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RESUMO

Esta tese desenvolve um estudo analitico acerca da teoria da saida da religido ou desencantamento do
mundo, elaborada pelo filosofo francés Marcel Gauchet. As analises aqui realizadas dividem-se em duas
partes distintas. Na primeira parte, abordamos a teoria de Gauchet a partir de suas reflexdes sobre a religido
nas “sociedades primitivas” ou arcaicas, sobre as metamorfoses do divino surgidas com a emergéncia do
Estado nas altas culturas da antiguidade, sobre o despertar da “consciéncia espiritual” do periodo axial e as
origens do cristianismo. Na segunda parte, abordamos o processo de saida da religido na modernidade.
Processo que, na concepgao do filosofo francés, marca a passagem de uma forma heter6noma e encantada de
mundo para uma forma auténoma, na qual se vera uma progressiva ascensdo do individuo e do sujeito
modernos como atores sociais que criam valores eminentemente humanos e abrem o caminho para a

expressdo das espiritualidades “pds-religido”.
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RESUME

Cette these développe une étude analytique sur la théorie de la sortie de la religion ou du désenchantement
du monde, élaborée par le philosophe frangais Marcel Gauchet. L'analyse présentée ici se divise en deux
parties distinctes. Dans la premicre partie, nous discutons la théorie de Gauchet a partir de ses réflexions
sur la religion dans les «sociétés primitives» ou archaiques, sur les métamorphoses du divin qui ont surgi
avec I'émergence de 1'Etat dans les hautes cultures de l'antiquité, sur I'éveil de la « conscience spirituelle »
de la période axiale et sur les origines du christianisme. Dans la deuxiéme partie, nous discutons le
processus de la sortie de la religion dans la modernité. Un processus qui, dans la conception du philosophe
frangais, marque le passage d'une forme de monde hétéronome et enchanté, vers une forme autonome
dans laquelle nous allons voir une ascension progressive de l'individu et du sujet moderne en tant
qu’acteurs sociaux qui créent des valeurs éminemment humaines et qui ouvrent le chemin pour

'expression des spiritualités « post-religion ».

Mots-clés:

Sortie de la religion, christianisme, modernité, hétéronomie, autonomie, Marcel Gauchet
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INTRODUCAO

A diversidade das teorias acerca da religido e suas diferentes abordagens conceituais
constituem um vastissimo campo de pesquisa. Constatamos hoje, nas mais variadas areas de
conhecimento das ciéncias humanas, um interesse cada vez mais acentuado pelo tema da
religido. Filosofos, antropologos, historiadores, socidlogos e psicologos convergem
frequentemente para este tema. A presente tese segue essa mesma convergéncia. Todavia,
temos aqui o objetivo especifico de investigar e analisar a teoria da religido elaborada pelo
filosofo francés Marcel Gauchet.

Com tantas opgdes disponiveis para estudarmos a religido, cabe-nos explicar,
primeiramente, por que escolhemos esse autor. Com efeito, poderiamos ter escolhido
pesquisar outros tantos autores e outras tantas abordagens conceituais, ja estabelecidas e
reconhecidas no mundo académico, mas por que Gauchet? Iniciamos nossos estudos
académicos sobre a religido mais especificamente em 2004, quando ingressamos no Programa
de Pos-Graduagao em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora. Desde
entdo, tomamos contato com obras de iniimeros autores que tratam o tema da religido, entre
eles: filosofos como Kant, Hegel, Schleiermacher e Dilthey; cldssicos da sociologia como
Weber e Durkheim; da fenomenologia como Mircea Eliade, Rudolf Otto ¢ Gerardus Van Der
Leeuw e da antropologia como Malinowski, Franz Boas, Marcel Mauss e Evans Pritchard.

Tomamos contato também com obras de autores mais contemporaneos como, por
exemplo, o antrop6logo francés Claude Lévi-Strauss, os antropdlogos norte-americanos
Clifford Geertz e Marshall Sahlins, com os filésofos franceses Marcel Gauchet, Luc Ferry,
Henri Pena-Ruiz e Paul Ricoeur dentre outros. Contudo, tivemos contato, primeiramente, com
a obra do filésofo alemdo Hans-Georg Gadamer, autor com o qual trabalhamos em nossa
dissertacdo de mestrado defendida no segundo semestre de 2007. Este mesmo filosofo foi
tema de nossa monografia de bacharelado em 2003, quando da graduagdo em filosofia.

Dentro de um leque tao amplo de opgdes para o estudo da religido e diante de tantas
possibilidades diferenciadas para se pesquisar esse tema, por que ousamos desenvolver uma
tese sobre a obra do autor de Le desenchantement du monde. Une histoire politique de la
religion? Se, desde o periodo de nossa graduacdo, pesquisamos a obra de Gadamer, por que

ndo continuamos com esse autor? Nao ha dividas de que a hermenéutica gadameriana tem
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grande importancia e trouxe muitas contribuigdes para a reflexdo de diversos filésofos e
cientistas sociais como, por exemplo, Paul Ricoeur e Clifford Geertz. No entanto, a obra de
Marcel Gauchet nos ofereceu uma identificagdo maior com nossas buscas intelectuais.

Almejamos, desde o inicio de nossa trajetoria, a possibilidade de correlacionar os
saberes filos6ficos com os outros saberes das ciéncias humanas e foi exatamente isso que
encontramos na obra de Gauchet. Encontramos algo que, em nosso entendimento, ndo ha nem
na hermenéutica filosofica, nem na fenomenologia, a saber, um certo tipo de aproximagdo que
o filoésofo francés mantém com a etnologia e um modo muito particular de pensar a historia.

Longe estamos de querer desvalorizar os saberes e a profundidade da reflexdo dessas
correntes filosoficas, pois tanto a fenomenologia de Heidegger como a hermenéutica de seu
discipulo Gadamer desenvolveram analises profundas sobre a historia. “Heidegger foi
marcado de modo decisivo pelo problema do historicismo. Gadamer lembra que, em fungdo
da ‘consciéncia historica’ desenvolvida por Dilthey, ‘foi exigida de todos ndés uma nova
autoconsciéncia de método’”.' Nio obstante o valor dessas reflexdes, o que nos interessou e
nos motivou a desenvolver a presente tese sobre a obra de Marcel Gauchet foi justamente pelo
que esse autor oferece a partir de uma forma muito particular de compreender a historia,
muito diferente das que mencionamos acima. Foi, portanto, o seu modo préprio e original de
pensar a historia politica da religido que nos cativou € que nos proporcionou uma perspectiva
ainda mais afinada com nossas buscas compreensivas acerca da religido.

Marcel Gauchet concebe a religido a partir de trés caracteristicas distintas. A primeira
diz respeito a heteronomia, caracteristica essa que demarca a posicdo de um tipo de
religiosidade que se articula em torno de um “principio exterior ¢ superior 4 humanidade”.?
Trata-se de uma religiosidade e uma religido que emergem no ambito das sociedades ditas
“selvagens”, e, nesse caso, a religido encontra-se em “estado puro”, isto ¢, em uma condi¢ao
na qual “a exterioridade das fontes da lei ou da organizagdo social e politica em geral ¢ a
maior, na qual o “religioso, que ndo ¢ simplesmente heteronomia”, corresponde de certo
modo, a “negacao da autonomia, isto €, ao fato de que os seres humanos recusam atribuir a si

. ~ . N . ~ . 553 .
mesmos a organizacao social, a histdria e a fabricagdo das leis”.” A heteronomia configura, na

~ cen . . 4
concepcao do autor, uma forma de religido que se caracterizou como a “mais completa”.

Nesse tipo de religido, o fundamento ¢ a lei da sociedade vém de “fora”, do “exterior da

' Luiz ROHDEN, Hermenéutica filosdfica, p. 69.

2RAR, p. 22.

3 Cf. Carlos Alberto STEIL, Para ler Gauchet, Religido e Sociedade, p. 25-49.

* Cf. Patrice BERGERON, La sortie de la religion. Bréve introduction a la pensée de Marcel Gauchet, p. 48.
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humanidade”.’ Por conseguinte, a heteronomia consiste em receber a lei do exterior, consiste
“no fato de que a lei vem de outro lugar que ndo a propria humanidade”, algo que, no entanto,
implica, no parecer de Gauchet, a denegagdo mesma da autonomia. Vale dizer, implica o fato
de que os seres humanos, ao recusarem a reconhecer a si mesmos como “matrizes da
organizagdo social, da lei e do politico, (...) extrapdem essa fonte numa transcendéncia, numa
exterioridade, numa superioridade e, em suma, numa dependéncia radicais”.®

A heteronomia representa exatamente o contrario da autonomia. Na primeira, a lei é
concebida como vinda de “fora”, como uma espécie de “doagdo”, enquanto que a segunda
consiste no fato de o homem se dar a propria lei. Com o modelo da heteronomia, temos uma
forma de religiosidade que se da, por exemplo, “ao contrario (...) do que ocorre com uma
cidade grega na antiguidade, que ¢ autobnoma — e ndo apenas independente — porque os
cidaddos que a compdem decidem eles mesmos as leis e porque ela ndo depende de nenhum
poder exterior”.” As religides das sociedades autdctones sdo, ao contrario, um exemplo de
heteronomia, uma vez que tais sociedades se concebem em uma total dependéncia a um
elemento tido como absoluto, intangivel ¢ “exterior”.® Essas sociedades se organizam e se
consagram a heteronomia, a um principio de exterioridade no qual projetam para fora de si
mesmas a sua propria razio de ser.’

A segunda caracteristica da religido na concepcao de Gauchet é a dimensdo politica da
religido. Para ele, existe uma total proximidade entre as dimensdes politica e religiosa; a
religio tem, por assim dizer, um vinculo “com a organizagdo social e com a lei”.'” As
primeiras formas de Estado representam uma verdadeira emergéncia religiosa e,
consequentemente, uma metamorfose do divino. A dindmica de dominacdo, de conquista e
expansao da ordem estatal reconfigura a imagem do divino no mundo e rompe com a logica
da religido “primitiva”. Todavia, a indagacdo fundamental de nosso autor diz respeito a saber
como a humanidade passa de uma situagdo multimilenar na qual a lei ¢ totalmente concebida
como heteronoma, para uma situacdo na qual ela se torna paulatinamente, uma construgao
eminentemente humana. Como foi possivel a passagem da “religido primeira”, religido do
passado mitico, conforme o que se observa nas sociedades autdctones, ou mesmo como no
caso do Antigo Testamento, onde Deus nos da as tdbuas da Lei, a uma posi¢cdo em que o0s

homens elaboram suas préprias leis?

> Cf. RAR, p. 22.

° Cf. Ibidem.

" Marc-Olivier PADIS, Marcel Gauchet. La Genése de la démocratie, p. 17.
¥ Ibidem, p. 18.

? Cf. Marc AUGE, Génie du paganisme, p. 37.

'"RAR, p. 23.
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Com a ruptura do modelo da heteronomia, a religido entra em um processo de
metamorfose do principio que lhe permitiu ser, nas palavras de Gauchet, “religido em estado
puro”. Como veremos, essa compreensdo de nosso autor destoa completamente das
concepgdes evolucionistas acerca da histéria da religido.'' Com a mudanca do quadro
religioso da heteronomia para o quadro da autonomia, a religido entra, por assim dizer, em
uma segunda era, a saber, a era cristd. Para o pensador francés, foi somente com o
cristianismo que se tornou possivel o completo desvelamento da autonomia, abrindo, assim, o
caminho em direcdo a politica, a religido e a religiosidade especulativa dos modernos. Em
outras palavras, foi somente a partir de uma “revolta dos homens contra Deus” que se tornou

possivel a completa autonomia.'?

Doravante, vivemos em um mundo “laicizado” ou
“desencantado”. Nesse sentido, desde que se inscreveu a critica a religido a partir do
surgimento da Europa moderna, a religido de tipo heterdbnoma permanecera cada vez mais
como “coisa do passado”."

Na opinido de nosso filésofo, o cristianismo proporcionou uma nova concepgao de
relagdo entre Deus e os homens. Rompe-se, assim, a antiga logica religiosa da heteronomia,
pois com o cristianismo ndo ha mais dependéncia absoluta para com o passado fundador
mitico: agora o Deus encarnado entra na histéria humana e age no presente.14 Esta ideia da
presenca fisica de Deus entre os homens e o seu anuncio de salvagdo constituem, segundo
Gauchet, a base mesma da ideia de historia.

Como teremos a oportunidade de mostrar ao longo desta tese, o cristianismo ¢&,
segundo o pensador francés, uma religido totalmente compativel com o que chamamos de
modernidade, uma vez que, a partir desta religido, “a constru¢do da morada dos homens fora
da dependéncia divina torna-se possivel”.'> A Europa moderna é exatamente a resultante do

. em . L~ . em , o e~ 16
processo no qual a religido cristd se revela como “religido da saida da religido”

, ou seja,
religido da saida da religido do heterdbnomo absoluto.

A terceira caracteristica da religido é, segundo Marcel Gauchet, a sua ndo naturalidade.
Na concepgao gauchetiana, o homem nao €, constitutivamente, homo religiosus, mas um ser
de historia. Por conseguinte, dentro desta perspectiva, ¢ possivel pensar uma sociedade sem

religido. Nesse caso, seria forcoso admitir que ndo ha uma disposi¢ao natural para a religido

ao modo como Kant sugeriu, ou seja, uma “ocupacao natural” que concebe os deveres como

"' Cf. Patrice BERGERON, La sortie de la religion. Bréve introduction a la pensée de Marcel Gauchet, p. 49.
12 Cf. Marc-Olivier PADIS, Marcel Gauchet. La Genése de la démocratie, p. 20.

3 Cf. RAR, p. 23.

4 Cf. DM, p. 60.

15 Marc-Olivier PADIS, Marcel Gauchet. La Genése de la démocratie, p. 21.

'* DM, p. 133.
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“mandamentos divinos”."” Assim sendo, a religiio como forma da lei heterénoma absoluta ou
do “mandamento divino” ndo ¢, segundo Gauchet, algo inscrito em definitivo na natureza
humana, uma vez que foi possivel sair desta forma de religido e de se estabelecer, pelos
homens e dentre eles, o fundamento mesmo da lei. Assim sendo, “ha uma estrutura
antropologica que faz com que o homem possa ser um ser de religido. Ele ndo o ¢
necessariamente. Ele pdde sé-lo historicamente, durante a maior parte de seu percurso. Pode
deixar de sé-10”." Trata-se, portanto, de desvelar e conhecer esta estrutura.

E certo que sempre havera religides. Todavia, doravante sio religides proprias de um
mundo que saiu definitivamente do ambito das religioes tidas como fundamento exclusivo e
estruturante do estar-junto coletivo ou do mundo social. Dito de outro modo, as religides
permanecem, mas elas ndo representam mais o fundamento tnico da lei. Isso quer dizer que,
mesmo “os retornos aparentes do religioso, em suas afirmagdes mais tiranicas, trabalham em
profundidade para a saida da religido”."” Ndo obstante, nosso autor considera que entramos
em uma nova época que ¢ precisamente aquela da religido livre e pessoal, liberta de suas
amarras teologico-politicas e sociais ao modo antigo.” Trata-se, com efeito, de um tipo de
religiosidade que se pauta cada vez mais pela escolha individual *' Ndo vivemos mais em um
“mundo encantado”. Agora os homens tomam as rédeas de seu destino, sdo os autores
responsaveis por sua propria histoéria e por suas leis.

A presente tese € resultante de uma pesquisa cujo objeto foi compreender a teoria do
desencantamento do mundo e da modernidade elaboradas por Marcel Gauchet. Gostariamos
de esclarecer previamente que ndo abordaremos a totalidade da obra gauchetiana. Isto
significa que passaremos ao largo de outras tematicas que esta obra apresenta, por exemplo, a
psicanalise, a democracia na América e a crise do liberalismo, entre outras. Sabemos que
essas temadticas sdo atualmente bem conhecidas e muito debatidas em véarias universidades e
em diversos centros de pesquisa na area das ciéncias humanas.

O livro principal que orienta nossa tese ¢ Le désenchantement du monde. Une histoire
politique de la religion, que apresentamos aqui através da sigla DM. Este livro orienta,

sobretudo, a primeira parte desta tese, quando, entdo, desenvolvemos o arcabouco geral de

nosso objeto nesta pesquisa. O motivo desta opcdo metodoldgica se da em virtude da

7 Cf. RAR, p. 27. Uma das formas como Kant concebe o ser humano o coloca na perspectiva de busca por um
“fim natural de todas as coisas, segundo a ordem das finalidades morais da sabedoria divina” (Immanuel KANT,
O fim de todas as coisas, in: Textos Seletos, p. 99).

"% Ibidem, p. 62.

' MD, p. 177.

2 Ibidem, p. 130.

*! Cf. Dani¢le HERVIEU-LEGER, O peregrino e o convertido. A religido em movimento, p. 61.
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construcdo teorica que esse livro apresenta. Podemos dizer que ele contém todos os elementos
tedricos e tematicos que nosso autor desenvolverd, posteriormente, em artigos e obras
diversas.

Contudo, outras obras do filosofo francés serdo utilizadas aqui. De um modo mais
sistematico, utilizaremos La condition politique (CP), La condition historigue (CH) e La
déemocratie contre elle-méme (DC). De um modo mais pontual e esporadico, nos utilizaremos
outras obras como, por exemplo, La religion dans la démocratie. Parcours de la laicité (RD),
Le Religieux apres la religion (RAR), L ’avéenement de la démocratie I. la révolution moderne
(RM) e L’avénement de la démocratie III. A ’épreuve des totalitarismes 1914-1974, entre
outras.

Em nosso entendimento, as obras publicadas por Gauchet a partir de 1985 sdo obras
que aprofundam e complementam as teses langadas em Le desenchantement du monde. Por
exemplo, em La contition politique (2005), ele aprofunda as reflexdes em torno da saida da
religido sob diversos aspectos. Mostra-nos em detalhes os tragos da estruturagdo politico-
religiosa nas “sociedades primitivas”. Esta estruturacao ¢, diga-se de passagem, o ponto de
partida da reflexdo gauchetiana. Além disso, o autor acentua, nesta obra, a grande
metamorfose religiosa que ocorre com o advento da ordem estatal e desenvolve e aprofunda a
compreensdo de outros momentos da saida da religido como, por exemplo, com a questdo do
individualismo moderno e a saida do totalitarismo no século XX.*

Em La condition historique (2003), um livro que contém uma grande entrevista com
Gauchet, dirigida por Francois Azouvi, podemos verificar outros aprofundamentos das teses
de Le désenchantement du monde. Tal como em La condition politique, esse livro aprofunda
as teses gauchetianas sobre as “sociedades primitivas”, a emergéncia do Estado, as revolucdes
modernas, o individualismo e os totalitarismos. O mesmo podemos dizer acerca de La
démocratie contre elle-méme e das demais obras do autor francés, como veremos no decorrer
da presente pesquisa.

Apesar da conhecida importancia da obra do nosso fil6sofo, até o momento nao temos
conhecimento de nenhuma tese elaborada sobre a obra de Marcel Gauchet em nosso ambiente
académico. Embora este pensador seja bastante conhecido e debatido no ambiente académico
europeu e canadense, por exemplo, sua obra ainda ndo foi suficientemente debatida e

analisada nas universidades brasileiras.

22 Cf. CP, 433-464.
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Com relagdo aos referidos debates, nossa pesquisa apresenta um tipo de abordagem
conceitual diferenciada. A maioria das obras sobre a teoria gauchetiana apresentam enfoques
diferentes daqueles que desenvolvemos aqui. Por exemplo, o francés Olivier Padis publicou,
em 2002, o livro Marcel Gauchet. La Genese de la démocratie. Uma das primeiras reflexdes
sistematicas sobre a obra de Gauchet, produzida na Franga. Embora tenha como tematica
central a democracia, o livro de Padis oferece também uma visdo geral sobre a obra de
Gauchet. Contudo, este autor ndo analisa muitos dos pontos que nds demarcamos na tese
gauchetiana do desencantamento do mundo. Ele ndo aprofunda, por exemplo, a andlise dos
vetores que caracterizam o processo da saida da religido na modernidade e toca muito pouco
nas questoes de cunho mais antropologico, definitivas na elaboragao da obra de Gauchet.

O mesmo podemos dizer do tedlogo canadense Patrice Bergeron, que, em 2009,
publicou La sortie de la religion. Breve introduction a la pensée de Marcel Gauchet.
Bergeron escreve uma introdu¢do muito geral sobre a obra gauchetiana, tracando seus
principais contornos, sem, no entanto, esclarecer de modo mais aprofundado muitas
importantes questoes, filosoficas, socioldgicas e antropologicas.

Uma outra obra que também difere substancialmente da nossa abordagem ¢ o livro Le
religieux et le politique. Douze réponses de Marcel Gauchet, publicado em 2010 pelo
socidlogo francé€s Olivier Bobineau. Este livro, como os anteriores, oferece também uma
abordagem geral sobre a obra de Gauchet, mas detem-se muito particularmente em
consideracdes sobre os elementos de ruptura entre o politico e o religioso.

O que nos diferencia de todas essas obras ¢ 0 modo como discutimos e analisamos a
teoria gauchetiana do desencantamento do mundo. Se, por um lado, seguimos rigorosamente a
ordem de exposi¢do tipica dos textos de Gauchet, por outro lado, criamos inumeras
interlocucdes entre estes textos mesmos, com textos de outros autores. O pensamento
complexo de nosso autor assim nos inspirou e de certo modo nos exigiu. Essas interlocugdes
desdobram-se em varios momentos ¢ por motivos diversos, algumas vezes para tentarmos
esclarecer e aprofundar questdes conceituais que sdo proximas as de nosso autor. Outras
vezes, para situarmos acontecimentos histdricos ou culturais que Gauchet aborda diretamente,
mas nao indica suas proprias fontes bibliograficas.

Nesse sentido, podemos dizer que esta tese € plena de didlogos e debates, de
aproximacdes e distanciamentos, de criticas e convergéncias. Desse modo, criamos
interlocu¢des com muitos autores com quem Marcel Gauchet dialoga, por exemplo, com
antropologos como Pierre Clastres, Lévi-Strauss, Mircea Eliade e Marshall Sahlins, com

classicos da sociologia como Weber e Durkheim e com filésofos como Rousseau e Hobbes,
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dentre outros. Nao obstante, estabelecemos também muitas outras interlocugdes com autores
que nosso filosofo ndo menciona diretamente em sua obra. Por exemplo, com filésofos como
Ernest Cassirer, com historiadores como George Duby e Jacques Le Goff e com socidlogos
como Peter Berger e Dani¢le Hervieu-Léger, entre outros.

Seguimos aqui o fio condutor de uma analise daquilo que Gauchet entende ser o seu
projeto de uma “antropossociologia transcendendal”® e de uma histéria filoséfica da religido,
mais precisamente, de uma ‘“histéria do cristianismo, nisso que ela tem de significativo ao
olhar de uma histéria geral do religioso”** Dividimos a estrutura de apresentacdo de nossa
pesquisa em duas partes distintas, cada uma delas contendo trés capitulos. Na primeira parte,
procuramos analisar as configuragdes politicas da religido em trés situagdes diferenciadas.
Para tanto, seguimos o caminho que o autor nos mostra como um movimento que se desloca,
inicialmente, da orbita de um “mundo encantado”, tal como o que se verifica nas sociedades
autoctones, passa pela ruptura que se deu com a emergéncia do Estado e segue com a
expressdo dos primeiros impulsos de saida da religido situados num momento histérico
conhecido como periodo axial.”

Na segunda parte, analisamos mais especificamente o longo processo de saida da
religido. Comegamos com uma abordagem sobre a instauracdo do cristianismo no Ocidente
medieval e seguimos investigando o que Gauchet entende ser a passagem da heteronomia a
autonomia que se realiza com o surgimento do individuo propriamente dito nas sociedades
modernas. Em seguida, fazemos uma andlise acerca da abordagem que o filésofo francés
desenvolve sobre as relagdes entre religido e democracia na era moderna e sobre a
continuidade da saida da religido nas espiritualidades contemporaneas.

Gostariamos de destacar que nossa pesquisa esta focada na obra de um autor vivo, que
publica regularmente artigos e livros e que atua intensamente no ambiente académico e
publico francés e europeu. Sua atuagdo ¢ marcada por inimeras conferéncias, palestras e
debates. No campo editorial, nosso autor tem também uma atuacdo destacada com seu
trabalho na revista Le Débat das edi¢des Gallimard. Muito significativa também ¢ a sua
atuagdo através dos seminarios que apresenta semanalmente como diretor de estudos da Ecole
des Hautes Etudes en Sciences Scociales (EHESS) em Paris.”® Gostariamos de destacar

também que tivemos a oportunidade e o privilégio de acompanhar os seminarios do filésofo

2 Cf. CH, p. 10. O desdobrar dos trés primeiros capitulos que compdem esta tese seguem linearmente as
indica¢des dessa concepgdo tedrica em Marcel Gauchet.

* RAR, p. 52 ¢ CH, p. 105-106 (o italico é nosso).

% Sobre o periodo axial cf. Karl JASPERS, Origine et sens de [ histoire.

%% Caso o leitor queira saber algo mais sobre Marcel Gauchet e sobre algumas de suas concepgdes conceituais,
suregimos ler, antes de tudo o mais, o breve excurso contido no apéndice que se encontra ao final desta tese.
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francés durante o primeiro semestre de 2012 e de t€-lo como coorientador da pesquisa de
estagio doutoral livre que realizamos na EHESS com a bolsa PDSE da Capes. Durante nosso
estagio no exterior, tivemos a oportunidade de esclarecer algumas questdes conceituais
diretamente com o Prof. Marcel Gauchet, que ndo poupou esforcos para nos ajudar a

complementar e a aprofundar a presente pesquisa.



Primeira parte

O “MUNDO ENCANTADO” E OS PRIMEIROS
IMPULSOS DE SAIDA DA RELIGIAO

CAPITULO 1
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A INSTAURACAO PRIMEIRA DA ORDEM RELIGIOSA: O “REINO
DO PASSADO PURO” E A LEI DO HETERONOMO

Nossa tarefa inicial, nesta e nas proximas paginas, serd a de apresentar e analisar os
b 2

primeiros momentos de instauracdo da ordem religiosa, tal como concebidos por Marcel
Gauchet. Nosso ponto de partida serd a andlise de um tipo determinante de fenomeno social
que teve lugar nas expressdes socio-humanas situadas no bojo das chamadas “sociedades
primitivas™’: a instauragio primeira do religioso no mundo. Desenvolveremos, aqui, uma
analise da concepcdo que o pensador francés elabora sobre o processo inicial dessa
instauracdo e sobre o que ele chama de “licdo dos selvagens”, a qual seguiremos com

empenho, haja vista que ela nos aponta um horizonte renovado de compreensdo para aquilo

27 E necessario ressaltar, de antemdo, a dificuldade que o uso do termo “sociedades primitivas” ou “selvagens”,
usado para definir as sociedades autdctones, traz para a leitura da obra de Gauchet. De inicio, precisamos
demarcar e esclarecer sua posi¢do frente as interpretagdes e concepgdes que fazem uso dessa terminologia. Seu
olhar sobre essas sociedades ¢ de profundo respeito e, a0 mesmo tempo, é embasado pelas ligdes que tomou da
antropologia e da etnografia surgidas a partir de 1950. Destaca-se ai seu contato com as obras de Pierre Clastres
e Lévi-Strauss. Como veremos, estamos aqui bem distantes de qualquer tipo de compreensdo marcada por tracos
de etnocentrismo ou evolucionismo, os quais sao tipicos da tradi¢do positivista de compreensdo e que vigoraram
até meados do século XX. Embora os primeiros antropdlogos tenham contribuido significativamente para o
conhecimento dos hébitos e praticas das “sociedades primitivas”, eles adotaram em suas interpretacdes um eixo
referencial evolucionista. Pretendiam explicar a “sociedade civilizada” por suas origens primitivas, nutriam a
expectativa de ai encontrar conexdes historicas que fossem capazes de evidenciar as transformacdes e as
passagens de diferentes “niveis de evolugdo”. Esses primeiros estudiosos das “sociedades primitivas”
acreditavam poder constatar e identificar as varias gradacdes evolutivas do ser humano. Propunham, para isso,
um estudo comparado no qual diferenciavam o “homem primitivo” do “homem civilizado”. Um dos mais
destacados autores desses primérdios da antropologia foi o etndlogo norte-americano Lewis Henry Morgan
(1818-1881). Ele ¢ considerado um dos pioneiros nos estudos sobre parentesco, O Sistema de Consanguinidade e
Afinidade da Familia Humana de 1877 é uma de suas obras principais. Muito importantes também sdo as
contribuigdes do antropdlogo inglés Sir James Georg Frazer (1854-1941). Sua obra O Ramo de Ouro de 1890 é
possivelmente a mais vasta em material etnografico sobre praticas magico-religiosas. Muitos outros autores,
especialmente filosofos e socidlogos de inspiracdo iluminista, corroboraram com suas concepgdes para uma
visdo etnocéntrica e evolucionista. Esse é, por exemplo, o caso do filésofo inglés Hebert Spencer (1820-1903).
Seguindo uma linha filoséfico-positivista, ele publicou a sua Hipotese do desenvolvimento (1855). Esta obra
propunha uma concepg¢do claramente positivista e evolucionista. Essa posi¢do compreensiva de carater
evolucionista acompanha a trajetoria de inimeros autores por todo o século XIX e inicio do século XX. Mas é
possivel constatar, ainda hoje, ressonancias desse modelo compreensivo em muitos campos de investigagcdo. A
partir dos trabalhos dos antropdlogos pesquisadores de campo do inicio do século XX, constata-se uma
verdadeira ruptura com o modelo etnocéntrico. Esse ¢, por exemplo, o caso do norte-americano Franz Boas
(1858-1942), que publicou A mente do homem primitivo em 1911, do polonés Bronislaw Malinowski (1884-
1942) com sua obra Os Argonautas do Pacifico Ocidental de 1922 e do francés Marcel Mauss (1872-1950) e seu
Ensaio sobre o Dom de 1923. Esses autores se opuseram com veeméncia a qualquer tipo de compreensio
evolucionista ou etnocentrista. Eles propuseram um novo olhar antropologico para o estudo das chamadas
“sociedades primitivas”. Nao € nossa inten¢do discorrer sobre a trajetoria dessas mudangas de paradigmas na
interpretacdo das “culturas primitivas”. Nossa breve digressdo, ao apontar algumas dessas referéncias, teve por
finalidade ressaltar que ¢ de suma importincia acatar a critica ao etnocentrismo ¢ ao evolucionismo antes de
mergulhar no universo das culturas “primitivas” e, sobretudo, antes de mergulhar na obra de Marcel Gauchet.
Seguindo a trilha do autor, na falta de outro termo melhor para nos referirmos a essas culturas autoctones de
organizacdo tribal, usaremos as expressoes “sociedades primitivas” ou “selvagens” entre aspas.
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que nos propomos nesta tese. E oportuno lembrar aqui as palavras de nosso autor: “a critica ao
etnocentrismo ¢ uma das aquisi¢des intelectuais fundamentais do século XX, talvez a
principal”.?®

O etnocentrismo do qual falamos aqui ¢ aquele que impregnou a ciéncia moderna
como um todo e deixou marcas indeléveis na historia do Ocidente. Trata-se de um fendmeno
cultural que tem suas raizes na Europa moderna a partir do século XVII e atinge um grau
paradigmatico no século XIX com o avango das ciéncias, mas que, contudo, segue com
grande forca até meados do século XX. Poder-se-ia dizer que a ciéncia moderna ocidental
desenvolveu-se com fortes tragos de evolucionismo e etnocentrismo.

Nas ciéncias humanas e sociais desse periodo, havia uma forte tendéncia em ratificar
essa posicao. Pretendia-se identificar o grau evolutivo de uma civilizacao pelo lugar que ela
ocupava em uma escala de dominio técnico-cientifico considerada até¢ entdo como valida.
Esse ¢ um trago marcante que caracterizou uma face da interpretacdo cientifica acerca das
sociedades humanas até bem proximo de nossos dias. O etnocentrismo evolucionista
considerava que a sociedade ocidental moderna ocupava o grau maximo de evolugdo em
relacdo a todas as outras sociedades. Essa forma de compreensdo impregnou a modernidade,
tanto no modo como emergiu no ambito das ciéncias humanas ou das ciéncias naturais,
quanto no da arte ou na religido. Como afirma Max Weber, “apenas no Ocidente existe a
‘ciéncia’ num estagio de desenvolvimento que atualmente reconhecemos como vélido.””

Todavia vale lembrar, em sintonia com Pierre Clastres, que, de um modo ou de outro,
“toda cultura ¢, poder-se-ia dizer, por definicdo, etnocéntrica em sua relacdo narcisista
consigo mesma. Entretanto uma diferenca consideravel separa o etnocentrismo ocidental do
seu homologo ‘primitivo’; o selvagem de qualquer tribo indigena australiana julga que a sua
cultura ¢ superior a todas as outras sem se preocupar em exercer sobre elas um discurso
cientifico” >

Propomos, a priori, uma tomada de posicdo diante das ilusdes do etnocentrismo, a
qual se faz necessaria aqui e constitui um cuidado ou aten¢do que haveremos de considerar
com todo empenho nas proximas paginas. Essa atencdo ¢ um estdgio propedéutico ou uma
passagem obrigatoria para a presente reflexdo. O “estranho” e o “diferente” de outras

sociedades serdo considerados aqui a partir de seu proprio estatuto de valores. Assim sendo,

deverdo ser vistos e respeitados tal como a um outro de igual valor. Para isso, serd preciso

2 CP, p. 483. “La critique de I’ethnocentrisme est 1’un des acquis intellectuels fondamentaux du XXe siécle, le
principal, peut-étre”.

* Max WEBER, 4 ética protestante e o espirito do capitalismo, p. 1. O itélico é nosso.

3% Pierre CLASTRES, 4 sociedade contra o Estado, p. 14.
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assumir um ponto de vista critico-reflexivo sobre o etnocentrismo. Ao fazé-lo, teremos a
possibilidade de estabelecer um horizonte de acolhimento a alteridade, horizonte com o qual
haveremos de ter em conta em todo o processo da presente pesquisa.

E preciso, obviamente, acolher o nosso moderno desenvolvimento filoséfico, cultural
e artistico, sem, no entanto, colocd-lo como padrido para se medir o “mais” ¢ o “menos”
evoluido. Hoje sabemos claramente que nao podemos mais pensar as “sociedades primitivas”
como o fizeram os autores classicos do século XIX, ao modo do evolucionismo e do
etnocentrismo. A antropologia contemporanea trabalha hoje em uma posicdo diametralmente
oposta. Segundo Francois Laplantine, a questdo que se coloca ndo ¢ simplesmente a de
repudiar ou ndo os “eruditos da época evolucionista. [Contudo] nao custa muito denunciar o
etnocentrismo que eles demonstraram em relagio aos ‘povos atrasados’.*!

Todavia, serd necessario atentarmos também para o que seria uma ilusdo de superacao
total do etnocentrismo. Como nos diz Clifford Geertz, “ndo apenas ¢ uma ilusdo que a
humanidade possa se livrar inteiramente do etnocentrismo, ‘ou sequer interessar-se em fazé-
lo’, como nao seria bom que o fizesse. Tal ‘liberdade’ conduziria a um mundo ‘cujas culturas,
todas apaixonadas umas pelas outras, aspirariam apenas a celebrar-se mutuamente, numa
confusdo que cada uma perderia qualquer atrativo que pudesse ter para as demais e perderia
sua propria razdo de ser’”.>?

Foi preciso um longo desenvolvimento para que pudesse emergir uma consciéncia
maior acerca dos limites do etnocentrismo cldssico e de suas consequéncias. Por conseguinte,
¢ somente no ambito da antropologia contemporanea que se revelara uma nova forma de olhar
0 outro, uma forma que se preocupa em iluminar a posi¢cdo dos valores do “diferente” e do
“estranho” a nossa cultura ou grupo. A preocupacao ¢ o cuidado com o outro remetem a
seguinte pergunta: como compreender o nativo? Essa ¢ uma pergunta que cada vez se
aprofunda mais e, no entanto, talvez ainda estejamos bem longe de uma resposta plenamente
satisfatoria. Provavelmente, nunca a teremos. Mas ha que se considerar que a antropologia
contemporanea ensaiou boas respostas e isso se deu devido ao avango das pesquisas
etnograficas das ultimas décadas.®

Segundo Mariza Peirano, ¢ possivel assumir um ponto de vista compreensivo diante

da “questdo do outro” ou do “diferente”, mas, para isso, teriamos que aprofundar o nosso

olhar antropologico, permitindo que ele efetivamente venha a ser um olhar capaz de “revelar”

3! Francois LAPLANTINE, Aprender Antropologia, p. 70-71.
32 Clifford GEERTZ, Nova luz sobre a antropologia, p.70.
3 Cf.,, por exemplo, EVANS-PRITCHAR, La Religion des primitifs.
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o nativo. Para tanto, seria necessario, porém, fazer uma ‘“desconstrucdo das categorias
abstratas de nossa propria sociedade”.** Contudo, essa ndo é uma tarefa simples. Para Geertz,
“ndo podemos desfrutar plenamente do outro”.”> Teremos, pois, que aceitar sempre como
unico horzonte de compreensao possivel o nosso modo de conceber o outro? Haverd que se
ter sempre de procurar um ponto de onde olhar esse outro, um ponto que seja o menos redutor
possivel, mas ainda assim redutor? Para nds, essas questdes permanecerao sempre em aberto.

No entanto, apostamos aqui na possibilidade de uma reflexdo que segue a proposta de
Marcel Gauchet e que implica fazer um “bom uso dos dados antropolégicos”.*® Néo que a
critica ao etnocentrismo seja aqui deixada de lado. Ela estara subjacente a cada passo da
reflexdo gauchetiana sobre a religido dos povos “selvagens”. Mas serd preciso ultrapassar a
ideia de uma superagdo ingénua, apressada ou completa do etnocentrismo, o que, no entanto,
ndo elimina a necessidade da critica. Constatamos, com nosso autor, que o etnocentrismo “¢
fato social, como o ¢ nossa propria vontade de colocar em questdo o etnocentrismo. Sem
davida, somos nés igualmente vitimas e ndo podemos ser sendo vitimas do etnocentrismo.
Mas, para nés, faz sentido a ideia de uma critica ao etnocentrismo, de um trabalho para
escapar dos efeitos da convic¢do consciente ou inconsciente da superioridade de nossa
civilizagio”.”’

Gostariamos de deixar previamente esclarecido que ndo € nossa intengdo fazer uma
abordagem historiografica, antropolégica ou socioldgica da “religido primitiva”, mas
circunscrever e analisar os momentos que, segundo Gauchet, sdo instauradores da ordem
religiosa. Para isso, seguiremos o didlogo que o autor estabelece com a sociologia, a
antropologia e com a filosofia politica ao longo de sua obra. Assim sendo, comecaremos
analisando aquilo que, na concep¢do do autor, constituiu o momento fundador e,

provavelmente, o mais “encantado” da historia humana.

1.1. A origem da religido nos primordios de um “mundo encantado”

3 Mariza PEIRANO, Um ponto de vista, p. 139.

3 Clifford GEERTZ, Nova luz sobre a antropologia, p. 71.

36 Cf. CP, p. 186.

37 «]] est fait social, comme 1’est notre propre volonté de mettre en question I’ethocentrisme. Sans doute somes-
nous également victimes et ne pouvons-nos qu’étre victims de I’ethnocentrisme. Mais pour nous fait sens 1’idée
d’une critique de I’ethnocentrisme, d’un travail pour échapper aux effets de la conviction consciente ou
inconsciente de la supériorité de notre civilization” (CP, p. 132).
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“As categorias mais fundamentais do
pensamento e, consequentemente, da
ciéncia tém sua origem na religido.”

Emile Durkheim

Vejamos, primeiramente, 0 modo como se situam as etapas iniciais da instauracao da
ordem religiosa no mundo. Essa perspectiva nos permitird seguir mais de perto a reflexdao
apresentada nas paginas iniciais do livro Le désenchantement du monde. Une histoire
politique de la religion, publicado por Marcel Gauchet, como sabemos, em 1985, bem como
as reflexdes contidas em outras de suas obras que serao objeto de nossa atengdo. Comecemos
por investigar, entdo, duas questdes cruciais que se instalam desde o inicio. A primeira ¢ a de
procurar saber se existe ou ndo algo que possa ser identificado como uma espécie de “fun¢ao
religiosa” no interior da ordem social, ou seja, saber se existe ou ndao “um vinculo
consubstancial entre dimensao religiosa e fato social”. A segunda ¢ verificar se hd ou ndo na
historia humana uma “invariancia do religioso”.

Para Gauchet, ¢ possivel constatar, sem muita dificuldade, que a religido se apresenta
como algo determinante na fundacdo do social. E, como veremos, ela é a base estruturante
que assegura as condi¢des inaugurais que propiciam a existéncia inicial da sociedade humana
até onde esta nos ¢ dada a conhecer. No entanto, em sua opinido, a religido se institui como
uma “escolha e ndo como 0briga<;50”.3 ¥ Tentaremos mostrar isso através da compreensio que
o autor tem sobre a “religido primitiva”, a qual, no seu parecer, ¢ a religido dos povos sem
escrita e constitui a forma primeira de instauracao religiosa, isto ¢, a forma mais arcaica que

se conhece.

1.1.1. A religido como instauradora do social

Para Gauchet, a esséncia da religido “primitiva” mostra-se por um dispositivo social
que exprime uma escolha da sociedade.”® Ele considera que “a religido ndo ¢ institui¢do, mas
¢ sempre instituida que nds a encontramos no seio dessas sociedades™.*” A religido é uma
criacdo social e se mantém desse modo ndo somente através das praticas coletivas dos ritos,

mas em todos os atos da “sociedade primitiva”. No entanto, no ambito dessas sociedades a

¥ Cf. DM, p. 9.

% Cf. CH, p. 65.

40« a religion n’est pas institution. Certes, ¢’est toujours instituée que nous la rencontrons au sein des sociétés”
(CP, p. 50).
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religido constitui uma forma de total consagracdo ao sobrenatural que, através dos mitos ou na
pratica cotidiana, anuncia a presenga do heterbnomo como uma necessidade implacavel e
incontornavel. Ela mesma ¢ a materializagdo da presenga do sobrenatural na concretude da
vida, sem dualidades e sem fragmentagdes. Nesse caso, a narrativa religiosa, o mito, € vivido
pela coletividade de modo totalizante.

Todavia, a religiosidade “primitiva” se expressa como uma crenca que leva os
membros do grupo a projetarem uma exterioridade de criaturas. Tais criaturas sdo, como
sugere o proprio Gauchet, “os fantasmas suscitados [pelo] desejo”.*' E justamente por forca
desse desejo que tomam forma as elaboragdes miticas acerca das forcas sobrenaturais, as
quais, na interpretacdo da sociologia cléassica, designam constrangimentos externos ao
homem. Constrangimentos que o homem sofre ao confrontar-se com uma natureza poderosa e
hostil, cuja forca e 0 movimento estdo submetidos a uma cosmogonia de deuses e herois.

Nesse tipo de religiosidade, impera o reino da necessidade, reino esse que exprime
uma forma implacavel, na qual “a presenca dos deuses é o indispensavel”.** A essa presenca
sobrenatural ligam-se todas as explicagdes possiveis para todas as condi¢des da existéncia
humana, implacavelmente determinada por espiritos e deidades. Contudo, na concepg¢do de
Gauchet, esse tipo de religiosidade ndo deve ser reduzida a formula do constrangimento, tal
como sugere Durkheim, por exemplo. Para nosso autor, ndo ¢ fruto de constrangimentos e,
sim, de uma escolha.®

Com efeito, ha que se considerar os méritos de Durkheim, por sua concepgao segundo
a qual a “sociedade primitiva” parece ter uma Unica via, a saber, a via da religiﬁo.44 Na
opinido de Gauchet, Durkheim foi capaz de realizar uma fina analise, tendo sido o estudioso
mais cuidadoso no que diz respeito a “decifrar o fenomeno religioso em termos de institui¢ao
e de logica social”.** Porém, no seu entendimento, ele teria acolhido a ideia classica segundo
a qual a religido “primitiva” traduziria a fragilidade humana. Nesse sentido, a reflexao
durkheimiana seria tributaria da logica do constrangimento.*® Para Gauchet, a religido ndo é
algo meramente imerso nas trevas da psique e nem mesmo constitui apenas uma constatagao

de ¢ uma resposta 4 fragilidade humana diante das forgas que a ultrapassam.*’

41«1 es fantdmes suscités par son désir” (CP, p. 50).

2 <L a présence des dieux est I’indispensable” (CP, p. 51).

# Cf. CH, p. 67.

* Cf. DC, p. 32.

# «Déchiffrer le phénomene religieux en termes d’instituition et de logique sociale” (CP, p. 51).
6 Cf. DM, p. 10 e CP, p. 52.

7 Cf. CH, p. 66-67.



27

No que diz respeito a ideia de que a vida religiosa ¢ uma “invengdo social”’, nosso
autor segue inicialmente a Durkheim, para quem a religido, se de fato “gerou tudo o que
existe de essencial na sociedade”, o fez porque a “ideia da sociedade ¢ a alma da religido”.*
A universalidade da religido salta, aqui, aos olhos como o “fato social maior”; sob esse ponto
de vista, a sociedade ¢ totalmente constituida pela e para a religido, na qual reside, pois, todo
o seu sentido. Tratar-se-ia de uma “manobra” da coletividade humana? Seria uma forma de
consagrar a energia religiosa como forca motriz da dindmica social? Para Durkheim,
possivelmente, sim, j& que em seu entendimento, “as forgas religiosas sdo, portanto, forgas
humanas, forcas morais”.*’

E, pois, em nome da religido que a sociedade dos homens designa sua forga e seu
sentido e isso se da porque o ser humano tem a capacidade de idealizar. Nesse caso, ele aplica
essa sua capacidade de uma maneira a conceber o ideal no real. Para o socidlogo francés,
“apenas 0 homem tem a faculdade de conceber o ideal e de acrescenti-lo ao real”.”® Mas o
que ¢ propriamente aquilo que o homem acrescenta ao real e como ele realiza essa opera¢ao?
O que ele acrescenta ¢ uma dimensao que podemos chamar sagrada e que, para ele, estd acima
do real. Essa ¢ a realidade transformada e idealizada que encontramos, por exemplo, nas
narrativas miticas. Na opinido de Durkheim, tanto as mitologias quanto as teologias adotam,
cada uma a seu modo, uma compreensao propria, na qual estabelecem a relacio entre sagrado
e profano. Por conseguinte, um se explica pelo outro e vice-versa. Essa realidade ideal nao
difere muito nas diversas religides e teologias. Assim sendo, “as religides mais primitivas nao
diferem das mais recentes ¢ das mais refinadas”.”!

Na concepgdo durkheimiana, o sentimento religioso, por mais diverso que seja, tem
sempre uma s6 e mesma origem. Segundo Stefano Martelli, “Durkheim propde uma
interpretagio sociogenética da Religido”.”* Nessa interpretagio, as crengas religiosas
apresentam uma estreita relagdo entre duas dimensdes que sdo classificadas como “sagrada” e
“profana”.”® Essas dimensdes, por sua vez, sdo concebidas como advindas de uma espécie de
“consciéncia coletiva”, a qual estabelece as regras e os modelos para o agir de cada um de
nés. Para Durkheim, as exigéncias da vida coletiva sdo consagradas e vocacionadas para a

existéncia de um ideal humano que ¢ expresso na forma de religido. Este ideal, que tudo

explica no que se refere ao real, é, paradoxalmente, vivido na experiéncia sem maiores

* Emile DURKHEIM. 4s formas elementares de vida religiosa, p. 496.

* Ibidem, p. 492.

% Ibidem, p. 498.

>! Ibidem, p. 498.

32 Stefano MARTELLL, A4 religido na sociedade pés-moderna, p. 65.

>3 Cf. Emile DURKHEIM, As formas elementares de vida religiosa, p.215.
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explicagdes. Desse modo, “a sociedade ideal supde, portanto, a religido”, ainda que esteja
“longe de poder explica-la”.>* No entanto, afirma Durkheim, nio se deve simplificar a
religido, colocando-a como meramente ideal. A religido, ao contrario, ¢ algo concreto,
empirico, ¢ um fato social que tem o seu modo proprio de ser real, em outras palavras, “ela ¢
realista & sua maneira”.”

Esse realismo da religido se da como uma sobreposi¢ao do sagrado ao real e, portanto,
trata-se de uma relacdo entre sagrado e profano. As crencas totémicas, por exemplo,
caracterizam bem essa compreensdo, pois que traduzem a extensdo do sagrado ao plano da
imanéncia. Segundo Durkheim, é o principio sagrado que os clds dos aborigenes australianos,
por exemplo, expressam no totem. Neste ultimo, os varios elementos que unem a natureza € o
grupo étnico sdo simbolizados.”® O totem pode abarcar, a0 mesmo tempo, uma expressio
coletiva e uma expressao individual. Ele compreende uma celebragdo de cada individuo em
separado, de cada clda e, ao mesmo tempo, de toda a coletividade na sua unidade
cosmobiologica. Assim, “a religido ¢ o produto de causas sociais”.”’

Se acatarmos estritamente a concep¢ao durkheimiana, cujo postulado central indica
que a fundagdo do religioso é simultaneamente fundagdo do social, poderemos dizer que,
aparentemente, nosso autor teria pouco ou quase nada a discordar. Para ele, “a religido ¢
criagio da sociedade””® Entretanto, se, por um lado, Gauchet “compartilha” uma
compreensdo historica acerca da religido com Durkheim, por outro lado, ele inverte o
“esquema durkheimiano”.”® Em outras palavras, considera-se “herético” com relagio a teoria
de Durkheim e, por conseguinte, ele “recusa a tese de uma consubstancialidade do sagrado
com o social”.®* Em sua concepgdo, como veremos, a sociedade “primitiva” de fato escolheu
consagrar-se a religido, muito embora essa ndo tenha sido uma escolha obrigatoria.®’

Assim, segundo Gauchet, ndo ha uma funcdo religiosa no interior da sociedade e,
portanto, serd preciso considerar que, mesmo que a religido tenha sido, por quase toda a

historia humana, uma constante nas sociedades, a partir da modernidade, a sociedade

encaminha-se para a saida da religido. Dito de outro modo, a religido “define-se por um

> Ibidem, p. 498.

> Ibidem, p. 498.

%6 «As crengas propriamente totémicas” (cf. ibidem, p.203).

°7 Ibidem, p. 502.

%% « ’idée qu’on trouve méme encore chez Durkheim, celui pourtant qui s’est le plus soucié de déchiffrer le
phénomeéne religieux en termes d’instituition et de logique sociale. (...) La religion est création de la société”
(CP, p. 51-52).

> Estamos aqui em conformidade com a interpretagdo de: Patrice BERGERON, La sortie de la religion. Bréve
introduction a la pensée de Marcel Gauchet, p. 49-50.

60 «Je refuse la thése d’une consubstantialité du sacré au social” (MD, p.108).

' Cf. RAR, p. 63.
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comego ¢ um fim, isto €, corresponde a uma era precisa da humanidade a qual sucedera uma
outra”.%*

Nosso autor vislumbra a possibilidade de encontrar algo mais profundo na constitui¢ao
das sociedades humanas e, para isso, exerce uma critica veemente a certas reducdes
cientificas. Ele se coloca em posicdo critica ndo somente com relagdo a Durkheim, mas
também a toda uma tradicao de interpretagdo classica que segue os moldes do evolucionismo
e do positivismo e que surgiram com o iluminismo, continuando at¢é Weber, Marx e Freud.
Assim sendo, Gauchet submete essa tradi¢do a um reexame critico capaz de detectar as
“miragens” que propiciaram muitas das ilusdes de autossuficiéncia da razdo, bem como as
aporias intelectuais que formataram o ideal positivo das ciéncias. Ideal de uma certa tradigao
cientifica que constitui as vertigens intelectuais deterministas que nosso autor se propde a
criticar. Todavia, sera preciso renovar e, a0 mesmo tempo, conservar certos contetidos
metodologicos dessa “tradigdo especulativa”.

Na verdade, a meta de Gauchet é desvelar algo do fenomeno religioso que ndo
aparece em primeiro plano, que ndo se detecta facilmente pelas inferéncias logicas,
deterministas ou totalizantes. Para isso, seria necessario detectar algo que, eventualmente,
encontra-se “abaixo” das camadas mais aparentes do fendmeno detectado pela antropologia
classica. De acordo com seu ponto de vista, em sintonia com Durkheim, ndo ha duvidas de
que a religido ¢ um fendomeno que estrutura e organiza a coletividade humana.

Por essa perspectiva, ndo seria dificil comprovar a tese de que a religido tem lugar em
toda e qualquer sociedade. Mas nosso autor quer ir além de Durkheim. O que ele pretende ¢
nos fazer ver, a partir desse ponto de largada, que a religido emerge de uma base
antropolédgica que nao foi ainda totalmente desvelada. Uma base que se encontra de um certo
modo submersa e encoberta pelas camadas mais profundas e menos aparentes do proprio
fendmeno religioso. E nesta base que, segundo nosso autor, se enraiza a religido e seu vinculo
essencial com o social. Por isso mesmo ele afirma que “a religido foi a vestimenta
multimilenar de uma estrutura antropologica mais profunda”, a saber, “uma relacdo de
negatividade do homem social consigo mesmo (...) uma maneira de institucionalizar o homem
contra si mesmo”.** Desse modo, a religido nio é funcio, & “vestimenta” de uma fungdo ainda

mais constitutiva e antropoldgica.

62 «“D¢fini par un commencement et une fin, ¢’est-a-dire correspondant & un age précis de ’humanité, auquel en
succédera un autre” (DM, p. 10).

63 «C’est que la religion aura été I’habit multimillénaire d’une structure anthropologique plus profonde (...) un
rapport de négativité de ’homme social a lui-méme (...) une maniére d’institutionnaliser 1’homme contre lui-
méme” (DM, p. 10).
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No caminho dessas indaga¢des, Gauchet apresenta uma primeira defini¢do da religido,
que se estabelece a partir de trés caracteristicas que constituirdo o processo de instauragdo do
religioso no mundo. Assim sendo, para ele, a religido ¢ um fendmeno que se distingue por trés
caracteristicas basicas, a saber: ¢ um fenomeno original, um fenomeno universal ¢ um
fenomeno recorrente. O autor identifica, sob a forma aparente desse triplice fendmeno, aquilo
que ele considera ser uma base antropologica primordial, que, ¢ ao mesmo tempo,

invariavelmente, criadora de religido e sociedade. Em sua interpretacao,

¢ uma permanéncia, uma constancia, sendo uma invariancia do religioso na
historia que obrigam a reporta-lo as proprias condigcdes da existéncia de uma
sociedade humana, concebemo-o em decorréncia do modo como seu papel se da
nessa estruturagdo primordial do campo coletivo. Fendmeno original, que
encontramos tdo longe, quanto podemos remontar no tempo dos homens,
fendomeno universal, do qual ndo conhecemos nenhuma sociedade que tenha
escapado, fendmeno recorrente, do qual discernimos a empresa toda proxima de
noés, até no seio de movimentos de inspiragdo fundamentalmente antirreligiosas,
como as empresas totalitarias.**

Para Gauchet, ndo ha duvidas de que, até o momento, a religido foi uma constante
nas sociedades sob a forma desse triplice fendmeno. Entretanto, ao que parece, essa ¢ uma
constatagdo corriqueira e sera preciso ir além e verificar uma quarta caracteristica pela qual a
religido apresenta-se como um fendomeno que teria comego e fim. Sera preciso verificar,
também, uma quinta caracteristica pela qual, diferentemente da concep¢do de Durkheim, a
religido apresenta-se como uma instituicdo e como uma “escolha”, ndo como simplesmente
uma “coacdo” ou uma “fun¢do”. Neste caso trata-se de determinar as condi¢des desta escolha
pela religido que a sociedade sempre fez. Por ser “escolha” implica que o vetor escolhido
poderia ter sido outro.” Nesse sentido, o pensador francés assinala que “h4, em outras
palavras, uma estrutura antropoldgica que faz com que o homem possa ser um ser de religido.
Ele ndo o ¢ necessariamente. Ele pode sé-lo historicamente, sobre a mais longa duracio de seu

percurso. Pode deixar de sé-10”.%

64 “Est une permanence, une constance, si ce n’est une invariance du religieux dans ’histoire qui obligent a le
rapporter aux conditions mémes d’existence d’une société humaine, comment ensuite que 1’on congoive son role
dans cette structuration primordiale du champ collectif. Phénomeéne original, qu’on trouve aussi loin qu’on
puisse remonter dans le temps des hommes, phénoméne universel, auquel on ne connait aucune société qui ait
échappé, phénomeéne recurrent, don’t on discerne I’emprise, tout prés de nous, jusqu’au sein de movements
d’inspiration fonciérement antireligieuse, come les entreprises totalitaires” (DM, p . 9).

5 Cf. CP, p. 52.

66 «]] y a, autrement dit, une structure anthropologique qui fait que I’homme peut étre un étre de religion. Il n’est
pas nécessairement. Il a pu I’étre historiquement, sur la plus longue durée de son parcours. Il peut cesser de
I’étre” (RAR, p. 62).
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1.1.2. A despossessao religiosa

Para Gauchet, a religido ¢ o eixo central que se instala a partir de dois elementos
basicos da condicdo humana, sdo eles a negatividade e a despossessdo. Esses dois elementos
advém de uma atitude de confrontagdo que é uma condicdo basica antropoldgica propria do
ser humano.®” O homem ¢, constitutivamente, por sua propria natureza, um ser que se
confronta com e se opde a0 mundo. Com isso, ele transforma o mundo natural em um espago
habitivel e manipulével, criando assim uma “natureza humanizada”.®® Segundo Gauchet,
através de sua acdo de confrontagdo, o homem nega, primeiramente, a natureza,
confrontando-a, pois ele muda, transforma e reconstroi o meio ambiente. Ele nega ainda
originalmente, a realidade de um outro homem ou de outra cultura, chegando inclusive ao
limite do genocidio. Por fim, nega a si mesmo ao confrontar-se com sua propria interioridade.
E mudando a si mesmo que o homem muda o mundo. Essa negatividade ¢ uma caracteristica
constitutiva do ser humano. Nesse sentido, ele é poténcia de negagdo, e, por conseguinte,
negagdo em ato, a qual, por sua vez, estabelece uma postura constitutiva de confrontagao
entre o mundo e o outro.

Trata-se, nesse caso, de uma confrontagdo transformadora, que se d4 ndo somente em
relagdo a natureza, ou nas relagdes de um individuo com o outro. Da-se inicialmente, no
ambito da “religido primeira” e, sobretudo, como “recusa pelo homem de sua propria poténcia
de criador, a recusa radical em ser para qualquer coisa no mundo humano tal como ele mesmo
¢; como ato de transportar para outra parte, no invisivel, as razdes que presidem a organizagao
da comunidade dos viventes-visiveis (e inclusdo imediata da ordem social na ordem geral das
coisas dependendo da mesma fonte).”® Assim, a negatividade se instala na vida em

.. ~ . . 59 70
coletividade como uma despossessdo e, por conseguinte, como uma “recusa da autonomia”.

7 Cf. DM, p. 17.

%% Essa concep¢do que pontuamos aqui considera o homem como um ser ativo de transformagao. Essa concepgao
perpassa uma longa tradi¢do filosofica que comega em antigos fildosofos gregos seguindo até Hegel, Feuerbach e
Marx e Hanna Arendt, dentre outros contemporaneos. Podemos dizer que essa compreensdo ¢ ainda vigente.
Para uma visdo geral, vale conferir: Peter BERGER, O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica
da religido. “O que aparece em qualquer momento histdrico particular como ‘natureza humana’ ¢ da mesma
forma um produto da atividade do homem de construir um mundo” (Cf. Ibidem, p. 20).

% “Le refus par I’homme de sa propre puissance de créateur, le déni radical d’étre pour quelque chose dans le
monde humain tel qu’il est, le report ailleurs, dans I’invisible, des raisons présidant a 1’organisation de la
comunauté des vivants-visibles (et I’iclusion, du coup, de ’ordre social dans I’ordre general des choses,
dépendant de la méme source).” (DC, p. 32).

0 “Le déni de ’autonomie” (RAR, p. 23). Para Marcel Gauchet, como sabemos, a autonomia é uma condi¢io
antropologico-sociologica do ser humano e se caracteriza por ser uma posi¢do diametralmente oposta a da
heteronomia. Na opinido do autor, o cristianismo marcou a entrada em uma outra era da religido, qual seja, a era
da autonomia. Abordaremos essa questdo ao longo dos trés ltimos capitulos da presente tese.
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Para nosso autor, ¢ desta condi¢do de recusa que surge a “vestimenta” da dependéncia
religiosa original, ou seja, a negacdo da negatividade. Em outras palavras, ao estabelecer a
“fonte das fontes” como sifuada no plano do heterdbnomo ou do Outro, 0 homem nega a sua
propria capacidade de “negatividade transformadora”. Isto constitui, segundo Gauchet, uma
verdadeira despossessdo. No seu parecer, a “religido primeira”, propria das “sociedades
primitivas”, nos d4 um bom exemplo de como isso ocorre.

A negatividade, como indicamos acima, diz respeito a uma postura de confrontacdo
que ¢ propria do ser humano. Nesse sentido € “ontologica”, ou seja, ¢ constitutiva do ser dos
seres humanos. Na medida em que ela também é constitutiva do ser-coletivo, isto &,
constitutiva do estar-junto dos homens, do social, torna-se instituicio do homem contra si
mesmo. A religido surge entdo como uma metamorfose transformadora dessa base
antropologica e ontologica de negatividade transformadora, atuando ao modo de denegacao
da autonomia, no momento mesmo em que estrutura a totalidade do mundo social
“primitivo”. Gauchet entende que “[a] religido, no sentido verdadeiramente substantivo do
termo: [¢] a forma sob a qual serd socialmente traduzida e materializada uma relacao de
negatividade do homem social consigo mesmo”.”" Isso quer dizer que, a partir desta base de
negatividade transformadora, emerge uma expressdo particular, de negacdo na qual se verifica
a institui¢do do homem contra o homem, a saber: a “religido primeira”.

Nesse caso, ¢ a propria negatividade enquanto condigdo humana que se apresenta
transmutada como denegagdo de si na forma da despossessdo (religiosa). Assim, Gauchet
vislumbra a sombra de um processo que age sob a forma de denegagdo: “o trago central e
remarcavel do religioso estd precisamente no fato de que esta poténcia de negagdo recebeu
como aplicacio seu proprio encobrimento”.”” Assim, a negatividade retorna, com outra
roupagem, a roupagem da negagdo de si mesma ou da despossessdo religiosa.

A recusa da autonomia funda-se, como podemos perceber, na dimensdo mesma de
negatividade propria do ser humano. Para Gauchet , a religido primeira, é a despossessao em
ato articulada em torno do heterénomo ou da heteronomia, ou seja, negacao em prol do Outro,
da “for¢a fundamental de recusa que define o homem” e que se exprime basicamente “sobre a

forma [religiosa] de rejeicdo [do homem] da sua propria apreensdo transformadora da

7! “La religion, au sens véritablement substantif du terme: la forme sous laquelle se sera socialement traduit et
matérialisé un rapport de négativité de I’home social a lui-méme” (DM, p. 10).

72 “Le trait central et remarquable du religieux étant précisément que cette puissance constituante de négation a
recu comme application son propre recouvrement” (DM, p. 10-11).
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organizacio de seu mundo”.”” No seu entendimento, isso aponta para o que seria, na falta de
outro termo, a propria “esséncia’ do religioso, ou seja, para a a negacdo de si mesmo por
parte de uma “poténcia subjacente” de recusa de transformacdo que ¢, a0 mesmo tempo,
instituinte. Por conseguinte, a “esséncia do religioso estd toda nessa operagdo: o
estabelecimento de uma relacdo de despossessdo entre o universo dos vivos-visiveis e seu
fundamento”.” Na realidade, escreve Gauchet, “a historia das religides: [¢] a historia das
variantes dessa mesma e unica escolha do negativo, e fundamentalmente, de fato, a trajetoria
de um méaximo de heteronomia, de determinagdo pelo exterior, sempre em dire¢do a um
menos de heteronomia”.”

A instauracdo do religioso se d4, portanto, através de uma escolha e de uma recusa que
¢ propria do humano. Ela se exprime pela denegacdo da agdo transformadora dinamica e
auténoma das relagdes dos homens com seu entorno. Essa instauracdo permite que se
incorpore e se transmute a for¢a da negatividade transformadora e criadora em despossessdo e
que esta se apresente como modo de organizagdao e de ordenagdo dessa negatividade no seio
do estar-junto coletivo. E a negacdo do antagonismo real entre o homem e a natureza que se
“oculta” na forma religiosa de regulacdo do ser-conjunto. A instauracdo religiosa se da,
portanto, através de uma escolha pelo heterdbnomo — visto como a fonte da Lei — e de uma
recusa do que ¢é proprio do ser humano, ou seja, recusa da autonomia. A dinamica da “religido
primeira” opera a incorporacdo € ao mesmo tempo a metamorfose da negatividade
transformadora em despossessdo. Porém, apesar de ser despossessdo, nem por isso ¢ menos
criadora, ja que gera modos (supostamente intangiveis) de ordenacdo e gestdo do estar-junto
coletivo que “dissolvem” simbolicamente, pela via religiosa, o antagonismo real,
incondicional e irreversivel, existente entre o0 homem e a natureza.

Ai estdo indicadas, em um primeiro esboco, as origens do religioso e sua acgdo
instauradora nas “sociedades primitivas” tal como tematizadas por Marcel Gauchet. Esse ¢ um
movimento gerado pela “religido primeira”, estdgio inicial de instaura¢do do religioso.
Temos, aqui, a “religido em estado puro”, isto ¢, a religido que apresenta o “nucleo denso” das
escolhas religiosas, segundo Gauchet.”® Religido dos primeiros tempos, que remonta a um

passado longinquo em cuja origem encontra-se “a religido mais sistematica e mais completa

7 “La force fondamentale de refus qui définit I’homme s’est-elle principalement exprimée sous forme de rejet de
sa propre prise transormatrice sur I’organisation de son monde.” (DM, p. 11).

™ “L’essence du religieux est toute dans cette opération: 1’établissement d’un rapport de dépossession entre
I’univers des vivants-visibles et son fondement” (DM, p. 11).

7 “L’histoire des religions : I’histoire des variantes de ce méme et unique parti pris du négatif, et
fondamentalement, en fait, la trajectoire d’un maximum d’hétéronomie, de détermination par le dehors, vers
toujours moins hétéronomie.” (DC, p. 32).

6 Cf. DC, p. 34 ¢ DM, p. 13-14
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que atua como principio fundador do existir humano-social. Trata-se do periodo da ‘sociedade
do pensamento selvagem’, em que os homens se compreendem como cépias do mito, o qual
reduz a multiplicidade do visivel e do invisivel a um tnico principio fundador e integral”.”’
Esse ¢ um modelo de religido tipicamente “primitiva”. Segundo nosso autor, “sob as
latitudes mais variadas, e sem uma Unica exce¢ao, €, nos vestigios de sociedades anteriores ao
Estado, que nos estamos em condi¢des de observar a mesma dupla afirmacdo, tdo diversa em
suas expressdes quanto mondtona em seu contetido ultimo, de uma despossessdo radical dos
homens quanto ao que determina sua existéncia e de uma permanéncia intangivel da ordem
que os reune”.”® Essa dupla afirmacio esclarece o “mistério” da forma sujeito sem sujeito do
coletivo original que coloca a energia do movimento inteiramente “a servico da conservagao e
do assentimento inabaldvel do que existe” permitindo a afirmac¢do de posi¢cdo pelo imovel e
pela despossessio”.”” O que atua, portanto, na base da religido “primeira”, é a “despossessdo
dos vivos” que, por sua vez, assinala uma diferenca fundamental e insuperavel entre o
momento vivido presente e sua razdo de ser, a origem mitica intangivel. Tem-se assim, uma
“igualdade de todos os atores na despossessao” que ¢, ao mesmo tempo, “a afirmagao-

1”80

denegacdo primordial”™, ou seja, afirmagdo da condicdo transformadora, ontologica, do ser

humano e, simultaneamente, sua denegagao.

1.1.3. Os povos “contra a historia”: a no¢do de tempo mitico no Aambito das “sociedades

primitivas”

Para observar o fendmeno religioso na sua integralidade, Gauchet propde uma analise
historico-politica da religido. No seu entendimento, tal analise permite investigar o processo
2
de criagdo que leva a uma instauracao inaugural maxima do religioso. Para tanto, nosso autor
b
procura desenvolver “uma historia filosofica da religido, “tratando assim de um problema que
ndo parece ser mais da atualidade, ajudado pelo declinio do marxismo, mas que subsiste: o
problema da natureza, do lugar e do papel da religido, a partir do momento em que se recusa a

. ~ . . A . 81
explicacdo da ‘superestrutura’ pelas necessidades da ‘infraestrutura’ econdmica e social”.

7 Carlos Alberto STEIL, Para ler Gauchet. Religido e Sociedade, p. 29.

8 «Sous les latitudes les plus variées, et sans une seule exception, c’est, dans les vestiges de sociétés d’avant
’Etat que nous sommes 4 méme d’observer, la méme doublé affirmation, aussi diverse en ses expressions que
monotone en sa teneur derniére, d’une dépossession radicale des hommes quant a ce qui determine leur existence
et d’une permanence intangible de I’ordre qui les rassemble” (DM, p. 13).

7 “Parti de I"immobile et de la dépossession” (DM, p. 21).

80 «Boalité dans la dépossession, (...) 1’affirmation-dénégation primordiale” (DC, p. 35).

81 «Ce que j’ai essayé de faire, c’est une histoire philosophique de la religion. Je me suis attaché, au fond, a
traiter un probléme qui ne parait plus gueére d’actualité, déclin du marxisme aidant, mais qui subsiste : le
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A vivéncia de uma religido voltada para um “passado puro” e inteligivel ¢ um trago
destacado nas sociedades ditas “primitivas”, arcaicas, sem escrita € anteriores ao surgimento
do Estado, as quais abrigam, por isso, uma percep¢ao totalmente diferente de tempo. Nessas
sociedades, a relagdo com o tempo ¢ demarcada através de e em relagdo a um tempo de
origem. Trata-se de um tempo mitico, um tempo que é total, sempre igual e permanente, mas
que sera atemporal se comparado com a forma como nos concebemos o tempo da histodria.
Segundo Gauchet, essa nog¢do de tempo atemporal nos fornece um horizonte de compreensao
para a nossa propria vivéncia moderna do tempo na histéria. Assim sendo, nos permite um
melhor entendimento daquilo que a humanidade na era moderna pensa ter: “a plena possessao
tanto préatica quanto teérica de seu destino.”™

Nas sociedades arcaicas, da-se uma espécie de “negagdo da historia”, que ocorre em
virtude da afirmacdo de uma origem integral que teve lugar em um tempo mitico originario
unico, que as narrativas do mito configuram. Esta “negacdo” ¢ a fonte da imensa e empirica
diversidade de narrativas com que a religido surge originalmente no seio das sociedades
humanas. Sdo especialmente essas sociedades que nos permitem delimitar o que constitui a
forma bdsica pela qual o homem permaneceu nessa trajetoria de recuo em face da historia.
Assim, nosso autor entende que “a esséncia primitiva do fato religioso esta toda nessa
disposi¢io contra a historia”.** Esse é um horizonte de compreensdo que podera nos revelar
que “a esséncia da religido ¢ contra a histéria” e, mais ainda, podera nos revelar “o enigma de
nossa entrada ao reverso na historia”.**

Essa ideia de recusa da historia se explica justamente pela no¢do de tempo religioso,
um tempo que € mitico e exemplar. Através do rito atualizam-se os elementos da fundagao
desse tempo mitico, os quais, por sua vez, remetem a uma “permanéncia intangivel”, remetem
a um ato inaugural de instauracdo da ordem da totalidade deste mundo terreno pelos seres
sobrenaturais. Para nosso filésofo, como ja indicamos, a era das “sociedades primitivas” ¢ a
“era da religido pura”.* O que a representacio ritualistica celebra, revive e reatualiza é

justamente esse tempo de origem. Os atos rituais se restringem, nesse caso, a repetir

probléme de la nature, de la place et du role de la religion des lors qu’on refuse I’explication de la
‘superstructure’ par les besoins de I’infrastructure’ économique et sociale.” (RAR, p. 52).

82 «La pleine possession, tant pratique que théorique, de son destin.” (RM, p. 133).

83 «L’essence primitive du fait religieux est toute dans cette disposition contre I’histoire.” (DM, p. 15).

84« ’essence de la religion, ¢’est d’étre contre I’histoire” (DC, p. 35) ; “I’énigme de notre entrée a reculons dans
I’histoire” (DM, p. 11).

% «Un age de la religion pure” (DC, p. 37).
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mimeticamente o ato da criagdo que se deu nesse “passado fundador que o rito vem
permanentemente reativar como inesgotavel fonte e reafirmar na sua alteridade sagrada”.®

Pierre Clastres nos oferece uma interpretagdo semelhante quando escreve acerca do
mito de fundagdo entre os indigenas da América do Sul. Ele nos fala do ato fundador como
obra de antepassados, no qual este ato mesmo ¢ simultaneamente o proprio fundamento do
social. O mito ¢, na verdade, um relato do ato fundador que na atividade ritual se atualiza.
Nesse caso, “os verdadeiros cultos dos antepassados miticos ou dos herois culturais sdo os
ritos de iniciacdo que adquirem, desde entdo, uma importancia central na vida religiosa dos
povos amerindios”.*’

Nesse particular ponto de vista conceitual, Clastres encontra-se proximo da concepgao
que Mircea Eliade tem sobre a “reatualizagio dos mitos”.® Eliade concebe o mito nas
sociedades primitivas como “modelo exemplar”, no qual os gestos dos fundadores e o passado
fundador (herdis ou antepassados) sdo imitados e seguidos, permitindo ao homem mitico-
religioso encontrar neste procedimento o seu sentido verdadeiro. Trata-se de uma espécie de
imitatio dei, um procedimento em que se imita os deuses através da repeticao ritual. Segundo
Eliade, 0 homem mitico “so se reconhece verdadeiramente homem quando imita os deuses, os
herdis civilizadores ou os antepassados miticos”.*

Em nosso entendimento, essas interpretagdes sdo compartilhadas por muitos autores,
entre eles o proprio Gauchet. A sua analise do que ele mesmo chama de “passado puro”
revela-nos um tipo de sociedade que procede em total consonancia com seus mitos de origem.
Mesmo ali onde se assiste a uma verdadeira revolugdo de base material — a revolugdo do
neolitico —, este processo ¢ interpretado pelos seus atores de acordo com a légica da
despossessdo, nao apresentando mudangas essenciais no nivel de explicagdo religiosa que diz
respeito a compreensao deste processo de profunda mudanga na experiéncia humana e social.
Na realidade, afirma Gauchet, esse “acontecimento foi traduzido na linguagem da
despossessdo e da divida, essa obra humana por exceléncia, que ¢ a domesticacdo das plantas,
tornando dadiva dos deuses, bens de um her6i dos tempos originais do qual nao se fez, desde

~ ~ . . . 5 3590
entdo, sendo seguir respeitosamente a licdo”.

% «Un passé fondateur que le rite vient en permanence réactiver comme inépuisable source et réaffirmer dans
son altérité sacrée” (DM, p. 13).

87 pierre CLASTRES, Arqueologia da violéncia. Pesquisas de antropologia politica, p. 117.

¥ Cf. Mircea ELIADE, O sagrado e o profano: a esséncia das religides, p. 88.

% Cf. Ibidem, p. 89.

% «L’événement a été traduit dans le langage de la dépossession et de la dette, cette ceuvre humaine par
excellence qu’est la domestication des plantes devenant don des dieux, apport d’um h'ros des templ originels
dont on n’a fait depuis lors que suivre respecteusement la legon” (DM, p. 14).
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Eliade define a representacdo ritualistica da religiosidade mitica, como uma
reatualizagdo in illo tempore de uma historia sagrada, que se reproduz como imagem-relato do
ato fundador.”’ Gauchet, por sua vez, procura demonstrar o que entende ser dependéncia do
sentido politico-religioso de um “pensamento da divida que depende diretamente da logica
primordial que comanda a existéncia de uma sociedade” e que revela nada mais, nada menos,
do que a “economia simbdlica da divida para com o passado fundador”.’*

A partir de seus estudos sobre os indios da América do Sul, Clastres nos faz saber que
o mito para essas populagdes representa a totalidade dos gestos no qual “a sociedade ¢
autorreprodutora de si mesma”.”” Esses povos indigenas nutrem uma extrema reveréncia para
com o mito religioso, pois este ndo ¢ uma narrativa apenas mas o proprio ato fundador que
perpassa por toda a extensdo da vida social, “a ponto de parecer dissolver-se a distingdo do
leigo e do religioso, de apagar-se o limite entre o dominio do profano e a esfera do sagrado:
em suma, a natureza ¢, como a sociedade, atravessada de uma ponta a outra pelo
sobrenatural”.”*

Na avaliacao de Eliade, o mito tem uma realidade complexa. Assim sendo, poderemos
estabelecer multiplas definicdes dele. Diante dessas possibilidades, Eliade procura escolher,
entdo, uma defini¢do que possa ser a mais ampla e a mais pertinente para se compreender o
mito. Para ele, “o mito conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no
tempo primordial, o tempo fabuloso do ‘principio’”.”> O mito ¢ sempre uma narrativa da
criacdo e conta o0 modo como os Entes Sobrenaturais estabeleceram o comego de tudo em um
tempo sagrado. O proprio ser humano ¢ resultado direto dessa acdo inaugural levada a cabo
por estes entes.

Dentro desta perspectiva, Eliade fornece um exemplo que pode ser verificado numa
tradi¢do propria do Timor, com mitos concernentes ao plantio de arroz. Assim, “recitando o
mito de origem, obriga-se o arroz a crescer belo, vigoroso e abundante como era quando

apareceu pela primeira vez”.’® Assim sendo, “toda estoria mitica relata a origem de alguma

°! Mircea ELIADE, O sagrado e o profano, p. 89. Em sua interpretagio, “para todos os povos paleocultivadores,
o essencial consiste em evocar periodicamente o acontecimento primordial que fundou a condi¢do humana atual”
(ibidem, p. 11).

%2 «“Pensée de la dette qui reléve directement de la logique primordiale commandant 1’existence d’une société.”
(CP, p. 46). “Economie symbolique de la dette envers un passe fondateur” (DM. p. 14).

% Pierre CLASTRES, Arqueologia da violéncia. Pesquisas de antropologia politica, p. 117.

% Ibidem, p. 100.

% Mircea ELIADE, Mito e realidade, p-11.

% Ibidem, p. 19.
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coisa pressuposta e prolonga a cosmogonia. Do ponto de vista da estrutura, os mitos de
origem sio homologos ao mito cosmogodnico.”’

A essa avaliagdo de Eliade, poderiamos aproximar inimeras outras em que o mito €
considerado sempre como uma narrativa exemplar da criagdo, tal como ela se deu
originalmente € como uma orientacdo acerca de como este momento inaugural deve ser
repetido pelos presentes-vivos. Para ele, considerando essa posicao, seria possivel afirmar que
as sociedades arcaicas ou “primitivas”, isto ¢, as sociedades que vivem suas experiéncias
temporais reguladas por um tempo mitico, sdo sociedades sem historia? Respondemos

seguramente que nado — essas sociedades ndo sdo sem histoéria. E o que Clastres nos mostra

através de seus estudos sobre os indios tupis-guaranis. No seu entendimento,

a tendéncia ao sistema, realizada em desigualdade de extensdo e profundidade
segundo as regides, leva, por suas proprias diferencas, a dar as culturas dessa area
uma dimensdo ‘diacronica’, notada, sobretudo, nos tupis-guaranis: nao sdo,
portanto, sociedades sem historia. E ao nivel da organizagdo politica, muito mais
do que no plano da ecologia, que se encontra a mais forte oposi¢ao entre culturas
marginais e culturas da Floresta. Mas elas ndo sdo tampouco sociedades historicas:
nesse sentido, a oposi¢do simétrica e inversa com as culturas andinas ¢ igualmente
forte. A dinamica politica que confere sua especificidade as sociedades da Floresta
iria situa-las, pois, em um plano estrutural — e ndo em uma etapa cronoldgica —
que se poderia chamar de pre-historica, fornecendo os marginais o exemplo de
sociedades a-histdricas, e os incas o de uma cultura ja historica.”®

A interpretacdo estruturalista de Lévi-Strauss também nos fornece uma compreensao
articulada pela relagdo entre mito e historia. Segundo ele, a estrutura basica que se verifica no
mito pode fornecer uma abertura para o estudo de ‘“historias concebidas nao ja como
separadas da mitologia, mas como uma continuagio da mitologia”.”® Sio historias que néo s6
permanecem ligadas ao passado mitico, mas que também tornam presente esse tempo
passado. Nessas estorias, o que se verifica e se confirma é a certeza de “que o futuro
permanecer fiel ao passado. Contudo, para nos, o futuro deveria ser sempre diferente”.'® O
antropdlogo francés considera que, ndo obstante as diferencas e barreiras existentes entre

mitologia e historia, podemos esclarecer, através dos mitos, o sentido de nossa propria

7 «“Toute histoire mythique relatant I’origine de quelque chose présuppose et prolonge la cosmogonie. Du point
de vue de la structure, les mythes d’origine sont homologables au mythe cosmogonique.” (Mircea ELIADE,
Aspects du mythe, p. 35).

% Pierre CLASTRES, 4 sociedade contra o Estado, p. 54.

% Claude LEVI-STRAUSS, In: Mito e significado, p. 64.

1% Tbidem, p. 63.
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compreensdo histoérica. “Nao ando longe de pensar, [escreve Lévi-Strauss,] que, nas nossas
sociedades, a Histdria substitui a Mitologia e desempenha a mesma fungio”.'"!

Por sua vez, o filésofo alemdo Ernest Cassirer nos faz saber que ndo ha, na
formulagdo de tempo tal como concebida pelo mito, uma sintese ldgica que separe
conceitualmente o que seria o antes, o agora ou o depois.'” Com efeito, constata-se,
outrossim, na concepcao de Cassirer, que ndo se pode utilizar o entendimento que temos do
tempo, que ¢ pensado e vivenciado como um processo matematicamente mensuravel, com
vistas a compreensdo de um tempo mitico. No tempo mitico, tudo se conforma e tudo se
explica como estando “vinculado a um acontecimento Gnico do passado”.'” O tempo do mito
¢ configurado por uma forma singularmente religiosa de compreensao, que implica conceber
o passado, o presente ¢ o futuro numa relacdo de intima dependéncia com a origem imutavel.
Para esse filosofo alemdo, o “sentimento religioso repousa na meta da agdo — repousa em seu
telos, no qual todo mero transcurso de tempo se suprime porque se concentra num unico €
supremo cume.”'**

Esta e todas as outras concepgdes que apresentamos sinteticamente, convergem, de
uma maneira ou de outra, para uma compreensdo acerca do mito que estd sempre ligada a
ideia de um tempo original e singular cujos processos ddo o homem a si no ato de vincula-lo a
um Outro heterébnomo. Considerando especificamente esse aspecto, podemos dizer que nao
ocorre nada de diferente na interpretacdo de Gauchet. No entanto, em nossa opinido, ele
acrescenta algo novo a esta concepg¢ao. Seu enfoque tedrico tem como objetivo desvelar uma
“operacao antropogénica” na qual jaz o segredo da escolha pelo sobrenatural e, portanto, da
“conjuracio inaugural de si” promovida pelos préprios homens.'”

No caso especifico das sociedades arcaicas ou “primitivas”, a escolha ¢ pelo partido do
imodvel e contra a mobilidade, da qual surge a “instalacdo [dos homens] em uma dependéncia

radical para com a origem sobrenatural.”'®

Nesse sentido, podemos dizer que estas
sociedades sdo “contra a histéria”. Dito de outro modo, a sua no¢do de tempo neutraliza a
ideia de tempo historico. Com efeito, ha nesse caso uma tomada de partido pelo “tempo
imovel” do passado fundador; para Gauchet, isso seria na realidade uma “recusa da histéria”.
E a imobilidade que consubstancia o passado imutavel da origem, apesar do fato inegavel da

propria mobilidade: ndo ha como estarmos fora dela, ndo ha como estar “fora da historia”.

%" Ibidem, p. 63.

192 Cf. Ernest CASSIRER, Filosofia das formas simbélicas, p.151.

1% Tbidem, p. 188.

1% Ibidem, p. 215.

15 Cf. DM, p. 21.

196« *installation dans une dépendance radicale envers 1’origine surnaturelle” (DC, p. 37).
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Por conseguinte, o homem ¢ incapaz de repetir suas tradigdes ou de se repetir a si
mesmo sem rigorosamente nada mudar e, paradoxalmente, tendo que mudar ¢ mudando, pois
sua condi¢do real ¢ de mobilidade. Todavia, no caso da experiéncia mitica originaria, trata-se
de uma condi¢do de mobilidade que se decide e se representa como imével. E, antes, portanto,
uma escolha pela imutabilidade de um passado primal situado na origem e reatualizado pelo
mito. Trata-se de uma escolha inconsciente, contudo € uma escolha livre. Para nosso autor,

conhecer o processo pelo qual se da esta escolha permite-nos, por contraste, desvelar a

dinamica de nossa propria historia moderna.'"’

Desse modo, o pensador francés volta-se para a analise das estruturas instauradoras
iniciais da religido, que implicam a escolha inconsciente por uma forma mitica de inser¢ao no
mundo. O imoével é, nesse caso, a fonte onipotente de todo o sentido, seja ele presente,
passado ou futuro. Por conseguinte, a energia despendida se dirige para essa realidade imovel
que, para os que vivem o mito, ¢, a0 mesmo tempo, instauradora e conservadora de tudo o que

até entdo existiu ou existira. Segundo Gauchet,

o enigma mais profundo da histéria humana € esse ato de partida que decidiu pela
imensa duracdo de uma organizagdo das sociedades em termos de recusa e de
conjuracdo delas mesmas. Ato inconsciente, cuja efetuagdo exigiria, para ser
compreendida, que se esclarecesse o mistério da forma sujeito sem sujeito do
coletivo. Ato livre, no sentido em que buscariamos em vao referi-lo a um
determinismo exterior — o que nao quer dizer ato arbitrario ou gratuito e no qual
entrevemos, de um lado, o que no destino do homem ¢ suscetivel de ancorar o
sentimento de uma dependéncia irremediavel para com o outro, como de outro
lado, os beneficios suscetiveis de resultar dessa escolha do imoével e da
despossessdo. O ato faz sentido, noés podemos discerni-lo imediatamente com
relacdo as referéncias maiores da economia psiquica. Isso ndo se decide pelo qué
de suas razdes. Mas isso indica com mais verossimilhanca a via pela qual
conseguiriamos esclarecé-los. Sem duvida, ¢ nessa operacdo antropogénica, nela
mesma ¢ em nenhuma outra parte, por outro lado, que repousa no essencial, o
segredo dessa inaugural conjuragio de si.'®

7.Cf. DM, p.15.

198 «C’est 1’énigme la plus profonde de I’histoire humaine que cet acte de départ qui a décidé pour une durée
immense d’une organisation des sociétés en termes de refus et de conjuration d’elles-mémes. Acte inconscient,
dont I’effectuation exigerait pour étre comprise qu’on éclaircisse le mystére de la forme sujet sans sujet du
collectif. Acte libre, au sens ou I’on chercherait en vain a le rapporter a un déterminisme extérieur — ce qui ne
veut pas dire acte arbitraire ou gratuit, et I’on n’est pas sans entrevoir, d’un c6té, ce qui dans le destin de
I’homme est de nature a ancrer le sentiment d’une dépendance irrémédiable, envers 1’autre, comme, de 1’autre
cOté, les bénéfices susceptibles de résulter de ce parti de I’'immobile et de la dépossession. L’acte fait sens, on le
discerne immédiatement par rapport aux repéres majeurs de 1’économie psychique. Cela ne décide pas pour
autant de ses raisons. Mais cela indique trés vraisemblablement la voie dans laquelle on parviendrait a les
éclairer. Sans doute est-ce dans I’opération anthropogéne elle-méme et nulle part ailleurs que git pour I’essentiel
le secret de cette inaugurale conjuration de soi” (DM, p. 21).
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No parecer de Marcel Gauchet, tal conjuracdo decorre de uma escolha decisiva pelo
imovel que & propria da religido em estado puro.'” Nesse caso, apesar de haver nas
“sociedades primitivas” uma espécie de posicionamento contra a historia, no qual se reflete
uma expressao pura de religiosidade, as contingéncias do mundo dito “primitivo” indicam por
si mesmas “que nao ha, sendo, sociedades dentro da historia”.!'® Portanto essa disposi¢ao
inaugural contra a histdria indica, na realidade, a historicidade essencial do religioso que ¢, ao
mesmo tempo, unida e desunida com o fundamento. Essa dindmica revela a fotal dependéncia
mimética que se estabelece na relagdo com o passado fundador e, a0 mesmo tempo, o que a
configura ¢ a condi¢do de autonomia prépria do assentamento sécio-humano.

As sociedades arcaicas e “primitivas” articulam e ordenam toda a sua relacdo de
mundo e “todo o dispositivo social em fun¢do dessa articulag@o central, que coloca o presente
sob a agdo do passado puro”.'"! Tudo isso se espelha sob a forma de um “conservadorismo
radical”, o que ¢ tipico das culturas autoctones ou arcaicas. Conservadorismo radical da
religido “selvagem” que revela o segredo da dependéncia religiosa maxima que ela mesma
consubstancia como atualizagdo de uma fonte considerada a razao de ser do atual mesmo, o
que implica separacdo temporal absoluta e por isto mesmo intangivel do fundamento e,

. . : 112
simultaneamente, co-presenca dele regulando a vida dos presentes-vivos.

1.2. Religifo e politica entre os “selvagens”

“Os povos sem escrita ndo sdo menos
adultos que as sociedades letradas.”

Pierre Clastres

O que veremos agora estd intimamente relacionado com a forma da expressdo
religioso-politica dos povos “selvagens”. Trés questdes norteiam nossa andlise nesse
particular. A primeira diz respeito ao que seria propriamente a acdo politica da “religido
primitiva”, suas dinamicas e suas implicagdes com relagdo a acdo do coletivo com vistas a
impedir a existéncia do poder em separado. A segunda diz respeito a busca e ao

estabelecimento de uma qualificacdo mais adequada para o que seria a “escolha politica” dos

19 Cf. DC, p. 32.

10 «Qu’il n’y a que des sociétés dans ’histoire” (DM, p. 15).

" «Tout le dispositif social qui, (...) s’ordonne en foncition de cette articulation centrale plagant le présent sous
la coupe du passé pur.” (DM, p. XVI).

"2 Cf. DM, p. xvi.
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nativos. A terceira relaciona-se a questdo da divisdo originaria e sua agdo instauradora como

fundamento religioso nas coletividades autoctones.

1. 2.1. Uma agao politica da “religido primitiva”: a escolha contra o poder

Como sabemos, os estudos de Pierre Clastres sobre os indios da América do Sul,
apresentados nos livros 4 sociedade contra o Estado ¢ Crénica dos Indios Guayaki, abriram
uma certa perspectiva de compreensdo para Gauchet e o ajudaram a estabelecer uma nogao
fundamental para a compreensdao da “despossessdo religiosa” nas sociedades ditas
“primitivas”. Segundo nosso autor, ha nessas sociedades um dispositivo interno que
proporciona uma agado contraria a separagao entre poder politico e a sociedade. Tal dispositivo
impede que a emergéncia de um poder politico se instale em separado da coletividade, tal
como ocorre nas sociedades com Estado. Impede, assim, através de uma escolha, a divisao
interna de poder na sociedade. Trata-se de uma escolha contra a divisdo politica que opera
como nega¢do da dominagdo politica. Esse ¢ um dispositivo que, no entendimento de
Gauchet, seguindo a trilha aberta por Clastres, encontra-se instalado no interior das
sociedades sem Estado.

Todavia, ndo é pura e simplesmente a auséncia de Estado que se verifica. E preciso
considerar, antes, que “existem ndo so sociedades sem Estado, mas também sociedades sem
poder”.'"® Nestas ultimas assiste-se & escolha coletiva contra o poder politico ¢ isso ocorre de
modo singular nessas sociedades onde ndo se consolida o Estado. E uma escolha que faz com
que o coletivo organize-se em uma forma diametralmente oposta a qualquer forma que
requeira uma autoridade autolegitimante. Nesse sentido, trata-se ndo de quem autoriza, mas do
qué autoriza: a escolha coletiva como ato. Ato que impede a emergéncia do Estado enquanto
forma de poder politico em separado. No ambito desse tipo de sociedade, qualquer atitude de
dominacdo politica de uns sobre outros ¢ entdo repudiada. Segundo Gauchet, ¢ a escolha
coletiva e impessoal, que emerge das potencialidades de uma escolha religiosa que cinde o
atual do original.''* Para ele, a melhor definigdo é mesmo a de Clastres: “sociedade contra o
Estado, onde reina no mundo atual dos presentes-vivos, o tempo imemorial de fundagdo do
mundo, quando entdo ¢ estabelecida a inteligibilidade da regra do grupo e a exterioridade

absoluta de seu fundamento. Segundo Gauchet, por tras dessa expressdo de Clastre existe

'3 CLASTRES, Pierre. 4 sociedade contra o Estado, p. 13.
14 Cf. CH, p. 66.
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“uma sociedade onde a subtracdo religiosa do principio instaurador previne ¢ desarma a
separacdo de uma autoridade legitimante e coercitiva™.'"®

Uma visdo evolucionista poderia postular que a auséncia de Estado nas “sociedades
primitivas” denota um estagio inferior de evolugdo. Tal estdgio evidenciar-se-ia por essa
auséncia mesma, e, assim sendo, seria um estagio incompleto ou embrionario do verdadeiro
ser-coletivo. Na opinido de Clastres, essa visao evidencia um preconceito ideoldgico, que
considera as “sociedades primitivas” como a-historicas. Essa seria uma concep¢do enganosa
e, assim sendo, impde-se a superacdo deste olhar que v€ esses povos autdctones como
ocupantes de uma escala inferior de evolugdo, ou seja, devem-se suplantar as ilusdes de uma
ideologia segundo a qual toda sociedade tende a passar necessariamente de um estagio
apolitico inferior para um estagio politico superior.''® Veremos, mais a frente, a critica que
Gauchet faz a compreensdo evolucionista, a qual, em seu entendimento, detém-se nos limites
de uma explicacdo do ser-coletivo que inclusive perpassa pelas teses do materialismo
dialético.'"’
Segundo Clastres, existem dois tipos diferentes de sociedades na histéria humana, as

118 ~ .
Entretanto, ndo se deve considerar a

sociedades com Estado e as sociedades sem Estado.
auséncia de Estado como “privagdo” ou “falta”. Devemos, ao contrario, considerar as
sociedades sem Estado por sua autonomia propria e pela autossuficiéncia que exercem com
relagdo a seus propositos. Por conseguinte, o Estado ndo deve ser considerado
necessariamente como o destino natural de toda e qualquer sociedade, como pensavam os
filésofos politicos do ocidente moderno. Clastres percebe nas reflexdes dos filosofos “uma
fixagdo etnocentrista tanto mais solida quanto ¢ ela, o mais das vezes, inconsciente”.'”
Contudo, apesar dos limites do etnocentrismo, a dimensdo etnocéntrica constitui uma
experiéncia basica para se compreender as “sociedades primitivas”.

Segundo Pierre Clastres, se quisermos compreender o principio da auséncia de Estado

ou de poder politico em separado nas “sociedades primitivas”, sera preciso perceber que

0 etnocentrismo nao é, portanto, um entrave superficial a reflexdo e as suas
implica¢des tém mais consequéncias do que se poderia crer. Ele ndo pode deixar

15 «“Société contre I’Etat. Entendons derriére I’expression: une société ot la soustraction religieuse du principe
instaurateur prévient et désarme la séparation d’une autorité 1égitimante et coercitive” (DM, p. 16).

16 Cf. Pierre CLASTRES, Arqueologia da violéncia. Pesquisas de antropologia politica, p.149.

"7 Analisaremos a questdo do materialismo dialético mais a frente, quando tratarmos especificamente daquilo
que tange a suas limitagdes para uma hermenéutica dos aspectos religiosos do “pensamento selvagem”.
Apresentaremos essa abordagem no topico: 1.3.2.

13 pierre CLASTRES, 4 sociedade contra o Estado, p. 138.

"9 Ibidem, p. 132.
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subsistir as diferencas (cada uma por si) em sua neutralidade, mas quer compreendé-
las como diferengas determinadas a partir do que € mais familiar, o poder tal como
ele ¢ experimentado e pensado na cultura ocidental. O evolucionismo, velho
compadre do etnocentrismo, ndo esta longe.'*’

Na opiniao de Marcel Gauchet, o problema da abertura critica ao etnocentrismo deve
conduzir a uma depuragio de nosso olhar sobre a posigdo dos “selvagens”. E preciso, pois,
reconhecer que a organiza¢do do mundo social “selvagem” resulta da “melhor escolha”. Em
outras palavras, devemos buscar e estabelecer uma perspectiva que nos permita escapar, pelo
menos em parte, das amarras de nossa visao ocidental. O trabalho interpretativo, tal como
sugere nosso autor, estabelece uma validacao total da posi¢do “primitiva”. Nesse sentido, a
escolha da organizacdo social dos “primitivos” poderd ser considerada a “melhor escolha
possivel”. A possibilidade dessa consideragao vem de nossa propria construgdo intelectual
concebida como adesdo a boa sociedade. No entanto, precisamos aprender “a nos desprender
de uma adesdo a nossa sociedade como a boa sociedade”.'*!

Gauchet destaca na obra de Pierre Clastres uma figura exemplar para a compreensao
desta postura “selvagem”: a figura do chefe indigena. A figura deste chefe nos ajuda a ilustrar
essa posi¢do que diriamos ser tdo diferente daquela de nossa cultura ocidental moderna.
Rigorosamente falando, o chefe indigena ndo ¢é, por sua posicao social, detentor de poder
politico. E, certamente, possivel admitir que ele tem poder, no entanto trata-se de uma forma
de poder que, paradoxalmente, lhe subtrai o poder politico. Seu tnico poder ¢ o de ser porta-
voz de sua comunidade e ndo ha duvida de que essa funcdo lhe confere prestigio. Contudo,
seu prestigio nao lhe confere propriamente poder sobre ninguém. Assim sendo, a fala e a
posicdo do chefe ndo lhe dio efetivamente nenhum poder adicional diante dos demais
membros da comunidade nem poder para modificar nada. Clastres define muito bem essa
posicdo do chefe nas “sociedades primitivas”, ao afirmar que o lider “selvagem” ndo tem
prerrogativas para decidir qualquer coisa por sua exclusiva vontade, ou seja, ele ndo tem voz
de poder autolegitimante.'*> Uma vida politica organizada simplesmente nio existe no ambito
das sociedades sem Estado.

Clastres segue, nesse postulado, as linhas gerais de um texto de 1948 de autoria de

Robert H. Lowie, um antrop6logo austriaco naturalizado americano.'” Lowie destaca trés

20 Tbidem, p. 14.

121 A nous déprendre d’une adhésion a notre société comme a la bonne société” (CP, p. 132).

122 Cf. CLASTRES, Pierre. Arqueologia da violéncia: pesquisas de antropologia politica, p. 147.

123 Cf. Robert H. LOWIE, Some aspects of political organization among the American aborigines. Journal of the
Royal Anthropological Institute, 78, n° 1-2, 1948. As analises de Lowie sobre os indios norte-americanos servem
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caracteristicas basicas do chefe indigena, a primeira ¢ que ele é “um fazedor de paz”, a
segunda ¢ que ele “deve ser generoso” e a terceira ¢ que ele deve ser um bom orador. Segundo
Lowie, essas caracteristicas sdo recorrentes nas comunidades autdctones na maior parte das
duas Américas.'"** Tais caracteristicas, que devem ser intrinsecas & pessoa do chefe, ndo
redundam em poder politico. Ha que se esclarecer que existe uma diferenga fundamental entre
prestigio e poder. Segundo Clastres, aquilo “que chamam de prestigio, [¢] muito comumente
confundido, e sem razdo, com poder”.125 Nao hé davidas de que o chefe exerce uma lideranca,
entretanto ¢ a comunidade que decide de forma participativa junto com ele. Desse modo, “o
ponto de vista do lider s6 sera escutado enquanto exprimir o ponto de vista da sociedade como
totalidade una. (...) Da boca do chefe [sai] o discurso da propria sociedade sobre si mesma”.'*®

O discurso do chefe, como porta-voz da sociedade, deverd, nesse sentido, se colocar
em consonancia com a voz da coletividade e com a inteligibilidade de suas regras. Nessa
condicdo, ele ndo exerce nenhum tipo de comando e, se ele possui autoridade, esta decorre de
ele ser o que fala por exceléncia. Para Clastres, “ndo se deve perguntar a esses selvagens:
quem ¢ seu chefe? Mas, antes: quem ¢, entre vocés, aquele que fala? Senhor das palavras: ¢
esse 0 nome que muitos grupos dio ao seu chefe”.'?’” Nas sociedades sem Estado, a palavra
estd muito mais proxima do dever do que do poder e, nesse caso, falar ¢ uma espécie de
obrigagdo que o chefe tem para com a tribo, haja visto que “o lider ¢ quem, na América do
Sul, trabalha mais arduamente”.'?®

Na opinido de Gauchet, a analise de Clastres acerca da chefia indigena nos
proporciona uma perspectiva totalmente inovadora para se pensar a questdo do poder.'* Por
seu intermédio, percebemos que, nas sociedades nativas, a auséncia de poder individual
ocorre em virtude de um poder geral que a coletividade tem sobre si mesma. Desse modo, a
incorporacdo individual do poder ndo s6 ¢ “vetada”, como também sua possibilidade ¢, a
priori, socialmente desconstruida. Em outras palavras, ndo se admite a autoridade coercitiva
entre os “selvagens”. Por conseguinte, o chefe, como porta-voz da tribo, ndo tem atribuigdes
de poder que lhe permitam fazer uma escolha que envolva a coletividade sem o

consentimento dos outros. Sua obrigacdo ¢ narrar e resguardar a lembranca da fundagdo do

mundo, a intangibilidade das normas e a presenga-auséncia do fundamento.

de referéncia para Clastres elaborar seus estudos sobre os indios sul-americanos. Para uma nogdo geral do
método antropolégico de Lowie ver: Robert H. LOWIE, Antropologia cultural.

24t CLASTRES, Pierre. 4 sociedade contra o Estado, p. 23.

12 1dem, Arqueologia da violéncia. Pesquisas de antropologia politica, p. 148.

126 Tbidem, p. 149.

127 1dem, A sociedade contra o Estado, p. 107.

128 Tbidem, p. 30.

12 Cf. CH, p. 64.
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Para Gauchet, ha nessas sociedades, um dispositivo que desarma qualquer principio de
separacao de poder. Este dispositivo € justamente a “subtracdo religiosa do principio
instaurador [a qual] previne e desarma a separagdo de uma autoridade legitimante e
coercitiva”."*® Assim sendo, o principio que previne e impede a manifestacio do poder nas
sociedades sem Estado ¢ o principio da propria instauragdo religiosa. Este ¢ o ponto de
aplicacdo inicial do religioso, de acordo com Gauchet: impedir que a divisao social torne-se
divisdo politica.

Desse modo, a chefia indigena esta predeterminada a escolher o que a coletividade
escolhe e esta faz uma escolha pela qual decide deixar-se guiar pelo sobrenatural. O chefe
coloca-se, entdo, em consonancia com uma ‘“escolha que nao anula a polaridade poder-
sociedade, como testemunha uma andlise fina das funcdes ligadas a essa chefia confinada na
palavra e no prestigio, mas a neutraliza gracgas a divisdo com o passado absoluto e a0 mesmo
tempo proximo dos herodis instauradores”.®' Segundo Gauchet, Clastres define esse
procedimento de escolha como um “ato socioldgico”, ato no qual a coletividade toma uma
posi¢do contra o poder politico em separado. Todavia, para nosso autor, essa escolha coletiva
contra o poder, a qual se refere Clastres, apresenta dificuldades no que diz respeito a sua
qualificacdo conceitual, sobretudo no que diz respeito as reflexdes acerca da questdo da
historia. Assim, torna-se problematico “pensar uma tal escolha que ndo ¢ escolha de

ninguém”.'*

1.2.2. A “escolha nio deliberada” e a nocao de decisiao

Segundo nosso filosofo, para se pensar essa questao de uma escolha coletiva contra o
poder politico ¢ necessario deixar de lado o conceito heideggeriano de decisdo. No seu
entendimento, ha uma operacdo de escolha na acdo dos “selvagens” que pode ser
efetivamente considerada como “ato socioldgico”, no qual ocorre uma decisdo coletiva contra
o poder em separado. Entretanto, segundo nosso autor, € necessario perceber que essa € uma
“escolha ndo deliberada”.'*® A questdio, a saber, é: como é possivel haver uma escolha que

seja por natureza ndo deliberada? Para responder a essa indagagdo, serd preciso apontar antes,

10 “Une société ou la soustraction religieuse du principe instaurateur prévient et desarme la séparation d’une
autorité légitimante et coercitive” (DM, p. 16). O italico € nosso.

Bl «Choix qui n’annule pas la polarité pouvoir-société, comme en témoigne une analyse fine des fonctions
attachées a cette chefferie confinée dans la parole et le prestige, mais la neutralise grace a la divison d’avec le
passé absolu et proche a la fois des héros instaurateurs” (DM, p. 17).

132 “penser un tel choix qui n’est le choix de personne” (CH, p. 66).

133 Cf. CH. p. 66.
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ainda que em linhas muito gerais, alguns aspectos do conceito de decisdo em Heidegger.
Nosso objetivo com esta indicagdo sintética visa fornecer elementos para melhor compreender
a critica de Gauchet sobre o uso deste conceito heideggeriano pela antropologia
contemporanea, incluindo ai o proprio Pierre Clastres.

Para Heidegger, a decisdo ¢ um poder ser em sentido proprio do Dasein (presenga). O

J4

Dasein ¢ o “ser-no-mundo”, o ser humano diante da realidade, ¢ o ente que questiona,

134

investiga e a partir dai determina suas escolhas e toma suas decisdes.”  Enquanto

permanecemos imersos na cotidianidade, ou seja, na impessoalidade, encobrimos as
g eqe . . . . A e A - 135
possibilidades de o Dasein ser para si-mesmo e vivemos assim uma existéncia inauténtica.
Para o filosofo alemdo, “a de-cisdo ¢ um modo privilegiado de abertura [do Dasein].”"*° E,
portanto, uma tomada de consciéncia do ser o que se verifica na “de-cisdo” heideggeriana,
uma consciéncia da presenca do ser a si mesmo. Essa posi¢cdo de decisdo tem a caracteristica
de ser antecipadora, visto que ela ocorre antes de qualquer situacdo empiricamente dada.
A “de-cis@o” por exceléncia ¢ aquele ato realizado por um ser que ¢ mais proprio do
Dasein, um ser que se projeta no siléncio de sua propria autoconsciéncia. Assim, “a presenga

9137

‘de-cidida’ pode tornar-se consciéncia dos outros. Heidegger aborda essa questdo sob a

oOtica da autenticidade (Eigentlichkeit) ou da inautenticidade (Uneigentlichkeit) da decisdo. No
seu entendimento, € na consciéncia que a “de-cisdo” poderd ser hierarquizada através da
autenticidade maior de sua acdo como um ser-no-mundo. Desse modo, “a de-cisdo conduz o
ser do pré a existéncia de sua situagio.”®

O filésofo alemdo concebe o problema da decisdo como sendo uma condigdo sine qua
non do desdobramento do ser no mundo ¢ dessa condi¢do surge a possibilidade de uma
existéncia auténtica. Pierre Bourdieu destaca, em seu estudo sobre a ontologia politica de
Heidegger, um viés no qual a autenticidade e a inautenticidade tomam seu sentido
especificamente em correlagio com aquilo que concerne a decisio."”” Segundo Bourdieu, a

concepcao heideggeriana acerca da decisdo ¢ a de “comegar a autenticidade com a apreensao

% O conceito de decisio em Heidegger tem origem no verbo schliessen que quer dizer fechar ou trancar. O
termo Entscholossenheit adquire com o prefixo ent o sentido oposto e quer dizer abrir ou destrancar. O conceito
de Dasein, termo alemao do vocabulério filosofico heideggeriano, ¢ traduzido em geral para o portugués como
“presenga” ou “ser-ai”. Para uma melhor compreensdo sobre os conceitos de decisdo e Dasein, Cf. Martin
HEIDEGGER, Ser e Tempo I, p. 77-81 e Ser e Tempo II, p. 52-92. Cf. também, Michael INWOOD, Diciondario
Heidegger, p. 29-31 e p. 33-35.

35 Cf. Helena Lima Martinho Rodrigues ARAUJO, Os modos de existéncia do Dasein: inautenticidade e
autenticidade em Ser e Tempo, Kalagatos, p. 54.

136 Tbidem, p. 86.

7 Ibidem, p. 88.

38 Tbidem, p. 90.

139 Cf. Pierre BOURDIEU, 4 ontologia politica de Martin Heidegger, p. 110.
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da inautenticidade, com o momento da verdade onde o Dasein se descobre na angustia ao
projetar a ordem no mundo pela decisio”.'"*® A decisdo é aqui compreendida como um salto
em direcdo ao desconhecido, salto este que inicialmente esta imerso nas coisas do cotidiano.

Nesse momento inicial, o ser-no-mundo torna-se um instrumento. Em outras palavras,
na concepcdao heideggeriana, o homem encontra-se em uma condi¢cdo reduzida, isto &,
encontra-se em uma condi¢do de inautenticidade. Nessa condic¢ao, ele ¢ como um instrumento
que “se adapta a outros instrumentos”."*! E somente quando o Dasein torna-se um ser para si-
mesmo, que ele adquire uma postura antecipadora que ird inaugurar a possibilidade da
autenticidade. Desse modo, abre-se o caminho para uma “decisdo auténtica”.

Na opinido de Gauchet, esse modelo compreensivo, advindo do conceito
heideggeriano de decisdo, ndo ¢ suficiente para explicar a “decisdo selvagem”. Em sua
interpretacdo, ndo ¢ propriamente um testemunho de consciéncia individualizada aquilo que
se verifica na escolha que os nativos fazem contra o poder em separado. Nao se trata aqui,
pois, de uma questdo de autenticidade ou nao da decisdo. Isso significa que ndo seria legitimo
considerar a decisdao nativa como “inauténtica”. Seria mais apropriado dizer, entdo, que aquilo
que a coletividade nativa realiza ¢ uma “escolha ndo deliberada”,'* ou seja, uma escolha na
qual, contrariamente ao que define Aristdteles, ndo ha um “desejo deliberado de coisas”, ndo
ha um “desejo de acordo com o que deliberamos”.'*

Partindo dessa reflexdo critica, nosso autor se propde a encontrar um termo mais
adequado para definir esse modelo ndo deliberativo de “decisdo selvagem”. Assim sendo, ele
escreve: “Procurei, de minha parte, elaborar esse modelo sob o nome de ‘Decisdo’ com
maitscula. Essa no¢do me permitia, a0 mesmo tempo, responder a uma outra questao maior,
aquela da necessidade da historia”.'** Isto ¢, “necessidade desse devir deliberadamente
produtor que chamamos histéria”.'* No seu entendimento, a reflexdo sobre o movimento
gerado por essa escolha contra o poder chamada por Clastres de “ato socioldgico” pode
preencher uma lacuna na compreensdo acerca da histéria moderna do Ocidente. O filésofo

francés quer desvelar, com isso, uma “continuidade interna” da histéria humana, quer desvelar

também aqueles movimentos que assumem ‘“dire¢cdes imprevistas”, possiveis de ser

9 Cf. Ibidem.

*! bidem.

42 Cf. CH, p. 67.

143 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco 111, 1113 a 10).

144 «paj essayé pour ma part d’élaborer ce modéle sous le nom de ‘Décision’, avec une majuscule (...) Cette
notion me permettait en méme temps de répondre a une autre question majeure, celle de la nécessité en histoire”
(CH, p. 66).

5 Cf. RM, p. 22 (o italico é nosso).
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verificadas em periodos de longa duragdo. Movimentos estes que impdem, através das
escolhas ndo deliberadas, as grandes bifurcacdes que se registram na historia.'*®

As escolhas sdo sempre consumadas como atos de deliberagao e decisao humanas. Sob
esse aspecto, ndo ha duvidas de que o modelo heideggeriano constitui uma explicacdo bem
compreensiva. Porém, Marcel Gauchet pensa a “decisdo selvagem” como uma decisdo em
que nao ha “decididores” individuais, ou seja, ndo ha necessariamente individuos que
decidem. Este ¢ o caso das sociedades regidas pela 16gica da heteronomia, que se “recusam a
se atribuirem a elas mesmas a organizagao social”.'"’

O uso do termo “Decisdo” com maiuscula assinala o elemento diferenciador que,
segundo o pensador francés, define melhor o que se verifica na posi¢ao dos “selvagens”.
Assim sendo, segundo nosso autor, existem na historia da sociedade ou de grupos humanos,
tomadas de “‘Decisdes’ sem decididores que reorientam o curso das coisas. (...) Para fazer
justica a esses fenomenos, particularmente dificeis de pensar, [escreve Gauchet,] o modelo
heideggeriano me foi muito mais util, mesmo se, depois, tornei-me mais critico a seu
respeito”.'*® Em sua opinido, é preciso pensar a posicdo dos “selvagens” por outros angulos e
a religido ¢ aqui o epicentro do agir e da decisdo “selvagens”.

Para o pensador francés, esse tipo de “Decisdo” da-se através do desencadeamento da
despossessdo religiosa. Esta age no sentido de neutralizar o antagonismo constitutivo entre
homem e natureza. Nesse procedimento, o tipo de organizagdo social “primitiva” apresenta
uma dependéncia completa para com o modelo de sua origem. E a despossessdo dos presentes
em prol de um “passado puro”, que ira regular a “aplicacdo de um ato socioldgico como
aquele que consiste em conjurar a dominagdo politica, jogando contra ela a despossessao
religiosa”.'* Segundo Gauchet, esse “ato socioldgico” nada mais ¢ do que decisdo sem
decisores, uma escolha nao deliberada que as sociedades autoctones realizam contra o poder
em separado, poder politico, uma escolha que, como ja dissemos, toma previamente o partido

do sobrenatural.

146 Cf. CH, p. 66-67. Falaremos a respeito dessa questio sobre a historia do Ocidente moderno no segundo
capitulo da segunda parte desta tese, quando tratarmos do processo de “saida da religido”.

147 “Refusent de s’attribuer a eux-mémes I’organisation sociale” (RAR, p. 23).

148 «Décisions’ sans décideurs qui réorientent le cours des choses. Pour faire droit a ces phénoménes,
particulierement difficiles a penser, lemodéle heideggérien m’a été trés utile méme si, depuis, je suis devenu trés
critique a son endroit” (CH, p. 67).

149 «Dapplication d’un acte sociologique comme celui qui consiste a conjurer la domination politique en jouant
contre elle la dépossession religieuse” (DM, p. 16).
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1.2.3. A instauracio do social através da divisao religiosa

“Visto que homem algum tem autoridade
natural sobre seus semelhantes e que a
forca ndo produz qualquer direito, sé
restam as convengdes como base de toda
a autoridade legitima existente entre os
homens.”

Jean-Jacques Rousseau

Poder-se-ia afirmar, por tudo o que comentamos e apresentamos até agora acerca das
consideracdes de Marcel Gauchet sobre as “sociedades primitivas”, que o fato destas ultimas
se manterem em unidade através de uma estrita referéncia e observancia do seu fundamento
religioso heterbnomo constitui o seu traco caracteristico. Como vimos, o tipo de unidade que
se estabelece impede que ocorra uma divisao de poder no interior da coletividade. Tal unidade
se da por meio de um dispositivo que se manifesta como uma escolha ndo deliberada pelo
sobrenatural e pelo heteronomo que o discurso mitico religioso fundamenta e consubstancia.
Contudo, por paradoxal que parega, se, por um lado, estas sociedades se unem em fungao da
observancia a ordem heterdbnoma, por outro lado, e simultaneamente, elas se instauram através
de uma separagdo absoluta — verdadeira divisdo em relacdo a esse mesmo sobrenatural. Na
realidade, elas processam, desde a sua génese, uma unidade pela via da divisdo. A questdo a
se verificar, nesse caso, ¢ a de saber como se da e qual € o tipo dessa divisao.

Gauchet entende que esse procedimento de divisdo constitui uma Decisdo social ou
intrassocial, que nao pode ser deduzida de uma efetiva condi¢do extrassocial, externa, e que
promove, pela via de uma operagao coletiva inconsciente, a manutenc¢ao da unidade do grupo.
Para esta formulagdo ele recorre a uma longa tradi¢do de pesquisas antropologicas e
socioldgicas, cujos tracos gerais de aprimoramento vieram a partir dos esforcos empreendidos
por Lévi-Strauss e Marcel Mauss. Todavia, para nosso autor, como ja indicamos, a reflexdo
de Pierre Clastres representa um avango decisivo sobre esses esfor¢os, tanto por sua
abordagem sobre o poder politico, quanto por perceber que este poder constitui uma diferenca
absoluta da sociedade para consigo mesma, diferenga sem a qual ndo haveria a sociedade
mesma.'”’

Essa tomada de Decisdo ndo deliberada que, para conjurar a emergéncia no interior
da coletividade dessa dissimetria massiva que ¢ o poder politico separado — a diferenga da

autoridade autolegitimante que funda a separacdo entre governantes e governados —, instaura

OCf. CP, p. 119 e p. 179.
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um outro tipo de exterioridade ou de diferenga: a heteronomia religiosa.””' E preciso instaurar
um lugar, uma dimensao na qual a comunidade possa se reconhecer e fazer-se outra de si
mesma. Trata-se, aqui, de estabelecer uma divisdo externa que se coloca de imediato como
divisdo interna. Para que isso ocorra, ¢ preciso que a comunidade faca-se outra de si mesma.
Estamos diante de uma divisdo em que a sociedade assume como exterior aquilo que na
realidade ¢ interior e proprio, que indica a existéncia do “jogo de uma alteridade interna no

~ . . 15 152
coracdo da vida social”.

Desse modo, esse procedimento implica, segundo Gauchet, uma
dupla divisdo; a primeira ¢ a divisdo que a sociedade empreende consigo mesma para poder
existir como tal, e a segunda ¢ aquela pela qual ela se coloca no exterior de si mesma para
gerenciar sua propria divisibilidade. Em suma, ¢ uma indivisao interna que se da em oposi¢ao
a uma divisdo externa. Temos assim, uma sociedade para o outro, mas no caso das
“sociedades primitivas”, trata-se de um outro em uma perspectiva radical, um verdadeiro
Outro.

Segundo Gauchet, foi o antropdlogo norte-americano Marshall Sahlins quem refletiu
mais profundamente sobre essa questdo. Sahlins mostra o problema da instauracao da divisao
a partir do conceito de reciprocidade, qualificando, assim, uma relagdo entre dois termos, a
saber, separagdo e associagdo. Sua defini¢do parte do principio de que ¢ com e pela divisao
que se da a regra da reciprocidade. No seu entendimento, “a reciprocidade é uma relagao
‘entre’ dois termos. Ela ndo dissolve as partes separadas no seio de uma unidade superior,
mas, a0 contrario, conjuga sua oposi¢io e, por ali mesmo, a perpetua”.'>

Poder-se-ia dizer que essa divisdo por oposi¢do se dd em virtude de uma pretensao,
qual seja, a de superar o conflito. Isso implica em tomar uma posi¢ao frontal que coloca os
atores sociais num face a face. E, pois, nesse sentido, numa relagdo de conflito entre esses
atores, que a divisdo ¢ articulada com o espaco social de oposi¢do entre um individuo e o
outro. E um trabalho que restitui aos homens o sentido de sua coletividade e recoloca cada um
na sua relagdo com o todo da sociedade. E através da divisdo que, paradoxalmente, o todo da

experiéncia intrassocial se estabelece. Para Gauchet, essa forma de divisao das “sociedades

selvagens” ¢ o resultado de um antagonismo que ¢ irredutivel, antagonismo este que se

31 “pour conjurer 1’extériorité du pouvoir, il lui faut instaurer une autre forme d’extériorité” (CP, p. 118).

132 «D’emblée ce jeu d’une altérité interne au ceeur de la vie sociale.” (CP, p. 121).

153 Marsshall SAHLINS, “Philosophie politique de I’Essai sur le Don”, L ’Homme, 1968, n° 4. p.6. Disponivel
em: http://www.persee.fr/web/revues/home/prescript/article/hom 0439-4216 1968 num 8 4 366989. “La
réciprocité est une relation ‘entre’ deux termes. Elle ne dissout pas les parties séparées au sein d’une unité
supérieure, mais, au contraire, conjugue leur opposition et, par la méme, la perpétue.” Nesse artigo, Salhins
aborda a questdo da dadiva e o faz, especificamente, a partir de uma obra do antropologo francés Marcel Mauss,
publicada em 1960, sob o titulo principal de Sociologie et Antropologie.
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configura como uma confrontagdo radical entre os grupos, a qual se decide e consagra-se a
unidade social na e pela divisdo."™*

Segundo nosso filosofo, os trabalhos socioldgicos e antropoldgicos de Marcel Mauss
acerca da dadiva nos oferecem, por sua vez, a possibilidade de constatar também a presenca
da divisdo constitutiva das sociedades humanas. Em outras palavras, ajuda-nos a compreender
a presenca da divisdo coletiva como principio de “exterioridade do fundamento social”.'>
Trata-se de um principio da regra de reciprocidade que ¢ simbolizado por uma “divisdo de
origem [nas] obrigacdes ligadas a troca”.”® Sdo basicamente dois tragos que aqui se
evidenciam neste trabalho da divisdo. Podemos perceber sua presenga no desenho do conjunto
da vida social, nos utensilios e nas riquezas, nos ritos, nas festas, nas artes, ou, no modo como
“o agente da dadiva ¢ por toda parte consagrado a se descobrir confrontado com o outro e
ligado a ele”."”” Na opinido de Sahlins, a dimensdo de horizontalidade da troca exposta no
Ensaio sobre a dadiva de Marcel Mauss pode ser vista como uma espécie de “contrato social
a0 uso dos primitivos”."*®

A troca de presentes nas “sociedades primitivas” ¢ uma pratica comum em quase

159
todas as culturas.

Para Gauchet, nessa pratica demarca-se e se estabelece uma relacdo de
poder especifica entre cada grupo social, a qual, por sua vez, expressa, em certa medida, uma
forma inconsciente de conflito. Desse modo, “poder e troca sob sua forma primitiva sio
institui¢des no mesmo nivel”.'® Porém, segundo Gauchet, a dimensdo de antagonismo que se
verifica na forma de representa¢do da divisdo social ndo se neutraliza com o sistema de troca
de presentes.

Todavia, como nos diz Marcel Mauss, essas trocas nao deixam de ter suas regras de
generosidade.'®! Regras que, no entanto, tém seus proprios preceitos no que diz respeito a
retribuicdo dos presentes recebidos. A dadiva trabalha para garantir a comunhdo e a
solidariedade. Em outras palavras, trabalha para garantir a paz. E essa caracteristica da dadiva

que Sahlins apresenta como uma “filosofia politica selvagem” que “orienta” o ‘“contrato

primitivo”. O contrato aqui nada mais ¢ que uma alianga pacificadora ¢ de solidariedades

4 CP, p. 123 ¢ 164.

P, p. 35.

136 «La division d’origene dans les obligations attachées a ’échange” (CP, p.124).

157 <L >agent du don est partout voué a se découvrir confronte a I’autre et attaché a lui” (CP, p. 125).

158 Marsshall SAHLINS, Philosophie politique de 1’Essai sur le Don, L’Homme, p. 6.

159 Essas praticas ocorrem, por exemplo, em eventos como o kula, pesquisado por Bronislaw Malinowski, no
arquipélago das ilhas Trobriand, e o potlach, evento festivo de inverno que ¢ comemorado pelos indios do
noroeste dos Estados Unidos, pesquisado pelo antropdlogo Franz Boas. Cf. Mariza PEIRANO, Rituais ontem e
hoje.

10 «“pouvoir et échange sous leur forme primitive sont des instituitions de méme niveau” (CP, 126).

1! “Ensaio sobre a dadiva” (cf. Marcel MAUSS, Sociologia e Antropologia. p. 211).
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individuais de um povo ou entre povos, uma “maneira primitiva de procurar essa paz que, na
sociedade civil, ¢ assegurada pelo Estado™.'®® E através da troca de presentes entre as
comunidades “primitivas” que se realiza a confluéncia dos elementos de unificacdo e de
separacao.

Para Sahlins, “o estado de natureza ja ¢ uma espécie de sociedade”.'® Nos eventos da
dadiva, os participantes jogam com uma expressdo simbolica de divisdo. Nesse caso, a recusa
ou a aceitagdo de um presente representa um jogo tenso nas for¢as do conflito. Uma
negligéncia qualquer de comunicacdo no aceitar ou no ofertar poderd significar uma
declaragio de guerra.'® Durante as festas tribais e cerimoniais em que participam vérios
grupos em conjunto, os diversos clas celebram uma espécie de dadiva da hospitalidade. Eis a
forma primitiva do contrato social, a forma da dadiva, no qual “a lei das palavras amaveis e
dos contratos com os deuses, veio assegurar a ‘paz’ dos ‘comércios’ e das vilas™.'®®

Gauchet define esses eventos da dddiva como uma forma de constituicdo simbolica da
exterioridade, como indicagdo de uma poténcia externa a sociedade que implica numa
“Decisdo quanto ao que torna possivel a existéncia do social como tal. (...) Poténcia ou
conflito, outro a sociedade, ou outro na sociedade, € um mesmo ato de instauragﬁo”.l66 Esta
forma de constituicdo simbolica da-se no amago da vida social “selvagem” e tem como
funcdo a superacdo do conflito. Contudo, o conflito ndo é jamais superado, uma vez que
constitui uma dimensao instituinte do social. No caso das “sociedades primitivas”, o conflito
se expressa por um antagonismo radical de cada grupo ou cla, que a0 mesmo tempo se
posiciona contra a divisdo coletiva.'®’

E, a partir desse antagonismo constitutivo, que se instaura a despossessdo religiosa
como forma originaria de constituicdo da ordem social ou da sociedade mesma. Ela ¢ a
compensag¢do integralizadora da coletividade, pois restabelece a relacdo “pacifica” do homem
com 0 cosmos, com a natureza ¢ com seus semelhantes. Desse modo, “sob sua forma radical,
a despossessao religiosa vale como inclusdo cosmobiolédgica, integragdo carnal aos ciclos do

céu e a permanéncia organizada dos elementos e das espécies — isto ¢, neutralizacdo de fato

do antagonismo potencial alojado na relacio do homem com a natureza, pela substituicao da

12 Marsshall SAHLINS, Philosophie politique de 1’Essai sur le Don, L ’Homme, p. 5.

1 Tbidem, p. 8.

1% Ibidem, p. 10.

15 “La loi des amitiés et des contrats avec les dieux, est venue assurer la ' paix ' des ' marchés ' et des villes”
(ibidem).

1% «“Une Décision quant a ce qui rend possible I’existence du social en tant que tel. (...) Puissance ou conflit,
autre a la société ou autre dans la société, ¢c’est un méme acte d’instauration” (CP, p. 126-129).

'7Cf. DC, p. 35.
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postura constituinte de confronta¢io por uma postura simbélica”.'®® Esta ¢ a forma primeira
da ordem religiosa, a forma pela qual a religido se encontra em “estado puro” e expressa a
ordem e a lei do invisivel heterbnomo e sobrenatural que impera sobre tudo o que existe.
Veremos, a seguir, como isso ocorre nos primérdios do pensamento religioso e, mais

especificamente, no “pensamento selvagem”.

1.3. A ordem do heteronomo e a aurora do “pensamento religioso”

Gauchet nos propde um tipo de reflexdo sobre a religido que pretende alcancar a
perspectiva de uma analise interna deste fendmeno. Seu objetivo ¢ descortinar o “quadro” do
pensamento religioso e a produgdo de seus efeitos, ¢ encontrar os dispositivos que operam o
conjunto dessa despossessdo radical no interior da ordem coletiva, bem como as
configuragdes das virtualidades estruturadoras da dimensdo religiosa. Segundo ele, esse
movimento oriundo da “despossessdo radical” permeia um longuissimo periodo historico e
vai, pouco a pouco, produzindo novas elaboragdes que se caracterizam por radicalizar e
reforgar a posi¢do de um ser todo Outro na imagem do divino.

Todavia, esse movimento que ressalta cada vez mais a diferenca radical do Outro e
para com ele, promove, por inversdo ¢ ao longo do tempo, uma verdadeira “redugdo da
alteridade”. Esse movimento se desenvolve e adquire uma envergadura tal que sua
abrangéncia pode ser verificada num amplo arco historico, indo “das religides primitivas ao
cristianismo moderno”, de um maéximo a um minimo de heteronomia.'” O pensamento
religioso origina-se na histéria como posicao de heteronomia, pois, segundo Gauchet, adquire,
de imediato, a face de uma absoluta exterioridade na qual se evidencia “o exterior como fonte
e o imutavel como regra: eis verdadeiramente o nicleo duro das atitudes e do pensamento

religioso, tomados como fendmeno historico”.'”

18 “Sous sa forme radicale, la dépossession religieuse vaut inclusion cosmobiologique, intégration charnelle aux
cycles du ciel et a la permanence organisée des éléments et des espéces — c’est-a-dire, en fait neutralisation de
‘antagonisme potentiel logé dans le rapport de ’homme a la nature, par la substitution d’une posture symbolique
d’appartenance a la posture constituante de confrontation.” (DM, p. 17).

1 Cf. DM, p. 12.

"0 “Le dehors comme source et I'immuable comme régle: voila véritablement le noyau dur des attitudes de la
pensée religieuse, prises comme phénomeéne historique” (DM, p. 20).
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Vejamos por quais caminhos o autor investiga ¢ confronta-se com tais questdes € o
que ele tem a nos oferecer com suas reflexdes. Destacaremos, a seguir, algumas questdes

especificas acerca do “pensamento selvagem” suscitadas por sua obra.

1.3.1. O pensamento mitico-religioso dos povos “selvagens”

“A légica do pensamento mitico nos
pareceu tao exigente quanto aquela na qual
repousa o pensamento positivo e, no fundo,
pouco diferente.”

Claude Lévi-Strauss

Na forma de pensar dos povos arcaicos ou “selvagens”, o exterior imutavel ¢ o foco

' Dentro desta

primordial do sentido também visto como imutavel da sua existéncia.'’
perspectiva, ele ¢ identificado imediatamente como sendo a fonte instauradora e a Lei por
exceléncia. Trata-se, pois, de um pensamento que opera segundo a e estd intimamente
identificado com a narrativa mitica, na qual “o religioso ¢ um principio exterior e superior a

humanidade.”!”?

Apontemos, preliminarmente, uma diferenciagdo basica que Gauchet
estabelece ao comparar o modo de pensar que € mais proximo a nos, com aquele que seria o
modo mitico. A diferenca bésica entre um e outro consiste em que “pensar, para nds, ¢
apropriar-se, identificar-se. No universo do mito, é receber, ¢ colocar no ato do pensamento a
separagdo do principio disso que se pensa. E, ¢ todo o dispositivo social que pouco a pouco se
ordena em funcao dessa articulagdo central, colocando o presente sob a forma do passado
puro.”'” Assim sendo, a experiéncia mitica promove uma explicagio que fecha a passagem
para o lado do que ¢ explicado, ou seja, para aquilo chamamos de compreensao.

Todavia, € preciso ter todo o cuidado, aqui, para ndo reduzirmos o fendmeno religioso
ao que poderia se apresentar como uma ‘“‘historia das crengas no interior de uma historia geral
do crescimento, sob o angulo dos progressos na racionalizacdo dos dogmas e no

99174

aprofundamento das nocdes de divino. Isso acarretaria uma reducdo indevida, pois

incorrer-se-ia facilmente em uma formula determinista na concepgdo de divino, formula do

I Cf. RAR, p. 23.

172« religieux est un principe extérieur et supérieur a I’humanité.” (RAR, p. 22).

173 «“Penser, pour nous, ¢’est s’approprier, s’identifier. Dans 1’univers du mythe, c’est recevoir, c’est poser dans
I’acte de pensée la separation du principe de ce que vous pensez. Et ¢’est tout le dispositif social qui, de proche
en proche, s’ordenne en fonction de cette articulation centrale plagant le present sous le coupe du passé pur.”
(DM, p. XVI).

7% “Histoire des croyances a I’intérieur d’une histoire générale de la croissance, sous 1’angle des progrés dans la
rationalisation des dogmes et dans 1’approfondissement des notions du divin.” (DM, p. 22).
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ideal cientifico do qual faldvamos acima, tributario do evolucionismo e do positivismo.
Segundo nosso autor, essas formulas nao atingem e nao detectam o amago do fendmeno, ou
seja, elas se perdem na superficie do mesmo.

O que importa investigar nas origens do religioso encontra-se estritamente relacionado
com a divisdo quanto ao sentido, o inquestionavel socialmente instituido que, na avaliacao de
Gauchet, constitui o “religioso puro”.!”” E preciso relacionar tais origens “com uma
articulagdo de imediato presente, originaria, que se confunde com uma das condi¢des da

176 : . .
1”.'"® E mister observar, mais uma vez que, no caso das “sociedades

existéncia do socia
primitivas”, a dindmica de retorno e de afastamento com relacdo a alteridade da lei recebida
da-se através da prevaléncia absoluta do passado (mitico), “um momento de sua dominagao
sem reserva”.!”” A religio apresenta, portanto, um paradoxo na forma como inscreve o
come¢o do mundo e os avatares heroicos dos ancestrais, bem como na forma como

desenvolve a poténcia dos deuses. Assim,

quanto maiores forem os deuses, mais consideravel sera seu poder, mais se lhes
fardo suportar diretamente a inven¢do do mundo, e mais, em realidade, os homens

\

terdo, por seu viés, acesso a necessidade sensata da origem. E o paradoxo
fundamental da historia das religides: o aumento da poténcia dos deuses, a qual ndo
seria absurdo reduzi-la, ndo ¢é feito em detrimento dos homens, acentuando sua
submissdo, mas a seu proveito.'”

Por conseguinte, ¢ a seu proveito que essas sociedades arcaicas ou ‘“‘selvagens”
experimentam a religido que Gauchet define como em “estado puro”. O religioso ¢, assim, a
referéncia ultima e permanente do passado fundador, ¢ o modo como o “selvagem” se
submete, mas também o modo como tira proveito do todo sobre a parte que ele mesmo é. E
dai que advém as regras que regem tanto os dias comuns quanto os ritos e os trabalhos dos
homens. Mas, advém, sobretudo, do grande proveito: a auséncia de divisdo politica ou de
Estado. Essa defini¢do acompanha, pelo menos em parte, a compreensdo do “modelo holista”

elaborada pelo antropélogo francés Louis Dumont.'”

175 “Division quant au sens, I’inquestionnable socialement institué : tel est le religiex pur.” (DC, p. 36).

176 «C’est par rapport a une donée interne, a une articulation d’emblée présente, originaire, qui se confond avec
I’une des conditions d’existence du social.” (DM, p. 16).

77 “Le moment de sa domination sens partage” (DC, p. 38).

178 «plus les dieux seront grands, plus leur puissance sera considérable, plus on leur fera supporter directement
I’invention du monde, et plus en réalité les homes auront par leur biais acces a la nécessité sensée de 1’origine.
C’est le paradoxe fondamental de I’historie des religions: la montée en puissance des dieux a laquelle il ne serait
pas absurde de la ramener ne s’est pas fait au détriment des hommes, en accentuant leur assujettissement, mais a
leur profit” (DM, p. 23).

' Cf. Louis DUMONT, O individualismo: uma perspectiva antropolégica da sociedade moderna.
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Como sabemos, Dumont desenvolve em sua obra Essais sur ['individualisme a analise
de dois tipos distintos de sociedade: as sociedades do tipo holistico-hierarquico e as do tipo
individualista-igualitaria. No seu entendimento, a sociedade tradicional hindu constitui uma
tipica sociedade holista, enquanto que a sociedade ocidental constitui a tipica sociedade
individualista da qual a sociedade norte-americana representa uma versdo exemplar. No
ambito de suas consideracdes, Dumont elabora uma importante reflexao sobre a modernidade,
desenvolvida a partir da contraposi¢@o entre holismo e individualismo.

Assim sendo, quando o individualismo emerge no ambito das sociedades ocidentais, o
tipo de relagdao do social com o religioso muda por completo. Por sua vez, em consonancia
com tal aporte, Gauchet entende que o individualismo traz a noc¢do de ‘“‘soberania, o
fechamento autossuficiente da entidade politica sobre si mesmo”.'® Dito de outro modo, “a
entrada na era do individualismo ¢, no mais profundo, saida do religioso, e,
concomitantemente, o desfazer-se da dependéncia para com o conjunto e da divida para com
o outro”.!!

Nao trataremos, neste momento, da questao do individualismo. Voltaremos ao assunto
mais a frente, quando falarmos a respeito do individualismo moderno e analisarmos o
conceito de saida da religido. Por ora, enfatizamos apenas que o modelo holista é o que
corresponde mais de perto ao tipo de organizacdo social dos povos “selvagens”. Para Gauchet,
“o modelo holista recobre exatamente na historia o tempo das sociedades que podemos dizer
religiosas, em funcdo ndo das crengas de seus membros, mas de sua articulagdo efetiva em
torno do primado do religioso, isto é, da prevaléncia absoluta de um passado fundador”.'®*

No contexto do “pensamento selvagem”, vive-se um presente articulado em fungao de
um “passado puro” do qual emana a lei instituidora do social. Essa articulagdo, como
dissemos antes, ¢ evidenciada permanentemente na forma e no modo como tais sociedades
cultuam e restauram sistematicamente o passado dos ancestrais inventores e como atualizam
esse passado através das celebragdes ritualisticas.

Como ja sugerimos, ¢ a obra de Claude Lévi-Strauss que Gauchet recorre inicialmente

. . . A 183
para investigar o que o antropdlogo francés chama de “pensamento selvagem”.”” Como

sabemos, a partir de 1940 Lévi-Strauss passa a se interessar pela investigacdo da logica

180 “Souveraineté, la cloture autosuffisante sur soi de 1’entité politique” (RM, p. 79).

181 <[ entrée dans I’dge individualiste est au plus profond sortie de I’4ge du religieux, la dépendance envers
I’ensemble et la dette envers [’autre se défaisant de concert” (DM, p. 18).

182 «] ¢ modeéle holiste recouvre exactement dans I’histoire le temps des sociétés qu’on peut dire religieuses, en
function non pas des croyances de leurs members mais de leur articulation effective autour d’un primat du
religieux, ¢’est-a-dire de la prévalence absolue d’un passé fondateur” (DM, p. 18. O italico € nosso).

'8 Claude LEVI-STRAUSS, O pensamento selvagem.
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inconsciente das culturas indigenas, com vistas a determinar as propriedades, a estruturagdo e

4

as operagdes do pensamento “selvagem”. Assim sendo, no seu entendimento, ¢ “a mesma
logica [que] se produz no pensamento mitico [que se produz] no pensamento cientifico”.'**

Todavia hd que se ressaltar que existem significativas diferencas. Por exemplo, nas
operacdes do pensamento cientifico, existe uma preocupagao intrinseca com a continuidade e
a descontinuidade. Segundo Lévi-Strauss, o pensamento cientifico ¢ “domesticado” ao modo
do conhecimento histoérico, e, portanto, a dimensdo de linearidade temporal €, sob esse
aspecto, imprescindivel. Em contraposi¢do, ¢ “proprio do pensamento selvagem ser
intemporal; ele quer captar o mundo ao mesmo tempo como realidade sincronica e diacronica
(...). O pensamento selvagem aprofunda seu conhecimento com o auxilio de imagines
mundi”.'"® Nesse tipo de pensamento, da-se uma espécie de logica de referéncia pela qual se
estruturam as diversas correlagdes possiveis da experiéncia do homem com o mundo natural,
cultural e sobrenatural. Assim sendo, sdo estabelecidas inumeras formas de analogias que
incluem os seres da natureza e os grupos humanos, estruturando, assim, um mundo de seres e
objetos.

Para Gauchet, o “pensamento selvagem” descrito por Lévi-Strauss, além de ter uma
forma de operar que se configura por imagens, liga indissoluvelmente o natural ao

1
sobrenatural.'®

Uma outra caracteristica do “pensamento selvagem” é que ele humaniza a
natureza, pois responde a todas as situacdes e experiéncias humanamente vividas. Ele
responde, assim, ao modo da explicacdo mitica, as necessidades humanas neste mundo, que
sdo muitas e diversas. Em outras palavras, ele d4 uma explicacdo para a origem do mundo e
da coletividade. Segundo Gauchet, “toda sociedade fornece a si uma representagdo e uma
explicacio de si mesma”.""’

As “sociedades primitivas” se pensam a partir de um ponto de vista externo, a partir do
lugar de um Outro, ou seja, a partir de uma outra dimensao que ndo elas mesmas. Essa ¢ uma
concepgao que faz do mesmo um outro, que explica a si mesmo pelo exterior de si, isto ¢, pela
via do heteronomo. Trata-se, na verdade, segundo Gauchet, de uma explicacao religiosa que
as “sociedades primitivas” dao de si mesmas narrando as origens miticas do cosmos. Se, de
fato, a palavra heteronomia indica o ato de receber sua lei do exterior, podemos ver no

pensamento “selvagem” o exemplo paradigmatico de heteronomia, pois concebe a origem do

mundo em total dependéncia para com os deuses e ancestrais de um “passado puro” do qual

18 1dem, Antropologia estrutural, p. 265.

185 1dem, O Pensamento selvagem, p. 299.

18 Cf. CP, p. 108.

187 «“Toute société se fournit une représentation et une explication d’elle-méme” (CP, p. 110).
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se origina a lei intangivel.'® Essa origem ¢é vivida, mais do que pensada, como uma dimensio
“radicalmente disjunta e conjunta com o presente”.'™ E o sobrenatural que cria e ordena o
mundo de forma tal que sua lei e seus designios ndo possam ser questionados. Para o filésofo
francés, essa ¢ uma despossessio comum a todas as “sociedades primitivas” as quais
promovem a escolha pelo tempo original que implica o “proveito da essencial unidade do
grupo, da intangibilidade de sua regra e da exterioridade de seu fundamento”.'”
Diferentemente do pensamento cientifico, o “pensamento selvagem” nao se da por

1. E um tipo de pensamento

processo cumulativo, pois age de modo a “esgotar” o rea

totalizante, pois ndo estabelece “diferenca entre o universal ou o particular, entre o abstrato e

o concreto”.'”? Nesse sentido, ¢ um pensar sem conceitos. E preciso ter sempre em conta que

o “pensamento selvagem” ndo se mostra facilmente pelas lentes de nossa cultura cientifica, e
b (13 2 b b

que o intelecto dos “selvagens” deve ser analisado levando-se em conta estritamente seus

proprios determinantes culturais. Isto ¢, ele s6 se revelard a luz de sua propria ancoragem

socio-cultural.

1.3.2. O visivel e o invisivel no Aambito do “pensamento selvagem”

Nao ha duvidas de que as reflexdes levadas a cabo por Lévi-Strauss proporcionam um
avango no que se refere a uma melhor compreensao do “pensamento selvagem”. No entanto,
na opinido de Gauchet, existe uma faceta neste tipo de pensamento que o estruturalismo nao
capta e cujo conteudo € o que mais nos interessa, qual seja, a religido. Nosso autor detecta um
problema que se situa nos limites da explicacdo estruturalista. No seu parecer, o “pensamento
selvagem” nao ¢ redutivel a nenhuma légica puramente classificatéria. Nao ha, pois, como
obtermos respostas satisfatorias acerca da natureza interna do “pensamento selvagem”,
seguindo apenas a explicagdo de suas estruturas logicas.

Segundo Marcel Gauchet, se seguirmos ao pé da letra as postulacdes de Lévi-Strauss,
desviaremos o foco fundamental que se “estabelece entre sagrado e profano, entre forgas

visiveis e poténcias sobrenaturais, entre os fundadores-legisladores de todas as coisas e seus

8 cf, RAR, p. 22-23. Sobre a palavra heteronomia, cf., Marc-Olivier PADIS, Marcel Gauchet. La genése de la
démocratie, p. 17.

18 CP, p. 109.

190 «“profit de 1’essentielle unité du groupe, de 1’intangibilité de la régle et de I’extériorité de son fondement”
(DM, p. 20).

I RAR, p. 22-23.

192 «“Différence de I'universel et du particulier, de 1’abstrait et du concret” (CP, p. 171).
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devedores humanos”.'”” Gauchet detecta no estruturalismo uma espécie de “ranco” de
marxismo. Em sua opinido, a religido abre “a possibilidade de criticar esse baixo-mundo em
nome de seu outro, a fim de reforméa-lo.”' Assim sendo, é preciso criticar esse tipo de
explicagdo que acaba por preencher indevidamente uma lacuna nas explicagdes usuais do
mito. Lacuna essa que, na opinido de nosso filésofo, a antropologia estrutural tenta preencher
através de uma alianca tacita com a velha vulgata marxista, isto ¢, com o materialismo
historico. Essa alianga acaba encontrando um lugar generoso no estruturalismo, no qual “a
representacio de um além ¢ filha do constrangimento material”.'”

Na opinido de Gauchet, “a tese classica tem como fraqueza (...) desconhecer que uma
outra disposicdo dos mesmos fatores ¢ possivel e que o invisivel pode se colocar a funcionar
como um recurso contra a ordem visivel.”"”® Contudo, é preciso ressaltar, em um primeiro
momento, que “o homem ndo pode pensar mais longe do que seus meios de agir sobre o
mundo que o circunda lhe permitem; ndo pode pensar sendo segundo as leis do pensavel”."”’

Nesse sentido, ha que se considerar alguns aspectos importantes das pesquisas de
Maurice Godelier. Por exemplo, seu estudo sobre os Baruya da Nova-Guiné constitui uma
reflexdo especialmente interessante para pensarmos a questdo da instauragdo da ordem
religiosa. Esse estudo no qual o antropologo francés analisa a relagdo entre visivel e invisivel
no mito Baruya de criacdo do mundo, foi publicado pela primeira vez com o titulo Langues et

1% Nele Godelier descreve as praticas magicas e o discurso

Techniques Nature et Société.
ritual dos mitos Baruya acerca do nascimento do mundo. Nesses mitos, da-se uma confluéncia
necessaria entre o visivel e o invisivel. Para os Baruya, a realidade ¢ dupla, pois ¢ composta
de uma realidade visivel material, juntamente com uma “esséncia” invisivel. Nessa
compreensdo, “os seres humanos sao considerados pelos Baruya como ligados a natureza por

e 55 199
lagos invisiveis™.

193 «[Qu’il] établit entre sacré et profane, entre forces visibles et puissances surnaturelles, entre les fondateurs-
législateurs de toutes choses et leurs débiteurs humains.” (CP, p. 53-54).

194« a possibilité de critiquer ce bas monde au nom de son autre afin de le réformer.” (ROP, p. 79).

195 “La représenstation d’un au-dela de I’homme est fille de la contrainte matérielle.” (CP, p. 54). Numa linha
mais radical que segue esse tipo de reflexdo, encontra-se o antropdlogo francés Maurice Godelier; ele postula
abertamente a aplicacdo dos principios marxistas na antropologia. Sua pretensdo ¢ sustentar uma explicagdo cujo
perfil de naturalismo 16gico € pensado a partir dos meios de producao. Algumas vezes, esse autor identifica as
posicdes de Lévi-Strauss como sendo proximas as de Marx; em sua concep¢ao, isso ocorre devido ao “primado
da infraestrutura”. Cf. Maurice GODELIER, Horizontes da Antropologia, p. 366, 367, 369 e 373.

19 «La thése classique a pour faiblesse, (...) de méconnaitre qu’une autre disposition des mémes facteurs est
possible et que I’invisible peut se mettre a fonctionner comme un recours contre 1’ordre visivel.” (ROP, p. 80).

17 “Lhomme ne peut penser plus loin que ses moyens d’agir sur le monde que I’environne le lui permettent; il
ne peut penser autrement que selon les lois du pensable.” (CP, p. 55).

18 Este texto encontra-se incluido in: Maurice GODELIER, Horizontes da Antropologia, p. 343.

199 Cf. Ibidem, p. 345.
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Segundo Gauchet, essa concepciao mitica dos Baruya indica como a ordem do visivel
unifica-se com a do invisivel no “pensamento primitivo”. Essa unificacdo se expressa nas
varias situacdes vividas no dia a dia pelos povos “selvagens”, tais como, por exemplo, em
suas regras de comportamento, nos interditos relacionados com a plantagdo, nos ritos e em
todas as demais atividades cotidianas, todas perpassadas por “forcas invisiveis”. Sendo assim,
como nos diz Gauchet, “visivel e invisivel formam um s6 mundo, no interior do qual as duas
ordens se misturam intimamente”.**

Maurice Godelier nos mostra ainda que, na narrativa mitica dos Baruya, o homem, a
natureza, os personagens ¢ as demais coisas existentes estdo intrinsecamente ligados com “as
causas primeiras da génese do mundo e da historia, das forcas invisiveis e ultimas que

201 ,
7" Mostra-nos também

determinavam e determinam ainda a sua arquitetura e o seu futuro.
que ocorre 0 mesmo com os indios da América do Sul. Segundo Godelier, podemos verificar
que tanto entre os Baruya quanto entre os amerindios, nos encontramos diante de uma
explicagdo ilusoria de causa e efeito. Desse modo, “o pensamento analdgico, ao apoderar-se
dos dados objetivos da experiéncia presentes na consciéncia, cria, pois, uma dupla ilusao:
ilusio sobre o mundo e ilusdo sobre si proprio”. 2"

Na avaliacdo de Gauchet, muito embora o estudo de Godelier seja revelador no que diz
respeito ao conhecimento dos mitos, dos costumes e das praticas magicas entre os Baruya, sua
tese tropeca nos limites do proprio materialismo. Com isso, ela acaba reduzindo o fendmeno
religioso as forcas de producdo e, por conseguinte, a religido ¢ por ele identificada como
“ilusdo”, como outros a associam ao “6pio” ou embriaguez humana. Cabe aqui lembrarmos da
critica de Clastres, que vé no marxismo uma férmula perigosamente redutora. Pare ele, ndo ¢
possivel aplicar formulagdo marxista no estudo das “sociedades primitivas”. A vulgata
marxista, estabelece para essas sociedades um lugar que corresponde rigorosamente a
“infancia da humanidade”.’”® Retorna-se, assim, para um tipo de compreensdo impregnada de

evolucionismo e cientificismo. Na concepcdo de Clastres, as “sociedades primitivas” sao

sociedades “sem classes”, elas ndo se dividem pelo interior. Desse modo, ndo existem nem

200 «yrisible et invisible forment un seul monde, a I’intérieur duquel les deux ordres se mélent étroitement” (DM,
p. 24).

2! Maurice GODELIER, Horizontes da Antropologia, p. 354.

292 Thidem, p. 355-356 e p. 358-359. Néo ¢ demais lembrar que o mito constitui uma forma de pensamento
analogico que associa algo que ¢ material e visivel (o mundo natural e humano) a algo que seria o seu analogo
invisivel e imaterial (o0 mundo dos Deuses ¢ herois).

203 «A questdo do poder nas sociedades primitivas” (cf. Pierre CLASTRES, Arqueologia da violéncia. Pesquisas
de antropologia politica, p. 149).
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ricos € nem pobres e, consequentemente, ndo existem as classes tidas como dominantes ou
dominadas.”*

Gauchet, por sua vez, o criticar a analise de Godelier, afirma que a apreciacdo das
“forcas naturais como forcas superiores a0 homem ¢ uma coisa ndo menos ‘espontﬁlnea”’.205
Para ele, essas forgas superiores e invisiveis descritas pelo “pensamento selvagem” ndo sio
uma “explicagdo ilusoria”. Tampouco sdo uma mera explicacdo de forgas superiores ao
homem, “as religides jogam em uma outra ordem de realidade, contra a realidade imediata,

natural ou sensivel na qual nos nos prolongamos.”206

No seu entendimento, “para que haja
visdo magico-religiosa do mundo, (...) ndo ¢ suficiente um sentimento de impoténcia diante da
natureza; ¢ necessaria, ainda, a inclinagdo analdgica do espirito”. No nosso entendimento,
essa perspectiva de andlise acrescenta algo para além da explicacdo que Lévi-Strauss nos
ofereceu sobre a estrutura do “pensamento selvagem”, explicacdo esta que acaba por
identificar esse tipo de pensamento com as condi¢des materiais e produtivas. Para Gauchet, ¢
preciso identificar uma propriedade inerente ao espirito humano mesmo, expressao direta de
sua propria estrutura, independentemente das estritas condigdes materiais que o envolvem.
Apesar de nosso filésofo encontrar-se em sintonia com as aquisi¢des de Lévi-Strauss, ele
procura dar um passo além na medida em que procura pensar o “pensamento selvagem” como
processo instituinte. Seu foco de interesse ¢ superar a “dificuldade sempre atual da teoria
social em pensar até o fim em termos de instituicao”. Isto quer dizer que ¢ preciso deixar de
apelar a um “fundamento extra-mental da ideia de um além do homem”.*"’

O pensador francés nos alerta que € preciso estar atento a certas afirmagdes de carater
positivista, pois elas podem nos apresentar apenas as determinacdes negativas do fendmeno,
pelas quais a face religiosa do “pensamento primitivo” ¢ reduzida ao ilusério e,
consequentemente, reduzida definitivamente a um suposto estagio inicial da humanidade.
Gauchet toma uma posicao critica a essas afirmagdes que consideram ser “impensavel que as
sociedades instaurem a distancia da estrita necessidade at¢ um modo de pensamento como

aquele pelo qual testemunha a explicacao religiosa. Impossivel que elas tomem o partido da

ilusdo sem serem ai rigorosamente obrigadas de um modo ou de outro. Tais sdo de fato as

2% Tbidem, p. 149.

205 «“Forces naturelles comme forces supérieures 4 I’homme est uma chose nom moins “spontanée” (CP, p. 56).
206 «] es religions jouent un autre ordre de réalité contre la réalité immédiate, naturrelle ou sensible dans laquelle
nous sommes plongés.” (ROP, p. 79).

27 «“pour qu’il y ait vision magico-religieuse du monde, autrement dit, il ne suffit pas du sentiment
d’impuissance devant la nature, il est encore besoin de la pente analogique de 1’esprit. (...) Difficulté toujours
actuelle de la théorie sociale a penser jusqu’au bout en termes d’instituition (...) fondement extra-mental de 1’idée
d’un au-dela de ’homme.” (CP, p. 56).



63

proibicdes que obrigam aqui a desviar-se sobre as acomodadas certezas dos naturalismos em
todos os géneros”.?"

O estudo da organizacdo religiosa dos povos “primitivos”, tendo como ponto de
inflexdo aquilo a que chamamos aqui de uma instauracdo primeira do religioso no mundo,
nos da a forma referenciada de uma religido ao modo do “passado puro”. Como dissemos
acima, essa ¢ talvez a forma mais encantada de mundo que se tem noticia. Segundo Gauchet,
nela se mostra uma perspectiva que avanga muito além da no¢do de uma simples cronologia
historica do religioso. Ele “inverte a perspectiva geralmente admitida sobre a historia da
religidao”.”” Assim sendo, a religido “primitiva” é, em sua opinido, a mais completa que existe

na realidade.

2% “Impensable que les sociétés instaurent & distance de la stricte necessite jusqu’a un mode de pensée comme
celui dont témoigne 1’explication religieuse. Impossible qu’elles prennent le parti de I’illusion sans y étre
rigoureusement contraintes d’une fagon ou d’une autre. Tels sont en fait les interdits qui obligent ici a se rabattre
sur les quiétes certitudes des naturalismes en tous genres” (CP, p. 57).

299 «1] renverse la perspective généralement admise sur Ihistoire de la religion” (Patrice BERGERON, La sortie
de la religion. Breve introduction a la pensée de Marcel Gauchet, p. 49).
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CAPITULO 2
A INSTAURACAO DO ESTADO: UMA TRANSFORMACAO RADICAL
NA IMAGEM DO DIVINO

A preocupagdo em conceituar filosoficamente o problema da origem, da formacao e
do desenvolvimento do Estado constitui uma das linhas de for¢a da imaginacdo tedrica dos
pensadores ocidentais desde Platdo e Aristoteles até nossos contemporaneos, passando pelos
estoicos romanos, pelos medievais e pelos renascentistas. No parecer de Platdo, por exemplo,
“um Estado nasce (...) das necessidades dos homens; ninguém basta a si mesmo, mas todos
nos precisamos de muitas coisas”.*'® Em sua concep¢io, a reuniio dos homens em um
conjunto de habitantes de um mesmo lugar forma a cidade ou, em outras palavras, o Estado.
Segundo Aristoteles, por sua vez, “o homem ¢ um animal politico” e como tal vive em
sociedade. Para ele, a cidade ¢ o lugar propicio para se exercer as virtudes da prudéncia e da
justica.”!!

Em linhas gerais, essas primeiras conceituagdes acerca do Estado mantiveram-se
ativas nas reflexdes de pensadores medievais como, por exemplo, Santo Tomas de Aquino,
que, todavia, pensa o poder politico a partir da oposicao entre cidade dos homens e cidade de
Deus recebida de Santo Agostinho. Contudo, é somente a partir dos séculos XIII e XIV, com
obras como De Monarchia, de Dante Alighieri, e Defensor Pacis, de Marcilio de Padua, que
se inaugura uma reflexdo moderna sobre o Estado. Tal reflexdo estabelece a diferenciagdo
entre o poder do soberano civil e o poder eclesiastico e postula a necessidade de estados
nacionais e a soberania popular, como sugere Defensor Pacis, dando, assim, origem a uma
linha de reflexdo, sobretudo com Maquiavel, Hobbes, Locke e Rousseau, que conformara
definitivamente o pensamento politico moderno. Para Hobbes, como sabemos, o homem cria
o Estado para garantir a “sua propria conservagdo”.’'* Em seu entendimento, esta é a causa
final a que se destina o Estado, que ¢ uma criacdo humana para garantir a propria liberdade e

seguranca, dito de outro modo, para garantir o proprio bem.

2" PLATAO. A Republica (11, 368 d).
21 ¢f. ARISTOTELES. A4 Politica (1, 2, 1253 a 18).
212 Cf. Thomas HOBBES, O Leviatd (I, 17). “Das causas, geragio e defini¢io de um Estado”.
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Segundo Dallari, “a denominagao Estado (do latim status = estar firme), significando
situagdo permanente de convivéncia e ligada a sociedade politica, aparece pela primeira vez
em O Principe, de Maquiavel, escrito em 1513”.*"> As teorias modernas sobre o Estado sdo
comumente divididas em: organicistas e contratualistas.”'* Na primeira, Hobbes toma a ideia
de Estado como andloga a um corpo vivo, como analoga ao homem. Na segunda, Rousseau
atribui a origem do Estado a uma obra eminentemente humana, na forma de um contrato ou
pacto que se da entre iguais. No seu entendimento, a republica ¢ o resultado de uma reunido
de homens que buscam entre eles um bem comum.

Essas diferentes teorias acerca do Estado confrontaram-se ao longo da histéria
moderna. Para alguns autores, o Estado existe desde sempre, isto €, desde que o homem
comegou a se agrupar. Para outros, o Estado surge somente em uma etapa mais avancada do
estabelecimento humano, com o aparecimento das altas civilizagdes da Antiguidade. E, por
ultimo, existem as teorias que defendem que o Estado ¢ um fendmeno social que apareceu
pela primeira vez no século XVII, quando se registra a passagem do contexto medieval ao
contexto moderno, com o tratado de Paz de Westfalia.>"”

Como dissemos acima, a preocupag¢do em conceituar o Estado perpassou por toda a
historia filosofica do Ocidente. Todavia, podemos dizer com seguranga, que essa preocupacao
ainda permanece com vigor nos dias atuais. Como sabemos, muitos pensadores
contemporaneos dedicam esforgos consideraveis na tentativa de melhor compreender essa

216 & At
E obvio que, para que

“esfinge” que ¢ o Estado, entre eles, o proprio Marcel Gauchet.
pudéssemos discorrer de modo minimamente satisfatorio acerca das teorias do Estado, seria
necessario escrever um verdadeiro tratado sobre o assunto e certamente ndo € essa a nossa
intencdo. O que nos interessa neste capitulo ¢ apresentar e analisar o modo como Gauchet

define a emergéncia do Estado e sua relagdo direta com a religido. E, sobretudo, mostrar como

13 Dalmo de Abreu DALLARI, Elementos de teoria geral do Estado, p. 43.

214 Cf. Norberto BOBBIO, Diciondrio de politica, p. 273.

25 Cf. Giorgio Balladore PALLUERI, A Doutrina do Estado, p. 16. Cf. também; Marcus Faro de CASTRO, De
Westphalia a Seattle: a teoria das relagdes internacionais em transi¢do, Cadernos do REL, p. 7. Segundo Castro,
“de fato, foi com a celebracdo da Paz de Westphalia, em 1648, que se consolidou a tendéncia, iniciada desde os
séculos XII e XIII na Europa, de ferritorializagdo da politica. Foi com a Paz de Westphalia que se cristalizou o
sistema de estados territoriais, ou ‘ordem westphaliana’. Tal ordem ¢ constituida pelas relacdes estabelecidas
entre estados territoriais soberanos, isto &, entre organizagdes politicas, cada qual com autoridade suprema sobre
um territério. A Paz de Westphalia consagrou o principio, adotado desde a Paz de Augsburgo (1555), conhecido
sob a formula cujus regio eius religio (quem tem a regido tem a religido), pelo qual os principes adquiriram
autonomia politica para adotar um credo religioso de sua preferéncia em seu territorio.”

216 Como nos confirma Philippe Raynaud, “la majeure partie des ‘philosophes politiques’ a 1’heure actuelle se
vouent de plus en plus a une sorte de reformulation ‘normative’ des débats les plus contemporains”. (Philippe
RAYNAUD, Le logiques totalitaires, Le Débat, p. 181. Sobre esta questdo, podemos dizer que a trajetoria da
revista Le Débat da qual Gauchet ¢ o editor-chefe nos confirma essa tendéncia. Numerosos sdo os artigos nela
publicados cuja tematica converge de um modo ou de outro para o tema Estado.
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nosso filésofo entende o surgimento do sagrado, por uma transformacao radical da nocao de
divino, operados pela dinamica do Estado e associada ao que ele chama de “religido da
transcendéncia” em contraposicdo a “religido primitiva”.

Sob esse enfoque, veremos, primeiramente, a questdo da emergéncia do Estado em
suas formas iniciais advindas das metamorfoses da “religido primeira”. Essa abordagem
revelar-nos-a4 uma poténcia de transformacao na imagem do divino que redundard, segundo o
autor, em uma materializagdo do invisivel no visivel. Dito de outro modo, essa poténcia
transformadora redundara no estabelecimento da ordem sobrenatural (invisivel) no interior
mesmo da ordem social (visivel), originando, assim, uma nova divisdo: a divisdo politica
entre os homens. Correlacionada a essas andlises, veremos a analise do surgimento das formas
de “religido da transcendéncia”, bem como os seus efeitos no interior da divisdo politica

. .. . , . 121
emergente, com o aparecimento das espiritualidades do periodo axial.*"’

2.1. O aparecimento do Estado: a corporificacédo do invisivel no visivel

“Europeus chegaram a América, eles
encontraram, de um lado, Estados
constituidos: astecas, incas, etc., de outro,
somente tribos selvagens, mas, em
nenhuma parte, o elo intermediario.”

Marcel Gauchet

Com o aparecimento do Estado, transforma-se definitivamente a relagdo entre os
homens. Segundo Gauchet, o Estado foi um acontecimento extraordinariamente
revolucionario, um verdadeiro evento cismatico que dividiu a histéria em duas. E nesse
contexto que se assiste a uma verdadeira recomposic¢ao das esferas do além, do invisivel, em
decorréncia do que o autor denomina uma “aplicacdo do invisivel no seio do visivel”.*'®

Iniciaremos nossa andlise a partir da reflexdo que o pensador francés nos oferece sobre a

17 A expressdo periodo axial foi cunhada por Karl Jaspers para definir um momento historico decisivo ocorrido
entre os séculos VIII a II a. C. Segundo o autor, esse periodo assistiu a uma eclosdo espiritual que se deu em
varias partes do mundo de entdo e em culturas diversas (na India, China, Palestina, Pérsia e Grécia),
caracterizada pela emergéncia de uma consciéncia religiosa do tipo reflexiva (Cf. JASPERS, Karl. Origine et
sens de [’hitoire). Ainda sobre o periodo axial cf. Shmuel N. EISENSTADT, “Axial Civilizations and the Axial
Age Reconsidered”, in: J. P. Arnason, S. N. Eisenstadt e B. Wittrock (orgs.), Axial Civilizations and World
History, p. 532-564. Cf. também, Robert BELLAH, From the Paleolithic to the Axial Age.

218 Cf. DM, p. 28.
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“divida do sentido”. Para ele, essa “divida” seria uma forma embrionaria das “raizes do
Estado”, uma forma que j& se encontra instalada em todo e qualquer tipo de organizagao
social arcaica.”"’

O advento do Estado proporcionou um grande avanco no desenvolvimento material,
fruto dos desdobramentos de uma nova relagdo com o mundo circundante. Com o surgimento
da forma estatal de estruturar a sociedade e gerenciar seus conflitos, surgem também os
primeiros modelos de “maquina politica”, cujo movimento resultara em uma incorporacao

instrumental dos homens e, por conseguinte, na exigéncia de uma grande “maquina humana”.

Sao essas, em linhas gerais, as questdes que serdo confrontadas a seguir.

2.1.1. As origens do Estado e a “divida do sentido”

A religido primeira, como vimos, ¢ a religido da conjunc¢ao/separagao absoluta entre
o visivel e o invisivel na experiéncia s6cio-humana, processo originario vivenciado pelas
sociedades mais arcaicas e sem escrita. E neste contexto e na forma dessa “religidio pura” que
se estabelece o que Gauchet chama de “divida do sentido”. Trata-se de uma divida “que,
durante milénios, os homens reconheceram dever aos deuses, que as sociedades quase sempre
acreditaram dever as operagdes dos outros, aos decretos do além ou as vontades do
invisivel”.**® Segundo nosso autor, esta divida de carater religioso nos revelara o vinculo
profundo entre a religido e a emergéncia do Estado, bem como do estabelecimento do “livre
jogo das dimensdes das articulagdes do campo social” que a religido primeira neutralizava ou
recobria.”!

Os homens colocaram-se universalmente como “devedores dos deuses”, ou como
devedores dos seres considerados de uma outra dimensdo que ndo a do proprio homem, e
nisso reside o fundamento do fato religioso originario, segundo Gauchet. O que se instaura
aqui € o vinculo religioso “entre os fundadores-doadores sobrenaturais e os viventes que se
querem herdeiros-devedores dos sistemas de articulagdes origindarias, capazes de produzir o
espaco social”. Encontrar-se-iam nessas mesmas articulagdes as poténcias embriondrias do

Estado? Para o pensador francés, “a instauracdo do Estado corresponde nido a producdo de

219 Cf. CP, p. 45.

220 «Que durant des millénaires les hommes ont reconnu devoir aux dieux, ce que les sociétés ont a peu prés
toujours cru devoir aux opérations des autres, aux décrets de I’au-dela ou aux volontés de 1’invisible” (CP, p.
45).

21 Cf. DC, p. 40.
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uma dimensdo social absolutamente inédita, mas a transformacdo de uma dimensdo ja
presente no seio da sociedade”.**
Com a emergéncia do Estado, “a esséncia do religioso e seu lugar no social

»223 Entretanto, ¢ a reflexdo acerca da originaria divida do

metamorfoseiam-se pouco a pouco.
sentido que nos permitira situar, de acordo com Gauchet, a “estrutura ultima de organizagao
social, da qual o Estado ndo ¢ sendo uma materializagdo particular e a religido, uma expressao
especial”.224 A divida de sentido identifica-se, na realidade, com esta estrutura ultima e
universal da organizacdo social, segundo nosso autor, ¢ a divida constitutiva para com o
sagrado. Identifica-se com ela, ocultando-a simultaneamente. Na interpretacao de Marc Auggé,
“a religido assim concebida identifica-se ao que Marcel Gauchet nomeou ““divida do sentido’,
que corresponderia a um principio de exterioridade do fundamento social anterior ao Estado.
Pela religido, as sociedades ‘primitivas’ projetariam para o exterior delas mesmas a sua razao
de ser, o principio de sua existéncia; a religido instituiria, assim, a divida constitutiva do
sagrado.”**

O modus operandi da divida nas “sociedades primitivas” dd-se na forma de um
dispositivo que, convém lembrar, ¢ importante notar que, para Marcel Gauchet, esta
exterioridade da divida constitui uma metamorfose religiosa de uma estrutura intrassocial que
visa impedir a separagdo do poder no seio da coletividade. Todavia, essa mesma divida oculta
aquilo que, posteriormente, tornara possivel a emergéncia do Estado. Em outras palavras, a
“divida de sentido constitutiva” que, por um lado, impede a divisdo politica no interior da
sociedade, por outro, vai se revelar como uma empresa fundante sob a forma de Estado. Para
0 autor, serd preciso, pois, saber onde ¢ como procurar os fatores desencadeadores que
permitiram o livre jogo dessa empresa fundante e, consequentemente, a emergéncia do
Estado. Como ja sugerimos, devemos procura-los, segundo Gauchet, especificamente nessa
dimensao ja presente em toda e qualquer sociedade: a “divida para com o sagrado”.

Nas “sociedades primitivas”, a divida trabalha contra a separagdo do poder; nas

sociedades de organizagdo estatal, a divida serve para legitimar o poder. Trata-se, pois, de

222 «“Entre les fondateurs-donateurs surnaturels et les héritiers-débiteurs qui se veulent les vivants jusqu’au
systéme des articulations originaires capables de produire un espace social (..) L’instauration de I’Etat
correspond non pas a la production d’une dimension sociale absolument inedited, mais a la transformation d’une
dimension déja présente au sein de la société” (CP, p. 46).

223 «I *essence du religieux et sa place dans le social, se sont peu & peu métamorphosées.” (DC, p. 41).

24 «Strycture ultime de I’organisation sociale dont 1’Etat n’est qu’une matérialisation particuliére, comme la
religion elle-méme n’en constitue qu’une expression spéciale” (CP, p. 45).

25 “La religion ainsi congue s’identifie ce que Marcel Gauchet (1977) a nommé ‘la dette du sens’, qui
correspondrait & un principe d’extériorité du fondement social antérieur a I’Etat. Par la religion, les sociétés
‘primitives’ projetteraient a I’exterieur d’elles-mémes leur raison d’étre, le principe de leur existence; la religion
istituerait ainsi la dette constitutive du sacré” (Marc AUGE, Génie du paganisme, p. 37).
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uma “estrutura primeira do fato social que se indica através dessa divida do sentido, um
principio dindmico sob pressdo, do qual se efetuara a passagem de uma economia de poder a
uma outra”.**°

No entanto, ¢ mister observar que, embora as poténcias embrionarias do Estado ja
estejam virtualmente presentes na estrutura ultima e fundante da organizagao social, na divida
constitutiva para com o sagrado, a emergéncia mesma do Estado constituiu por si s6 um
acontecimento radical, um divisor irreversivel da historia humana em duas, em um antes € um

depois do Estado.**’

Mas em que consiste basicamente esse acontecimento? Para Gauchet,
“desde o aparecimento, por volta de 3.000 antes da era crista, disso que ndés chamamos de
‘Estados’, [e que,] por um anacronismo do qual devemos particularmente nos lembrar aqui,
entendemos ser os aparelhos de dominacdo institucionalizada, o eixo [da] unido do visivel e

99228

do invisivel é o poder separado.”””" Poder-se-ia dizer que o aparecimento do Estado consistiu

a “introducdo de uma divisdo entre dominantes e dominados no seio da sociedade”.*”’
Estabelece-se assim, uma diferencia¢do entre os membros de uma mesma comunidade: uns
(os “dominantes”) apesar de iguais aos demais (os “dominados”), abrigam uma ‘“natureza
diferente”. Com isso adquirem um poder especial e uma legitimidade que lhes permite, de
certo modo, decidir sobre todos 0os demais.

Na concepgdo de Gauchet, ¢ o “diferente” das sociedades sem Estado que nos
“permite, em sua radicalidade, uma colocagdo em perspectiva disso que costumamos chamar

L e 592230
‘as grandes religides’”

as quais surgem contemporaneamente ao processo de emergéncia do
Estado. As sociedades sem Estado representam o que seria o inicio de uma histéria da
religido. O pensamento “selvagem” ¢ um primeiro entendimento do religioso, com base na
compreensdo mitica de mundo. A partir dessa premissa, ¢ possivel considerar que “as
mitologias das primeiras grandes formacdes despdticas aparecem sensivelmente melhor
fixadas, mais organizadas e, talvez, ainda mais penetradas por um sentido propriamente

.. ~ I . . ’ 231
espiritual do que as produgdes do pensamento selvagem, moveis e enraizadas no sensivel”.>

26 «“Dimension d’extériorité (...) que I’on rencontre dans toutes les sociétés antérieures (...) Structure premiére du
principe dynamique sous pression duquel s’efectuerait le passage d’une économie du pouvoir a une autre” (CP,
p. 48-49).

27 Cf. DM, p. 28.

28 “Depuis ’apparition, autour de 3000 avant 1’ére chrétienne, de ce que nous appelons des ‘Etats’, par un
anachronisme dont il importe particuliérement ici de se souvenir, entendons des appareils de domination
institutionnalisés, le pivot de cette union du visible et de I’invisible est le pouvoir séparé” (RM, p. 52).

229 «1 *introduction d’une division entre dominants et dominés au sein de la société” (CP, p. 46).

2% «“Une mise em perspective de ce que I’on a coutume d’appeler les “grandes religions’ (DM, p. 26).

31 «Les mythologies des premiéres grandes formations despotiques paraissent-elles sensiblement mieux fixées,
plus organisées, davantage pénétrées peut-étre d’un sens proprement spirituel que les productions mobiles et
enracinées dans le sensible de la pensée sauvage” (DM, p. 26).
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Para nosso autor, ndo ha davidas de que o Estado emerge de uma correlacio intrinseca
entre religido e conflito. O aparecimento do Estado na historia constituiu uma extraordinaria
mudan¢a na forma do assentamento humano, produzindo, assim, um segundo estigio da
despossessdo religiosa originaria e propria da religido primeira. Este segundo estagio da
despossessdo religiosa revela uma metamorfose completa, na qual “a divisdo dos senhores do
sentido para com o comum dos mortais comeg¢a por passar aqui entre os homens, mas entre
presentes € ausentes, entre os vivos visiveis e os senhores do além, de tal modo que, sujeitos
do invisivel, os homens o sdo todos igualmente” ***

Com o Estado surge uma forma totalmente nova de organizacdo da estrutura social e
de se estabelecer relagdes com o foco do sentido ou da lei. O que muda substancialmente ¢ o
tipo de divisdo social que a instauracdo do Estado impde, na qual a alteridade se corporifica
no interior da comunidade, dimensdo fisica dando corpo a ‘“autoridade do fundamento
invisivel entre os vivos-visiveis”.”* Cria-se, assim, um tipo de individuo possuidor de uma
“natureza diferente”, cuja existéncia assinala e consubstancia “um outro sentido do homem
para o homem”.*** “Rei Sagrado” serd o nome desse individuo de “natureza diferente”, ou
dessa instituicao que corporifica o fundamento religioso.

Com o Estado eclode também um novo tipo de consciéncia religiosa surgida no
periodo axial, isto é, por volta de meio milénio a. C., abre-se o caminho para as primeiras
reflexdes que poderiamos chamar de “teoldgico-metafisicas”. Tais reflexdes se caracterizaram
como formas de transcendéncia e promoveram uma verdadeira revolugdo espiritual. No
contexto dessas mudangas e transformacdes sociais das quais emerge o Estado, surgem
elementos que possibilitardo o advento dos que, como veremos, representam, para o pensador
francés, “grandes impulsos em direcio a uma saida da religido”.”> Serd preciso seguir
investigando, aqui, qual ¢ o tipo de relagdo que se estabeleceu entre a religido e o Estado nos
seus primodrdios. Devemos investigar também, o papel que a religido desempenhou para que
fosse possivel o nascimento do Estado. Segundo Gauchet, “a religido foi historicamente a
condi¢do de possibilidade do Estado” **°

E do longo trabalho de base realizado pela religido, particularmente aquele em que ela

identifica o invisivel como fonte da lei e o instala paulatinamente, na esfera visivel do social,

22« g scission des maitres du sens d’avec le commun des mortels ne passé pas ici entre les hommes, mais entre
présents et absents, entre les vivants visibles et les maitres de 1’au-dela de telle fagon que sujets de ’invisible, les
hommes le sont tous également” (CP, p. 47).

233 «Altérité et I’autorité du fondement invisible parmi les vivants-visibles” (RM, p. 52).

2% «Un autre sens de I’homme pour I’homme” (CP, p. 48).

233 “Grandes poussées en direction d’une sortie de la religion” (DM, p. 27).

B8 «p g religion a été historiquement la condition de possibilité de I’Etat” (CP, p. 66).
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por intermédio da instituicao do rei sagrado que emerge o Estado. Trata-se de uma verdadeira
inovagao religiosa, que foi capaz de engendrar as dimensdes instituidoras do Estado através
das metamorfoses dos depositos iniciais da divida de sentido em face do heteronomo. Para
nosso filésofo, “as afirmagdes da autonomia ndo deixaram de compor, em todos os

(13

momentos, com a instdncia da estruturagao heterdnoma”.*’ Ou seja, nesse sentido, “o
fundamento do Estado é o mesmo que o da religiio”. >

Através da exterioridade simbdlica da “religido primitiva”, a sociedade trabalha contra
qualquer tipo de instaurag@o personificada de uma autoridade politica. Ou seja, trabalha com
vistas & indivisdo no interior da comunidade humana. Nenhum individuo pode passar para o
lado do fundamento, isto €, ninguém pode incorporar a fonte exterior do sentido pelo qual a
sociedade se tem como devedora. Esta exterioridade impde uma cisdo constitutiva entre a
sociedade e o seu fundamento exterior, uma cisdo que promove uma consagracao a Outro, o
qual é sempre identificado com ““as poténcias invisiveis que comandam o visivel” e as quais
todos se submetem porque sdo intangiveis.”>’ Essa divisio que se instaura entre visivel e
invisivel exterior, entre homens e seres sobrenaturais, tem a peculiaridade de ser uma
despossessdo comum que impede a divisio entre os homens. E uma divisdo que a religido
realiza entre o mundo terreno visivel e o mundo do além invisivel, imponderavel e inatingivel,
impedindo, simultaneamente, a divisdo social.

Esse dispositivo de divisao religiosa, que se verifica nas “sociedades primitivas”, ¢ o
que Gauchet considera como uma auténtica despossessao costumeira. Tal despossessdo ird, no
entanto, se inverter em dado momento da histéria humana. A partir desse movimento de
inversdo, abre-se a possibilidade de uma participagdo do homem nos designios do além. Desse
modo, “o déspota [rei sagrado] instalado no cume da pirdmide humana e penetrado de
grandeza divina supde garantir por seu poder a perpetuagdo de uma ordem nao menos dada
pelo intangivel e ndo menos conferida do exterior do que antes. Com efeito, no plano do
discurso, a divida e a alteridade permanecem iguais.””** Todavia, decorre dai um novo tipo de
divisdo social que demarca duas posi¢des distintas: “de um lado, este ou aquele que

participam da esséncia outra dos poderes do além, de outro lado, a massa ordinaria daqueles

57 «Les affirmations de I’autonomie n’ont cessé de composer, a tous les moments, avec I’insistance de la
structuration hétéronome” (RM, p. 52).

238 “Le fondement de I'Etat est le méme que celui de la religion” (CP, p. 67).

29 «“Pes puissances invisibles qui commandent au visible” (CP, p. 64).

20«1 ¢ despote installé au sommet de la pyramide humaine et pénétré de grandeur divine est supposé garantir par
sa puissance la perpétuation d’un ordre non moins donné pour intangible et non moins conféré du dehors
qu’auparavant. Au plan du discours, en effet, la dette et I’altérité demeurent égales.” (DC, p. 44).
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que devem se inclinar diante da verdade sobrenatural materializada de algum modo no seio
da sociedade”.*"!

Assim sendo, segundo Gauchet, o nascimento do Estado dd-se em decorréncia do
dispositivo social original da divisdo. Todavia, o processo que permite a emergéncia do
Estado inverte ou vira de ponta-cabeca esse dispositivo. Doravante a divisdo instala-se
também no interior da sociedade, entre os homens. Deixa de ser apenas divisao com o exterior
para tornar-se também uma divisdo que se instaura no interior do corpo social. Agora, além da
divisdo entre os deuses e os homens, existe aquela entre os homens que sdo de “natureza
especial” que comandam os demais. Surge, com isso, a figura do “homem de poder, um ser de
dentro, mas atravessado pela diferenca soberana do exterior”.**

Esse “homem de poder” nada mais ¢ do que um representante sagrado do invisivel,
que decide em nome do fundamento e do sentido externos. No corpo do “rei sagrado”,
inscreve-se o invisivel e sua fala torna-se, agora, lei a exigir a obediéncia e submissdo dos
demais. Em outras palavras, “a pessoa desse soberano materializa em seu corpo a invisivel
necessidade que comanda o visivel”.** A férmula inaugural, “o sentido vem do outro”,
propria da percepgdo religiosa originaria, constitui, na realidade, “o axioma fundamental da
exterioridade” que se materializa de modo mais acabado e ndo menos inaugural na submissao
dos individuos ao poder expresso pelo déspota ou rei sagrado. Este axioma € justamente o
“principio elementar disso que ndés nomeamos divida do sentido, na qual se enraiza a
possibilidade mesma de um governo dos homens pelos homens.”**

E neste principio elementar que se funda a nova economia de poder representada pela
emergéncia do Estado que, se, por um lado, possibilita uma nova relagdo com o heterénomo,
por outro, institui-se sobre a base dos velhos mistérios. Continua-se, pois, com uma forma
originaria de pensar a exterioridade e o que se processa como novo ¢ a relacao entre o exterior
e o interior. Doravante, havera “dominantes e dominados, aqueles que estdo do lado dos

~ 24
deuses e aqueles que ndo”.**’

1 «D’un coté, celui ou ceux qui participent de I’essence autre des puissances de 1’au-dela, de I’autre coté, la
masse ordinaire de ceux qui doivent s’incliner devant la vérité surnaturelle matérialisée en qualque fagon au sein
de la société” (CP, p. 65).

2«1 ’homme de pouvoir est né, un étre du dedans, mais traversé par la différence souveraine du dehors” (CP, p.
65).

2 <L a personne de ce souverain matérialisant dans son corps I’invisible nécessité qui commande au visible”
(DC, p. 44).

2«1 ¢ sens vient d’autre: axiome fondamental d’extériorité qui trouve son incarnation la plus exemplaire dans la
soumission a la figure du pouvoir. (...) Principe élémentaire de ce que nous nommions defte du sens, en lequel
s’enracine la possibilite méme d’un gouvernement des hommes par les hommes” (CP, p. 68).

5 «“Dominants et dominés, ceux qui sont du coté des dieux et ceux que ne le sont pas” (DM, p. 30).
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2.1.2. Administrando a heteronomia: a religido e o enraizamento do Estado

Vimos, nas paginas anteriores, como a noc¢do de “passado puro” estrutura a
organizacdo dos povos “selvagens” e que as narrativas miticas sobre a origem constitui um
ato criador e fundamental para esses povos. Segundo Gauchet, um evento de grande
importancia e que proporcionou enormes mudangas na escala das subsisténcias humanas foi a
“invencdo da agricultura”.246 A agricultura e, ao lado dela, a domesticacdo dos animais,
ocorridas no periodo neolitico, resultaram em uma enorme transformagdo material do
assentamento humano. Os recursos alimentares que pasaram entdo a serem produzidos pelo
homem proporcionaram um avango consideravel na economia primitiva. A capacidade de
produzir os meios de subsisténcia e de autossustentagdo inaugurou, em definitivo, o processo
de sedentariza¢do das comunidades humanas.

Embora tal inovacdo, advinda do proprio afazer humano autéonomo, tenha tido
impacto significativo na organizacdo social como um todo, esta condigdo de inovagdo
autonoma e contingente sequer foi dada a consciéncia de seus autores. Isso deve-se a forma
mesma de apreensdo mitica destes eventos, cuja matriz €, necessariamente, intrassocial. Nesta
perspectiva, segundo Gauchet, a “linha das origens”, propria da explicagdo mitica, também
colocou a inovagdo neolitica sob o registro da dependéncia e da divida, ou seja, sob a égide
das acoes levadas a cabo por herois ou deuses. Desse modo, neste contexto, toda relagao que o
homem eventualmente estabeleceu com a natureza pela via de sua acdo autdnoma foi como tal
“radicalmente apagada” e “anulada para a memoéria social”.**’ Assim sendo, mesmo com
todas as mudangas advindas da “revolug¢do do neolitico” e do nivel de invengdo técnica que
ela implicou, as sociedades de entdo permaneceram fiéis a escolha original pela heteronomia.

Sob este aspecto, a configuracdo de mundo e a organizacdo decorrente da revolugao
neolitica ndo deixaram de ser “primitivas”. Elas continuaram em débito com o mesmo modo
primeiro de articulagdo entre a esfera do visivel e do invisivel, ou seja, fiéis a logica da
despossessdo absoluta, a ordem da divisdo entre exterior e interior ¢ da indivisdo no interior
do grupo, garantida por uma forma de religiosidade que nega a autonomia da criatividade
humana, atribuindo a origem do cosmos, da lei e da sociedade ao Outro divino. A chave que
Gauchet nos oferece para compreendermos a passagem que se da das sociedades sem Estado

para as sociedades com Estado relaciona-se, inicialmente, com os dispositivos proprios da

26 Cf. DC, p. 44.
7 “Innovation a été radicalement effacée comme telle par son report sur la ligne des origines. (...) Annulée pour
la mémoire sociale” (CP, p. 79-80).
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religido dos “selvagens”. Entre estes, aquele que impede alguém de falar em nome do
absoluto. Isto quer dizer que tal dispositivo opera pela dispersdo e pela “dessubjetivagcdo
inicial do invisivel.” Desse modo, “a razdo motriz da inteligéncia mitica ¢ a recusa ativa do
horizonte [de possibilidades] de uma totalizagdo do saber no seio de uma subjetividade
Gltima”.*®

Em funcdao do que expusemos, cabe a pergunta: de que maneira uma analise da
religido das sociedades sem Estado poderia nos ajudar na compreensdo da emergéncia do
Estado? E como se dé& a passagem da indivisdo interna para a divisdo politica, isto €, como
surge essa “subjetividade unica” que sintetiza o saber e se impde como autoridade legitima
sobre os demais? Podemos dizer que, na compreensdao de Gauchet, a emergéncia do Estado
decorre de uma transformacao do discurso e dos dispositivos religiosos originais “primitivos”,
operando, assim, uma metamorfose radical e profunda na compreensdo do sobrenatural, do
invisivel. Desse modo, o Estado inaugura uma era na qual torna-se possivel o “inverso do que
se passa no mundo primitivo,” pois que promove a “identificagdo humana com o ponto de
vista divino, a passagem para a exterioridade das significagdes instauradoras. Como um
homem consegue fazer-se reconhecer como outro dos homens, pergunta-se Gauchet,
“emprestando seu rosto a alteridade sem figura, suposto comando do destino de todas as
coisas? Como o que estd além e acima dos homens chega a tomar forma humana?***’

Tais indagagdes elaboradas por nosso filosofo indicam o fulcro das metamorfoses do
divino que se operaram com a emergéncia do Estado. O que a ‘“sociedade primitiva”
conjurava, a divisdo interna e a subjetivacdo do fulcro da lei. O Estado, através de um
correlato humano, consuma e realiza, promovendo assim uma transformacdo radical da
imagem do divino. Isso altera completamente a organizagao das estruturas sociais e politicas.
E, como veremos, doravante, serdo definidos novos modos de a¢do do dispositivo da divida e,
consequentemente, novas formas de relagdo entre visivel e invisivel. A partir dessas
transformagoes, os homens, ou melhor, alguns deles, participardo da ordem do divino.

Na concepcao de Gauchet, o movimento instaurador da ordem estatal produziu um
dispositivo (religioso) que revela o novo perfil da relagdo com o divino: a “concretizacdo do

extra-humano na economia do vinculo inter-humano”, a figura do rei sagrado, porta-voz dos

28 «La régle intérieure des mythologies primitives, ce sera la dispersion, a partir d’une dé-subjectivation initiale
de I’invisible (...) La raison motrice de I’intelligence mythique, c’est le rejet actif de I’horizon d’une totalisation
du savoir au sein d’une subjectiveté ultime” (CP, p. 81).

29 «A Pinverse de ce qui se passe dans le monde primitif, une identification humaine au point de vue divin, un
passage dans I’extériorité des significations instauratrices. Comment un homme parvient-il a se faire reconnaitre
I’autre des hommes en prétant son visage a 1’altérité sans figure censée commander le destin de toutes choses?
Comment ce qui est au-dela et au-dessus des hommes en arrive-t-il a prendre forme humaine?” (CP, p. 85).
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deuses, permite aos homens apropriarem-se da imagem do divino. Alguns homens adquirem a
condi¢do de participes do divino e falam como porta-vozes dos deuses. O visivel ¢ assim
habitado pelo invisivel e corporificado em seu “representante” humano, presenga coercitiva
no ambito da sociedade, que encarna o fundamento divino e representa todo o saber que este
ultimo proporciona. Agora os deuses encontram-se vivos no ambito deste mundo terreno, ao
alcance daqueles cujo corpo fisico constitui, o ponto de aplicagdo do divino, de sua lei e
ordem no interior do assentamento humano.

Criam-se, assim, novas relagdes sociais ¢ a dominacdo amplia sua esfera até que
surge a perspectiva de um universalismo imperial. A expansao da guerra e outros conflitos de
ordem espiritual ou material ¢, segundo Gauchet, consequéncia dos desdobramentos da ordem
estatal emergente. Nosso autor advoga que “com o Estado entramos na era da contradi¢dao
entre a estrutura social e a esséncia do religioso. Instrumento decisivo da captura dos deuses
nas redes da histéria, a dominag@o politica terd sido a alavanca invisivel que nos fez oscilar
para fora da determinacio religiosa”. > Veremos, a seguir, outros fatores decorrentes da
institui¢ao da ordem estatal, através dos quais a for¢a produtiva dos homens ¢ utilizanda como

instrumento de sua acdo através das esferas politica, religiosa, econdmica e militar.

2.1.3. As origens da “maquina politica”

A férmula que permitiu uma mudanga radical e progressiva dos sistemas de
producdo material deriva diretamente da dominagdo politica. Por um lado, temos a acdo
controlada sobre a natureza e, por outro, a sujei¢do dos homens a alguns homens. O eixo
principal de atuagdo da “maquina politica” surge como meio de “transformacgdo das coisas
pela transformagdo dos homens em coisas”. O Estado promoveu, sobretudo nesse particular,
uma gigantesca revolugdo material. Contudo, tal revolucdo ndo se deu propriamente por um
dominio sobre o mundo material, mas por uma “tomada sobre as pessoas”. Assim sendo, o
poder de uns sobre os outros na organizacao estatal redesenhou a agdo sécio-humana em sua
for¢a produtiva, criando, segundo Gauchet, a “primeira verdadeira poténcia de maquina: a

‘megamaquina’ humana do despotismo”.*'

20 «On entre avec I’Etat dans ’ére de la contradiction entre la structure sociale et ’essence du religieux.
Instrument décisive de la capture des dieux dans les rets de I’histoire, la domination politique aura été I’invisible
levier qui nous a fait basculer hors de la determination religieuse” (DM, p. 31-32).

31 «Transformation des choses par la transformation des hommes en choses. (...) Premiére vraie puissance de
machine: ’humaine ‘mégamachine’ du despotisme” (DM, p. 86). Sobre a questdo da “maquina politica”, cf.
Lewis MUMFORD, Le Mythe de la machine.
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Na concepgdo de nosso filésofo, o periodo neolitico representou, sem sombra de
davidas, uma grande mudanca na produg¢do dos meios de subsisténcias. O processo de
domesticacdo das plantas e dos animais, acompanhado da sedentarizagdo dos grupos
humanos, confere uma reconfortante seguranga através da regularidade da colheita e da
fertilidade da terra-mae. Por um lado, essa nova condi¢do do assentamento humano constitui
ela mesma as bases materiais para que se dé a emergéncia do Estado. Por outro, ¢ somente a
partir da instauracdo da “maquina politica” do Estado que as potencialidades dos recursos
criados no neolitico sdo exploradas com mais eficicia. Dentro dessa perspectiva, o Estado
torna-se o poder mediador entre o humano ¢ o divino que produziu “impérios, reinos e
cidades, at¢ mesmo clas e tribos, nos intersticios da estatizacdo,” os quais, todavia “ndo
decorrem menos, em sua variedade, de uma mesma economia geral.”252

O Estado reorganiza a relag@o original que as sociedades mantiveram com seu entorno
natural. Segundo Gauchet, ¢ num quadro de permanéncia e continuidade da ordem natural,
que se situam as cosmologias agrarias arcaicas. Nessas cosmologias, as concepgdes miticas
sobre o ciclo da fecundidade e de retorno a terra-mae constituem, através de uma variagcao
ritualistica, a afirmacao da imutabilidade do mundo natural. Para nosso autor, foi necessaria a
entrada na “era da eficacia”, isto ¢, na era do aparecimento da ordem estatal, para que o
desenvolvimento técnico ¢ material advindo da “revolugdo do neolitico” alcangasse
efetivamente uma esfera mais vultosa na histéria humana. Em sua opinido, isso implicou em

uma

for¢osa refundagdo integral da paisagem e do cardter humano de onde brota o
processo de ampliagdo indefinida do universo material que ndés chamamos
propriamente de historia — € preciso acrescentar que a coagdo politica encontra
muito rapido uma mediagdo interativa determinante na pressdo demografica da
qual possui em laténcia o germe. O advento do Estado, revolu¢do no modo de
agregacao dos homens, ¢ também, com efeito, virtualmente, a inexoravel revolugao
do numero. Porém, uma vez mais, por tdo profunda, por tdo decisiva que tenha sido
a ruptura, ela operou ainda no interior de um quadro quase conservado a despeito

de tudo e contra todos, moldando-se a relacdo antigamente estabelecida com o
entorno natural, sem nisto nada mudar de fundamental >

32 “Empires, royaumes, cités, voire clans e tribus, dans les interstices de 1’etatisation, n’en relévent pas moins,
en leur bigarrure, d’une méme économie générale.” (RM, p. 55).

233 «Refonte intégrale, par force, du paysage et du caractére humain d’ou jaillit ce procés d’élargissement indéfini
de I’univers matériel que nous appelons proprement Zistoire — la contrainte politique, faut-il ajouter, trouvant trés
vite un relais interactif déterminant dans la pression démographique dont elle porte le ressort en germe.
L’avénement de I’Etat, révolution dans le mode d’agrégation des hommes, c’est aussi, en effet, virtuellement,
I’inexorable révolution du nombre. Mais encore une fois, si profonde, si décisive qu’ait été la cassure, elle ne
s’en est pas moins opérée a ’intérieur d’un cadre envers et contre tout conserve, en se moulant dans la relation
anciennement établie avec 1’englobant naturel, sans rien y déplacer de fondamental” (DM, p. 89).
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Foi com a instauracdo da “maquina politica” que se avangou para fora do dmbito da
antiga logica arcaica de subsisténcia. Nao ha duvidas que as conquistas do neolitico
forneceram as técnicas e as praticas de producao, estocagem e distribui¢do que possibilitaram
os avangos da ordem estatal. Contudo, ndo alcangaram um modo verdadeiramente eficaz de
produtividade. Assim sendo, “serd preciso, para entrar na era da eficicia, que a relacdo com a
natureza se desembarasse inteiramente de sua incorporac¢ao e de sua subordinagdo de origem
com relagdo ao social. Tornar-se-4 entdo possivel aquilo que a imemorial inclusdo religiosa,

no seio de um cosmos-um, proibia por exceléncia.”>*

2.2. O movimento instaurador do Estado e a revolucao espiritual do periodo

axial

O movimento instaurador do Estado ¢ analisado por Gauchet a partir de trés dindmicas
distintas, a saber: a da hierarquia, a da dominagdo e¢ a da conquista. Ele associa a elas os
impactos que a chamada revolugdo espiritual do periodo axial proporcionou na medida em
que operou uma inovagdo religiosa social em consonancia com a ordem estatal. Em sua
concepgdo, o nascimento do Estado, o periodo axial e a emergéncia do cristianismo
constituem trés grandes metamorfoses ou rupturas com o “outro religioso” tal como
concebido pela religido primeira. Para ele, a maior dessas trés grandes rupturas foi, sem
duvida, o nascimento do Estado, pois que foi uma ruptura que dividiu a histéria humana em
um antes e um depois deste evento.

Vejamos, pois, como Marcel Gauchet concebe este processo de emergéncia do Estado
e a decorrente transformacao radical da imagem do divino. Analisaremos, portanto, o
processo da instauracdo estatal que se da por uma dindmica que se articula em torno da
hierarquiza¢do, da dominag¢do e da conquista, culminando no surgimento de uma nova

consciéncia espiritual que emerge no ambito da era axial.

2% «q] faudra, pour entrer dans I’age de I’efficacité, que le rapport a la nature se dégage entiérement de son
incorporation et de sa subordination d’origine au rapport social. Alors deviendra possible ce qu’interdisait par
excellence I’'immémoriale inclusion religieuse au sein d’un cosmos-un” (DM, p. 89).
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2.2.1. A hierarquia e a incorporacio do fundamento invisivel

Com o termo hierarquia, nosso autor busca designar uma nova articulagdo entre os
humanos-vivos, visiveis e semelhantes, e as poténcias divinas invisiveis, bem como uma nova
regulacdo do estar-junto coletivo. Em sua opinido, a hierarquia configura-se nas primeiras
formagdes estatais como posicdo de um tipo de autoridade que representa e fala pela

. . . 255
“alteridade sagrada que se repercute em todos os niveis da comunidade”

€ que constitui,
portanto, uma forma de subjetivacao do principio da ordem. Contudo, essas primeiras formas
hierarquizadas da sociedade permanecem inseridas numa dependéncia para com um além do
homem. Em outras palavras, permanecem ainda regidas pelos enquadramentos simbolicos
expressos pela “religido primeira”. Do ponto de vista das determinacdes intelectuais nao
ocorreram mudangas radicais. Isto quer dizer que, “o déspota instalado no topo da piramide
humana e penetrado de grandeza divina deve supostamente garantir por seu poder a
perpetuacdo de uma ordem ndo menos dada para o intangivel e ndo menos conferida do
exterior do que antes”.””® Desse modo, do ponto de vista das articulacdes discursivas e
narrativas, a divida de sentido e o Outro absoluto continuam tal como antes. Porém, segundo
Gauchet, ¢ no plano da estrutura, ou seja, no modo de aplicacdo da representacdo a
organizagdo social, que ocorre “a mutacdo capital, na pessoa deste soberano que materializa
no seu corpo a invisivel necessidade que comanda o visivel na pessoa dos grandes, do qual a
eminéncia repercute sua autoridade como sua superioridade [que] reflete a extranheza da
norma instauradora, o Qutro absoluto tornou-se, por sua parte mesma o extra-humano, tomou
de algum modo consisténcia humana.”*’

Assim sendo, a instauracdo da hierarquia promove uma “desestabilizacao definitiva
da relagio entre o invisivel instituinte e a norma instituida”.*>® Agora a alteridade passa a
habitar o visivel, ocupando na figura do déspota, o fopos na esfera do coletivo, isto ¢, no alto
da piramide humana que agora instala-se entre os vivos-visiveis. Segundo Gauchet, a

hierarquia estabeleceu um verdadeiro reajuste entre o natural e o sobrenatural ao operar

plenamente, através do poder em separado — o déspota — que vive da “refracdo do

55«1 "altérité sacrale qui se répercute a tous les niveaux de la communauté” (RM, p. 53).

236 «1 ¢ despote installé au sommet de la pyramide humaine et pénétré de grandeur divine est supposé garantir par
sa puissance la perpétuation d’un ordre non moins donné pour intangible et non moins confere du dehors
qu’auparavant.” (DC, p. 44).

37 «La mutation capital, en la personne de ce souverain matérialisant dans sons corps I’invisible nécessité qui
commande au visible, en la personne des grands dont I’éminence répercute son autorité comme leur supériorité
refléte ’extranéité de la norme instauratrice, 1’Autre absolu est devenu pour partic méme, 1’extra-humain a pris
en quelque fagon consistence humaine.” (DC, p. 44).

238 «Désétabilisation définitive du rapport entre I’invisible instituant et la norme instituée” (DM, p. 32-33).
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invisivel”, a “conjuncdo da Terra e do Céu, englobando a totalidade do género humano sob
sua autoridade [do déspota] e manifestando sua unidade na unido com o divino”.**’ Esse
procedimento implica a mediagdo do outro dos homens (rei sagrado), nas relagdes dos
homens com o “Outro sagrado”. Desse modo, “com o Estado entramos na era da interacdo
entre religido e sociedade, no lugar da antiga conjun¢do que unia religido e sociedade. Seu
nascimento marca a entrada em um processo lento, complexo, desigual, mas claramente
orientado, de reapropriagdo do fundamento, de redugcdo da alteridade religiosa, e de
reapropriagio pelos homens da poténcia instituinte inicialmente delegada aos deuses.”*

Com a hierarquia, iniciam-se o culto e o sacrificio ritual, surge, pouco a pouco, uma
melhor distingdo dos deuses e de suas identidades. O ponto de aplicacao do invisivel ou do
religioso muda de foco e a hierarquia articula, assim, uma nova trama com o sensivel e institui
uma nova ligacdo do visivel com o invisivel. Segundo Gauchet, “o mundo selvagem separava
e ligava no mesmo movimento a comunidade dos vivos e o povo das origens”.**' E a lei da
origem que a todos precede, o fundamento intangivel que, por um lado, separa, mas, por outro
lado, une igualmente todos os individuos da coletividade, obrigando-os a um mesmo grau de
participacdo no divino e na lei dos Ancestrais. Nesse sentido, ndo existe propriamente
hierarquia.

Pierre Clastres demonstra que a lei nas “sociedades primitivas” e a pertenga de seus
membros sdo comumente marcadas de modo fisico no corpo dos individuos e os ritos de
passagem sdo, em geral, um exemplo disso. Na concepcao desse autor, a lei € sempre escrita,
mas, no caso das “sociedades primitivas”, ela ¢ escrita, ou melhor, gravada nos corpos dos
iniciados.”®* O ethos tribal ¢ assim comunicado pelas marcas ou cicatrizes que ficam inscritas
nos corpos. Em ultima instancia, esses corpos sdao a lei viva. A lei “primitiva” impede a
desigualdade, desde o momento em que “diz a cada um: Tu ndo és menos importante nem
mais importante do que ninguém. (...) Tu ndo teras o desejo do poder, nem desejards ser

. 263
submisso”.

%% “pleinement la conjonction de la Terre et du Ciel, en englobant la totalité du genre humain sous son autorité
et en manifestant son unité dans I’union avec le divin” (RM, p. 53).

260 «Avec 1’Etat on entre dans 1’age de 1’interaction entre religion et société, & la place de I’ancienne conjunction
qui unissait religion et société. Sa naissance marque le début d’un processus lent, complexe, inégal, mais
clairement orienté, de réappropriation du fondement, de réduction de 1’altérité religieuse, de ressaisie par les
hommes de la puissance instituante initialement déléguée aux dieux.” (DC, p. 45).

! “Le monde sauvage, séparait et liait du méme movement la communauté des vivants et le people des
origines” (DM, p. 33).

262 Cf. Pierre CLASTRES, 4 Sociedade contra o Estado, p. 128-129.

283 Tbidem, p. 129.
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Contrariamente a este dispositivo “primitivo”, a nova divisdo que a hierarquia
estabelece entre homens e deuses e dentre os homens, traduz uma nova forma de despossessao
do estar-junto ao instaurar um hiato entre as esferas visivel e invisivel. Nas sociedades sem
Estado, a divisdo representa uma separagdo temporal radical com o mundo das origens, mas ¢
também uma reconducdo circular a essas origens, sempre presentes no mesmo espaco dos
presentes-vivos, ainda que de modo invisivel. No processo em que emerge a hierarquia,
emerge simultaneamente sua expressdo primeira: a encarnacdo do fundamento invisivel em
uma pessoa especial. Isso implica uma modificagdo profunda nas relagcdes com o sobrenatural,
pois, agora, ele se materializa no espaco humano, torna-se visivel na figura do soberano
ordenador. Ja4 ndo se encontra mais distante no tempo nem tampouco disperso no espago,
dessubjetivado e invisivel. Para Gauchet, com a hierarquia, inicia-se a “era do culto
propriamente dito, do sacrificio em boa e devida forma, da adoracdo regrada”.264 A
preservagdo da pirdmide hierarquica se da justamente pela afirmagao de sua relagcdo com o seu
fundamento, sua razao de ser, que afirma e reafirma através de praticas cultuais e religiosas,
em geral conduzidas pelo proprio “rei sagrado”, chefe militar e, simultaneamente, responsavel
pela vida religiosa.*®

A hierarquia se dé pela instauragdo de niveis diferenciados do ponto de aplicagdo do
invisivel. Ela instaura, pois, uma variagdo de grau de participagdo humana no proprio
invisivel, no Outro. Em outras palavras, ela divide os homens. E em relagio ao Locus ocupado
pelo poder soberano que se estabelece no seio da sociedade, o grau de participagdo que este
ou aquele individuo tem no sagrado. A figura hierdrquica do déspota visa assegurar, através
do culto, a sua razdo de ser € a sua causa.’*® Desta forma, ela é, simultaneamente,
corporificacao da ordem invisivel e regulacao da ordem visivel.

Bem diferente ¢ o0 modo como os povos “primitivos” produzem sua relagdo com sua
origem. Segundo Gauchet, “a producdo e a preservacdo no mundo anterior ao Estado
aparecem exclusivamente na a¢do ritual — em particular, aquela que se da em torno da
iniciagdo, da marcacdo, da identidade”.*®” Contudo, o principio de autoridade ndo se vincula,
nesse caso, a nenhum individuo particular. O ponto de aplica¢do do Outro invisivel no ambito
“selvagem” estabeleceu uma unidade do grupo pela via de “uma submissdo identificadora

com o anterior que ¢ a contrapartida intima da subordinagdo ao exterior, [0 que os comanda

264« *4ge du culte proprement dit, du sacrifice en bonne et due forme, de I’adoration réglée” (DM, p. 32).

265 Sobre a dupla fungdo da figura hierarquica do rei sagrado, cf., por exemplo, a descrigdo feita por Jean-Pierre
VERNANT acerca da realeza micénica em seu livro As origens do pensamento grego, p. 15-25.

26 Cf. DC, p. 44.

267 «La production et la préservation, dans le monde d’avant I’Etat, revenaient exclusivement a ’action rituelle —
celle en particulier tournant autor de I’initiation, du marquage, de I’identité ” (DM, p. 34).
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ndo esta apenas acima, mas também antes]. (...) A autoridade do passado fundador ¢ [aqui]
uma engrenagem mestre da estruturagio religiosa.””®

A partir das agdes que o dispositivo hierarquico elabora para manter sua identificagdo
com o Outro instaurador, toma corpo progressivamente a percep¢ao de uma auséncia que esse
dispositivo mesmo evoca através da figura do rei divino que, apesar de tudo, ¢ homem e
mortal. Surge, assim, a possibilidade de um “espago potencial de uma teologia, isto ¢, de uma
especulagio sobre o ausente”’® O Estado rompe com a compreensio de unidade
cosmobiologica propria dos povos “selvagens” e tece uma nova relacdo entre o mundo
material e o mundo espiritual. Esta tltima permite a submissdo e a subordinacdo, ou seja,
permite e estabelece uma hierarquia. Temos, assim, a primeira manifestagdo da “eficacia
espiritual inerente a acdo do Estado”: a hierarquia estabelece graus diferenciados de

participagio humana no divino.””

Ela ¢, juntamente com a dindmica da dominagdo e a
dinamica da conquista, um dos trés grandes fatores de transformagdo que impulsionaram

definitivamente o mundo humano para fora da orbita da religido “primitiva”.
2.2.2 A dominacio e a subjetivacao do poder

Outro dispositivo que promove a transformagdo e a rearticulagdo da imagem do
divino no ambito do estar-junto coletivo ¢ a dindmica de dominagao instaurada pelo Estado
nascente. No entanto, apesar de esta dindmica estar estreitamente ligada com a divisdo politica
e com a hierarquia, ela também articula-se inicialmente em torno dos mesmos
enquadramentos simbolicos € do mesmo registro religioso que vigorava entre os “selvagens”
— a divida de sentido para com a ordem cosmica instaurada pelo “passado fundador”.*"" Isto
quer dizer que, na realidade, “o papel do poder, dado a sua posicdo estratégica no ponto de
funcdo entre o visivel e o invisivel, ¢ mantido totalmente como magico e de preservacao
simbolica da coesdo geral do mundo ¢ do bom andamento das coisas em conformidade com

esta regra que ndo ¢ de ninquém e que temos desde sempre recebido.”’*

268 «] désigne un assujettissement identificatoire a 1’antérieur qui est la contrepartie intime de la subordination &
I’extérieur. (...) L*autorité du passé fondateur est I’un des maitres rouages de la structuration religieuse.” (RM, p.
54-5).

269 «Espace potentiel d’une théologie, c’est-a-dire d’une speculation sur I’absent” (DM, p. 35).

210 «“Ffficacité spirituelle inhérent & I’action de 1’Etat” (DM, p. 34-35).

2L Cf. CP, p. 45.

212 “Le role de pouvoir, de par sa position stratégique a la charniére du visible et de I’invisible, est tout de
maintien magique et de préservation symbolique de la cohésion générale du monde et de la bonne marche des
choses, conformément a cette régle qui n’est a personne et qu’on a depuis toujours recue.” (DM, p. 36).
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Contudo, essa dinamica desdobra-se e desloca-se em sua relagdo com o poder
politico e ¢ na particularidade dessa relagdo que a dominacdo também contribui para
rearticular o ponto de aplicac¢do do religioso. Os dispositivos de dominagdo se estabelecem na

interface entre o social e o sobrenatural. Em consequéncia desta posi¢ao,

0 soberano ordenador ¢ estruturalmente consagrado a transbordar os limites

teoricamente determinados a sua tarefa, com importantes efeitos em recompensa
sobre a economia do sistema do qual ele ¢ a peca central. Isso na medida em que sua
acdo ¢ comandada por uma relagdo de imposicdo face a face com os seres e os
grupos situados abaixo dele. E através de uma tensdo coercitiva com o resto da
sociedade que ele guarda fiel a sua lei em harmonia com as forgas do universo.*”

O soberano impde a ordem a seus suditos, impde-lhes, por assim dizer, a lei que os
governa ¢ a ele também. Ele condensa o poder e o dominio das circunstancias, consagrado
que estd por natureza a ordem supostamente imutavel. Todavia, essa consagragdo estabelece
um viés de oposi¢do no ambito mesmo do poder, na medida em que a dominagdo soberana
converge para a possibilidade de uma dindmica subjetiva. Uma dindmica que surge através da
representacdo da incorporacdo das forgas do universo pela figura do soberano. Representacao
na qual “o ator soberano serd naturalmente conduzido a mobilizar acima dele a suposta
vontade das poténcias invisiveis”.>"*

Na opinido de Gauchet, a dinamica de dominagdo revela uma “tendéncia a
subjetivacdo”, tendéncia que, segundo ele, promove uma transformac¢do da imagem do divino
e da inicio a uma “nova face das poténcias sobrenaturais[,] (...) sobretudo, por sua conexao
direta e constante com as ocupagdes desse mundo”.””” Os poderes divinos instalam-se agora
no interior da sociedade — tomam a forma de seus representantes que, doravante, passam a
reger o destino dos vivos-presentes. Esse acontecimento promove uma verdadeira cisdo na
imagem do divino. Em outras palavras, a sociedade recoloca-se em divida com a lei do
passado, mas esta ultima toma corpo e materializa-se nas hierarquias presentes. O corpo do
rei-soberano-déspota culmina por vir a ser a propria Lex animata. Nisso constitui a “operacao

religiosa de separacdo e de ajustamento entre o invisivel instituinte e o visivel instituido”

3 «“Le souverain ordenateur est structurellement voué & déborder des limites théoriquement assignées a sa tache,
avec d’importants effets en retour sur 1’économie du systéme don’t il est piéce centrale. Cela dans la mesure ou
son action est commandée par un rapport d’imposition vis-a-vis des étres et des groupes situés au-dessous de lui.
C’est au travers d’une tension coercitive avec le reste de la société qu’il la garde fidéle a sa loi et en harmonie
avec les forces de ’'univers” (DM, p. 36).

214 «I *acteur souverain sera comme naturellement conduit & mobiliser au-dessus de lui la volonté supposée des
puissances invisibles” (DM, p. 36).

5 “Le nouveau visage des puissances surnaturelles susceptible d’en résulter: 4 commencer par leur
identification stable et nette, mais aussi et surtout leur connexion directe et constante avec les affaires de ce
monde” (DM, p. 36-37).
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realizado no processo de emergéncia do Estado.”’® Esta nova face do divino constitui uma
metamorfose que advém das logicas de explicagdo religiosa e que engendra um novo

discurso: o da dominacao universal, isto ¢, o discurso de império. Segundo Gauchet,

anteriormente a toda explicagdo formal, a desordem religiosa esta inscrita na agio
do Estado, contida nas suas necessidades, tais como determinadas pela divisdo
politica. A ampliacdo de sua empresa [a mudanga religiosa] acarreta a subjetivacao
das poténcias sobrenaturais, qual, inversamente, em virtude da postura de
intermediario de uma vontade instituinte que ela mesma, ndo pode sendo dilatar
ainda mais as perspectivas de sua dominacgdo. Dialética da forga visivel e de sua
garantia invisivel””’

2.2.3. A conquista e a hostilidade na dinadmica estatal

Nao ¢ nenhuma novidade que conflitos existem desde sempre na histoéria humana.
Diriamos mesmo que eles sdo uma condicao de possibilidade do mundo social, na medida em
que “a sociedade ¢ por esséncia contra ela mesma, ela ndo se pde a ndo ser pondo-se contra si
mesma, fazendo-se o outro dela mesma”. Dentro dessa perspectiva, pode-se dizer, junto com
Gauchet, que existe uma “divisdao originaria da sociedade”, nem derivavel, nem redutivel,
uma vez que essa divisdo conflituosa da sociedade consigo mesma “ndo pode ser reduzida a
nenhum fundamento previamente constituido”.?’® Esse tipo divisio conflituosa é o que funda
a sociedade como tal, que a permite existir e, simultaneamente, manter-se coesa.

Nesse sentido, o conflito e as guerras sdo tdo antigos quanto a existéncia mesma da
sociedade. Contudo, ¢ através da emergéncia do Estado que eles adquirem dimensdes e,
portanto, consequéncias até entdo inéditas. Na concepgdo de Gauchet, “entre todas as agdes
do Estado, h4a uma diretamente mais gravida de consequéncias que as outras, do ponto de vista
das representacdes sociais: a guerra”.?”’

Nas “sociedades primitivas”, vive-se um tipo de confrontagdo potencial que segue em

seu conjunto uma dindmica relacional de alianca e discordia. Existe uma relacdo de

276 « *opération religieuse de séparation et d’ajustement entre I’invisible instituant et le visible institué¢” (DC, p.
50).

77 « Antérieurement a toute explicitation formelle, le bouleversement religieux est inscrit dans 1’action de I’Etat,
contenu dans ses nécessités, telles que déterminées par la division politique. L’¢largissement de son emprise
porte subjectivation des puissances surnaturelles. La quelle en retour, de par la posture d’intermédiaire d’une
volonté instituante qu’elle lui ménage, ne peut que dilater encore les perspectives pratiques de sa domination.
Dialetique de la force visible et de son garant invisible” (DM, p. 37).

78«1 a société est par essence contre elle-méme, elle ne se pose qu’en se pousant contre elle-méme, qu’en se
faisant I’ Autre d’elle-méme (...) Ne peut rapporter a aucun fondement préalablement constitué” (CP, p. 451).

279 “Entre toutes actions de I’Etat, il en est une plus lourde directement de conséquences que les autres du point
de vue des représentations sociales: la guerre” (DM, p. 37).
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hostilidade, porém a forma logica pela qual ela se desdobra é completamente diferente
daquela que se verifica no ambito da acdo do Estado e da guerra propriamente dita. A

diferenca basica ¢ que, entre os povos sem Estado, segue-se

uma logica da diferenciagdo ou da multiplicag¢do. O jogo ininterruptamente mutante
de alianga e discordia, o estado permanente de hostilidades, em um sentido ou em
outro, reconduzem e alimentam a dispersdo da pluralidade centrifuga de grupos
eles mesmos regularmente submetidos, a despeito de ou por causa de seu ideal de
unicidade, a processos de fissdo. A identidade de cada comunidade vive dessa
confrontacdo potencial que a opde a todas as outras, a dindmica belicosa indo
sempre cavar o fosso da separacdo e jamais apaga-lo por englobamento de um
grupo por outro. Havera, ocasionalmente, expulsdo, até mesmo destruigdo de um
grupo por outro, — jamais absor¢do. Com e em funcdo da separacao do Estado,
impos-se, ao contrario, uma logica de expansdo e assimilagdo. O horizonte da
conquista estd inscrito de nascenga no vinculo de subordinagdo; ele participa
intimamente do dinamismo da divisio politica.**’

No desenvolvimento pratico de expansdao e assimilagdo promovido pelo Estado,
ocorre um processo de absor¢do do que se encontra no exterior do Estado. Na pratica da
expansdo, busca-se um horizonte universal, mas com o vinculo de subordinacdo daquilo que
recai sobre esta expansao. Neste processo, dominantes ¢ dominados acabam por formar um sé
corpo, ou seja, ambos sao englobados na mesma ordem politico-religiosa que garante a
soberania do rei sagrado. Surge, assim, a formula do ideal imperial, na qual o verdadeiro rei ¢
“rei dos reis”. A perspectiva de universalidade adquire aqui o horizonte ilimitado de um
desenho unificador no qual, “a apari¢do do Estado cria as condigdes e assinala o comego. A
marcha tedrica do absoluto divino e, dissimulada nela, a desagregacdo insensivel da
intangibilidade da lei que rege as criaturas.”®!

Com a divisdo politica advinda com a emergéncia do Estado, o dispositivo de
dominagdo insere-se irreversivelmente no seio da sociedade. Mas, além disso, tal dispositivo
articula-se, ele também, na mesma perspectiva de “dominagdo universal”. A expansao do

Estado impde, entdo, os designios da guerra e da conquista, regidos por uma nova ordem

religiosa que, paulatinamente, se desvela. Segundo Gauchet, a expansao estatal constituiu um

20 «“Une logique de la différenciation ou de la démultiplication. Le jeu sans cesse changeant de 1’aliance et
discorde, I’état permanent des hostilités dans un sens ou dans un autre reconduisent et alimentent la dispersion et
la pluralité centifuge de groupes eux-mémes réguliérement en proie, en dépit ou a cause de leur ideal d’unicité, a
des processus de fission. L’identité de chaque communauté vit de cette confrontation potentielle que 1’oppose a
toutes les autres, la dynamique belliqueuse allant toujours a creuser 1’écart, et jamais a 1’effacer par englobement
d’un groupe dans un autre. Il y aura, a I’occasion, expulsion, voire destruction d’un groupe par un autre — point
absorption. Avec et en fonction de la séparation de I’Etat s’impose au contraire une logique de ’expansion et de
I’assimilation. L’horizon de la conquéte est de naissance inscrit dans le lien de subordination; il participe
intimement du dynamisme de la division politique” (DM, p. 37-38).

281« *apparition de I’Etat crée les conditions et signale le commencement. La marche théorique a I’absolu divin,
et dissimulée en elle, la désagrégation insensible de 1’intangibilité de la loi qui régit les créatures.” (DC, p. 46).
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enorme abalo, “talvez a mais formidavel onda de choque espiritual da histéria”.*** Um choque

suficientemente intenso para mudar radicalmente a propria imagem do divino.

A dindmica da conquista traz uma revisdo total da esfera do invisivel e alimenta a
ambicdo de um desenho unificador do sentido. Uma ambi¢do que amplia cada vez mais o
horizonte da conquista e nutre, na figura do déspota, um sentido vinculado a vontade dos
deuses. Trata-se de uma verdadeira inversdo da ordem religiosa. A guerra confirmara os
desejos de realizar a unificagdo do mundo. O movimento da divisdo politica amplia o
horizonte de um universal possivel e cria, com isso, uma nova maneira de pensar o sentido do
todo social.

Bem diferente ¢ a logica das sociedades sem Estado. Nelas, retoma-se e volta-se
sempre a forma de uma “pluralidade centrifuga”, em que cada povo retoma sempre seus
proprios comecos. Na relacdo entre esses povos, havera sempre, por parte de cada grupo, um
etnocentrismo radical. Trata-se de uma convic¢dao de pleno pertencimento a um fundamento
ultimo, tnico e sempre diferente dos demais, que cada grupo nutre e encerra em Si mesmo,
proporcionando, assim, “a certeza socialmente encarnada, seja 1a como for, de ocupar o centro
do mundo”.**

E somente com o ideal imperial gerado pela dindmica estatal de conquista que aparece
a figura do “soberano supremo”, este diferente dentro do grupo que com ele se relaciona e
que, a0 mesmo tempo, representa o Outro que o legitima. Rompe-se, assim, com a logica de
organizagdo social “primitiva”. A dindmica de instaura¢do “do poder [estatal] ¢ a encarnagao
da generalidade acima dos interesses particulares, das visdes parciais e da diversidade
sociolégica. E instincia reguladora, universalizante ¢ homogeneizante”.** O impacto dessa
dinamica transpoe a esfera das significagdes particulares dos clas que compdem as diversas
coletividades e adentra pela perspectiva ilimitada do universalismo unificador do Estado.
Abre-se, com isso, um novo apelo, que brota do interior mesmo da ordem estatal, qual seja, “o
apelo interior inspirado pelo horizonte da generalidade humana que estd no centro do
desenvolvimento das grandes religides comumente ditas ‘histéricas’”.”®

A partir do assentamento das primeiras civilizacdes consideradas como de ‘“alta
cultura”, instala-se uma tensao que redundard em um novo tipo de vida espiritual. Rompe-se,

por conseguinte, com a visdo de uma ordem integralmente recebida e heteronoma. Segundo

282 «peyt-étre la plus formidable onde de choc spirituelle de I’histoire” (DM, p. 39).

28«1 g certitude socialement incarnée, en quelque sorte, d’occuper le centre du monde” (DM, p. 39).

2% «pouvoir est I’incarnation de la généralité au-dessus des intéréts particuliers, des visions parcellaires e de la
diversité sociologique. 1 est instance regulatrice, universalisante et homogénéissante” (CP, p. 452).

%5 «Lappel intérieur inspiré par I’horizon de la généralité humaine qui seront au centre du développement des
religions communément dites ‘historiques’” (DM, p. 40).
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Gauchet, a tensao espiritual suscitada nesses momentos iniciais da instauragdo estatal, a época
do aparecimento das “altas civilizagdes”, alcanca um grau de equilibrio entre a esfera exterior
(a do heterdbnomo) e a esfera interior ao social, a divisdo entre os homens instaurada pelo
Estado. Do quadro de significagdes praticas sociais advindas deste equilibrio, emergem novas
figuras da experiéncia religiosa e do divino. E o que veremos, a seguir, com a eclosdo da era

axial.

2.2.4. O periodo axial e o alvorecer da consciéncia espiritual

“A novidade dessa época ¢ que por toda
parte o homem toma consciéncia do ser na
sua totalidade, de si mesmo e de seus
limites.”

Karl Jaspers

Essas palavras de Karl Jaspers definem sinteticamente o que seria a “esséncia” do
periodo axial. E um momento histérico situado por este filésofo em torno de 800 a 200 a.C.,
no qual ocorre aquilo que, possivelmente, na sua opinido, pode ter sido a maior revolugao
espiritual de que se tem noticia. Esse acontecimento teve uma abrangéncia enorme e redundou
numa espécie de “despertar da consciéncia”. Foi um evento que se manifestou em diversas e
diferentes culturas e se configurou como reordenagdo da propria experiéncia humana. Em
varias partes do mundo, em culturas distantes e completamente diferentes, teve lugar um
fendmeno que pode ser visto como o despertar da consciéncia espiritual especulativa. O
periodo correspondente entre os séculos VII e V a. C. constui o ponto alto da era axial, na
qual se assiste ao aparecimento de novas figuras da experiéncia religiosa. Sdo as primeiras
doutrinas espirituais propriamente ditas que surgem ao longo deste periodo.

Jaspers sugere como indicativo dessas novas figuras os seguintes eventos: o
aparecimento de Conflicio e Lao-Tsé na China, os Upanishads e Buda na India, o
aparecimento de Zaratustra na Pérsia, enquanto que surgem na Palestina os profetas, Elias,
Isaias, Jeremias, até o segundo Isaias. Na Grécia, por sua vez, encontramos Homero, os
fildsofos Parménides, Heraclito, Platdo dentre outros.”*® Esse periodo possibilitou uma
profunda mutag¢do espiritual, isto €, possibilitou o encontro do individuo com uma consciéncia

de tipo religioso, dando forma a uma transcendéncia espiritual de viés especulativo.

2% Cf. Karl JASPERS, Origine et sens de [’histoire, p. 9).
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Os efeitos gerados pelo periodo axial sdo incomensuraveis, ndo € nossa intencao
discorrer aqui sobre esse longo processo historico de espiritualizagdo que ocorreu em varias
culturas da antiguidade. Nao vamos assinalar as particularidades de cada doutrina e os
diferentes contextos em que elas se inserem.”®’” O que nos interessa é destacar tio-somente as
linhas de for¢a da “elevacdo espiritual” que Gauchet considera comum a esse periodo. A
primeira delas foi a metamorfose religiosa promovida pelo advento do proprio Estado, no seio
dessas varias culturas da antiguidade. Metamorfose gerada pouco a pouco e apds um “imenso
trabalho espiritual subterraneamente inscrito na divisdo politica e no seu desdobrar
expansivo”.?*®

A organizagao estatal engendra, em seu proprio interior, um processo longo, uma
“metamorfose secreta” que se desvelard na figura do déspota ou do rei sagrado. Essa
metamorfose opera-se no ambito do desenvolvimento da acdo do Estado, através dos
dispositivos da hierarquia, da dominagio e da conquista como ja indicamos. E nesse contexto
do longo processo de desenvolvimento do Estado que aparecem os reformadores epirituais da
era axial. Para Gauchet, “a légica escondida do Estado, como empresa intrinsecamente
produtora de religidol,] (...) cria tanto as condi¢des de uma escuta dissidente, quanto a de uma

289 & .. .
”“ E justamente essa palavra de ruptura que expressa as espiritualidades

palavra de ruptura.
axiais.

Outra linha de for¢a que marca o desenvolvimento do periodo axial ¢ a interiorizagao
do divino. A busca por uma ascese espiritual de tipo especulativo € uma caracteristica comum
em alguns expoentes desse periodo. Eles sdo, segundo Gauchet, “os primeiros individuos da
historia”.**® Com o aparecimento das grandes tradi¢cdes espirituais, com Buda, Confiicio, os
profetas de Israel e os filésofos gregos, entre outros, irrompe o “principio de individualidade™.
O dar corpo a esse principio por esses fundadores promovera algo estranho no mundo de até
entdo: “a cisdo das aparéncias e do verdadeiro. De onde a poténcia de penetracdo desses
ensinamentos mobiliza, pela primeira vez, também, sem duvida, na historia, individualidades

compreendidas como interioridades” >

7 Sobre essas varias culturas, cf. Henri-Charles PUECH, Histoire des religions, vol. 1. Cf. também, Mircea
ELIADE, Historia das crengas e das idéias religiosas, vol. 1.

28 «“Immense travail spirituel souterrainement inscrit dans la division politique” (DM, p. 42).

W «Lg logique cachée de I’Etat, en tant qu’entreprise intrinséquement productrice de religion. Elle ne crée pas
moins en effet les conditions d’une écoute dissidente que celles d’une parole en rupture.” (DM, p. 43).

290 <1 eg premiers individus de I"histoire” (CH, p. 90). O italico é nosso.

! “Etrangeté a ce monde, de la scission des apparences et du vrai. D’ou la puissance de pénétration de ces
enseignements mobilisant pour la premiére fois, 1a aussi, sans doute, dans I’histoire, des individualités comprises
comme intériorités” (DM, p. 44).
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Com a eclosdo da era axial, surge uma reflexdo do tipo especulativa. Como afirma
Jaspers, “pela primeira vez, aparecem os filosofos. (...) [pela primeira vez] elaboram-se as
categorias fundamentais, segundo as quais nos pensamos ainda hoje, assim como as grandes
religides que amparam a nossa vida. Produziu-se, entdo, em todos os dominios, a passagem ao
universal”. >

Poder-se-ia dizer que houve diregdo comum para a qual se voltavam essas sabedorias
do periodo axial. Uma dire¢do que redundou na progressiva superacdo do mito origindrio e,
por conseguinte, na reinterpretacdio da ordem das origens. Nesse momento axial, a
compreensdo da ordem do mundo passa a se dar através da rearticulagdo entre as esferas do
visivel e do invisivel ou, dito de outro modo, entre a imanéncia e a transcendéncia. Busca-se,
assim, passar “da ilusdo a verdade”, colocando-se uma forte énfase na “recusa deste mundo e
na aspiragdo a um outro mundo”.*”® Essa &, possivelmente, a primeira forma de
“desencantamento do mundo”.

Estas s3o as linhas de for¢a das espritualidades do periodo axial que tinhamos a
considerar at¢ o momento. Segundo Gauchet, elas fazem emergir, paulatinamente, um pensar
reflexivo acerca das relagdes entre visivel e invisivel. Sdo linhas de for¢a que apontam o
despertar de uma consciéncia espiritual que se processa como uma busca pelo divino pela via
da interioridade de cada individuo. Como diria nosso autor, esses sdo os primeiros grandes
impulsos da saida da religido, o quadro e as linhas gerais que Gauchet nos apresenta sobre
esse momento de enorme eclosdo espiritual, momento que foi, a0 mesmo tempo, gerador das
grandes religides e no qual o mito originario perde fatalmente sua eficacia.”*

Veremos, a seguir, o desdobramento das expressdes dessa revolugdo espiritual no seio
da ordem estatal, que implica em uma nova posicao acerca do Outro fundador. Analisaremos

a emergéncia dessas doutrinas da transcendéncia, bem como os efeitos praticos provocados

por esse tipo de reflexdo que passamos a conhecer com o nome de filosofia.

22 «“pour la premiére fois, il y eut des philosophes. (...) S’elaborént les categories fondamentales, selon
lesquelles nous pensons encore aujourd’hui, ainsi que les grandes religions qui soutiennent notre vie. Alors se
produisit, dans tous les domaines, le passage a I'universel” (Karl JASPERS, Origine et sens de [’histoire, p. 11).
293 «“Rejet de ce monde et aspiration a un autre monde” (DM, p. 46).

2% Cf. Karl JASPERS, Origine et sens de [’histoire, p. 10.
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2.3. Os efeitos da dinamica da transcendéncia no interior da ordem estatal

As formas de “religido da transcendéncia” proprias do periodo axial, que se
caracterizam pelo viés especulativo, tiveram, na concepc¢do de Gauchet, uma importancia
capital no desenvolvimento da ordem estatal. Esse tipo de perspectiva religiosa que eclodiu
com a era axial proporcionou, como veremos, o que ele denomina “divisdo no interior dos
homens”. Analisaremos como esse tipo de religiosidade se deu nos primérdios da ordem
estatal e como ele culminard por designar uma instancia ordenadora totalmente autdbnoma e
exterior a0 mundo humano. Esse processo ¢ o que o autor sugere ser a passagem em dire¢ao
ao logos e, por conseguinte, em dire¢ao a uma nova ordenagao de pensamento.

Com o surgimento das cidades-estados gregas, a polis, € impulsionada pelas grandes
reformas sociopoliticas e juridicas provindas de Solon e Clistenes, assiste-se a emergéncia e
consolida¢ao de um tipo singular de espiritualidade que nosso autor chama de “religido da
razao”: a filosofia. Como veremos, certas aquisi¢des da reflexdo filosofica ecoardo no
pensamento cristdo que, como sabemos, valer-se-4 da propria filosofia grega como um

instrumento para a investigacdo racional da fé.

2.3.1. A divisao religiosa no interior dos homens

Na concepcao de Gauchet, uma das maiores aquisi¢des intelectuais da era axial ¢
aquela que engendra o pensamento da totalidade como unidade tal como o que se apresenta
entre os gregos antigos. Esse tipo de reflexdo tipicamente filos6fica promove uma grande
mutacao, pois muda radicalmente a estrutura mesma do pensamento humano. O “pensamento
da unidade” traz consigo a ideia de que € possivel uma ascese interior através da qual abre-se
a compreensdo para o que se entende ser uma ordem mais alta de realidade. Segundo o autor,
esse pensamento ¢ fundamentalmente uma “reflexdo do tipo filoséfico que emerge por toda
parte, da China a Grécia, passando pela India e o Oriente Médio, em ligagdo com a mutagio
religiosa axial”.*”

Os resultados produzidos por esse tipo de reflexdo co-produzem, com efeito,

estruturalmente falando, a subversao religiosa no interior da ordem estatal. Apesar do advento

do Estado constituir, sem sombra de duvidas, uma revolucdo incomensuravel na historia

295 «“Réflexion de type philosophique qui partout émerge, de la Chine a la Gréce, en passant par I’Inde et le
Moyen-Orient, en liaison avec la mutation religicuse axiale” (DM, p. 49).
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humana, no que diz respeito a sua fundamentacdo primeira, o Estado havia permanecido até o
periodo axial no mesmo plano religioso das “sociedades primitivas”. Assim sendo, a ordem
manifesta era sempre considerada a mesma e Unica, cada coisa ajustando-se exatamente a seu
suporte sagrado, “o visivel e o invisivel, (...) ajustando-se, conjugando-se por todos os seus
pontos como uma sé e mesma realidade” **°

Nesse caso, ndao se muda de modo substancial a logica de doagdo de sentido ou da
divida. Cada coisa tem sua explicacdo e ocupa o seu devido lugar em um mundo ja
conformado desde sua origem. A propria hierarquia e, no topo dela, a figura do déspota sao
explicadas na ordem estatal inaugural por uma s6 e mesma origem mitica dos primordios que
funda e explica a existéncia de tudo, de todos e a do proprio déspota. O que muda
substancialmente neste contexto inaugural ¢ de ordem estrutural, ou seja, ¢ o grau de
participacdo e intensidade e o modo como o fundamento divino adquire dimensao ou forma
institucional no interior do mundo imanente dos presentes-vivos.””’ Isso se d4 como o

resultado de

uma economia hierarquica das relacdes entre os seres. Torna-se vinculo verdadeiro,
aquilo que liga ao mais alto e que religa, em ultima instincia, a superioridade sem
apelo, materializada no soberano mediador. A hierarquia, para tomar o problema
em outro sentido, ¢ a alteridade sagrada que se repercute em todos os niveis da
comunidade, desde o cume, onde ela reina, que se refrata em uma escala graduada
de superioridades, difundindo a desigualdade da esséncia na trama inteira da vida
social, até a mais humilde célula familiar.”*®

Segundo Gauchet, foi a partir da mutacao religiosa que ocorreu ao longo da era axial
que se deu a grande inversao tardia na esfera do pensamento religioso operada no ambito da
ordem estatal. Esta inversdo implica em uma ruptura radical com a loégica do mito originario,
pois ela promoveu um tipo de religiosidade que possibilitou um acesso iluminado pela via da
interioridade dos individuos, sem nenhuma mediagdo. Isso constitui, por sua vez, uma

transformagao radical da experiéncia religiosa, que passa, entdo, a ser marcada pela

¥ «Le visible et I’invisible, (...) s’ajustant, se conjoignant par tous leurs points comme une seule et méme
réalite” (DM, p. 48).

7 Cf. DC, p. 44.

%8 «“Une économie hiérarchique des rapports entre les étres. Fait véritablement lien a ce qui rattache & plus haut
et qui relie, en dernier ressort, a la supériorité sans appel, matérialisése dans le souverain médiateur. La
hiérarchie, pour prendre le problem dans I’autre sens, c’est I’altérité sacrale qui se repercute a tous les niveaux de
la communauté, depuis le sommet ou elle trone, qui se réfracte dans une échelle graduée des supériorités
diffusant ’inégalité d’essence dans la trame entiére de la vie sociale, jusque dans la plus humble cellule
familiale.” (RM, p. 53-54).
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capacidade do individuo de se fazer outro de si em si mesmo e de mobilizar esse outro até
dissipar “as ilusdes de consisténcia do sujeito e do mundo”, proprias do pensamento mitico.*”’

Esse processo de mutagdo religiosa que caracterizou a era axial, configurou-se como
uma total “subjetivacdo do divino”. Se a religido primeira promoveu a divisdo entre o
fundamanto e os homens, a metamorfose religiosa pormovida pelo Estado emergente

(13

promoveu a divisdo entre os homens, agora esta inversao tardia acaba por realizar “a
translagio da divisdo religiosa para o interior dos individuos”.>” Para Gauchet, esse foi o
fator crucial. Tal processo representa a total inversdo da posi¢do do fundamento religioso que,
antes, no periodo “primitivo” ou mesmo no periodo inaugural do Estado, encontrava-se “fora”
e, agora, passa a habitar ndo so entre os homens, mas também pode habitar o interior de cada
individuo. Esse género de espiritualidade ou de religiosidade propria do periodo axial resultou
numa verdadeira “fratura metafisica entre o universo material e o absoluto espiritual”.301

As doutrinas resultantes deste género de experiéncia, sejam elas religiosas,
filos6ficas ou mesmo sapienciais, acentuavam, de uma forma geral, “a necessidade de
ultrapassar as aparéncias da multiplicidade sensivel” que, por sua vez, viria a ser satisfeita
pela via da transcendéncia espiritual. A subjetividade do divino surge, nesse caso, como uma
transcendéncia radical. Temos aqui um tipo de doutrina religiosa que separa a “objetividade
passiva deste mundo com o foco de onipoténcia subjetiva”.*** Trata-se de uma doutrina que
encontra a inteligibilidade do real na figura de um Outro divino e fundador que esta
completamente separado e fora deste mundo.’”

Na compreensdo de Gauchet, a eclosdo desse tipo de tomada de consciéncia acerca do
real, evocada pelos modelos de transcendéncia religiosa do periodo axial, apresenta um pano
de fundo onde se relacionam, num mesmo plano, a heranga e a inovagdo. Poder-se-ia dizer
que uma estrutura antiga se mantém, enquanto outra emerge de seu proprio interior como algo
inédito. A unidade cosmobioldgica entre homem e mundo encontra com isso uma estabilidade
maior, pois ela agora joga simultaneamente com o passado e com a novidade.

Na opinido de nosso autor, esses modelos de transcendéncia religiosa sao geralmente

pautados por dois aspectos da experiéncia humana que sdo correlacionados. Em seu

entendimento, “de um lado, [temos] a lei de pertenca, os imperativos imediatos e particulares

299 «Les illusions de consistance du sujet et du monde” (DM, p. 48).

30 “La translation de la division religieuse a 'intérieur des individus et son installation au cceur de 1’étre
universel” (DM, p. 47). Cf. também, CH, p. 88.

30! “Fracture métaphysique entre I’univers matériel et I’absolu spirituel” (DC, p. 49).

302 «a necessite de dépasser les apparences de la multiplicité sensible. (...) En scindant I’objectibité passive de
ce bas-monde d’avec un foyer de toute-puissance subjective” (DM, p. 48-9).

33 Cf. CH, p. 89.
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do grupo; mas, de outro lado, muito acima e além, [temos] o apelo do Outro a exigéncia do
essencial, a regra indiferente as circunstancias, uma e, por todo lado, a mesma, daquilo que se
deseja verdadeiramente. Divisdao das normas em substitui¢do de sua conciliacdo: o desajuste

: : : 304
entre os registros do ser se refrata em clivagem no seio do dever-ser.”

Logo, a
interiorizacdo do universal em sua forma pensavel fornece ao homem a compreensio justa do
mundo. Se necessario for, ele atuara contra o costume estabelecido e a favor do universal.
Esse procedimento implicard uma posi¢do problematica com relagdo a coacdo promovida pelo
Estado e pela figura do rei sagrado, a compreensao do fundamento religioso tornar-se-4, desse
modo, incontrolavel.

Todavia, segundo Gauchet, ¢ necessario deixar bem destacado e esclarecido que a
religido, seja ela qual for, por sua propria esséncia, ndo podera ser reduzida jamais a um mero
instrumento de legitimacdo. No ambito da doutrina e das praticas de ascese que se
desenvolvem a partir da religido da transcendéncia, surgem diversas respostas espirituais para
o plano da vida prdtica. O autor as divide basicamente em dois tipos distintos. Por um lado, a
“grande recusa gnostica”, isto ¢, a gama de respostas espirituais nas quais se da uma
“desvalorizacdo sem apelo deste mundo em proveito do inconcebivelmente outro ao qual a
alma, do fundo da prisdo maléfica que a retém, aspira sua liberdade”. Por outro, aquelas
espiritualidades nas quais opera o esforgo inverso para “reassociar ¢ reimbricar estreitamente
a ordem do aqui-em-baixo com sua fonte no além, a tentativa de recoloca-los em igualdade,
pela via teocratica”.*®

De um lado, temos o individualismo ascético e, do outro, o holismo integrador. O
primeiro desses dois modelos busca a ascese espiritual na forma da rentncia e do isolamento.
O segundo atua no mundo sensivel € no campo social, “encontrando, no respeito as
hierarquias e nas necessidades da terra, o caminho de uma realizacdo espiritual a seu
alcance” " Para o pensador francés, esse ¢ um fendmeno novo no qual coexistem e se

estabilizam as formas de legado do passado com a transformagdo da visdo religiosa que essa

“crenca em ato” configura como transcendéncia e como doutrina. Veremos, nas proximas

3% “D’un ¢oté, sans doute, la loi de I’appartenance, les impératifs immédiats et particuliers du groupe; mas par
ailleurs, trés au-dessus et au-dela, 1’appel de I’Autre, I’exigence de I’essentiel, la régle indifférente aux
circonstances, une et partourt la méme, de ce qui vaut vraiment. Partage des normes en lieu et place de leur
conciliation : le décalage entre registres de 1’étre se réfracte en clivage au sein du devoir-étre.” (DM, p. 49-50).
305 «Péyaluation en régle et sans appel de ce monde au profit de I’inconcevablement autre auquel I’ame, du fond
de la prision maléfique qui la retient, aspire comme a délivrance (...) I’effort inverse pour réassocier, réimbriquer
étroitement 1’ordre d’ici-bas avec son foyer dans I’au-dela, la tentative pour remettre a égalité, par voie
théocratique” (DM, p. 50-1).

306 “En trouvant dans le respect des hiérarchies et des nécessités de la terre le chemin d’une realization spirituelle
a sa portée. (...) La distance de Dieu et ’intelligence du monde” (DM, p. 51 e 53).
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paginas, outros efeitos que nosso autor aponta como decorrentes do processo desencadeado
pela dindmica da transcendéncia no qual se desdobram reflexdes acerca da “distancia de Deus

e da inteligéncia do mundo”.

2.3.2. A transcendéncia como autonomia objetiva: a revelacio e a racionalidade do

mundo

A experiéncia espiritual da transcendéncia promovida pelas religides axiais, tem a
peculiaridade de abarcar, simultaneamente, o original ¢ o atual. Na concep¢do de Gauchet, a
transcendéncia estd implicada em toda a histdria religiosa e dela decorre o proprio movimento
de inven¢do da historia. Existe, simultaneamente, no tipo de transcendéncia das religides
axiais, “um dado processo de reducdo da alteridade ¢ de promog¢do da interioridade” >’ Para
o autor, esse ¢ o resultado de uma longa trajetdria religiosa, resultado que tomaré a forma da
“ontologia do Um” ¢ marcard uma cisdo definitiva com a visdo mitico-magica do mundo, ou
seja, com o “sistema de compenetragao entre a esfera dos objetos visiveis e a dos espiritos
invisiveis”.*®® Esse longo movimento historico-religioso deslocara o foco do divino para um
fundamento Unico. Dito de outro modo, ele promoverd, gradativamente, a saida da esfera da
multiplicidade dos deuses em direcdo a promo¢ao do Um divino. Emergira, pouco a pouco,
desse quadro, “uma lei da emancipagdo humana pela afirmacdo divina”.*”’

Na concepc¢ao de nosso autor, esse processo de “reducdo da alteridade” implicara, cada
vez mais, na concep¢ao de um Outro absoluto e exterior, distante e inico, um “Deus criador,
exterior a sua criacdo”. Esse ¢ o resultado de um longuissimo trabalho da religido, no qual o
surgimento da transcendéncia representa um grande salto do passado ao presente. A ideia de
um Deus criador aparece aqui como ponto de fusdo entre o original e o atual, como um
acontecimento revoluciondrio, que rompe com a visdo mitica e inverte completamente o
significado da divindade. E essa dindmica de modifica¢do completa da “estrutura primeira” (o
mundo da magia), que nos fara “passar para a era das religides ‘modernas’”.*'

A ideia de um Deus criador, como um ser anterior ao tempo € ao espaco, transforma

or completo a visdo religiosa mitico-magica do mundo. Doravante, “as antigas divindades
let | t d do. D te, t divindad

permanecerdao neste mundo sem poder agir sobre ele”. A ordem das coisas passa a refletir o

307 «Un double processus de réaction de altérité et de promotion de lintériorité” (DM, p. 53).

3% Cf. DC, p. 50. Veremos mais detalhadamente a respeito da unidade ontolégica ao longo dos proximos
capitulos, quando tratarmos desta e de outras questdes acerca do cristianismo.

3% “Une loi de I’émancipation humaine par I’affirmation divine” (DM, p. 53).

319Cf. DC, p. 51.
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movimento da vontade exclusiva de uma divindade unica e separada, com a qual podemos nos
comunicar também pela via de nossa interioridade, ou seja, divindade que se nos da em uma
relagdo intima, interior, mas que nos exige decifré-la e interpretd-la. Com efeito, esse ¢ um
tipo de divindade problematica, uma vez que estd ausente do mundo. Contudo, ela garante a
coesdo deste mesmo mundo, garante sua unidade. Como nos diz Gauchet, a “objetividade do
mundo ¢ a resultante extrema da separacio de Deus”.>!!

A separagdo radical da divindade permite, em contrapartida, o acesso intelectual a ela
mesma. Dentro desta perspectiva, o principio de autonomiza¢do do mundo assistiu um dos
grandes efeitos que a transcendéncia das religides axiais produziram. A auséncia de Deus, por
um lado, e a comunicagao interior com ele, por outro, promoverao paulatinamente o expurgo
dos poderes magicos e das causas ocultas.*'?

E preciso destacar, aqui, a diferenca decisiva e fundamental que se instala entre a
religido da transcendéncia e a visdo mitica. Com essa religido e a ideia de totalidade como
unidade que ela torna pensavel, a propria filosofia concebe um Deus que € onipotente, mas
cuja infinita sabedoria nao nos ¢ dado apreender. Havera sempre esse abismo entre a
sabedoria divina e a sabedoria humana, abismo que somente poderia ser superado através de
revelagdes. Segundo Gauchet, “a revelagdo implica uma ruptura, mais precisamente e, por
assim dizer, historicamente situada, entre um antes e um apos, entre a era da errancia ¢ da
confusdo e a era da verdade”.’"?

A nocdo de uma revelacdo divina pela via da interioridade do homem, advinda das
espiritualidades da era axial, vai repercutir em intimeras correntes filosofico-religiosas do

inicio da era cristd como, por exemplo, no gnosticismo. O principio da revelagdo divina € o

ponto alto da doutrina gnostica.’'* Diferentemente da origem mitica, na qual a ordem da

311« es anciennes divinités demeuraient a I’intérieur de ce monde, sans pouvoir agir sur lui. (...) L’objectivité du
monde, est la résultante extreme de la séparation de Dieu” (DM, p, 55-6).

312 Cf. DC, p. 50-51.

313 «La révélation implique une rupture, trés précisément et pour ainsi dire historiquement située, entre un avant
et un aprés, entre 1’age de 1’errance et de la confusion et I’age de la vérité” (DM, p. 59).

3! O gnosticismo foi uma corrente filosofico-religiosa do paganismo tardio que tem origens orientais anteriores
a era cristd e que reiine em sua doutrina tragos do platonismo e do estoicismo. Essa corrente se difundiu nos
primeiros séculos de nossa era, incorporando tracos da religido cristd e do helenismo. Os gndsticos conceberam
um tipo de dualismo com caracteristicas muito proprias, segundo Simone Pétrement, trata-se de “um dualismo
anticosmico e escatologico”. O verdadeiro Deus ndo é, para eles, o criador direto deste mundo material; na
concepgdo gnostica esse mundo é a obra de uma divindade imperfeita, um “demiurgo mau”. O demiurgo ¢é
identificado pelos gnosticos como sendo o Deus do Antigo Testamento, um “Artesdo” que atua a0 modo como a
filosofia platonica descreve o criador do universo. Platdo discorre sobre a criagdo demitrgica na sua obra Timeu,
na qual a descreve como um drama cosmico, que estaria relacionado com o nosso proprio drama. Para uma visao
geral sobre o gnosticismo dos primeiros séculos da era cristd, cf. Simone PETREMENT, Le Dieu separe: les
origines du gnosticisme. Sobre o demiurgo em Platdo, cf. Ernest CASSIRER, 4 filosofia das formas simbdlicas,
Vol. II, p. 239. “O principio material cosmologico do Timeu sobre o qual age o Demiurgo e as suas relagdes com
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realidade em todas as suas implicagdes ¢ sempre dada de uma vez por todas, na revelagdo
gnostica, a divindade atua no tempo presente. O Deus da revelagdo, através de sua infinita
bondade, concede ao homem a dadiva de testemunhar a inteligéncia divina. Em outras

315
Desse modo, a

palavras, para os gnosticos, ele se fard acessivel ao nosso intelecto.
inteligéncia humana poderd atuar em proximidade com a inteligéncia divina. E certo, porém,
que jamais alcangard, de modo pleno, essa inteligéncia, ainda que, no entanto, possa
reconhecer alguns de seus tragos fundamentais.

Esse modo de entender a transcendéncia no qual se apresentam proximidade e
distancia para com a sabedoria divina implicara inumeras dificuldades e controvérsias. Se as
limitagdes da razao humana nao permitem mensurar a distdncia de Deus com relacdo a este
mundo, como assegurar, por pouco que seja, alguma compreensdo desse mesmo Deus?
Segundo Gauchet, surgem, na doutrina gndstica, duas figuras que adquirirdo conotacdes
religiosas como resposta a esse tipo de indagacdo, a saber: dualidade e alteridade. Nosso autor
destaca algumas dificuldades das doutrinas gnosticas nesse particular.’'® Sabemos que os
gnosticos almejavam um conhecimento direto de Deus, pretendiam uma iluminagdo direta
através da revelagdo.’'’ Todavia, sabemos que o século II de nossa era foi marcado por
grandes controvérsias filosofico-religiosas entre catolicismo e gnosticismo.’'® Neste contexto,

a concepgao platonica reverbera no gnosticismo que elabora uma doutrina na qual narra uma

guerra cosmica do Bem contra o Mal. Para Gauchet,

a divisdo em dois ¢ figura do Um. Ela é menos evidente no caso gnostico no
qual o Deus infinitamente afastado aparece como outro a mais a primeira
vista, do que o sujeito absoluto da ortodoxia cristd. E, portanto, é por esse
ultimo que passa a verdadeira dualidade, com a autonomia do mundo dos
homens, enquanto que a gnose continua a proceder com base em um
entendimento  hierarquico e, em Ultima instdncia, continuista,
metafisicamente falando, das ordens de realidade.’"”

995

a ‘Diade indefinida’ das ‘Doutrinas nao escritas
Platdo, p. 447).

315 Cf. Simone PETREMENT, Le Dieu separe: les origines du gnosticisme. p. 247.

316 Cf. DM, p. 61.

317 Cf. Simone PETREMENT, Le Dieu separe: les origines du gnosticisme. p. 247.

318 Cf. Simone PETREMENT, Le Dieu separe : les origines du gnosticisme.

319 «“Le partage en deux est une figure de I’Un. Elle est moins evidente dans le cas gnostique dont le Dieu
infiniment éloigné parait combien plus autre au prime abord que 1’absolu sujet du monde de 1’orthodoxie
chrétienne. Et pourtant, c’est par ce dernier que passe la véritable dualité, avec 1’autonomie du monde des
hommes, quand la gnose continue de proceder d’une entente hiérarchique et en dernier ressort continuiste,
métaphysiquement parlant, des ordres de réalité¢” (DM, p. 61. nota 1).

(Cf. Giovanni REALE, Para uma nova interpretagdo de
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A gnose ¢é considerada a primeira tentativa de uma filosofia no ambito do cristianismo
nascente.’”’ Entretanto, trata-se de um tipo de filosofia que ndo pode ser reconduzida aos
fundamentos do cristianismo. No pensamento mitico, o “demiurgo” representaria muito bem
uma deidade entre outras tantas que se encontram no cosmos. Representaria um ente que
copia as ideias e lhes da forma material. Nesta perspectiva, a gnose absorve concepcdes de
origem paga e, assim procedendo, admite uma hierarquia de deuses. Ela admite a existéncia
de um cosmos povoado por deidades onde tudo ¢ regido por um Deus totalmente impessoal e
fora do mundo.

E interessante ressaltar, aqui, que a doutrina de salva¢io da gnose é muito propria e é
inconfundivel com a do cristianismo. Isso deve-se ao fato que, neste ultimo, a salvagao da-se
pela fé, enquanto que, na gnose, se da pela via do conhecimento. Desse modo, pode-se dizer
com Pétrement, que o cristianismo “¢ (...) uma religido da fé, enquanto que o gnosticismo
seria uma religido do conhecimento”.**' E o conhecimento advindo da revelago divina que
permite ao gnodstico escapar deste mundo de sombras e de for¢as malignas e acessar a luz
salvadora da verdade.

Nio ¢ nosso propésito ampliar a comparagio entre o gnosticismo e o catolicismo.*** O
que nos interessa, nesse caso particular, ¢ mostrar o que Gauchet sugere ser uma verdadeira
transformagdo do pensamento e do pensavel. Transformagdo esta que se realiza através de
sistemas de crencas que apresentam uma concep¢ao enigmatica da divindade, na qual se
cruzam duas figuras religiosas, dualidade e alteridade. Essa compreensdo ¢ indicativa tipica

, : . ~ : 323
do que nosso filésofo denomina “bifurcacdo ocidental”.

Esta implica como ele mesmo
sugere, uma “metamorfose do outro mundo” associada a remodelagem do ser-neste-mundo
em todos os seus aspectos, deste modo de apreendé-lo, cognitivamente falando, até o modo de
habita-lo.*** Aqui, destacam-se dois polos 16gicos, que vdo designar de modo abstrato, “puro”,
um mundo dividido, o “combate cosmico entre o Bem e o Mal” ou o “estranhamento absoluto
do verdadeiro Deus com relacio a nossa esfera das trevas™>

Posteriormente com o catolicismo se verd, por um lado, um Deus despaganizado e
infinitamente afastado do mundo, por outro, um ser de razdo desprendido do mundo: o ser

humano. Existe nesse caso, uma intima solidariedade unindo esta transformag¢do do divino a

320 Etienne GILSON, 4 Filosofia na Idade Média, p. 26.

321 “[Le cristianisme] c’est (...) une religion de la foi, tandis que le gnosticisme serait une religion de la
connaissance.” (Simone PETREMENT, Le Dieu separe : les origines du gnosticisme, p. 185).

322 Sobre essa questdo, além de Simone PETREMENT, Le Dicu separe : les origines du gnosticisme. Cf.,
também, Maria FIORILLO, O Deus Exilado. Breve Historia de uma Heresia.

333 Cf. CH, p. 131.

324 Cf. DM, p. 72.

325 (DM, p. 61 nota 1).



97

imagem da mutacdo intelectual, politica e material, ou seja “ a materializagdo exaustiva da

transcendéncia como estrutura” €, simultaneamente e inseparavelmente, instalagao de

uma nova ordem pratica terrestre, de um novo modo de pensamento, de um tipo
inédito de relagdo com a natureza, de uma forma nova de disposi¢do de si mesmo ¢
do vinculo com os outros. Racionalidade, individualidade/liberdade, apropriacao
transformadora do mundo natural: trés eixos fundamentais de nosso universo do
qual o desdobramento solidario constitui como a traducdo concreta dessa grande
translagio do um ao dois que faz o coragdo do movimento religioso ocidental **®

O que nosso autor destaca como fundamental nesse processo ¢ que ele produz uma
reflexdo racional. Assim sendo, “o trajeto do real coincide com o desdobramento do
racional”.**” E desse modo que, no seu entendimento, se deu o processo de emergéncia de um
absoluto divino, inico no qual se verifica uma coincidéncia ultima dele consigo mesmo que,
por sua vez, possibilita a apreensao (racional) deste mundo pelos homens. Por conseguinte, “é
a grandeza de Deus, elevando-se a seu grau supremo, que acaba por colocar o homem em
igualdade com o segredo das coisas e que valida sua independéncia como sujeito de

conhecimento”.*?

2.3.3. A aurora do pensamento ocidental: uma passagem do mito ao logos?

O que podemos chamar de desestruturacdo da concep¢do mitica de mundo adveio,
segundo Gauchet, de um enorme trabalho realizado pelo pensamento acerca do absoluto
divino. Esse pensamento concebeu, em linhas gerais, um tipo de deidade transcendente que
corresponde a uma forma de racionalizagdo do divino, um “aprofundamento da experiéncia
religiosa como experiéncia subjetiva do Outro”, que caracteriza o que costumamos chamar de
“grandes religides”.’” Um Alter, porém, reduzido, isto é, sem nenhum vinculo temporal ou
espacial com nosso mundo terreno. Somos conduzidos, aqui, a uma compreensao cada vez
mais pautada pela ideia de “Deus” situada dentro do quadro de um pensamento dito

“racional”, cuja primeira manifestacdo sistematica recebeu o nome de filosofia. Nesse quadro,

326 “La matérialisation exhaustive de la transcendance comme structure, (...) un nouvel ordre de la pratique
terrestre, d’un nouveau mode de pensée, d’un type inédit de rapport a la nature, d’une forme neuve de disposition
de soi-méme et de lien avec les autres. Rationalité, individualité/liberté, appropriation transformatrice du monde
naturel : trois axés fondamentaux de notre univers dont le déploiement solidaire constitue comme la treduction
concréte de cette grande translation de 1’un au deux qui fait le coeur du mouvement religieux occidental” (DM, p.
72-73).

327 <L trajet du réel a coincidé avec le déploiment du rationnel” (DM, p. 62).

328 «C’est la grandeur de Dieu s’élevant & son supréme degré qui achéve de placer I’homme a égalité avec le
secret des choses et que valide son indépendance en tant que sujet de connaissance” (DM. p. 64).

329 «Un approfondissement de 1’expérience religieuse comme expérience subjective de I’Autre.” (DC, p. 46).
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“a divindade expande-se em uma absoluta conjun¢do consigo mesma, marca sua ultima
separacao em relagdo a ndés e nos deixa esse mundo por ser compreendido em sua
totalidade”.**°

Emerge em decorréncia disso uma forma de pensamento inédito que, segundo
Gauchet, se desdobra por duas vias. Teremos, por um lado, a via do “pensamento da
dissolucdo das aparéncias sensiveis na impessoal unicidade do foco primordial” e, por outro
lado, teremos a via rumo a “uma visao nova do cosmos rumo a dualidade ontoldgica. No lugar
do Um impessoal engendrado pela necessidade de conservar conjuntamente natureza e
sobrenatureza, a unificagdo da poténcia subjetiva dispersada no universo, abandonado a si
mesmo, produz o Um separado de um deus-sujeito, distante do mundo.”*"!

Essa mudanga do pensar, do pensavel e da experiéncia religiosa, em particular, opera
uma inversdo loégico-cognitiva que se coloca nas antipodas do pensamento mitico. Agora, no
caso do pensamento religioso, € através da compreensdo subjetiva do divino que se avanga
rumo a um saber acerca dos fendomenos do mundo. Esse ¢ um “movimento que chega até nds:
[a] emergéncia da objetividade do mundo, pela dissolu¢do da unidade do ser, pela
dessolidarizagio da natureza e da sobrenatureza”.>** Segundo nosso autor, ¢ em decorréncia
do pensamento sobre o absoluto divino, sobre o “Deus-Uno” separado do mundo, que se d4 o
desprendimento paulatino da ordem do mito, modificando-se por completo a representagao do
real do divino e as estruturas noologicas.

Poder-se-ia dizer, nesse caso, que o0 mundo ndo se encontra mais totalmente encantado
como teria estado antes, no universo mitico-magico? Estariamos aqui diante de uma primeira
forma de desencantamento do mundo? Provavelmente sim, nesses primérdios da razdo grega,
ja se desenvolvia o que seria, mais tarde, uma “saida definitiva” da religido. Para Gauchet, o
género de pensamento que caracteriza o marco ocidental converge para a reducdo de toda a
realidade a um principio unico fora do mundo. E a partir desse principio que se estabelece,

entdo, o conhecimento das coisas e o entendimento acerca da cadeia de causas.’™

330 “La divinité épanouie dans 1’absolue conjunction avec elle-méme qui signe son ultime séparation d’avec
nous, nous laisse ce monde & comprendre dans sa totalité¢” (DM, p. 74).

31 “Une pensée de la dissolution des apparences sensibles dans I’impersonnelle unicité du foyer primordial (...)
Ou bien (...) vers une vision nouvelle du cosmos, vers la dualité ontologique. Au lieu de I’Un impersonnel
engendré par la nécessité de garder conjoints nature et surnature, le rassemblement de la puissance subjective
dispersée dans 1’univers, laissé a lui-méme, produit I’Un séparé d’un dieu-sujet, a distance du monde.” (DC, p.
51).

332 “Mouvement qui méne jusqu’a nous : émergence de 1’objectivité du monde, de par la dissolution de I’unité de
I’étre, de par la dé-solidarisation de la nature et de la surnature” (DM, p. 75).

333 Cf. DM, p. 74-5.
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Como sabemos, o pensamento dito racional e o pensamento mitico sdo dois modos
bem diferenciados de cognicdo, duas formas extremas de vivéncias, de aprender e de

compreender o mundo. Como escreve Jean-Pierre Vernant, “o primeiro filosofo ja ndo ¢ um
2334

13

xama. O seu papel ¢ ensinar, fazer Escola. Entretanto, na opinido Gauchet, “as
capacidades instrumentais do pensar permanecem em profundidade as mesmas”.>> Mesmo
com todas as peculiaridades proprias de cada uma dessas vivéncias, que se diferenciam muitas
vezes de modo substancial umas das outras, subjaz, no todo delas, um “pano de fundo” no
qual se reflete uma estrutura nooldgica propria do espirito humano.

Contudo, ha que se destacar que temos aqui duas modalidades de organizacdo do
pensamento, ainda que ambas utilizem os mesmos dispositivos nooldgicos, percepgoes,
simbolos, memoria, imaginacdo, etc. Cada uma tem, em seus dispositivos proprios, a mesma
capacidade estruturante. No entanto, o pensamento mitico €, por natureza, “desinteressado”, o
que ndo quer dizer que seja inferior. Quer dizer apenas, como nos faz saber Lévi-Strauss, que
ele ndo ¢ igual ao pensamento cientifico.”

Para Gauchet, esses dois tipos de pensamento mostram-se, em sua maior parte, por
posigdes opostas. Sdo dois usos e modos distintos de operar os mesmos dispositivos
cognitivos. Na concepg¢do do filésofo francés, encontram-se bem demarcados nessa oposi¢ao
de pensamentos “dois dispositivos religiosos e sociais nas antipodas um do outro. (...) Trata-
se, nos dois casos, da determinacdo integral da realidade presente por um principio situado
absolutamente no exterior dela: pela origem, por um passado fundador em um primeiro caso,
pelo sujeito divino e sua infinita presenca a ele mesmo no segundo”.**’

No parecer de nosso autor, a emergéncia da razdo ocidental deve ser analisada
levando-se em conta essa mudanga estrutural no pensamento, a qual toma como fundamento
um principio unico de sentido, uma determinacdo Unica da totalidade do cosmos, valida para
todas as manifestacdes particulares. Esse processo ird, pouco a pouco, abandonar “a rede

95338

regrada de correspondéncias e de simpatias proprias da cognicdo mitica, e impora a

exigéncia de se pensar um principio unico, physis ou theos, para a cadeia de causas, principio

334 Jean-Pierre VERNANT, Mito e pensamento entre os gregos, p. 363.

335 “Les capacités instrumentals de la pensée demeurent en profondeur les mémes” (DM, p. 74). Sobre essa
questdo vale conferir o que apresentamos acerca do pensamento mitico-religioso no capitulo anterior: topico
1.3.1.

36 Cf. Claude LEVI-STRAUSS, Mito e significado, p. 31.

37 «“Deux dispositifs religieux et sociaux aux antipodes 1’un de I’autre. (...) Il s’agit dans les deux cas de la
détermination intégrale de la rélité presente par un principe situé absolument au-dehors d’elle: par 1’origine, par
le passé fondateur dans le premier cas, par le sujet divin et son infinie présence a la présence a lui-méme dans le
second” (DM, p. 74).

338 «Le réseau réglé des correspondances et des sympathies” (DM, p. 75).
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que permite a unidade dos desdobramentos da realidade empirica. E o que pode-se inferir, por
exemplo, da reflexdo mesma de Platdo que, segundo Cassirer, “fala, ainda [que]
conscientemente, a linguagem do mito; mas, a0 mesmo tempo, mostrou um caminho que, em
estrita continuidade historica, levou & fundagio da moderna imagem cientifica do mundo”.**
Gauchet ¢ do parecer que, no pensamento mitico ja existe uma atengdo para com as
coisas particulares empiricas, bem como a exigéncia de uma analogia entre elas. Para ele,
podemos falar do “mundo do mifo, como mundo do ndo retorno de si, como dindmica

3340 Esse

indefinidamente a se seguir e jamais retomar, como contratotalizacdo em processo.
modo de atengdo busca estabelecer uma ordem de necessidade que implica pensar conexdes
possiveis para a ordem causal. Em sua opinido, “¢é nesse sentido preciso que, com efeito, nas
especulagdes magicas, ja existe o espirito da ciéncia, que, na noc¢do de influéncia oculta, ha
qualquer coisa da ideia moderna de causa. ”.**'

Para o pensador francés, ¢ através da representagdo que o espirito humano faz da
realidade que se desenvolve um conhecimento mais depurado do mundo dos fendmenos.**
Isso quer dizer que, na sua avaliacdo, o espirito humano se faz através de seus proprios
conteudos, transforma-se a si mesmo e a organizacao coletiva por meio deles. Vejamos, pois,
por esse prisma, algumas questdes acerca do pensamento grego como “religido da razao”,

questdes essas que sao primordiais para a presente pesquisa.

2.3.4. A filosofia ou “religiao da razio” no interior da polis grega

“A filosofia vai encontrar-se, pois, ao nascer,
numa posi¢do ambigua: em seus métodos, em sua
inspiracdo, aparentar-se-4 ao mesmo tempo as
iniciagdes dos mistérios e as controvérsias da
agora; flutuara entre o espirito de segredo proprio
das seitas e a publicidade do debate contraditdrio
que caracteriza a atividade politica.”

Jean-Pierre Vernant

Nao faremos aqui nenhum tipo de apanhado historico da filosofia grega, nem mesmo
enumeraremos as suas principais correntes. O que nos interessa precipuamente ¢ mostrar €

analisar a concepgao que Gauchet apresenta acerca do pensamento grego no que diz respeito a

339 Ernest CASSIRER, 4 filosofia das formas simbélicas, p. 240. O italico é nosso.

340 «“Le monde du mythe, comme monde du non-retour du soi, comme dynamique indéfiniment a poursuivre et
jamais a reprendre, comme contre-totalisation en procés.” (DC, p. 50).

31 «Cest en ce sens précis qu’en effet, dans les speculations magiques, il y a déja I’esprit de la science, que dans
la notion d’influence occulte il y a quelque chose de I’idée moderne de cause” (DM, p. 75).

32 Cf., DM, p. 75-6.



101

sua configuragdo como “religido da razdo”. Pode-se dizer que uma das caracteristicas da
filosofia grega ¢ a de almejar ultrapassar a esfera da experiéncia sensivel através do uso da
razdo, o principio de unidade do cosmos. Em suas linhas gerais, ela pode ser considerada
como um tipo de reflexdo por meio da qual pretende-se alcancar a compreensao do real em si,
do mundo inteligivel. Nessa perspectiva a filosofia pretende evocar o “significado, a ideia e a
verdade” concebidos como a razao de ser de todos os seres e que se encontraria para além dos
dados sensiveis, os quais, no modelo da filosofia platonica, por exemplo, sdo considerados
reflexos degradados do verdadeiro real ***

Gauchet entende que o pensamento grego poderia ser definido primeiramente como
uma forma de pensamento racional no qual “tudo o que € pode ser e deve ser reconduzido ao
Um”. Para o autor, a razio grega ¢ uma “metafisica que tende a ser uma teologia”.*** Por ser
metafisica, ela se confronta com o problama do estatuto ultimo do principio de unidade do
cosmos, o Um (que ¢ invisivel). Todavia, tende a ser uma teologia, na medida em que ha uma
subjetivacdo intelectual do principio. Dentro dessa perspectiva essa razdo culmina por
encontrar-se, no apice de seu desenvolvimento, com um problema que ¢ eminentemente
religioso. Este “Um absoluto que além do multiplo, [escreve Gauchet,] da conta dele? O
movimento de sua especificagdo, tanto interna quanto externa, tanto por sua distanciacdo do
sensivel, como por depuracdo de sua esséncia intrinseca, conduz a o assimilar ao
absolutamente idéntico a si e entdo a emprestar-lhe uma forma subjetiva. A voltar-se,
portanto, para o lado de uma onto-teologia.”**

Todavia, embora a filosofia enquanto expressao da razao grega faca o apelo inexoravel
a unidade plena do Um, ela “ndo pode evitar em um momento a questdo da dualidade do
visivel e do invisivel”.**® Estabelece-se, assim, no ambito de suas proprias emulagdes
reflexivas, uma relagdo na qual se instala uma dupla articulagdo: por um lado, a

multiplicidade presente, por outro, a onipoténcia do Um. Temos, aqui, em contraposi¢do a

multiplicidade sensivel que constitui a base mesma do pensamento mitico, um “pensamento

33 Cf. Emanuelle SEVERINO, La filosofia dntica, p. 20.

3 “Tout ce qui est, peut étre et doit étre ramené a I’Un. (...) Une métaphysique, qui tend a étre une théologie”
(DM, p. 205-7).

5 «“Un absolu qui, au-dela du multiple, rend compte de Iui? Le mouvement de sa spécification, tant interne
qu’externe, tant par son épuration de son essence intrinséque, conduit a I’assimiler a 1’absolument identique a
soi, et donc a lui préter une forme subjective. A verser, partant, du c6té d’une onto-théologie.” (DM, p. 207).

346 «“Ne peut éviter 2 un moment la question de la dualité du visible d’avec I’invisible” (DM, p. 207). Podemos
confirmar, aqui, uma compreensdo compativel com essa mesma questdo em Cassirer. Em sua interpretagdo
acerca da dimensao temporal no Timeu de Platdo, ele nos diz que: “no Timeu é o tempo que se torna mediador
entre os mundos do visivel e o do invisivel — que explica que o visivel, pode chegar a participar da eternidade
das formas puras”. Cf. Ernest CASSIRER, 4 filosofia das formas simbolicas, p. 239.
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racional da unidade do mundo”.**" E, no ambiente espiritual da polis, que se estabelecerdo os
tragos fundamentais do pensamento grego. Segundo Gauchet, o aparecimento da cidade foi
fundamental nesse processo, pois permitiu o desenvolvimento do que ele chama de “religido
da razao”. Em seu entendimento, isso se deu através da “concentracao sobre a Cidade, com
suas potencialidades surpreendentes, em que a excecdo grega forneceu o caso de figura limite
— a reabsor¢ao do religioso, do poder, da hierarquia, da socialidade, no interior do vinculo
civico, com a possibilidade desde entdo de sua divisdo de igualdade entre os membros da
Cidade.”*

O autor nos diz em outro momento que o acontecimento que registra “o extraordinario
fendmeno do nascimento da cidade, com efeito, é o casamento entre inovagdo e conserva¢do
que ai se realiza”.** Houve uma total inovagdo no que diz respeito a antiga ordem estatal
hierarquizada, tal como se deu nos primdrdios da emergéncia do Estado. Por um lado,
ocorrerd uma dissolugdo da sujeicdo e, por outro, o processo de instauracdo da isonomia no
plano individual.

Na opinido de Jean-Pierre Vernant, o acontecimento da polis marca inexoravelmente a

Ao 350
emergéncia do pensamento grego.

Para ele, esse foi um acontecimento decisivo que, sob
formas variadas, emergiu entre os séculos VIII e VII a.C. O ambiente da polis torna-se, desse
momento em diante, um lugar propicio para o exercicio da arte da oratoria. A palavra tem
nesse cendrio uma proeminéncia especial. Segundo esse autor, na polis grega, a lei ndo mais
se “impde pela for¢a de um prestigio pessoal ou religioso; [todos] devem mostrar sua retidao
por processos de ordem dialética”.>>' Em outras palavras, a lei se constréi na dgora através
das regras légicas de demonstragdo e de argumentagao.

Em sintonia com a avaliacdo de Vernant, Gauchet sugere que, na polis, “¢ o poder da
palavra que decide e é o acordo dos espiritos que resolve”.**> O que se evoca por intermédio
de tal poder ¢ o logos como uma razao comum, através da qual se reparte o poder social. Um
direito igual no plano intelectual e no uso da palavra. Entretanto, como sabemos, trata-se de
uma “igualdade” aplicada tdo-somente aqueles que sdao iguais, os considerados “homens

livres”. No plano dessa igualdade, torna-se possivel um acordo dos espiritos no ambito de

347 “Pensée rationnelle de I’unité du monde” (DM, p. 207).

¥ “La concentration sur la Cité, avec ses potentialités surprenantes, dont I’exception grecque aura fourni le cas
de figure limite — la résorption du religieux, du pouvoir, de la hiérarchie, de la socialite, a I’intérieur du lien
civique, avec la possibilité des lors de son partage a égalité entre les membres de la Cité.” (RM, p. 55).

349« »extraordinaire du phénomeéne naissance de la Cité, en effet, c’est le mariage entre innovation et
conservation qui s’y realize. (DM, p. 208). O italico € nosso.

330 Cf. Jean-Pierre VERNANT, As origens do pensamento grego, p. 34-47.

3! Ibidem, p. 36.

352 «C’est la puissance de la parole qui décide et I’accord des esprits qui tranche” (DM, p. 209).
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uma “cidade de iguais”. Ha, nesse caso, uma distancia consideravel que deve ser tomada em
relagdo a questao da igualdade no sentido moderno.

Segundo Vernant, “a solidariedade que constatamos entre o nascimento do filésofo e o
aparecimento do cidaddo ndo ¢ para nos surpreender. Na verdade, a cidade realiza no plano
das formas sociais esta separagdo da natureza e da sociedade que pressupde, no plano das
formas mentais, o exercicio de um pensamento racional. Com a Cidade, a ordem politica
destacou-se da organizagio cosmica”.*>

No modelo da filosofia platonica, almeja-se alcancar a autonomia do espirito e a
verdade na qual a exigéncia da posse de si da-se na intima liberdade una e pessoal. O filosofo
deve ser, antes de tudo, um amante da verdade, isso € o que prescreve A Republica de

34 0 plano de uma “cidade ideal” inspirada pela ideia do Sumo Bem.* No

Platao
entendimento de Gauchet, 4 Republica expressa um nivel fundamental do pensamento grego,
expressa a ideia de unidade do Um inteligivel e propde, a partir dela, uma visdo politicamente

transformadora e em conformidade com os preceitos da “religido da razdo™.*°

2.3.5. O legado da filosofia grega para o pensamento cristio emergente

Podemos dizer que o tipo de transcendéncia grega, a partir da ideia do Um inteligivel
da filosofia, difere substancialmente da no¢do de transcendéncia crista que veremos a seguir.
A andlise dessa diferenga nos ajudard a compreender, aqui, “os limites do naturalismo grego
ao olhar da ciéncia moderna”.>>’ Gauchet considera que foi com a nogdo cristi de
transcendéncia e somente com ela, que se deu a plena materialidade/objetividade do mundo.
Esse ¢ o resultado da “enigmatica unido em Cristo”.>>® Ndo obstante, os gregos legaram ao
cristianismo um poderoso instrumental filosofico e intelectual que serviu de base para toda a
filosofia crista e toda a teologia ocidental. Sob esse ponto de vista, ¢ legitimo afirmar que os
filésofos gregos possibilitaram aos cristdos uma interpretagdo racional da fé, ainda que os
filosofos gregos fossem “filosofos da necessidade”, como escreve Etienne Gilson, para quem

“as filosofias influenciadas pela religido cristd serdo filosofias da liberdade”.*” Para Gauchet,

353 Jean-Pierre VERNANT, Mito e pensamento entre os Gregos, p. 365.

334 Cf. PLATAO. 4 Repuiblica. Livro V. 476 a-d.

355 Cf. Werner JAEGER, Paidéia. A formagdo do homem grego, p. 864.

336 Cf. DM, p. 212.

37 “Des limites du naturalisme grec au regard de la science moderne” (DM, p. 204).

38 Cf. DC, p. 56. Como veremos a partir do proximo capitulo, o processo de materializagio do mundo avangaréa
com a doutrina cristd através do dogma encarnacdo do Cristo.

3% Etienne GILSON, 4 filosofia na Idade Média, p. XV1.
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entretanto, o fendmeno cristdo tem dois elementos estruturais distintos: um diz respeito ao

pensamento racional € o outro a f¢ monoteista. Desse modo,

a emergéncia do pensamento racional e o desenvolvimento da fé monoteista
sdo compreendidos como duas expressdes ou dois momentos, por vias
também diferentes quanto possivel, de um mesmo processo, entretanto, de
transformacao do universo magico-mitico. Fundamentalmente, esses sdo os
mesmos dados l6gicos de base que sdo mobilizados em um e outro caso, € no
interior de uma metamorfose da antiga ordem de pensamento que as duas
operagdes se inserem.’®

O aporte da filosofia grega ao pensamento cristdo serd a base conceitual necessaria
para uma explicagdo e uma nova representacdo da hierarquia do cosmos. Essa nova
representacdo da ordem cosmologica impor-se-a ao Ocidente, tornando-se modelo para a
“segunda Roma”. O cristianismo construiu com os recursos advindos da razdo grega os
alicerces de sua propria instauracdo. Temos com isso que “uma religido baseada na fé, numa
revelacdo divina, mostrava-se capaz de resolver os problemas filos6ficos melhor que a propria
filosofia; seus discipulos tinham, portanto, o direito de reivindicar o titulo de filésofos e,
como se tratava da religido cristd, de declarar-se filosofos pelo simples fato de serem

. 361
cristaos.”

Entretanto, na interpretacdo gauchetiana, serd preciso considerar um ponto de
vista da fé no qual se revela por si mesma uma predisposi¢do para a racionalidade. Como
escreve Gauchet, “na fé, havia uma certa necessidade de razdo.(...) Uma especula¢do sobre o
mistério divino”.**

A grande diferenca da reflexdo cristd em face do legado tipicamente grego ¢ que ela
permite uma reelaboracdo da no¢do de sujeito do conhecimento. A visdo grega de mundo
permanece dentro de um quadro em que a forma subjetiva encontra-se tomada pela ideia de
uma razdo cosmica universal. E, através da categoria de pessoa, advinda da ideia de separagio

do Deus pessoal, que o cristianismo engendrara, como veremos mais detalhadamente nos

360« *émergence de la pensée rationelle et le développement de la foi monothéiste sont & comprendre comme
deux expressions ou deux moments, par voies aussi différentes que possible, d’un méme procés, néanmoins, de
transformation de 1’univers magique-mythique. Fondamentalement, ce sont mobilisées en 1’un et I’autre cas,
c’est a 'intérieur d’une méme métamorphose de I’ancien ordre de pensée que les deux opérations s’insérent”
(DM, p. 204).

36! Etienne GILSON, 4 filosofia na Idade Média, p. 5.

362 «“Dans la foi, il y avait un certain besoin de raison (...) une spéculation sur le mystére divin” (DM, p. 206). O
italico € nosso.
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capitulos seguintes da presente pesquisa, a possibilidade de um novo sujeito do
conhecimento.*®

O pensamento cristdo transpde, por assim dizer, os limites da compreensdo
cosmologica grega, na medida em que ¢ capaz de conceber a reunido em um so6 ser, do visivel
e do invisivel, a reunido “do vinculo terrestre na ordem celeste”.*** Por um lado, preserva a
visao grega de unidade, mas, por outro, constrdi uma estrutura que quebra com a antiga visao
de cosmos. O cristianismo realiza, assim, uma sintese que reune, na fé, as exigéncias
especulativas da razdo grega. Isso lhe permite construir as bases de sua teologia e lhe da o
suporte para a explicacdo de seus dogmas fundamentais.

Para o filoésofo francés, a fé cristd encontra a sua razao teoldgica em uniao com o /ogos
grego. Os filosofos da polis legaram aos pensadores cristdos os conceitos € as categorias do
pensamento, o silogismo e as regras de argumentacdo ldgica, as nogdes de concreto e de
abstrato, de substancia, de esséncia e tantas outras nog¢des proprias do vocabulario filoséfico
grego que permaneceram na doutrina crista.

Na concepgao de nosso autor, as esferas do sensivel e do inteligivel tematizadas pelo
pensamento grego proporcionaram ao pensamento cristdo a sua estabilidade e as suas
justificativas teologicas, proporcionando “um equilibrio entre os dois mundos, as duas
poténcias neste mundo e as duas exigéncias em luta no seio da criatura. Até que o
inconciliavel da diferenca significada em Cristo se revele”.*®

A longa tradicdo da formacdo do pensamento cristdo consolidou a permanéncia da
filosofia grega como instrumento da fé, como um vetor preparatdrio da fé, para a qual se
evoca o testemunho da episteme. Como nos diz Clemente de Alexandria, “a filosofia, talvez,
tenha sido dada diretamente aos gregos, antes que o Senhor os chamasse, ja que ela conduziu
os gregos até Cristo, assim como a lei foi um caminho para os judeus chegarem a Cristo”.**
Com o cristianismo, consolida-se, por conseguinte, um tipo de reflexdo que ¢ bem diferente
daquela nascida na polis grega, em outras palavras, trata-se de uma “razdo dos tedlogos”.

Trataremos, a seguir, a respeito das reflexdes de Gauchet sobre as raizes do monoteismo na

tradi¢do judaica e no cristianismo.

3% Nao discorreremos com maior profundidade sobre esse assunto no presente momento. Contudo, trataremos
especificamente a questio do sujeito do conhecimento no pensamento cristdo quando falarmos, mais a frente, a
respeito da historia do sujeito e da “saida da religido” no capitulo 2 da segunda parte desta tese.

364 «Dy lien terrestre dans ’ordre celeste.” (DC, p. 56).

365 «“Un équilibre harmonieux, les deux mondes, les deux puissances en ce monde et les deux exigences en lutte
au sein de la créature. Jusqu’a ce que I’inconciliable de la différence signifiée en Christ se réveille” (DM, p.
214).

3% CLEMENTE de Alexandria. Provérbios, 4, 8-9.
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CAPITULO 3
AS RAIZES DO MONOTEISMO JUDAICO E OS ENIGMAS DO
CRISTIANISMO: O ACABAMENTO DA RELIGIAO

Um momento crucial no dmbito da reflexdo de Marcel Gauchet sobre a religido e o
religioso ¢ aquele no qual ele considera a formag¢do do que se costuma qualificar como
monoteismo judaico. A andlise que nos propomos a fazer sobre esse tema suscita uma
pergunta basica, a saber: como se passa de muitos deuses a um s6?

Veremos, na primeira parte do presente capitulo, alguns aspectos da formagdo do
monoteismo de Israel e a singularidade de sua expressdo, que ¢ considerada por Gauchet
como uma exce¢do, sobretudo quando comparada com outras expressdes espirituais da era
axial. Na segunda parte, analisaremos as configuracdes e as formas emergentes do
cristianismo, situando-o em uma posi¢ao de continuidade e de descontinuidade com as
expressoes religiosas do monoteismo judaico e apontando o movimento de inversdo do
messianismo judaico que ele promove. Veremos, ainda, alguns aspectos do que o autor
considera como “enigmas do cristianismo”, bem como a reconfiguragdo “acabada” do
monoteismo promovida pela conjuncdo entre o humano e o divino representada pela
encarnagao do Cristo.

Deter-nos-emos, inicialmente, sobre a radicalidade com que, segundo Marcel
Gauchet, o monoteismo israelita se define por meio de sua singular forma de expressdo e que
implica a ideia de um Deus exclusivo e onipotente, que interfere no cotidiano e desenha os
destinos de seu povo. Num momento seguinte, veremos o movimento iniciado com Moisés e
a sua resposta religiosa contra a dominagdo imperial em cujo ambito se ddo os passos em
direcdo a consolidagdo da religido israelita. Trataremos, entre outras coisas, da origem egipcia
da religido mosaica e alguns de seus desdobramentos. Num terceiro momento, seguiremos
nossa analise com uma reflexdo acerca dos profetas de Israel e suas adverténcias a
observancia da lei. Exporemos, ainda, as consideracdes de Gauchet sobre o mecanismo de
reafirmacdo do dispositivo monoteista, que se reforga por si mesmo com o apelo dos profetas,

que lembram incessantemente ao povo eleito o seu pacto de alianga com Javé.
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3.1. A singularidade do monoteismo de Israel

Foi especialmente a partir de seu interesse pelo enigma das religides “selvagens” que
Gauchet voltou suas atengdes para o que ele mesmo chama de “questdes sobre a religido em
geral”.**” E no ambito desta preocupacio com as religides no geral que nosso autor orienta
suas proprias reflexdes que, como estamos a indicar, implicaram propor a tese do fim da
religido considerada como fator estruturante da totalidade do estar-junto coletivo.

No ambito dessa trajetoria, a questdio do monoteismo de Israel ocupa um lugar
importante, pois ¢ uma das grandes expressoes espirituais surgidas no periodo axial, no qual,
como sabemos, cristaliza-se o poder-em-separado, ou seja, o Estado, produto, segundo
Gauchet, de uma considerdvel mutagdo religiosa. No seu entendimento, ¢ no interior da
dindmica de dominagdo do Estado, que se “criam as condigdes de um pensamento religioso
em ruptura completa com a economia primitiva do Um, tal como ela permanece
essencialmente conservada nos politeismos classicos”.’*®® Com o monoteismo, ocorre uma
transformagdo radical na imagem do divino que, como veremos, assinala uma verdadeira e
completa disjuncdo entre “céu” e “terra”. Na concep¢do do pensador francés, esse é o
resultado de um longo processo que se desdobra, pouco a pouco, no interior das matrizes
politicas e no seio do movimento da maquina estatal.

Em sintonia com Gauchet, como escreve Karen Armstrong, “mesmo quando as
novas ideologias da Era Axial estavam substituindo a antiga veneracao aos deuses, ndo havia
uma rejeicao tao vitriolica das outras divindades. (...) Mas os profetas de Israel ndo podiam
adotar essa visdo mais calma das divindades que se consideravam rivais de Javé”.*® Assim
sendo, podemos perceber que a emergéncia do monoteismo, invengao religiosa, tout court, no
parecer de Gauchet, s6 foi possivel em decorréncia da atualizagdo de virtualidades ja
existentes nas “altas civilizagdes”, virtualidades que eclodiram no seio das politicas
organizadoras do periodo axial.>”® As grandes rupturas proprias desse periodo encontram, no
monoteismo judaico, um caso Unico. Em virtude disso, seria mais apropriado falar de uma

excegdo judaica em relagdo ao todo do processo de divisdo religioso-politica entre os homens

%7 Cf. CH, p. 79.

368 «Crée les conditions d’une pensée religieuse en rupture compléte avec I’économie primitive de 1’Un, telle
qu’elle démeure essentiellement conservée dans les polytheismes classiques” (DM, p. 140).

3% Karen ARMSTRONG, Uma historia de Deus. Quatro milénios de busca do judaismo, cristianismo e
islamismo, p. 60.

370 Cf. DM, p. 140. A atualizagdo das virtualidades a que nos referimos aqui esta relacionada com a hierarquia, a
dominagdo e a conquista no processo de expansdo do Estado, tal como vimos no capitulo anterior nos topicos 2.2
e2.3.
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que culminou com a emergéncia das religides da transcendéncia na época axial. Aqui, “o
monoteismo é a excecdo, ndo a regra”.’’' Essa excecdo produziu a concepcio singular de um
Deus pessoal e a0 mesmo tempo separado do mundo.

Contudo, foi preciso que ocorresse, em primeiro lugar, o advento do Estado para que
tal excecdo se consumasse, pois foi esse evento que, no entendimento de Gauchet, criou o
ambiente para que o monoteismo judaico pudesse se desenvolver plenamente. Como
analisamos no capitulo precedente, a domina¢do através da maquina estatal imperial impos
uma “mutacdo catastréfica”, e ¢ nesse ambiente de dominagdo que se dara, pouco a pouco, a
metamorfose continuada dos antigos politeismos, pois a propria “extensdo imperial faz nascer
(...) uma demanda de unifica¢io”.”’* Entretanto, se, por um lado, a demanda de unificacdo é
propria da dinamica estatal imperial em suas diferentes formas de legitimagado religiosa, por
outro, essa mesma demanda s vira adquirir expressdo universalizante com o monoteismo
judaico. Segundo nosso filésofo, “a reinvengdo do divino que comeca com Moisés supde em
sua base e depende desse trabalho ao mesmo tempo de destrui¢do e de revelagdo do qual a
dindmica imperial constitui o vetor”.’”?

E, portanto, no teatro de um movimento massivo de dominagdo e de expansdo da
ordem estatal imperial, juntamente com a emergéncia das espiritualidades do periodo axial,
que se materializa a ideia de sagrado. Os primeiros Estados promovem a instauragdo de uma
légica da encarnagio do sagrado.*™ E no interior desse movimento que se abriga uma grande
inovagao religiosa: o sagrado da corpo ao invisivel. Segundo nosso autor, o “sagrado, no rigor
do termo, designa uma experiéncia fundamental na ordem das religides, que ¢ a conjunc¢ao

tangivel do visivel e do invisivel” "

, na figura original do rei sagrado.

Como vimos no primeiro capitulo, na compreensdo de Gauchet, as religides
“primitivas” ndo diferem as esferas de sagrado ou profano. A realidade nessas comunidades
de organizacdo tribal e sem escrita ndo ¢ dual, mas sim holistica e, portanto, rigorosamente
falando, ndo ha divisdo, ja que tudo € perpassado pelo sobrenatural que habita o mesmo
espago que € perpassado. Para o filosofo francés, uma das grandes inovacdes das religides

promovidas por esses primeiros Estados foi “o nascimento dos deuses”, a “diferenca dos

ancestrais, figuras sobrenaturais por exceléncia das religides primitivas, os deuses sdo seres

37! «Le monothéisme est I’exception, non la reégle” (CH, p. 89).

372 « *extension impériale fait naitre (...) une demande d’unification” (CH, p. 88).

373 “La réinvention du divin qui commence avec Moise suppose a la base et fait fond sur ce travail a la fois de
sape et de révélation dont la dynamique impériale constitue le vecteur” (DM, p. 142).

3 Cf. CH, p. 86-87.

375 “Sacré dans la rigueur du terme, désigne une expérience fondamentale dans I’ordre des religions, qui est la
conjonction tangible du visible e de I’invisible” (RAR, p. 64-65).
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sobrenaturais que participam da ordem do mundo no presente”.”’® Isso quer dizer que, se, no
mundo “primitivo”, os “ancestrais” e os “herdis” estabeleceram nos tempos imemoriais € de
uma vez por todas, as leis intangiveis a serem reverenciadas, agora, no tempo dos impérios, as
crengas também sobrenaturais, atuam, todavia, no tempo presente, através de seu encarnador,
o rei intercessor sagrado que, espelhando a vontade divina, reordena o mundo.

Pode-se dizer que as transformacdes espirituais € a concep¢ao do divino advindas da
dominagdo estatal desdobraram-se passo a passo em dire¢dao a reconstituicdo diferenciada da
antiga economia (“primitiva”) do Um, da unidade. Gauchet distingue trés etapas nesse
processo. A primeira corresponde ao movimento de unifica¢do e expansdo imperial, no qual o
império promove e institui uma nova forma de representacdo do divino. A segunda diz
respeito a subjetivagdo e a incorporacdo de uma intencionalidade objetiva, em que as
divindades participam do mundo através da agdo do rei sagrado, mas permanecem como seres
miticos. Nesse caso, “a subjetivacdo do divino insinua pouco a pouco a ideia de que a ordem
das coisas responde a intencdes reataveis a um foco coerente. Ela ¢ animada por uma
intencdo.” A terceira etapa corresponde a “separacdo desse divino concentrada e
intencionalizada. (...) O império e aqueles que o governam sinalizam em dire¢do a um além
que os ultrapassa. Certamente, eles nos unem a ele, mas ele ndo tem a mesma medida que
seus representantes.”’’ Essas trés etapas que o autor distingue estio relacionadas com as
transformagdes ocorridas no periodo axial. Para ele, o monoteismo judaico marca um caso
extremo, muito embora esteja indubitavelmente inserido nesse quadro da dominagdo imperial.

Por um lado, existe, na excecdo monoteista, uma vontade radical no que diz respeito a
unificagdo do “céu” e da “terra”, mas, por outro lado, essa mesma vontade conduz a uma
visao dualista. Isso se configura pela compreensao de um mundo que se divide entre as
esferas do Bem e do Mal. Assim, “de Moisés a Sdo Paulo, o fio condutor que permite seguir o
desdobramento completo de uma religido da dualidade reside nesse movimento reiterado de

apropriagdo e de recusa, de retomada e de distanciacdo face a face com o principio

376 «[Innovations] des religions de ces premiers Etats, (...) est la naissance des dieux[.] (...) A la difference des

ancétres, figures surnaturelles par excellence des religions primitives, les dieux sont des étres surnaturels
participant de 1’ordre du monde au présent” (CH, p. 87).

77 “La subjectivation du divin insinue peu a peu I’idée que I’ordre des choses répond a des intentions
rattachables a un foyer coherent. Il est animé par un dessein. La séparation de ce divin concentré et
intentionnalisé. (...) L’empire et ceux qui le gouvernent font signe vers un au-dela qui les dépasse. Certes, ils
nous unissent a lui, mais il est sans commune mesure avec ses représentants.” (CH, p. 89).
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imperial”.*”® Dito de outro modo, face a face com a pratica da hierarquia, da conquista ¢ da
dominacao.

Como ja dissemos outras vezes, o periodo axial promoveu transformagdes que
permitiram variadas expressdes espirituais e religiosas. Assim sendo, no budismo, por
exemplo, ndo ha Deus ou deuses, mas simplesmente uma superagdo das aparéncias que nos
aprisionam e a dissolucio do eu, como sugere Gauchet.’” No seu entendimento, essas
expressoes foram suscitadas pela acdo da estrutura sociopolitica imperial, isto ¢, pela acdo de
sua dilatagdo e vocagdo mundial.*®

Na concepgdo do filésofo francés, os fundadores das religides do periodo axial sdo,
indubitavelmente, os primeiros “intelectuais” e as primeiras verdadeiras pessoas ou individuos
singulares atestados pela historia.”®' A religido e o Deus de Israel emergem de um caldeirdo
cultural animado pelas religides do Egito e da Mesopotamia. Nessas religides, ja se encontra o
principio de concentracdo do divino. A ideia de “simplificacdo” e de “concentragdo do
divino” ja se revela nas modificagcdes dos pantedos e das divindades babilonicas e assirias, e,
com Akhenaton, um possivel “monoteismo” egipcio expressa-se pela via da espiritualizagao
do principio divino, neste caso, uma entidade, o principio solar.*®* Como escreve Karen
Armstrong, “no Ird e em Israel, Zoroastro e os profetas hebreus desenvolveram,
respectivamente, diferentes versdes do monoteismo”.’* No entanto, nenhum desses
“monoteismos” se equipara ao promovido por Israel. Na opinido de Gauchet, “o monoteismo
judeu ¢ uma particularidade absoluta, que explica as outras particularidades do judaismo,
compreendido ai seu carater 6tico”.”® Isso quer dizer que o Deus de Israel difere,
substancialmente, de qualquer outra forma de compreensdo monoteista, seja ela a dos
egipcios, dos zoroastristas ou mesmo dos “indios da América que acreditam em um grande
espirito”.*** A singularidade do monoteismo judeu é que ele constituiu uma invengio historica

que estruturou a autoimagem e a historia dos antigos israelitas que se autodenominavam

“povo eleito”. Trata-se de um povo marginalizado ¢ dominado pelas forcas coercitivas dos

3™ “De Moise a saint Paul, le fil conducteur qui permet de suivre le déploiement complet d’une religion de la
dualité reside dans ce mouvement réitéré d’appropriation et de rejet, de reprise et de distantiation vis-a-vis du
principe impérial” (DM, p. 142).

7 Cf. CH, p. 89-90. Cf. também: John COBB, Bouddhisme-cristianisme. Au-dela du dialogue?, p. 131.

%0 Cf. CH, p. 90.

31 (CH, p. 90).

32 Cf. DM, p.143 e CH, p. 90.

383 Karen ARMSTRONG, Uma historia de Deus. Quatro milénios de busca do judaismo, cristianismo e
islamismo, p. 38.

34 “Le monothéisme juif est une particularité absolue, qui explique les autres particularités du judaisme, y
compris son caractere éthique” (CH, p. 92-93).

3% «Les Egyptiens et les zoroastriens jusqu’aux Indiens d’ Amérique qui croient a un grand esprit” (CH, p. 92).
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grandes impérios babilonio e egipcio; esse povo promove uma verdadeira revolu¢do no
pensamento religioso.’*® Para efeito de comparagdo, dirfamos que a reforma religiosa do
egipcio Aknathon ¢ um dos casos que mais se aproxima da concep¢do do Deus uno de Israel.
Contudo, o que nos interessa ¢ demarcar justamente o que diferencia e determina a
singularidade da invencdo do monoteismo judaico com sua concepgao de Deus transcendente,
no ambito das espiritualidades do periodo axial.

Tanto na religido egipcia quanto no zoroastrismo, temos uma estrutura¢do depurada,
racionalizada e hierarquizada do pantedo de deuses, e ¢ justamente com relagdo a esse aspecto
que, segundo Gauchet, se di a diferenca israclita.’® O diferenciador basico é que,
rigorosamente falando, enquanto que nas demais religides da era axial, sobretudo no médio
oriente, assiste-se a simplificacdo de um pantedo divino com seus deuses principais no topo,
em Israel hd uma unica deidade em contraposi¢do a qualquer outra. Por conseguinte, ainda
que de modo simplificado, as demais religides axiais mantém seu pantedo hierarquizado de
diferentes deidades e, nesse caso, o termo mais apropriado para se definir essa forma de
simplificacdo ou reducdo da alteridade ¢ henoteismo.’®® Nesse contexto, diferentes pantedos
éticos convivem com outros € a guerra ¢ sempre a dos deuses e ndo de um Deus contra todos
os demais. Nesta perspectiva 0 monoteismo israelita ndo admite outros deuses sendo o seu
proprio. Como afirma Georg Fohrer, “ao contrario do que acontecia com a maioria das
divindades do antigo Oriente Médio, lahweh existe sozinho. Ele nem chefia nem pertence a
um pantedo”.*® O que, portanto, define a singularidade do Deus de Israel é que sua divindade
¢ totalmente exclusiva e, por conseguinte, ndo hd espaco para outros deuses. Segundo
Gauchet, “uma vez que se entra no monoteismo, ndo se pode mais compreender o
politeismo™.*”

No entanto, hd que se considerar também que esse mesmo Deus aparece em seus
primoérdios junto com outras deidades. Ele surge, inicialmente, como um “Deus ciumento” —
um rival de todos os outros deuses. A logica que preside a origem do Deus de Israel ¢ a
mesma que anima a simplificacdo das divindades babilonias e assirias, bem como a
espiritualizagdo do principio solar de Akhenaton. No caso egipcio o farad torna-se o unico

mediador sacral entre os dois mundos, o natural ¢ o sobrenatural se conectam em sua

36 Cf. CH, p. 93.

37 Cf. CH, p. 94.

3% Cf. CH, p. 95.

389 Georg FOHRER, Historia da religido de Israel, p. 87. Em outro momento, esse autor acrescenta que: “a ideia
da singularidade de Iahweh a uma posigdo de centralidade dava ao fiel sua superioridade interna ao politeismo
oriental e helenistico, bem como ao dualismo persa e gnostico, porque o convencia de que ndo havia outro Deus
além de Iahweh” Ibidem, p. 465.

3% «Une fois entré dans le monothéisme, on ne peut plus comprendre le polythéisme” (CH, p. 94).
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pessoa.”! A mediagdo sagrada imperial instaura, por assim dizer, uma reorientagdo religiosa
que se confirma na pessoa do faraé. Todavia, esse evento mesmo permite o desenvolvimento
de um movimento contrdrio a mediacdo sagrada imperial, “movimento que comeca com
Moisés™ >

E preciso ter em conta que “a vitoria de Javé foi arduamente conquistada. (...) Javé néo
parecia capaz de transcender as velhas divindades de maneira natural, pacifica. Foi obrigado a
expulsa-las a forca”.*> A nosso ver, Gauchet tem razdo ao afirmar que, a opgdo pelo
monoteismo no caso judeu, implica na perda de sentido de qualquer outro deus. Para o autor,
ndo ¢ isso que se V€ no caso egipcio ou iraniano em cuja matriz religiosa ocorre, “uma
racionalizacdo mais ou menos ampla do pantedo, com uma hierarquizacdo ¢ uma ordenagao
que fazem confluir a diversidade dos deuses em diregdo a um cume”.** Essas religides sdo
por ele consideradas henoteistas, religides que, se por um lado, realizam a unificacdo dos
deuses na figura de um Deus supremo, por outro lado, permitem a existéncia de outros deuses
como entidades verdadeiras.

Segundo Gauchet, podemos comparar a unicidade do Deus israelita com o que, na sua
opinido, se expressa como “resultado logico de qualquer coisa que se busca no todo do
periodo axial e do qual a fermentag@o se encontra do mesmo modo e, em outros termos, no
interior da filosofia grega. O Um metafisico preocupa a todos os pensadores gregos. (...) Mas
ndo ha pensamento possivel do Um no sentido monoteista no interior da filosofia grega”.*”’
Isto quer dizer que, sob esse aspecto, ndo hd como estabelecer uma afinidade entre a
metafisica grega e a religido judaica.

Muito embora o Deus de Israel ndo se dilua entre as inumeras divindades, ele ¢
resultante de interacdes de ordens simbdlico-religiosas ocorridas no contexto das religides que
predominavam no seio dos impérios egipcio e mesopotamico. As expressdes de unificacdo do

divino advindas dessas religides “sdo retomadas em Israel em uma versdo radicalizada”.

Nesse sentido, Israel serve-se de outras crengas para construir sua propria identidade politico-

! Cf. Henri-Charles PUECH, Histoire des religions, vol. 1, p. 125.

%2 Cf. DM, p. 143.

3% Karen ARMSTRONG, Uma histéria de Deus. Quatro milénios de busca do judaismo, cristianismo e
islamismo, p. 61. Ainda sobre essa questdo, ¢ possivel afirmar que o monoteismo judeu “foi, por muito tempo,
politeista (...) [0] que torna Jeova ‘ciumento’ é que, em seu Arco, onde ele é adorado sem imagem, recebe as
mesmas homenagens e as mesmas suplicas que o Baal dos cananeus” (Cf. Roger GARAUDY, Rumo a uma
Guerra Santa? O debate do século, p. 82).

3% «“Cas égyptien ou iranien, (...) une rationalisation plus ou moins poussée du panthéon, avec une
hiérarchisation et une ordonnance qui font confluer la diversité des dieux vers un sommet” (CH, p. 94).

3% «L’aboutissement logique de quelque chose qui se cherche durant toute la période axiale et dont la
fermentation se retrouve de la méme fagon et en d’autres termes a ’intérieur de la philosophie grecque. L’Un
métaphysique préoccupe tous les penseurs grecs. (...) Mais il n’y a pas de pensée possible de I’Un au sens
monothéiste a I’intérieur de la philosophie grecque” (CH, p. 96).
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religiosa. Desse modo, utiliza-se do henoteismo para radicaliza-lo. Assim sendo, ndo se dilui e
permanece cada vez mais sélido na figura do Deus Unico de um povo militarmente
minoritario que, forcosamente, “ultrapassa os deuses das poténcias imperiais” que dominam
toda a regido.’”

A ascensdo do monoteismo israelita deu-se em uma trajetdria marcada pelo signo da
opressdo. De acordo com Ceresko, “Israel surgiu como um movimento bem-sucedido feito
por grupos de povos oprimidos para se livrarem da sua (...) escraviddo e se estabelecerem
numa situagdo na qual pudessem manter essa liberdade” 7 A opressao imperial foi grande e
duradoura, porém Israel consegue emergir com base na luta espiritual de um povo marcado
pela condi¢ao de dominado ou vassalo. Segundo Gauchet, trata-se de um povo que almejou
nada mais, nada menos do que ‘“dominar espiritualmente aqueles que o dominam
politicamente”.*”® Em outras palavras, é um povo que luta para alcangar a libertagio de sua
serviddo, o que siginifica, dado o contexto, aspirar pela vitdria contra os “falsos deuses” dos

povos que o dominam.

3.1.1. Uma resposta religiosa contra a opressao politica: “dominar a dominacio”

Os proprios recursos utilizados por Israel para realizar seus propdsitos emancipadores,
vinham da “dinamica de universalizagao, [na qual] o messianismo [¢] a vitoria religiosa sobre
os poderes terrestres”.*” A figura de Moisés desempenha, nesse caso, um papel de
fundamental importancia. Como sugere Freud, Moisés foi o herdi “libertador e legislador do
povo judaico”.*”® A lei mosaica traduz as exigéncias do verdadeiro Deus que fala a seu povo
escolhido e eleito entre todos os demais. Segundo Gauchet, 0 movimento monoteista que fora
iniciado por Moisés cria uma resposta religiosa em um contexto de dominagdo imperial
despotica. E uma resposta que se quer libertadora e que, além de ser de uma originalidade
radical, é, a0 mesmo tempo, muito especial. A ruptura monoteista originou-se de uma
confrontagdo extremamente criadora, originou-se do confronto espiritual no qual prevaleceu a
forga do Deus de Israel, aquele que Gauchet chamou de “o Deus da saida do Egito”.**' Esta

originalidade estd no fato que esse Deus constitui uma resposta religiosa construida no

3% “Sont repris par Israél dans une version radicalisée. (...) “Un Dieu qui surpasse les dieux des puissances
impériales” (CH, p. 95 e 99).

397 Anthony R. CERESKO, Introdugdo ao Antigo Testamento numa perspectiva libertadora, p. 113.

3% «“Dominer spirituellement ceux qui le dominent politiquement” (CH, p. 96).

3% “Une dynamique d’uiversalisation, [dont] le messianisme, [est] la victoire religicuse sur les puissances
terrestres” (CH, p. 99).

40 Sigmund FREUD, Moisés e o monoteismo, p. 30.

01«1 ¢ dieu de la sortie d’Egypte” (DM, p. 144).
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exterior da religido dominante, dada a situagdo da inferioridade israelita. Todavia, os israelitas
tomam emprestado a religido de seu inimigo, a qual Israel opde os elementos constitutivos de
sua propria religido. Assim procedendo, a religido israelita “retoma a seu modo as tensdes em
dire¢do a unicidade e a separacdo divinas em obra no seio da organiza¢ao despdtica, e elas as
cristaliza em uma expressao radical na medida onde ela os retorna contra o déspota e suas
legitimagdes. Assim, ela inventa um Deus que nao conheciamos: um Deus construido em
oposi¢do & toda outra espécide de deuses.”*"*

Para o filésofo francés, Moisés foi o personagem mitico que teria conduzido um povo
dominado em direcdo a sua tdo sonhada liberdade pelo caminho do deserto em diregdo a
Canad.* No entanto, muitas davidas pairam sobre a figura de Moisés; teria sido ele
realmente um judeu a conduzir seu povo, ou teria sido ele um egipcio? Essa ¢ uma questao
que foi confrontada por Freud em sua tese sobre Moisés e o monoteismo. Nao temos a
intencdo de especular se Moisés foi egipcio ou judeu e nem mesmo se ele existiu ou ndo.**
Contudo, como indica nosso autor, trazer a baila algumas questdes que Freud apresenta acerca
dos contrastes e aproximagdes entre as religides mosaica e egipcia nos ajudara a demarcar,
mais uma vez, a singularidade do monoteismo judeu. Para Gauchet, o psicanalista austriaco-
judeu sugere bons elementos para uma explicagdo sobre a formacdo do monoteismo judaico,
ao discorrer sobre a fusdo das crengas mesopotimicas, hititas e egipcias.*”’

Entre as inimeras comparacoes que Freud fez entre a religido de Moisés e a religido
egipcia, temos a seguinte: “o insaciavel apetite dos egipcios por corporificar seus deuses em
argila, pedra e metal (...) se confronta com a dura proibicdo de fazer imagens de qualquer
criatura viva ou imaginada”. Esse é o contraste mais evidente entre a religido egipcia ¢ a
israelita. Entretanto, segundo Freud, existe outro contraste para o qual parece nao haver uma
explicagcdo suficiente, que demarca uma diferenca substancial entre essas duas religides.
Segundo o psicanalista, “nenhum outro povo da Antiguidade fez tanto [como os egipcios]

para negar a morte, (...) Osiris, o deus dos mortos, o soberano desse outro mundo, era o mais

popular e indiscutido de todos os deuses do Egito. Por outro lado, a antiga religido judaica

402 «Elle reprend a son compte les tensions vers 'unicité et la séparation divines a 1’ceuvre au sein de
I’organisation despotique, et elle les cristalise en une expression radicale dans la mesure ou elle les retourne
contre le despote et ses légitimations. Ainsi invente-t-elle un dieu comme on n’en avait pas connu : un dieu
construit en opposition a toute autre espece de dieux.” (DM, p. 144).

03 Cf, Anthony R. CERESKO, Introdugdo ao Antigo Testamento numa perspectiva libertadora, p. 88.

4% Sobre essas polémicas questdes, cf. Bernard SIMONAY, Moise, le pharaon rebelle ; Charles SZLAKMAN,
Moise ; Thomas ROMER, Moise; lui que Yahve a connu face a face. Israél FINKELSTEIN ; Neil Asher
SILBERMAN, La Bible dévoilée. Les revelations de I’archéologie.

45 Cf. CH, p. 95 e DM, p. 143.
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renunciou inteiramente a imortalidade; a possibilidade de a existéncia continuar apds a morte,
em parte alguma, jamais ¢ mencionada”. **°

Todavia, Freud considera que a religido mosaica €, na verdade, uma religido egipcia,
mais precisamente, a religido de Akhenaton. Teria sido entdo a religido do fara6 reformador,
aquela que Moisés escolheu para si? Segundo o autor de Moisés e o monoteismo, isso foi
muito provavelmente o que aconteceu. Cabe-nos indagar sobre os elementos nos quais Freud
se fundamenta para tirar essa conclusdo. Um de seus argumentos principais ¢ de que nos sé
conhecemos a versdo final da religiio mosaica, a qual, no principio, era a religido de Aton.*”’

Nao temos aqui a pretensdo de provar se a tese freudiana esta certa ou errada, mas
podemos retirar dela algo de proveitoso para nosso propdsito. Freud parte de uma suposicao
de que Moisés teria sido um aristocrata adepto da religido de Aton, um membro da casa real.
Nesta condi¢@o, conclui o pai da psicanalise, ele poderia muito bem ter almejado a ideia de
ser o lider de um povo. Sabe-se que a reforma de Akhenaton provocou grandes
descontentamentos, pois confrontou a milenar tradicao politeista do antigo Egito e impos em
seu reinado o monoteismo puro do deus solar. Para Freud, a religido solar do Egito foi o
primeiro “monoteismo estrito” de que se tem noticia em toda a historia.*®

A tese freudiana indica que Akhenaton adotou um antigo nome atribuido ao deus-sol e
reatualizou uma antiga religido egipcia que, todavia, ja ndo era mais uma religido do Egito de
sua época. Contudo, nos faz saber Freud, foi no reino de Amenéfis II1, pai de Akhenaton, que
se iniciou a uma tendéncia de adoracdo do deus-sol, figura sagrada que incorpora a ideia de
universalidade e que, ao mesmo tempo, representa os valores que podem ser chamados de
éticos. “Ma’at, a deusa da Verdade, da Ordem e da Justi¢a, era filha do deus-sol Re”.*” Foi,
possivelmente, em oposi¢do ao deus da cidade de Tebas (Amon-Ra), que havia se tornado
poderoso, que se inicia o culto ao deus solar. Akhenaton radicalizou esse culto e impds em
seu reinado a proibi¢do da representagdo de quaisquer outros deuses. Segundo Freud, “o zelo
do rei chegou ao ponto de fazer examinar os monumentos antigos, a fim de que a palavra
‘deus’ fosse nele obliterada, quando ocorresse no plural”.*'°

Apo6s a morte de Akhenaton, a religido de Aton foi perseguida e banida do Egito. A

cidade que o farad construiu como nova capital (Akhenaton = horizonte de Aton) foi

406 Sigmund FREUD, Moisés e o monoteismo, p. 33.

7 Cf. Ibidem, p. 38 ¢ 42.

48 Cf. Ibidem, p. 32 ¢ 42.

9 Freud toma como base para essas afirmagdes a obra do egiptologo norte-americano James Henry
BREASTED, 4 History of Egypt, [1906]. Apud: Sigmund FREUD, Moisés e o monoteismo, p. 34.

19 Ibidem, p. 37.
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completamente saqueada e destruida.*"’

Assim, o retorno a antiga religido popular impd-se a
toda a paisagem cultural e politica do Egito pds-Akhenaton. Na interpretacao de Freud, tendo
em vista a ocorréncia desses acontecimentos e supondo ser Moisés um egipcio ligado a casa
real de Akhenaton, seria facil admitir a possibilidade de que “a religido mosaica foi
provavelmente uma religido egipcia, que, em vista de seu contraste com a religido popular, era
a religido de [Aton.] (...) Quando o rei morreu e a reagao se instalou, [Moisés] viu destruidas
todas as suas esperancas e projetos; (...) o Egito nada mais teria a lhe oferecer: ele perdera seu
pais”.*!?

Além dessas consideragdes, Freud sugere que poderiamos supor, também, a
possibilidade de Moisés ter sido um “governador de provincia de fronteira” e assim ter
realizado o deslocamento que conhecemos com o nome de éxodo.*'* Para finalizar esta breve
e sintética incursdo nas reflexdes de Freud, ¢ valido assinalar uma outra interface que ele
apresenta entre a religido judaica e a egipcia. Em sua concepgdo, temos, por um lado, uma
semelhanca que se nota nessas duas religides, ou seja, o monoteismo. Por outro lado, temos
uma diferenca, a saber, que ndo ha nenhum tipo de adoracdo solar no judaismo.*'

Na opinido de Gauchet, a tese freudiana demarca muito bem a dindmica do movimento
do monoteismo judaico que comega com Moisés. Se ¢ verdade que uma religido s6 surge a
partir de outra religido, a tese freudiana sugere um contexto religioso no qual se da a “ruptura
religiosa monoteista”. Define a origem da revolta e o desejo de liberdade de um grupamento
populacional que foi capaz de superar os poderes deste mundo e transpor os limites da
dominagdo imperial. Para o filésofo francés, ndo restam dividas de que a invengdo monoteista
israelita foi verdadeiramente um milagre, ndo no sentido religioso e usual do termo, mas um
“milagre da historia”. Esse milagre deu-se “em funcdo dessa necessidade extremamente
especial de dominar quem os domina e de assegurar sua identidade diante de quem a ameaga
dissolver; e ¢ unicamente em fun¢do desta necessidade que a utilizagdo das virtualidades

espirituais latentes no seio da matriz despdtica transpds os limites nos quais sua expressao

deteve-se”.*'"®> A necessidade de garantir o meio de dominar aqueles que dominam traduz a

11 Cf, Ibidem, p. 37.

412 Sigmund FREUD, Moisés e o monoteismo, p. 42.

413 Cf. Ibidem, p. 42-43.

414 Cf. Ibidem, p. 39.

415 «En fonction de cette nécessité extrémement spéciale de dominer ce qui vous domine et de s’assurer de son
identité face a ce qui menace de vous dissoudre, et uniquement en fonction d’elle, que 1’utilisation des virtualités
spirituelles latentes au sein de la matrice despotique a franchi les limites ou leur expression s’est arrétée partout
ailleurs.” (DM, p. 144 e 145).
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logica negativa que se seguiu com Moisés através de um movimento de exclusdo e
negatividade. Desse modo, o monoteismo judaico confronta e derrota todos os deuses.*'®

No entanto, essa confrontacdo criativa que se dd4 no contexto de uma situacdo de
constrangimento abriga, a0 mesmo tempo a comparagdo, a recusa € o acolhimento das
expressdes religiosas tanto do fraco quanto do forte.*'” Essas expressdes se equilibram e
complementam-se mutuamente no pacto da alianga, o pacto de fidelidade entre o povo e seu
Deus. E junto a esse Deus libertador e através da crenca radical em sua intervengdo salvadora
no mundo contingente, que se estabelecera por defini¢do a identidade do povo escolhido. Javé
¢ concebido como um Deus libertador, mas ¢, ao mesmo tempo, o Deus vingador, que pune
ndo sO os inimigos de seu povo, mas também o seu proprio povo. Esse Deus ciumento nao
admite infidelidades e se coloca incondicionalmente no registro da exclusividade e da
diferenca. Segundo Gauchet, “o principio conservador do Um, da intima conjuncdo entre o
humano e o divino, ndo estd de modo nenhum ausente nessa circunstincia. Ele esta
salvaguardado através da Alianca estabelecida entre o novo deus e seu povo™.*'®

Pode-se dizer que o Deus de Israel se faz presente e age permanentemente e, por

conseguinte, interfere na vida cotidiana e no destino do “povo eleito”. Na interpretacdo de
nosso autor, esse Deus se expressa de um modo substancialmente diverso daquele que se
verifica na dindmica da antiga ordem do divino. Em seu entendimento, “o ausente por
exceléncia, que era o passado fundador [intangivel], torna-se presenca, sob a forma da
capacidade constitutiva de o supremo ordenador intervir a todo momento nos afazeres dos
homens. E o presente por exceléncia, que era o principio da ordem que unia carnalmente os
seres 4 sua lei de origem, torna-se auséncia na pessoa do infiguravel separado”.*’ O fio
condutor que se destaca ¢ o principio do Um, o mesmo principio que fomentou as
espiritualidades do periodo axial enquanto busca pela unidade através da conjun¢do do
humano com o divino.

Contudo, no caso do monoteismo judaico, esta conjun¢do estabelece uma oposicao

interna no mundo dos homens. A ideia de uma unidade absoluta do divino, reunida na

416 Cf. CH, p. 97.

17Cf. DM, p. 144.

1% “Le principe conservateur de I’Un, de 1’intime conjonction entre 1’humain et le divin, n’est nullement absent
en la circonstance. Il est méme enti¢rement sauvegardé au travers de 1’Alliance nouée entre le nouveau dieu et
son peuple.” (DM, p. 145). A nogdo de Um, tal como compreendida por Gauchet, esta relacionada com a
construgdo de um tipo de “subjetivacdo do divino” que apareceu no pensamento filosofico-religioso da época
axial. Cf. capitulo precedente, topicos 2.2.4. ¢ 2.3.3.

419« ’absent par excellence qu’était le passé fondateur se change en présence, sous forme de capacite
constitutive du supréme ordonnateur a intervenir a tout moment dans les affaires des hommes. Et le présent par
excellence qu’était le principe d’ordre soudant charnellement les étres a leur loi d’origine, devient absence, en la
personne de I’infigurable séparé.” (DM, p. 145).
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presenca de um Deus Unico atuante neste mundo, mas totalmente separado, abre passagem
para uma divisdo na estrutura mesma do ser, ou seja, abre uma “bifurcagdo decisiva em
dire¢do a dualidade ontoldgica Uinica que permite explicar (...) a situagdo excepcional de uma
apropriagdo que rejeita e de uma secessdo fascinada a favor da qual as fermentacdes em
profundidade do Egito resultaram na bem demarcada forma do deus de Israel”.*® Ao que tudo
indica, ndo houve, em nenhum lugar do mundo antigo, uma reducdo da alteridade e uma
concentragdo tdo intensa e exclusiva do sobrenatural. Em outras palavras, podemos dizer que,
com excecdo de Israel, nenhuma das religides da antiguidade segue o padrio de um
monoteismo explicito. Isso quer dizer que a religido egipcia de Aton, as religides da india, da
China ¢ da Pérsia ndo evoluiram em direcio ao monoteismo, mas em direcdo do
henoteismo.**!

Pode-se dizer que, de uma maneira ou de outra, as religides que emergiram no periodo
axial foram moldadas pela dindmica do Um. Contudo, com excegdo da religido israelita,
nenhuma delas elabora a ideia de um infiguravel Unico, absolutamente separado do mundo.
No entanto, ¢ preciso distinguir aqui a posi¢ao do zoroastrismo. Esta religido da antiga Pérsia
também concebe a figura de um “deus separado”, mas que, todavia, ndo corresponde a uma
fratura ontologica, ou seja, a uma concep¢ao dualista do ser, mas se da com a separagdo da
divindade suprema que controla uma guerra césmica entre os multiplos deuses. Existe, nesse
caso, uma separacao da divindade, mas ¢ uma separacdo que se resolve através de um
“antagonismo interno”. O zoroastrismo abriga a ideia de uma divisdo separag¢do que se resolve

, C 422
através de “uma luta [entre] dois principios no espago € no tempo”.

#20 «Bifurcation décisive vers la dualité ontologique que seule permet d’expliquer, encore une fois, la situation
exceptionnelle d’appropriation rejetante et de sécession fascinée a la faveur de laquelle les fermentations en
profondeur de I’Egypte ont precipité sous la forme tranchée du dieu d’Israél” (DM, p. 145-46).

21 Cf. CH, p. 95-97 ¢ DM, p. 146.

22 Cf. DM, p. 146. Na opinido de muitos autores, incluindo o proprio Gauchet, a afirmagdo de que o
zoroastrismo ¢ um dualismo ndo procede, na verdade, trata-se de um falso dualismo. Segundo Du Breuil, “uma
grave confusdo, em virtude do sincretismo operado pelos magos, entre o zoroastrismo € 0 zervanismo, acabou
atribuindo a Zoroastro a paternidade do dualismo” (Paul DU BREUIL, Zoroastro. Religido e Filosofia, p. 50-
51). Por sua vez, Mourreau ¢ do parecer que “muito falsamente, Zoroastro passa por ter ensinado um dualismo”
(Jean-Jacques MOURREAU, 4 Peérsia dos grandes reis e de Zoroastro, p. 288). A luta cosmica entre as forgas
do bem e do mal ¢ representada no zoroastrismo pelo duelo de dois espiritos, um deles ¢ um “espirito bom”
chamado Spenta Mainyu, o outro é seu irmao gémeo, Ahra Mainyu, que € um “espirito mau” (4hriman). Ahura
Masda, o Deus unico de Zoroastro, ndo tem uma participagdo efetiva nessa guerra césmica, muito embora ele
controle o duelo entre esses dois espiritos. Esse € o processo da criacdo do cosmos no qual “Ahura Masda nio
participa diretamente no espago-tempo desdobrado por ele como parapeito e armadilha contra o espirito mau”. E
através da ideia de uma luta cosmica dual que surgem expressdes religiosas derivadas como o maniqueismo e o
gnosticismo. Todavia, os principios de Zoroastro exercem influéncias muito mais profundas no Ocidente; a
filosofia grega de Pitagoras a Platdo, o neoplatonismo, as tradi¢des religiosas judaicas e cristds, bem como o
humanismo da Renascenga, sofrem de alguma maneira influéncias do zoroastrismo. Segundo Paul Du Breuil,
“enquanto Zoroastro via o universo como criacdo mista do bem e do mal, o dualismo zervanista, nascido na
Babilonia, acentua a oposicdo do mundo divino e do mundo material, agora criado unicamente pelo mau
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E em virtude da influéncia da divisdo que a religido de Zoroastro estabelece entre as
esferas do bem e do mal que surgem inumeras bifurcacdes. Assim, “as coisas se complicam
[com] a evolucdo em dire¢do a um quadro de pensamento dualista — esse dualismo que vai

1 423

percorrer 1500 anos de historia do pensamento religioso, até na Europa medieva Para

Gauchet, essa divisio entre o bem e o mal “constitui o ponto de partida de todas as gnoses”.***
Todavia, ¢ preciso ter em conta que “a teologia zorodastrica ndo se reconhece, pois, dualista, a
ndo ser na aparéncia”.**> O que nos importa destacar de modo mais essencial nessa questio ¢
a possibilidade de demarcarmos, mais uma vez, através dessa comparagdo, o que caracteriza a
singularidade do Deus biblico, que ¢ concebido como divindade tnica, separada e exclusiva.
Lembramos que a religido de Zoroastro ndo deve ser considerada monoteista no estrito rigor
do termo, mas que segue um principio henoteista, tal como no caso da religido egipcia, e,
portanto, apresenta uma hierarquia de deidades e a unido de todas elas a uma so.

No entanto, a concentracdo do divino em Ahura Mazda tem a particularidade de ser a
soma de uma multipla “hierarquia de realidades e de entidades solidarizadas no seio de um
englobamento Gnico por suas proprias oposi¢des”.**® Por um lado, dividem-se as esferas do
bem e do mal, mas, por outro lado, mantém-se a unidade através de um conflito interno a essa
propria divisdo. H4 um dispositivo no zoroastrismo que preenche a lacuna de uma dualidade
potencial entre o bem e o mal; esse dispositivo € o que assegura o seu sentido escatologico de
unidade.

Nesse caso, “a criacdo ideal (...) permanece pura de todo o mal de toda a eternidade,
pois foi por livre-arbitrio que um dos Espiritos primitivos, o antigo Lucifer, mergulhou numa
via tenebrosa. Ahura Masda (...) ndo podia manter Ahriman no Reino [divino.] Conserva-lo
seria correr o risco de eternizar a ameaga ahrimaniana. Aprisiond-lo no tempo-espago limitaria

» 427

a [sua] atividade deletéria”.”" Por conseguinte, ¢ no espaco e no tempo que se realiza a luta

cosmica sobre a qual o deus supremo Ahura Masda exerce um controle externo e do qual ¢

demiurgo, de onde a identificagdo da matéria com o mal e da carne com o pecado, dicotomia que vamos
encontrar na gnose marcada de zervaismo e no judeu-cristianismo marcado pelo dualismo esseniano. Uma grave
confusdo, em virtude do sincretismo operado pelos magos, entre o zoroastrismo € o zervaismo, acabou
atribuindo a Zoroastro a paternidade do dualismo.” (Cf. Paul DU BREUIL, Zoroastro. Religido e Filosofia, p.
50,51, 52 ¢ 72).

2 “Dans le cas zoroastrien, les choses se compliquent [avec] 1’évolution vers un cadre de pensée dualiste — ce
dualisme qui va courir sur 1500 ans d’histoire de la pensée religieuse, jusque dans 1I’Europe médiévale” (CH, p.
94).

424 “Partage qui constitue le point de départ de toutes les gnoses” (DM, p. 146).

23 paul DU BREUIL, Zoroastro. Religido e Filosofia, p. 52-53.

426 «Hiérarchie de réalités et d’entités solidarisées au sein d’un englobant unique par leurs oppositions mémes”
(DM, p. 146).

7 Paul DU BREUIL, Zoroastro. Religido e Filosofia, p. 51-52.
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impossivel escapar.*® Ao contrario dessa posi¢do, é no seio de uma fratura ontoldgica que se
distingue o monoteismo judaico, uma divisao do ser em dois — o “mundo daqui” € o “mundo
de 14” infinitamente separados acabou por decidir nosso destino.**

De acordo com Gauchet, podemos considerar que existem ‘“duas marchas de
inspiracdo paralela”. Em uma, no zoroastrismo, permanece a “ordem de uma reforma interna
da antiga imbricacao do visivel e do invisivel”, enquanto que a outra, o javismo, “instala-se de
uma s6 vez na extraterritorialidade”. " Isto quer dizer que, o zoroastrismo gera uma
solidariedade no seio de um englobante unico, do qual faz parte o proprio Ahura Mazda. O
javismo, por sua vez, concebe o divino como uma deidade situada em um fopos completa e
infinitamente a parte de todo o ente, exercendo, a partir dai, sua “intengdo onipresente sobre
todos os estagios da criagdo”.*! Nesse sentido, o zoroastrismo recupera a antiga concepgio
(territorial) de onde se da a imbricagdo visivel-invisivel. O englobante tnico ¢ o uno espaco-
temporal. Assim sendo, o javismo coloca-se fora, na extraterritorialidade da antiga concepgao
de imbricagdo visivel-invisivel, ainda que trabalhe no sentido de fazer do seu territorio o lugar
exclusivo dessa imbricagao.

Segundo o autor, a figura de Moisés ¢ decisiva nesse quadro de defini¢do do
monoteismo. A extraterritorialidade ¢ o ponto de partida que faltava nas antigas religides
imperiais, ela ¢ o fio condutor e o elemento aglutinador que liga Moisés a Paulo.** Ademais,
¢ através da extraterritorialidade que se determina o rigor do monoteismo judaico e a sua
posicao sui generis em relacdo a todas as outras formas de religido, sejam elas a do deus solar
egipcio ou a de Ahura Mazda de Zoroastro.”® O dispositivo da religiio mosaica visa
“dominar a domina¢ao”. Desse modo, a extraterritorialidade se firma com a nogao da alianga
entre Javé e seu povo — o Deus de Moisés promove, assim, a “forca dos fracos sobre os

fortes” 434

28 Cf. DM, p. 146.

49 Cf. CH, p. 91.

9 “Deux démarches d’inspiration paralléle, mais dont 1’une (le zoroastrisme) reste de I’ordre d’une reforme
interne de 1’ancienne imbrication du visible et de I’invisible, tandis que ’autre (le yahvisme) s’installe d’emblée
en extraterritorialit¢” (DM, p. 146).

“1Cf. DM, p. 146.

B2 Cf. DM, p. 142.

3 Cf. CH, p. 94 ¢ 96.

% «“Force des faibles par-dessus les forts” (DM, p.148).
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3.1.2. A nocio de alianca e a reafirmacio do monoteismo pelos profetas de Israel

Segundo as narrativas biblicas, apds a saida do Egito, o povo eleito segue por uma
longa peregrinagao pelo deserto e por um periodo de duras caminhadas, de provagdes, de lutas
e de conquistas. Apos a morte de Moisés, as 12 tribos de Israel atravessam o rio Jordao e, sob
o comando de Josué, invadem e tomam varias cidades cananeias.”> E somente a partir do
assentamento nas montanhas de Canad e com a reunido de um nimero cada vez maior de
familias na regido, que se estabelecem as condi¢des para a futura criagdo do Estado de

Israel *°

Mais uma vez, nao abordaremos aqui a veracidade historica das narrativas biblicas
sobre as lutas de ocupagdo e de conquista de Canad. Nao nos cabe também especular se o
conteudo explicito da fé mosaica permaneceu ou ndo tal como iniciou no Egito, nem mesmo
pretendemos saber qual o nivel de rigor monoteista que se apresentava na época da

instauragio de Israel.*’

O que nos interessa ¢ analisar o papel que a nocdo da alianca tem em
todo esse processo e, sobretudo, aquilo que essa nocdo determina na reafirmagdo do
monoteismo judaico através dos profetas.

Pode-se dizer que a nocdo de alianca acompanha toda a narrativa biblica; tanto no
Antigo quanto no Novo Testamento, encontramos inumeras passagens que fazem referéncia a
essa no¢ao. Assim sendo, é possivel identificar diversas aliangas entre Deus e seu povo, tal
como nos indicam, por exemplo, Noé (Gn 9, 8-17), Abrado (Gn 15, 18), Moisés (Ex 19,5-25)

e até mesmo Cristo (Mc 14,24).**

Na interpretagdo de Gauchet, o que garante a unidade da
conjun¢do humano-divino na dinamica da religido de Israel ¢ justamente a no¢do da “Alianca
estabelecida entre o novo deus e seu povo”. A alianca ¢ um compromisso com a divindade,
um acordo firmado e reafirmado com o Deus libertador. Contudo, as vicissitudes que
envolvem o dia a dia do povo e o desviam das prescri¢des da alianga retornam como castigo e
punicdo. Em outras palavras, o ndo cumprimento do acordo feito através da alianca com Javé
tem como consequéncia 0s mais severos castigos e graves provagdes. Desse modo, a desgraca

assola Israel mesmo depois da “instalacdo vitoriosa na Terra prometida”.**’

#5 Cf. Hebert DONNER, Histéria de Israel e dos povos vizinhos, p. 137.

#6 Cf. Anthony R. CERESKO, Introducdo ao Antigo Testamento numa perspectiva libertadora, p. 90.

BT A respeito desse tipo de abordagem tematica, cf. CRUSEMANN, Frank. 4 Tord. As leis do Antigo
Testamento em perspectiva historico-social. Cf. também, MAZAR, Amihai. Arqueologia na terra da Biblia:
10.000-586 a.C.

8 Sobre essa questio ¢ valido conferir: “A tomada da terra pelos futuros israelitas na Palestina e suas
consequéncias” (Hebert DONNER, Historia de Israel e dos povos vizinhos, p. 137-169). “A ocupagdo israelita
de Canaa: sumario e reconstru¢do” (John BRIGHT, Historia de Israel, p. 174-183). “O aparecimento de Israel
em Canad” (Anthony R. CERESKO, Introdu¢do ao Antigo Testamento numa perspectiva libertadora, p. 90-95).
9 «Alliance nouée entre le nouveau dieu et son peuple. (...) L’instalation victorieuse en Terre promise et la
constitution em royaume” (DM, p. 145 e 147).
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E pela analise do viés politico da alianga que o pensador francés nos conduz a discernir
duas situacdes diferenciadas que, em sua opinido, também contribuiram para a afirmagao do
monoteismo de Israel. A primeira situacdo dd-se pelo que ele entende ser uma “‘simples
reativagdo”. Nesse caso, ¢ preciso considerar que, mesmo apds a conquista das terras de
Canaa e o estabelecimento do reino, o povo eleito ndo permanece incélume por muito tempo.
As ameacas de se tornar novamente vitima de dominacdo ¢ de novas catastrofes eram
constantes. As profecias acerca desses possiveis eventos se cumpriram e os eventos levaram
Israel ao longo cativeiro na Babilonia e a destruicdo do templo de Jerusalém. No entanto, ao
que parece, “‘quanto mais Israel encontra-se esmagado pelas forgas terrestres que ultrapassam

infinitamente as suas, mais o seu deus tende a aparecer”.**" A

segunda situacao de afirmagao
do monoteismo traz uma inovacao de peso, segundo Gauchet, pois ela se configura como um
retorno de Israel sobre si mesmo, como um apelo de consciéncia individual e racional, que
evoca uma situacdo problematica, uma vez que implica a questdo da culpa e o exame de
consciéncia. Assim, diante das ameagas de instabilidades e de dominagdo, surge a pergunta:
“0 que fizemos nos para chamar o castigo?”*"!

E nessa ultima situagdo que se cumpre uma inovagao decisiva na dinimica da alianga,
ou seja, a consciéncia de ndo conhecer completamente os designios de Deus, o que significa
tomar conhecimento dos limites do entendimento humano. Segundo Gauchet, essa situagao de
retorno sobre si mesmo promovida por idividuos ou pelo préprio coletivo, permitiu que “o
desenvolvimento do monoteismo, tal como inscrito na dindmica interna da alianca, atingisse
seu ponto culminante.” O monoteismo judaico coloca-se assim, “diante dessa suprema
sabedoria que o homem ndo pode compreender”, na afirmacdo da total transcendéncia de um
Deus infiguravel, acima de todos os sentidos, cujos designos ndo nos sao dados a conhecer.
Nos desdobramentos do reconhecimento da limitagdo do conhecimento humano ecoa o rigor e
a clareza de um monoteismo verdadeiramente original. Para nosso autor, foi a partir do
imperativo do exame de consciéncia, que implica um voltar-se do individuo ou do grupo
sobre si mesmo, que “Deus se tornou definitivamente de outro mundo”.*** Esse é 0 momento
em que o monoteismo atinge um ponto alto de elaboracao espiritual e se consolida de uma vez

por todas — momento em que a chamada por um exame de consciéncia aparece com mais

40 «plys Israél, ainsi, se trouve écrasé par des forces terrestres qui passent infinitement les siennes, et plus son
dieu tend a apparaitre” (DM, p. 177-178).

! «Qu’avons-nous fait pour appeler le chatiment?” (DM, p. 147).

#2 «Le développement du monothéisme, tel qu’inscrit dans la dynamique interne de 1’alliance, atteint son point
culminant. (...) [Il se met ainsi,] devant cette supréme sagesse que I’homme ne peut comprendre (...) Dieu est
devenu définitivement de 1’autre monde” (DM, p. 178 e 148).
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clareza nas palavras dos profetas.**’ Desse modo, “é pela boca dos profetas (...) que se tirou a
licdo das desgragas de Israel e que se formulou o apelo ao retorno do pecador sobre si
mesmo”.***

Como mencionamos no topico anterior, o profetismo israelita foi, com efeito, um dos
pontos altos de consciéncia espiritual do periodo axial. Os profetas de Israel, juntamente com
Buda, os Upanishads, Conftcio, Lao Tse, Zoroastro, bem como os filésofos gregos, atingem o
apice da criatividade no que se refere ao pensamento religioso, teologico e filoséfico da

Antiguidade.**®

Ha que se considerar, no entanto, que o profetismo como tal ndo é obra
exclusiva dos israelitas, pois constituia uma pratica comum ja existente no mundo antigo que
se espalhou originalmente da Asia Menor para o sul da Europa e por todo o Oriente Médio.**°

Ao que tudo indica, as praticas oraculares de predi¢do difundiram-se na cultura
ndmade da Palestina antes mesmo do javismo. Aquele que predizia o futuro tinha um papel
destacado entre os ndmades, pois era considerado uma pessoa capaz de se comunicar com o
mundo espiritual e de ver o futuro através de suas predigdes ¢ de seus sonhos. Desse modo, o
povo eleito ndo foi o unico a vivenciar essa pratica. Ao contrario, escreve Ceresko, “a
profecia israelita demonstra quanto Israel participava da vida e da cultura do mundo
antigo”.**” Contudo, ¢ somente com a profecia de tipo israclita surgida a partir dos séculos
VIII e VII a. C. que se alcanga um grau de espiritualizacdo mais depurado, uma vez que as
profecias anteriores ao javismo eram muito ligadas a magia e a evocacao de certos poderes
miraculosos.***

Foi preciso que o povo eleito experimentasse sucessivamente novos temores, derrotas
e sofrimentos para que se lembrasse da antiga alianga com seu Deus. Ao que parece, ao longo
do processo de instalagdo em Canaa, “a obra excelsa de Moisés foi compreendida e levada a
cabo, (...) apenas débil e esparsamente”.**” Isso implicou uma desintegragio progressiva da fé

mosaica e, por conseguinte, o esquecimento da alianga do Monte Sinai. O espirito de

nacionalidade e a dimensao politica mudaram pouco a pouco o ponto de aplicagdo ¢ o foco da

0 termo pelo qual se designavam os profetas no Antigo Testamento era nabi, cujo significado é “chamar ou
encarregar”. O profeta era considerado um visionario ou vidente que era escolhido por Deus para comunicar a
sua mensagem aos homens. A palavra profeta da lingua portuguesa deriva do grego mpo@itng que quer dizer
porta-voz (cf. Anthony R. CERESKO, Introducdo ao Antigo Testamento numa perspectiva libertadora, p. 175-
6).

444 «Cest par la bouche des prophétes, (...) qu’est tirée la lecon des malheurs d’Israél, et qu’est formule I’appel
au retour du pécheur sur lui-méme” (DM, p. 148).

45 Cf. Karl JASPERS, Origene et sens de I’hitoire, p. 9.

46 Cf. Georg FOHRER, Histéria da religido de Israel, p. 275-6.

7 Anthony R. CERESKO, Introducdo ao Antigo Testamento numa perspectiva libertadora, p. 178.

8 Cf. Georg FOHRER, Histéria da religido de Israel, p. 274-5.

449 Sigmund FREUD, Moisés e o monoteismo, p. 69.
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fé para a alianca de Javé com Davi. Em decorréncia deste evento, a aliangca com Moisés cai no
esquecimento.*’

Com o passar do tempo e as subsequentes ameacas externas, as bases da teologia
nacional israelita sofrem grandes abalos. Assim sendo, a partir do século VIII a. C., reaparece
uma certa tendéncia de paganizacdo dos cultos. Desse modo, a reabilitacdo de antigas
divindades coloca em risco o javismo e a identidade do povo de Israel.*' A religido do Estado
caminha a passos largos para a ruina. No entanto, com o aparecimento dos profetas, a antiga
fé se reabilita. Segundo Gauchet, “o dispositivo monoteista se refor¢a a si mesmo; (...) antes
do monoteismo, nenhum individuo podia falar em nome do verdadeiro Deus contra aqueles
que o desconhecem, como fizeram os profetas que aparecem em Israel”.*?

O rigor da religido mosaica, com suas adverténcias iconoclastas, sua posi¢ao contra a
magia e a feiticaria, juntamente com o pacto da antiga alianga do deserto, ¢ vigorosamente
retomado pelos profetas. Esses grandes personagens da historia de Israel possibilitaram uma
afirmacdo substancial da fé monoteista, deram continuidade e resguardaram, no espirito de
sua fé, um modo semelhante ao da fé de Moisés.*> O apelo ético-religioso dos profetas e a
insercdo politico-social de suas ideias proporcionam uma nova etapa de identificagdo do povo
eleito com seu Deus. As palavras desses inspirados porta-vozes de Javé proporcionaram o
aprofundamento da consciéncia e da religiosidade pessoal dos fiéis. “Elias, Isaias ou Jeremias
encarnaram para uma posteridade sempre renovada a inesgotavel referéncia dos esforgos de
aprofundamento da religido interior contra a religido da tradicdo, a legitimidade inaugural do
partido individual contra a inclinagdo comum”.*** Os profetas apresentam a verdade de um
Deus totalmente separado dos homens, que esta incomensuravelmente acima de toda e
qualquer aparéncia ou poder terrestre.

Esses homens estavam imbuidos da ideia de que suas palavras traduziam a vontade de

Javé e a vontade de demonstrar a eficacia de seu poder, ao mesmo tempo anunciavam e

40 Cf. John BRIGHT, Histéria de Israel, p. 387-388.

#1 Cf. John BRIGHT, Histéria de Israel, p. 389. Cf. também: Karen ARMSTRONG, Uma histéria de Deus.
Quatro milénios de busca do judaismo, cristianismo e islamismo, p. 51.

#2 «Le dispositif monothéiste se renforce de lui-méme, (...) avant le monothéisme, aucun individu ne peut parler
au nom du vrai Dieu, contre ceux qui le méconnaissent, comme le font les prophétes qui apparaissent en Isra€l”
(CH, p. 98-9).

3 Como escreve Freud: “Surgiu entfio, dentre o povo, uma sucessio infindavel de homens que no eram ligados
a Moisés em sua origem, mas que foram cativados pela grande e poderosa tradi¢do que pouco a pouco crescera
na obscuridade; foram esses homens, os profetas, que incansavelmente pregaram a antiga doutrina mosaica — a
de que a divindade desdenhava o sacrificio e o cerimonial e pedia apenas fé e uma vida na Verdade e na Justiga
(Ma’at)” (Sigmund FREUD, Moisés e o monoteismo, p. 68).

454 «Elie, Isaie ou Jérémie incarneront pour une postérité toujours renouvelée 1’inépuisable référence des efforts
d’approfondissement de la religion intérieure contre la religion de la tradition, la 1égitimité inaugurale du parti
individuel contre la pente commune” (DM, p. 154).
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alertavam o povo para os eventos futuros e para a ira de Javé. Um traco comum entre os
profetas de Israel ¢ que eles se diziam “chamados” ou “encarregados” para falar em nome de

455
Deus.

Um exemplo tipico que caracteriza esse entendimento ¢ o de Isaias, ao falar de sua
vocacdo e de sua missdo como mensageiro de Javé, como um escolhido para anunciar a sua
verdade: “Ouvi entdo a voz do Senhor que dizia: ‘Quem enviarei eu? e quem ird por nés?” —

299

‘Eis-me aqui, disse eu, enviai-me’” (Is 6, 8). A experiéncia de ser chamado ¢é narrada por
Isaias como um encontro real, face a face com o divino. Quando estava presente em um ritual
solene no Templo de Jerusalém, cumprindo suas atribui¢des ou funcdes oficiais, viu-se
subitamente chamado diante da corte celestial de Javé. A visdo que o profeta descreve de sua
experiéncia o coloca como “confidente das deliberagdes do conselho divino, [como] delegado
para anunciar ¢ executar suas decisdes e decretos”.*® A comunicagio do profeta com Deus é
direta e, assim, “Javé pode falar e Isaias responder”.45 !

A singularidade da comunicagdo dos profetas com Deus ¢ que ela se d4 de uma forma
totalmente individual, eles ouvem o chamado e falam do exterior da religido institucional, em
nome da vontade suprema de Javé. Segundo Gauchet, os profetas falam de uma “dupla
distancia, de Deus para com os homens e de um entre os homens para todos os outros, um
alimentando e refor¢ando o outro: eis o sistema profético em sua logica circular. Quanto mais
o profeta faz ouvir uma voz singular, fora da norma, mais Deus toma propor¢ao extracésmica,
(...) mais seu porta-voz estd no direito de se servir de um vinculo pessoal com ele”.*®
Entretanto, o profeta ndo descuida da vida cotidiana e ndo se subtrai ao mundo, age
conjuntamente com seus semelhantes. Desse modo, a dimensdo politica ¢ completamente
integrada no ministério dos profetas, que atuam nao so através de sua participagdo mistica e
individual com o divino, mas interferem e agem no Ambito da sociedade.**

Uma outra caracteristica dos profetas de Israel ¢ que “eles ndo dao respostas ao
enigma metafisico do universo, (...) eles apelam exclusivamente para a fé de Israel em seu

Deus e para a realizagdo geral da lei que ele lhes deu, da qual a inobservancia lhes foi fatal.

5 Anthony R. CERESKO, Introdugdo ao Antigo Testamento numa perspectiva libertadora, p. 179.

6 Tbidem, p. 180.

7 Karen ARMSTRONG, Uma histéria de Deus. Quatro milénios de busca do judaismo, cristianismo e
islamismo, p. 53.

% “Double distance, de Dieu aux hommes et d’un parmi les hommes a tous les autres, I’'une alimentant et
refor¢ant I’autre: voilad le systéme prophétique en sa logique circulaire. Plus le prophéte fait entendre une voix
singuliére, hors la norme, plus Dieu prend proportion extra-cosmique, (...) plus son porte-parole est en droit
d’exciper d’un lien personnel avec lui” (DM, p. 149-50).

49 Cf. DM, p. 149-50. Essa mesma interpretagio acerca dos profetas de Israel se confirma em Karen Armstrong.
Para ela, “o profeta é alguém que esta em presenga de Deus, mas essa experiéncia de transcendéncia resulta ndo
em transmissdo de conhecimento — como no budismo — e sim em agdo. O profeta ndo se caracterizara por
iluminag@o mistica, mas por obediéncia” (Karen ARMSTRONG, Uma historia de Deus. Quatro milénios de
busca do judaismo, cristianismo e islamismo, p. 53).
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Nem sabios, nem virtuoses de salvacdo, nem reformadores religiosos, mas dissidentes da
conformidade”.**® Havia a crenca de que a palavra do profeta possuia poder e eficacia; com
frequéncia, acreditava-se que a predi¢do profética tinha a capacidade de alterar o curso das
coisas. Ao modo de Moisés e fi¢is ao cumprimento das leis de Javé, os profetas eram, muitas
vezes, asperos € severos, suas adverténcias eram graves e suas exigeéncias rigorosas. Contudo,
as promessas e as recompensas que anunciavam em nome de Javé eram compensadoras.*®' A

narrativa de Jeremias expressa muito bem essas caracteristicas:

Fala aos homens de Juda e aos habitantes de Jerusalém. Diz-lhes: Eis o que
proclama o Senhor, Deus de Israel: Maldito seja aquele que ndo obedecer as
prescricdes desta lei que, no dia em que os tirei do Egito, daquela fornalha de ferro,
eu impus a vossos pais, nestes termos: Ouvi minha voz e escutai minhas ordens,
mediante 0 que sereis meu povo e eu o vosso Deus. Entdo ratificarei o juramento
que fiz a vossos pais de lhes dar uma terra onde mana leite e mel, que hoje ¢ a vossa
(Jr 11, 2-5).

O carater das exigéncias da lei, das possiveis puni¢des por infidelidade e a lembranga
da promessa estabelecida a partir da antiga alianca sio elementos que transparecem
claramente nessas palavras de Jeremias. Os profetas proclamavam no geral a correcdo ¢ a
retiddo no cumprimento do pacto com Javé e, ao atenderem ao chamado, diziam-se “conscios
representantes ¢ mensageiros de seu Deus”.*> A experiéncia profética com o mistério
transborda assim os limites da individualidade e se encarna no dia a dia da coletividade.

Na concepgao de Gauchet, as grandes religides surgidas no periodo axial, inclusive a
religido de Israel, constituem os primeiros grandes influxos de “saida da religido”.**> Como ja
afirmamos, foi no periodo que compreende os séculos VIII a I a. C. que surgiram os
primeiros individuos propriamente ditos, sdo os fundadores das grandes religides e os
filésofos gregos. No caso dos profetas de Israel, sdo individuos que receberam um
“chamamento espiritual” e cuja experiéncia religiosa ¢ fortemente marcada pela relacao direta
e pessoal com o divino, pela “possibilidade de chamar ao verdadeiro Deus, acima dos
representantes da religido estabelecida, contra o encerramento do culto na rotina, contra a

, 464
perda do espirito”.*

%60 «1]5 ne donnent pas de réponses a I’énigme métaphysique de 1’univers, (...) ils en appellant exclusivement 2 la
foi d’Israél dans son Dieu et a I’accomplissement en general de la loi qu’il lui a donnée, don’t I’inobservance lui
a été fatale. Ni des sages, ni des virtuoses de salut, ni des réformateurs religieux: des dissidents de la
conformité.” (DM, p. 150).

! Cf. Georg FOHRER, Histéria da religido de Israel, p. 287.

62 Tbidem, p. 291.

463 Cf. DM, p. 27.

464 «La possibilit¢ d’en appeler au vrai Dieu, par-dessus les représentants de la religion établie, contre
I’enfermement du culte dans la routine, contre la perte de I’esprit” (CH, p. 98).
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Nao tivemos a intengdo de analisar ou apresentar aqui a riqueza da histéria dos
profetas de Israel, nem o valor teoldgico, filos6fico ou artistico de suas narrativas. O que
analisamos e destacamos diz respeito a questdo explicita da singularidade e da originalidade
do monoteismo de Israel, que se desdobra de Moisés aos profetas. Resta dizer que, para
Gauchet, “o deus que [os profetas] invocam ndo é o deus universal, falando diretamente ao
coracao dos homens, ¢ o deus ciumento da alianca, enfurecido pela inconstancia de seu povo.
O alvo que suas fulminagdes visam ¢ menos a pureza de coragdo em harmonia com a viva

A - , r99 465
vontade de Deus que a exata observancia das clausulas do pacto passado com Javé”.

3.2. O advento do cristianismo

O monoteismo vivenciado pelos judeus poderia ter permanecido como um fenémeno
de carater etnoreligioso circunscrito apenas em Israel, poderia ter sido uma institui¢dao
exclusivamente judaica. No entanto, a dinamica do monoteismo judaico, enquanto religido
que absorve os elementos proprios do universalismo imperial (conquista, dominagdo e
hierarquia), monoteismo que contém, tacitamente, um problema. Como um Deus pode ser
Deus de todos os povos, acima de todos os deuses? Dito de outro modo, como um Deus étnico
pode ser universal? Como veremos, a figura de Cristo e o advento do cristianismo
solucionaram esta contradicdo propria do monoteismo judaico. Serd o cristianismo que
rearticulard a dialética atuante na longa trajetéria do judaismo antigo, atualiazando, deste
modo, as virtualidades que se instauram em Cristo e sua posteridade imediata. Para Gauchet,
“o dispositivo cristdo é de parte a parte um produto da historia judaica”.**® Muito embora este
dispositivo tenha sido gerado no ambito dessa historia, ele se distinguiu substancialmente de
suas origens por suas proprias virtualidades. Teria sido o cristianismo em seus primordios
uma “heresia judaica?”*®’

Na interpretacdo de nosso autor, o cristianismo preenche o “hiato virtual inscrito no

95468

proprio fato da encarnagdo”™" representada pelo rei sagrado, que estabelecia a continuidade

45 «] ¢ dieu qu’ils invoquent, ce n’est pas 1& dieu universel parlant directement au cceur de tous les hommes,
c’est le dieu jaloux de I’Alliance, courrouce par l’inconstance de son people. La cible que visent leurs
fulminations, ¢’est moins la pureté du cceur en harmonie avec la vivant volonté de Dieu que 1’exacte observance
des clauses du pacte passé avec Yahvé” (DM, p. 153).

466 «1 ¢ dispositif chrétien est de part en part un produit de I’histoire juive (CH, p. 102).

7 Cf. CH, p. 99.

468 «“Hiatus virtuel inscrit dans le fait méme de 1’incarnation.” (DC, p. 56).
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entre a hierarquia celeste e a terrestre. Como veremos, este “hiato” é superado a partir de uma
inversao da légica judaica, mais propriamente falando, a partir de uma inversdo da nog¢ao
mesma de messianismo.* A figura de Jesus aparece com a particularidade de uma “forga
misteriosa” que recoloca em jogo a ldgica imperial de dominio desse mundo, que o judaismo
ndo escapou ao renova-lo com o seu monoteismo. Jesus representa uma “integracdo do sobre-
humano no humano”.*’® Ele aparece, a principio, como um messias como tantos outros houve
na histoéria do povo judeu, mas, no entanto, com uma particularidade muito diferenciada, pois

471 . : o
0 um “rei dos reis” sem exércitos € pompas, um

se trata de “um messias ao reverso
enigmatico “filho de Deus”, carne e osso de homem, mas cujo reino ndo é desse mundo.

A andlise que apresentaremos a seguir, no item 3.2.1, trata justamente dessa questao
acerca da reversdo das expectativas do messianismo judaico produzida pela figura de Jesus e
o ponto de aplicagdo que ela representa entre 0 humano e o divino. Por sua vez, o item 3.2.2
tangencia a no¢ao de um deus universal na doutrina de Paulo e, por fim, abordamos, no item
3.2.3, o que Gauchet considera como enigmas que aparecem dentro do quadro inicial do
desenvolvimento da historia cristd. Uma convicgdo que o autor tem e que deixa bem clara em
varios momentos de sua obra inicial ¢ que “o cristianismo foi a religido da saida da
religido”.*’* Para ele, essa compreensdo traz, como veremos, a ideia implicita de uma

“religido acabada”, que fechou um ciclo cujo movimento segue o fio condutor que, segundo

Gauchet, liga Moisés, Cristo e Paulo.

3.2.1. Jesus, um messias ao contrario

Como ja indicamos acima, a figura de Jesus expde uma contradi¢do interna ao
judaismo, uma vez que inverte a logica de uma concep¢do muito propria da cultura religiosa
israelita antiga e que vinha desde Mois¢s, a saber, 0 messianismo. Na interpretacdo de Marcel
Gauchet, na medida em que o monoteismo israelita se estabeleceu pelo menos oficialmente,
“surge Jesus, que o transborda, realizando-o integralmente”.*”* Para ele, Jesus representa uma
“etapa complementar” que repde e supera uma contradi¢cdo interna a fé judaica, cuja origem
advém da absor¢do do principio de universaliza¢do religioso-politico proprio dos impérios

médio-orientais da época e se consuma com o transbordamento desse mesmo principio

49 Cf. MD, p. 39; DM, p.161 ¢ CH, p. 102.

470 «“Intégration du surhumain dans 1’humain” (DC, p. 56).

41 «Un messie a I’envers” (MD, p. 36 ¢ DM, p. 161).

472 «1 ¢ christianisme aura-t-il été la religion de la sorie de la religion” (DM, p. 133).
473 «“Vient Jésus, qui le déborde tout en I’accomplissant” (DM, p. 156).
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realizado pela propria vivéncia religiosa de Jesus. Nesta tltima dar-se-4 o “acabamento da
dissociacao das ordens de realidade”, manifestada pelo proprio “desdobramento da alteridade

25474

divina que a encarnagdo significa.” " Nessa compreensao, Jesus Cristo supera a “tensdo entre

a universalidade do Deus de Israel e a particularidade daqueles que [Javé] escolheu entre
todos os povos”.*”

Podemos dizer que Jesus teria sido um messias como outros conhecidos entre os
judeus, o que, por si s6, ndo representaria novidade alguma.*’® Contudo, ele desvia o curso
natural do messianismo judaico, invertendo a sua dindmica e seu ponto de aplicacdo. A “unido
em Cristo ndo cessa de significar e de alimentar a separagdo do reino que ndo é desse
mundo.””’ A novidade de sua mensagem nio ¢ a vitoria contra os impérios reais,
dominadores e opressores, nem tampouco o estabelecimento do império judaico neste mundo.
O que ele anuncia, escreve Gauchet, “ndo ¢ a vitdria sobre o ocupante romano, ultimo avatar,
(...) [de uma] revolta, inutil, contra as dominagdes terrestres, mas, sim, a saida do mundo onde
ha dominagdes.”*”®

Por um lado, Jesus insere-se completamente na tradi¢gdo do povo eleito, mas, por
outro, ele muda e desloca o ponto de aplicagdo do fluxo histérico da religido israelita —
dando vazdo e proporcionando o desdobramento e o acabamento do élan suscitado pelas
“virtualidades abertas pela matriz monoteista” judaica. Jesus Cristo anuncia uma grande
vitoria, mas nao se trata de uma vitoria geopolitica, ou de edificagdo de um império do “Rei
dos reis”. Trata-se de uma vitoria que se d4 em e conduz a outro plano, pois o reino anunciado
pelo “messias ao reverso” ndo ¢ deste mundo, mas conduz a uma outra dimensdo, bem mais
digna do que esta que constitui uma misera morada terrestre ¢ seus poderes imperiais. A
novidade de sua mensagem ¢ que ela anuncia uma vitéria espiritual que conduz a um reino
fora deste mundo e nao a “vitoria final de Deus na historia sob a forma de reunido das nacoes

479
na paz ao redor do povo-sacerdote de Israel.”*’

47 “Le parachévement de la dissociation des ordres de réalité. (...) D’épanouissement de 1’alterité divine
signifiée par I’incarnation” (ROP, p. 84-85).

47> «Jésus, le Christ (...) sort de la tension entre 1’universalité du Dieu d’Israél et la particularité de ceux qu’il a
choisis entre tous les peuples.” (CH, p. 99). Para uma abordagem sobre Jesus a partir de um ponto de vista
historico, cf. Jos¢ Antonio PAGOLA, Jesus. Aproximagdo historica.

476 Sobre essa tematica cf., J. L .SICRE, De Davi ao Messias: Textos Bdsicos da Esperanca Messianica. Cf.
também, Jean-Cristophe ATTIAS, Le messianisme, variations sur des figures juives et paralléles.

477 «L’union en Christ ne cessant de signifier et d’alimenter la séparation du royaume qui n’est pas de ce
monde.”(DC, p. 56).

478 «Ce qu’il annonce, ce n’est pas la victoire sur I’occupant romain, dernier avatar, (...) la révolte, inutile, contre
les dominations terrestres, c¢’est la sortie du monde ou il y a dominations.” (CH, p. 99).

79 «“Virtualités ouvertes par la matrice monothéiste. (...) La victoire finale de Dieu dans I’histoire sous la forme
du rassemblement des nations dans la paix autour du peuple-prétre d’Israél.” (CH, p. 99-100).
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Todavia, segundo Gauchet, existe uma questdo que precisa ser esclarecida a esse
respeito, ou seja, como conciliar a universalidade e veracidade do Deus de Israel com a
particularidade e falsidade dos deuses de outros povos e como estender a alianca com os
israelitas a todas as nagdes nao escolhidas? De acordo com nosso autor, devemos abordar essa
questdo levando em conta a situacdo dominante de opressdo. Desse modo, encontraremos
“uma resposta religiosa sob as espécies do messianismo — isto €, nem mais nem menos que
um imperialismo mistico”.”®® Jesus é justamente aquele que completa o universalismo
monoteista e seu viés messianico, realizando a sintese e a inversdo das virtualidades do
monoteismo judaico e, de certo modo, instalando um dispositivo religioso que une Moisés aos
profetas. Nesse sentido, Jesus teria sido um “segundo Moisés”.**! A sua mensagem revela o
pano de fundo de um horizonte politico-religioso: por um lado, rompe com o ideal
imperialista e com a antiga dindmica universalista e, por outro, reformula a experiéncia
religiosa do judaismo e d& continuidade a ela, “repetindo [assim] o ato fundador de

., 482 . ., . - , .
Moisés”.**? Isto quer dizer que, se “Moisés libertou seu povo das méos do farad, Jesus livrou

seu fiéis da empresa de César”.**

A grande ruptura promovida por Jesus foi aquela que deslocou o eixo do governo do
mundo material para o mundo espiritual. Jesus liga enigmaticamente o humano ao divino,
numa “concretizacio sensivel do fundamento invisivel”.*™ Sem ser substancialmente
diferente do que ¢ proprio do “rei sagrado”, com Jesus esta ligadura se da em um homem
comum e em um ponto qualquer do espaco social. Ele rompe com os principios politico-
religiosos firmados pela religido de Israel e os desejos de estabilidade terrestre pela via da
unido, ainda que pela forca, dos povos em torno do povo-sacerdote. Assim, “ndo havera novo
Davi coroado em Jerusalém com todas as nagdes em torno dele. Nesse sentido, ndo havera
reino messianico. O triunfo tera lugar sobre um outro plano de realidade”.*® Sua mensagem
transborda por completo o antigo sentido da materialidade do mundo e inaugura uma nova era

da religido, retomando, reconfigurando e reformulando simultaneamente os elementos ja

existentes na tradigdo. Segundo Gauchet, “o génio do homem Jesus ¢ o de retomar por sua

0 «“Une réponse religieuse sous les espéces du messianisme — ¢’est-a-dire, ni plus ni moins, d’un impérialisme
mystique” (DM, p. 157).

1 Cf. DM, p. 157-161.

482 «Répétant (...) I’acte fondateur de Moise” (DM, p. 159).

483 «“Moise avait a libérer son peuple des mains de Pharaon : Jésus soustrait ses fidéles a I’emprise de César”
(DM, p. 159).

#8% «Concrétisation sensible du fondement invisible” (DC, p. 56).

5 “I] n’y aura pas de nouveau David couronné & Jérusalem avec toutes les nations autor de lui. En ce sens, il
n’aura pas de royauté messianique. Le triomphe aura lieu sur un autre plan de réalité” (CH, p. 100).
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conta essa bagagem resumida da totalidade da historia de Israel”.**® Diga-se de passagem,
trata-se de uma retomada que €, ao mesmo tempo, transformadora e instauradora de uma nova
ordem — a ordem de um reino além-mundo.

A ruptura da mensagem de Jesus completa, por assim dizer, as virtualidades que
permaneciam no messianismo judaico. Nesse sentido, ¢ uma ruptura que nao ocorre em “lugar
(real ou miticamente) na exterioridade visivel, mas no invisivel interior das almas. Moisés
tinha que libertar seu povo das maos do Farad: Jesus subtraia seus fiéis ao império de César
— mas nao os levava em direcdo a uma terra prometida, alhures no mundo, mas, mantinha-os
no mesmo lugar, retirando-os do mundo”.*” Em nosso entendimento, esse é um momento
importante que mostra a génese do processo de saida da religido, tal como o define a tese
gauchetiana.

Trata-se de um processo que teve seu fluxo inicial na consumacgdo e no acabamento
cristico das virtualidades ja existentes no judaismo, evento que desloca o eixo das aspiragdes
religiosas para além do dominio geopolitico no aqui e no agora desta vida terrena. O contetdo
da mensagem de Cristo mescla o antigo € o novo, a tradi¢do e a revolugdo, produzindo uma
sintese completa da religido realizada através da “reinvencio do deus de Moisés”. "™ O Deus
de Cristo ndo afronta mais os poderes deste mundo, ao modo como Javé pune e castiga as
nagdes inimigas de Israel € nem promete a estabilidade do reino em “uma terra que mana leite
e mel” (Ex 3, 8). Esse Deus fala a todos e a todos abraga, para isto ndo requer templo, rito,
sacrificio e nem territorio.

Na realidade, segundo Gauchet, Jesus foi “um novo Moisés chamado a sair com o
povo hebreu da serviddo e a concluir o que a saida do Egito tinha comecado. Mas esse
libertador messianico ¢ um messias de um género muito particular, [¢] um messias ao
revés”.*™ Um homem que vivenciou uma tradigdo completamente articulada em torno da
perspectiva de poderio terrestre, mas que muda sua mensagem cultural por estabelecer
virtualidades que vao reinventar essa mesma tradigdo. Assim sendo, na concepgdo crista,

Deus envia seu filho para falar ao coracdo dos homens e esse acontecimento significa uma

46 «L ¢ génie de I’homme Jésus, c’est de reprendre a son compte ce bagage, résumé de la totalité de I’histoire
d’Isragl” (MD, p. 35).

7 «“Rupture n’a plus lieu (réellement ou mythiquement) dans I’extériorité visible, mais dans 1’invisible dedans
des ames. Moise avait a libérer son people des mains du Paharaon : Jésus soustrait ses fideles a I’emprise de
César — mais non pas en les menant vers une terre promise, ailleurs dans le monde : sur place, en les sortant du
monde non pas en les menant vers une terre promise, ailleurs dans le monde: sur place en les sortant du monde”
(DM, p. 159).

488 «Réinvention du dieu de Moise” (DM, p. 160).

9 «Un nouveau Moise appelé a sortir le peuple hébreu de la servitude, et 4 accomplir ce que la sortie d’Egypte
avait commencé. Mais ce libérateur messianique est un messie d’un genre trés particulier, un messie a I’envers”
(CH, p. 100).
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“inversdo ponto por ponto da estrutura primordial da divida para com o invisivel”.**® E uma
inversao completa do ponto de aplicagdao do divino, que, doravante, instaurar-se-a por meio de
uma “aparente derrota”, a morte na cruz. Contudo, essa derrota que Jesus sofre diante dos
poderes terrenos € apenas aparente, pois na verdade o sentido simbolico que ela abriga traduz
uma grande vitdria, qual seja, “a vitoria sobre a morte”, o verdadeiro grande inimigo.*"

Jesus ocupava um lugar modesto na hierarquia social de sua época, era um homem
comum, que teve uma origem humilde e¢ sua cultura era “mais rural que urbana”.*?
Entretanto, a forca do dispositivo messianico inaugurado por Cristo tem um poder simbdlico
de longo alcance, uma vez que se direciona a interioridade de todo e qualquer individuo. Para
Gauchet, a mensagem crista traz em si o germe da autonomia, pois evoca um apelo interior
suscitado pelo coragdo. Trata-se de um apelo que ¢ acessivel, indistintamente, a todos os
homens, que fala no intimo de cada um, anunciando a todos o triunfo sobre a morte. O
messianismo vivenciado por Jesus traz a ideia de uma unido escatoldgica entre céu e terra,
que é, a0 mesmo tempo, uma “extensdo triunfal da Alian¢a”.*”> Em outras palavras, como
escreve Dani¢le Hervieu-Léger, “o cristianismo desdobra todas as suas implicagdes ao
estender a Alianga a4 humanidade inteira e ndo mais apenas ao povo eleito”.***

A nova alianga remete, assim, a uma série de aliangas anteriores, que se firmaram com
os antigos israelitas desde os patriarcas, Moisés e os profetas.*”> Contudo, esse novo evento
promoveu uma inversao tradicional da doutrina judaica e, ao mesmo tempo, segundo Gauchet,
uma “inversao do destino”. Desse modo, a promessa crista altera por completo a fé de Israel e
muda os rumos da articulagao politica do divino, pois ali “onde o rei dos Gltimos dias chamou
para a guerra, Jesus anuncia o amor”.*’® Nessa perspectiva, a promessa cristd aponta para a
reden¢do fora deste mundo, mas indica, outrossim, a sua etapa preparatoria ja neste mundo,
através de uma agdo amorosa que conjuga céu e terra.*”’

O dispositivo simbolico da mensagem de Jesus e a ideia da encarnagdo revolucionam

as antigas interfaces entre visivel e invisivel, entre o aqui e o além. A for¢a simbdlica dessa

mensagem reivindica uma verdadeira materializacdo do divino, que se efetua com “Deus

0 “Inversion point pour point de la structure primordiale de la dette envers I’invisible” (DM, p. 138). Sobre a
questdo da divida, remetemos o leitor ao capitulo anterior e, sobretudo, ao topico: 2.1.1. As origens do Estado e a
“divida do sentido”.

¥1Cf. DM, p. 165 e CH, p. 102-3.

2 Cf. “Breve perfil historico de Jesus” (José Anténio PAGOLA, Jesus. Aproximagdo histérica, p. 577).

43 Cf. DM, p. 165-166.

% Daniéle HERVIEU-LEGER, O peregrino e o convertido. A religido em movimento, p. 36.

45 Cf. Anthony R. CERESKO, Introducdo ao Antigo Testamento numa perspectiva libertadora, p. 91.

4 «1 3 ou le roi des derniers jours efit appelé a la guerre, Jésus annonce I’amour” (DM, p. 164).

¥7Cf. DM, p. 164.
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delegando seu filho para se dirigir aos homens”.*”® Do ponto de vista simbolico, a encarnagio
opera a grande metamorfose religiosa: o Deus transcendente entra definitivamente no tempo
dos homens, compartilhando com seu filho, um individuo comum e pobre, distante do ntcleo
de poder, o sofrimento humano, a opressdo e uma “aparente derrota”, que, na verdade,
anuncia uma vitoria final, a vitéria sobre a morte.””” Esse ¢ o fascinio que a figura de Jesus

exerce, a forca magnética de um “personagem obscuro™", de vida simples e habitos rurais.

3.2.2. Paulo e as origens da doutrina crista

“Os judeus pedem milagres, os gregos
reclamam a sabedoria; mas nés pregamos
Cristo crucificado, escandalo para os
judeus, e loucura para os pagaos”

Paulo de Tarso
(I Cor 1: 22-23)

Uma vez proferida a mensagem de Cristo, surgem inimeros adeptos e seguidores que
se encarregam de divulga-la, interpreta-la e consolida-la. Alguns personagens destacaram-se
nesse particular, um deles em especial, a saber, Paulo de Tarso, um judeu que possuia
cidadania romana.”®' Segundo consta, Tarso era uma cidade fortemente influenciada pela
cultura grega e, ao que tudo indica, “Paulo conhecia a sabedoria dos filosofos gregos, mas a
condenava em nome de uma nova Sabedoria, que era uma loucura para a razao: a fé em Jesus
Cristo”.”*® Como sabemos, Paulo elaborou uma explica¢do doutrinaria que, na opinido de
Gauchet, significou uma “segunda fundagio” para a fé crista.””

Apesar de ndo ter conhecido Jesus, o apostolo dizia-se participe da experiéncia mistica
de Cristo e considerava ter recebido a revelagdo do “Espirito de Deus”, pois, como ele mesmo
dizia, “¢ Cristo que fala em mim” (II Cor 13: 3). Nao pretendemos especular aqui se a

mensagem de Paulo coincide exatamente com aquela que Jesus anunciou, também nao temos

a inten¢do de comentar acerca das inumeras discussoes sobre a figura historica do apdstolo e a

4% «Dieu déléguant son fils pour s’adresser aux hommes” (DM, p. 155).

49 Cf. CH, p. 101 e DM, p. 165. Abordaremos mais detalhadamente o problema da Encarnagdo no proximo
capitulo, quando tratarmos das controvérsias cristologicas na Idade Média.

3% Cf. Mircea ELIADE, Histéria das crengas e das idéias religiosas, p. 97-104.

L Cf. CH, p. 106.

%92 Etienne GILSON, 4 filosofia na Idade Média, p. XIX.

% Cf. DM, p. 171.
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autenticidade de todas as suas Cartas.”®

Nossa intengdo ¢ ressaltar algumas implicagdes
teologicas contidas na doutrina paulina, tal como sdo destacadas por Gauchet.

A partir dessa perspectiva, podemos dizer que Paulo expressa a ideia de um Deus
universal e interior. Sua doutrina, sabemos, causou incomodos para a fé judaica tradicional,
sobretudo porque reformulava e estendia o culto aos gentios.”” O apdstolo anuncia um Deus
que ndo se caracteriza mais pela pertenca étnica, uma vez que se liga a todos indistintamente.
Segundo a pregacdo paulina, todo crente poderd realizar uma unido mistica com Cristo e ¢

, . . \ \ s~ 506
através do batismo que se liga a morte e a ressurrei¢do do Senhor.

Para Gauchet, uma das
situacdes que favoreceram o langamento das bases do cristianismo paulino foi o contexto da
diaspora judia nos dominios do império romano. Desse modo, na opinido do autor, foi
“estando a distdncia que Paulo pdde encontrar o sentido na figura do Cristo”.”” O grande
feito desse apostolo foi o de ser capaz de colocar a mensagem cristd em ato e desvelar sua
universalidade, ou seja, soube explorar a dimenséo de interioridade da mensagem.’®®

Assim sendo, 14 onde, de acordo com Gauchet, o profeta veterotestamentario, por meio
de sua propria secessao em face de sua comunidade, atestava a distancia do Deus tUnico, a
pregagdo paulina nos faz saber que “o crente em Cristo testemunha o infinito da
transcendéncia por meio de seu fortalecimento interior em face do conjunto da esfera
sensivel”.>®” Paulo preconizava uma crenca que, aos olhos dos pagdos, constituia um
verdadeiro absurdo, pois que venerava um Deus “derrotado” e “insuficiente”. Para os pagaos,
ndo poderia haver fé mais insensata do que aquela que o apdstolo anunciava contra a
sabedoria da filosofia e a favor da “loucura da cruz” (I Cor 1: 17-27). Paulo ndo buscava a
expressdo da eloquéncia pomposa das palavras e nem a logica racional e discursiva tao
comum nos ambientes de cultura helenizada, mas “o absurdo da fé em um Deus que morre na
cruz”.’'’ Sua inten¢do era anunciar aquilo que lhe era revelado diretamente pelo “Espirito
divino” (I Cor 2: 4-5). Segundo Gauchet, Paulo soube extrair, a seu modo, as implicagdes

teologicas e conseguiu explorar e realizar uma sintese das expressdes contidas na mensagem

crista.

% Sobre essas indagagdes, cf. Roger GARAUDY, Rumo a uma Guerra Santa? O debate do século;
PANNENBERG, W. Esquisse d’une christologie; A. BRUNOT, Saint Paul et son message; Herman
RIDDERBOS, 4 feologia do apostolo Paulo: a obra definitiva sobre o pensamento do apostolo dos gentios.

05 Cf. DM, p. 171.

5% Cf. Mircea ELIADE, Histéria das crengas e das ideias religiosas, p. 115.

207 «C’est en étant a distance que Paul peut tirer du sens de la figure du Christ” (CH, p. 106).

%8 Cf. CH, p. 106 ¢ DM, p. 171.

%% “Le croyant en Christ témoigne de I’infini de la transcendance par son retranchement tout intérieur d’avec
I’ensemble de la sphére sensible” (DM, p. 160).

*1” Cf. DM, 161 e CH, 102-103.
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Em nosso entendimento, a analise do pensador francés revela mais estritamente o que
concerne a dimensdo de “revanche no ambito da esfera terrestre”, ou seja, a superacao das
dominagdes que surge através da necessidade intrinseca da fé judaica de afirmar a
universalidade de seu Deus. Podemos dizer que, em sua opinido, o cristianismo faz a sintese

da religido judaica que, tanto

em Paulo como em Jesus, ¢ a adequacdo entre o problema obscuramente sofrido por
todos e a solugdo tratada por um que faz a ocasido. Jesus surge ali onde ha lugar
para o resultado do processo de redefini¢do do divino iniciado com Moisés; sua
legitimidade absoluta decorre do ato de completar logicamente a atualizagdo das
potencialidades espirituais criadas no interior da dindmica imperial e cristalizaveis
unicamente a sua margem. E Paulo completa esse acabamento desvelando o alcance
universal do anuncio feito pelo messias; ele liberta o deus inico do outro mundo de
suas ligagdes de origem; ele o limpa de sua emergéncia periférica e o torna apto a
reintrodugio no centro do crisol iluminado pelo poder-mundo.’"!

A experiéncia mistica de Paulo a caminho de Damasco desencadeou uma empresa
determinada que disseminou suas for¢as e possibilitou uma via para a solidificacdo da fé
crista. Foi a partir do momento em que ele se colocou como seguidor de Cristo e estabeleceu
as diretrizes de sua doutrina teoldgica que se iniciou o processo de cristalizacdo do
cristianismo. Assim, através da pregacao de Paulo, uma simples seita judia foi capaz de
despertar progressivamente a atencdo da sociedade romana e “da religido dos fracos e dos
escravos saiu uma civilizagdo de uma poténcia incomparavel”. Ninguém jamais acreditou que
a impoténcia poderia ser a fonte da verdadeira poténcia. E isso que devemos a “esse singular

produto da historia judaica que gerou o cristianismo”.>"2

3.2.3. Os enigmas do cristianismo e a conquista do império
A cristalizagdo das perspectivas cristas inicia sua trajetéria no interior da ordem estatal

romana. E justamente nesse ambiente que se fixou a “instauragdo paulina” e que se

estabeleceu a “centralidade da Encarnagdo.”" O fendmeno cristdo traz em si a ideia de um

> “Chez Paul comme en Jésus, ¢’est I’adéquation entre le probléme obscurément subi par tous et la solution
agie par un qui fait balle. Jésus surgit 1a ou il y a place pour 1’aboutissement du process de redéfinition du divin
engagé avec Moise; sa légitimité absolue est d’achever logiquement 1’actualisation des potentialités spirituelles
crées de I'intérieur de la dynamique impériale et cristalisables uniquement a sa marge. E Paul parachéve cet
achévement en devoilant la portée universelle de I’annonce fait par le messie; il delivre le dieu unique de 1’autre
monde de ses attaches d’origine; il le lave de son émengence périphérique et le rend apte a la reintroduction au
centre du creuset allumé par le pouvoir-monde” (DM, p. 172).

312 «De 1a religion des faibles et des esclaves est sortie une civilisation d’une puissance incomparable (...) ce
singulier produit de I’histoire juive qui allait donner le christianisme.” (CH, p. 103).

13 Cf. DM, p. 176 ¢ CH, p. 107.
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mistério que esta enraizado na relagdo humano-divino e através do qual se joga com a ideia da
presenca do sobrenatural. Segundo Gauchet, a dimensdo de mistério contida na mensagem
cristd abre o caminho para uma institui¢do hermenéutica, a saber, a Igreja. O dispositivo
cristdo produz um novo tipo de organizacdo religiosa e, assim procedendo, desloca a
representacdo do divino, prolongando a mediacdo do Cristo através da mediagdo da Igreja.”'*
Na concepgao de Gauchet, ¢ mais relevante abordar a trajetoria crista através de seus
enigmas e, nesse caso, “‘a estrita historia institucional ndo basta; ¢ preciso partir da dialética
entre as ideias e sua concretizagio institucional”.’"> O primeiro entre os enigmas que o autor
destaca ¢ aquele que se inicia com Paulo. Este apostolo promoveu uma “fermentagao
espiritual” que causou enormes repercussdes no interior da ordem imperial. Para Gauchet, A
questdo religiosa era problematica no seio do império romano, as demandas espirituais
internas buscavam solug¢des externas na filosofia grega e em especial no estoicismo, por
exemplo. Paulo encontrou um modo de expressar a mensagem crista, reformulando-a para o
contexto cultural da sociedade romana. Esse feito promoveu nada mais nada menos do que a
“conquista dos romanos”. Um segundo enigma ¢ o que surge do primeiro € que nos leva a
perguntar: como se efetua esta conquista? Para o autor, ela se efetua porque a perspectiva

299

cristd mostrou-se “compativel com a religido imperial e com a conjun¢do ‘césaro-papista’,
esta que se concretizou no cristianismo oriental.’'®

Em todo o processo da conquista cristd do mundo romano, a centralidade do tema da
encarnacdo foi de fundamental importancia, pois ofereceu solugdes espirituais até entdo
inéditas no mundo antigo. A Igreja constituiu-se, logo de inicio, como instituicdo mediadora
da mensagem cristd e adquiriu, pouco a pouco, ao longo dos primeiros séculos de nossa era, a
consisténcia necessaria para se impor ao império. Desse modo, o cristianismo alterou o curso
e o foco da religiosidade, induzindo e abrindo horizontes espirituais até entdo desconhecidos
em Roma.”'” A ideia de encarnagdo possibilitou ndo somente conceber a mediagio direta e
fisica do Cristo, mas gerou, posteriormente, a necessidade de instaurd-la no mundo como
Igreja concebida como corpo mistico de Cristo.

A vinda do Salvador (parusia) ¢ um acontecimento escatologico que deve ser cuidado

e preparado aqui na esfera terrestre. Assim sendo, a Igreja toma para si a tarefa de adestrar os

fiéis na nova fé e prepara-los para esse momento derradeiro. A questdo que se coloca é a de

314 Cf. CH, p. 109.

315 «La stricte histoire institutionnelle ne livre rien; il faut repartir de la dialectique entre les idées et leur
concrétisation istitutionnelle” (CH, p. 110).

316 Cf. CH, p. 106-10 e DM, p. 176-9.

17.Cf. DM, p. 177.
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saber se houve algum tipo de “deturpacdo” da mensagem original de Cristo, uma vez que,
segundo Gauchet, “espiritual e poder ndo vao espontaneamente juntos. Foram necessarias
condicdes transgressivas com relagdo a norma para que se formasse essa burocracia do
espirito e da salvagdo”.”"®

Os problemas hermenéuticos gerados pelo dogma da encarnagdo encontram, na
institui¢ao da Igreja, as solugdes teologicas para orientar a conduta dos crentes neste mundo.
Contudo, segundo Gauchet, a constru¢do da religido cristd gerou pesadas tensdes no espago
publico através dos propdsitos de concretizagio da marcha politica.’’” A Igreja como
instituicdo religiosa passa a ter legitimacdo para “falar em nome do céu atrds dessa
cristalizacdo que vai liberar todas as virtualidades da fundagdo crista. (...) A interposi¢dao do
Cristo entre Deus e os homens requer prolongar-se em uma segunda mediagao”. Assim sendo,
“a duplicacdo do Cristo em Igreja do Cristo ndo ¢ um desvio da mensagem original, mas uma
de suas propriedades estruturais”.**’

Na interpretacdo de nosso autor, a instituicdo da Igreja enquanto mediadora entre Deus
e os homens surge em decorréncia das demandas pela formagao de um “pessoal idoneo”, que
pudesse representar a comunidade dos cristdos. Em sua opinido, essas demandas advém do
“espirito de Roma [que] se prolonga na Igreja Cristd”, o mesmo espirito de dominagao
imperial.”*' A perspectiva religiosa que se constroi a partir dessa jung¢do cultural cria uma
forma de expressdo que ¢ incompativel com o modelo de “religifio primeira”.’** Em outras
palavras, aquilo que era o principio intangivel do passado e a lei do heterbnomo passa agora a
ter uma “presenca viva” entre os homens e a exigir “uma conformidade pessoal fundada em
uma lei compreendida ela mesma como aquela do universo inteiro.”*

Um dos aspectos que diferenciam a posicdo do cristianismo e demarcam a sua
singularidade ¢ aquele que diz respeito a interpretacdo. No caso do judaismo, por exemplo, o
problema de interpretacdo ¢ muito diferente, ja que ndo ha mistério a ser interpretado, mas

sim normas a serem estabelecidas, respeitadas e seguidas. Segundo Gauchet, temos, ao

>18 «“Spirituel et pouvoir ne vont pas spontanément ensemble. I a fallu des conditions transgressives par rapport a
la norme pour que se forme cette bureaucratie de I’esprit et du salut” (CH, p. 110).

19 Cf. DM, p. 178.

20 “parler au nom du ciel derriére cette cristallisation qui va libérer toutes les virtualités de la fondation
chrétienne. (...) L’interposition du Christ entre Dieu et les hommes demande a se prolonger dans une seconde
mediation, (...) la duplication du Christ en Eglise du Christ n’est en rien une dévitation du message original,
mais une de ses propriétés structurelles” (CH, p.118).

321 <[ esprit de Rome se prolonge dans I’Eglise chrétienne” (CH, p. 118).

%22 Sobre a nogdo de “religido primeira” em Gauchet, cf. tratamos no primeiro capitulo a respeito da instauragio
inaugural da ordem religiosa e acerca da lei do heterdnomo.

533 «Une conformité personnelle et raisonnée a une loi comprise elle-méme comme celle de 'univers entier.”
(DM, p. 178).
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, . e . en e, . 24
contrario, com o cristianismo, “uma religido do mistério”™

que conseguiu rearticular quatro
elementos distintos ja existentes na Antiguidade, sendo que trés deles concernem a dimensao

intrarreligiosa e o Ultimo, a dimensao civica. De acordo com nosso fildsofo, o

primeiro elemento [é] o rito. (...) O rito eucaristico reinvestiu todo o sentido da
religido, a presenca-auséncia do Cristo que veio sobre a terra de uma vez por todas.
(...) [O] segundo elemento [é] a conversdo filosofica e a ascese penitencial. (...) A
busca pela pureza pessoal passa doravante por um intercessor, porque ela visa a uma
salvacdo no futuro. (...) [O] terceiro elemento ¢ o elemento filosofico. Trata-se nao
somente de interpretar as escrituras (...) — mas de resgatar a boa interpretagdo da
vinda do Cristo. (...) [O] quarto elemento, [é] ele extrarreligioso, a organizacdo
comunitaria, (...) a constituicdo de uma comunidade de crenga ¢ sempre um aspecto
essencial do religioso.””

O cristianismo promoveu, com essa sintese de elementos, uma verdadeira
transformag¢do no interior do império. Fomentou a inversdo do poder, deslocando-o
definitivamente em dire¢do a interioridade, criando assim uma receptividade especial para a
veiculacdo de sua mensagem e, a0 mesmo tempo, criando uma nova forma de expressar e de
articular o ser-no-mundo.”*® O destino do cristianismo foi, por assim dizer, tracado juntamente
com o destino do proprio império romano que, pouco a pouco, entrega-se € une-se ao Deus
cristdo, abrindo os caminhos para um “individualismo muito particular, pois que puramente
interior, extramundano, veiculado pelo deus cristio.”*’

Todavia ¢ preciso considerar que o Deus cristdo ¢ a extensao do Deus de Israel, que
fala, inicialmente, aos judeus e, num segundo momento, comunica-se indistintamente com
todos, enviando seu proprio filho. Ele ndo fala mais diretamente como falava a Moisés e aos
profetas, mas comunica-se por meio de sua promessa, universalizando-a através da
humanidade de seu filho.>*® Com efeito, o cristianismo estabelece o eixo de sua historia como

um seguimento da histéria judaica. No entanto, define uma outra forma de monoteismo, que

difere por completo do judaismo.

4 CH, p. 111 e p. 121.

525 “premier élément [est] le rite. (...) Le rite eucharistique, est réinvesti tout le sens de la religion, la présence-
asence du Christ qui est venu sur terre une fois pour toutes. (...) [Le] deuxiéme élément [,est] la conversion
philosophique et I’asceése pénitentielle. (...) La recherché de la pureté¢ personnelle passe désormais par un
intercesseur, parce qu’elle vise un salut future. (...) [Le] troisieme élément, 1’élément philosophique. Il s’agit
non seulement d’interpréter les écritures (...) — mais de délivrer la bonne interprétation de la venue du Christ.
(...) [Le] quatriéme élément, [est] extra-religieux lui, I’organisation communautaire, (...) la constitution d’une
communauté de croyance est toujours un aspect essential du religieux” (CH, 111-114).

526 Cf. DM, p. 178 ¢ p. 180.

%27 “Individualisme trés particulier, puisque purement intérieur, extra-mondain, véhiculé par le dieu chrétien.”
(DM, p. 180). Falaremos mais especificamente a respeito do individualismo no capitulo 2 da segunda parte da
presente tese, quando, entdo, trataremos de algumas questdes acerca da ideia de sujeito na modernidade.

> Cf. CH, p. 120.
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O Deus cristao estabelece, com o envio do Cristo, uma dimensao de alteridade que se
completa com a exterioridade do Pai.”®® Com a progressiva fixacdo do cristianismo no mundo

romano, concretiza-se a efetivacao das virtualidades do monoteismo judaico que, por sua vez,

.. N . en , em 530
permitiram a emergéncia de uma “religido da saida da religido”.”” Desse modo, como

veremos a seguir, “o cristianismo da alta Idade Média inventard um novo modelo de

531
poder”.

32 Cf. CH, p. 120.
29 Cf. DM, p. 133. A
3! «Le christianisme du haut Moyen Age va inventer un modéle nouveau de pouvoir” (CH, p. 128).
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Segunda parte
O PROCESSO DE DESENCANTAMENTO DO MUNDO
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CAPITULO 1
AS TRANSFORMACOES CRISTAS E O PROCESSO DE
SAIDA DA RELIGIAO

Percorreremos neste capitulo um longo periodo da trajetoria cristd. Contudo, noés nao
seguiremos aqui nenhuma ordem cronoldgica de apresentacdo € nem temos a pretensdo de
abordar os inimeros desdobramentos sociais, culturais e religiosos que se desenvolveram no
todo desse periodo. O nosso objetivo ¢ destacar e analisar aquilo que Marcel Gauchet
considera como transformacdes de mundo operadas pelo cristianismo. Do conjunto dessas
transformagdes, analisaremos especialmente aquelas que indicam, de alguma maneira, a
dire¢do que conduziu a experiéncia cristd desde os seus primordios ao caminho de saida da
religido.

Para tanto, serd preciso lembrar aqui algumas questdes que perpassam a ideia de saida
da religido. Temos que considerar, primeiramente, que Gauchet busca definir o religioso
vinculando-o a “questdio da organizacdo politica e da producio da lei”.”** Sob este ponto de
vista, a religido como produtora da lei e do vinculo que une a totalidade do estar-junto
coletivo, pertence ao passado. Nao ¢ que a religido tenha acabado ou deixado de existir, muito
pelo contrario. Todavia, o fato ¢ que, segundo Gauchet, deixou de ser a fonte exclusiva do
sentido que legitima a lei, ou seja, deixou de ser uma reserva de sentido supra-ordenada e
aoutoevidente, como diriam Luchmann e Berger.”>> E por causa disso que nosso filosofo
considera que vivemos atualmente em um mundo que saiu da religido, isto ¢, mundo que a
religido perdeu “a capacidade de (...) estruturar a politica e a sociedade” como um todo, muito
embora seja um mundo que permite a “permanéncia do religioso na ordem da convicgdo”.”**
Neste mundo em que impera uma verdadeira “dessacralizacao da representacdo”, a religido

_ . “ - . 535
constitui uma reserva de sentido dentre outras tdo pregnantes e significativas quanto ela.

332 Cf. RAR, p. 23-24.

333 Cf. Peter BERGER ; Thomas LUCKMANN, Modernidade, pluralismo e crise de sentido.

334« a capacité du religieux a structurer la politique et la société, et & une permanence du religieux dans 1’ordre
de la conviction” (RAR, p. 55).

35 Cf. MD, p. 114.
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Para Gauchet, o motivo principal pelo qual se gerou esse longo movimento de saida da
religido foi o principio de individuagao. Foi através desse principio que se configurou uma
nova vivéncia do ser, uma nova estrutura ontoldgica. Esse evento proporcionou nada mais
nada menos que “a expulsdo do invisivel da natureza visivel, essa expurgacdo do conceito de
natureza do qual nasce a possibilidade de uma ciéncia objetiva”.”*® Todavia, serd preciso
tomar aqui o devido cuidado para nao reduzirmos a tese gauchetiana aos modelos cléssicos
acerca da “morte de Deus”, os quais trabalham com a pré-compreensido de que a religido ¢
uma ilusdo que deve ser superada.”’

Ha que se cuidar também para ndo se identificar a expressdo saida da religido pura e
simplesmente com termos como: secularizacdo, “laicizacdo” ou ‘“desencantamento do
mundo”. Essa expressdo ¢ utilizada por Gauchet justamente para demarcar uma distincia
conceitual em relagdo a insuficiéncia das explicagdes pautadas nas teorias que se utilizam
desses termos. Para ele, a saida da religido constitui um processo que se desdobrou ao longo
de varios séculos de cristianismo e continua em ato.”®

Todavia, ¢ preciso lembrar que, na obra gauchetiana, ndo had uma indicagdo precisa
que situe esse processo num lugar e tempo especificos. Somos do parecer de que a auséncia
desta indicacdo, algo que para Bergeron constitui uma “ambiguidade em Gauchet”, deve-se ao
fato de que essa “saida” € um processo de composi¢des, metamorfoses e recomposigdes ainda
em ato.” Apesar de nio ter estabelecido a referida indicacdo, Gauchet nos oferece, em
contrapartida, indicagdes das etapas sucessivas de um processo. E justamente essa dimensao
de sua obra que apresentaremos neste capitulo e que continuaremos a apresentar e a analisar
nos capitulos seguintes, pois, como escreve nosso autor, “a saida da religido continua”.>*

Dividimos o presente capitulo em quatro etapas. Na primeira, demarcamos, a guisa de
apresentacdo, algumas questdes basicas que nosso autor considera acerca do monoteismo
islamico e do budismo. Veremos o que ele distingue nesses monoteismos de “tipo puro” e,
especialmente, em que isso nos ajuda na compreensao do monoteismo cristdo. Nosso objetivo
¢ mostrar que no “monoteismo puro”, ha uma recomposi¢ao da antiga concepcao de ordem

cosmologica propria das religides anteriores ao cristianismo, enquanto que, no monoteismo

cristdo, rompe-se definitivamente com tal concepgao.

536 “I’expulsion de I’invisible de la nature visible, cette expurgation du concept de nature dont nait la possibilite
d’une science objective.”(MD, p. 115).

37 Cf. MD, p. 236.

3% Cf. MD, p. 124, 139 ¢ 236.

339 Cf. Patrice BERGERON, La sortie de la religion. Bréve introduction a la pensée de Marcel Gauchet, p. 82.
40« a sortie de la religion continue” (RD, p. 20).
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Na segunda etapa, tratamos a respeito da especificidade da transcendéncia cristd e de
seu modo sui generis de relacionar céu e terra. E, ainda, de uma questdo controversa que
define o cristianismo como uma “religido da heresia”. Na terceira, abordamos os problemas
hermenéuticos e as controvérsias cristologicas dos primeiros séculos da Igreja. Depois,
abordaremos o que designamos como configuragdes cristds de mundo. Aqui recorremos,
como primeiro exemplo, aos ideais que inspiraram a configuragdo religiosa e politica do
periodo carolingio.

Na quarta e ultima etapa, trataremos da questdo da emergéncia da “individualidade
cristd” e das consequentes mudangas que este fendmeno promoveu ao dar um novo sentido
para o mundo material. O caso do monasticismo ocidental através da escolha individual por
uma vida de reclusdo regrada pela formula ora et labora e o papel da ética protestante sdo os

exemplos que analisamos nessa ultima etapa.

1.1. O “monoteismo puro” e a manuten¢io da antiga estrutura de mundo

Ao procurar definir os aspectos que concernem as especificidades e virtualidades
cristas, Gauchet quer também desvelar a estrutura original que permitiu a emergéncia, Unica e
singular, do cristianismo. Para ele, somente esta religido realizard, como veremos, a sintese
consumada daquilo que diz respeito ao problema da dualidade, isto é, o problema da
separagdo entre a divindade e o mundo. Isso quer dizer que a diferenciacdo da divindade
encontrara seu termo final na doutrina cristd da salvagdo, mais propriamente falando, na
“figura do Salvador™.

Segundo nosso autor, a solu¢do do problema da dualidade passa pela emergéncia dos
monoteismos, mas, entretanto, ndo se resolve plenamente com eles. Ao que tudo indica, para
Gauchet, o cristianismo ¢ um monoteismo impuro. A seu ver, os “monoteismos puros”, tal

541

como o isldmico, ndo chegaram a solucionar o problema da dualidade.”™ Assim sendo, o

mundo permanece “encantado”. Isto significa que, s6 “o monoteismo nao foi suficiente, por si
7 42
sO para desencantar o mundo”.’
Na concepcao de Gauchet, a expressao “monoteismo puro” designa uma religiosidade
b

que permaneceu fiel a uma posicao conservadora no que diz respeito a concep¢ao de cosmos.

1 Cf. DM, p. 93 ¢ 97.
>42 “En un mot, le monothéisme ne suffit pas, par lui-méme, 4 désenchanter le monde.” (MD, p. 112).
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Assim procedendo, manteve as condi¢des de “um mundo plenamente valorizado”, isto é,
conservado em sua “forma encantada”.” Para confirmar essa premissa acerca do
“monoteismo puro”, nosso autor toma inicialmente o exemplo do monoteismo islamico, o
qual preconiza uma submissdo incondicional a lei e, por conseguinte, uma adesdo também
incondicional ao universo, tal como ele foi supostamente concebido pelo seu criador. Isso
indica, para Gauchet, a permanéncia da unidade ontoldgica como arcabougo da totalidade do
mundo no pensamento isldmico cldssico. Como a propria etimologia indica, a palavra isla
significa “submissdo a Deus”.* Desse modo, “o exemplo do Isli estd af para atestar que a fé,
a mais rigorosa e a mais elaborada em unicidade divina, pode muito bem se conciliar com a
manutengdo de uma essencial adesdo a lei de um universo em si nesse ponto conforme a
vontade de seu criador”.**

Segundo o pensador francés, existe, no caso do monoteismo isldmico, uma conjun¢ao
entre o criador e a exterioridade de sua criacdo. Isso se confirma na “resposta pratica”,
estruturada na propria mensagem do Profeta. E uma mensagem de obediéncia incondicional
aos designios globais de Deus. Para nosso autor, no monoteismo islamico, “falta
completamente uma visdo limitada ao contetido do dogma”. Em sua opinido, essa falta
permite a valorizagdo deste mundo na medida em que se mantém o que seria a ordem do
“puro” e do “justo” em plena unidade. Nesse caso, “¢é a estrita manutencdo da unidade
ontologica, e seu correlato, a salvaguarda ndo menos rigorosa de uma economia existencial
em que o ser-no-mundo, segundo a norma do puro e do justo, conserva seu pleno valor em si

mesmo” 546

I . ~ . . . 4
O mundo ¢ descrito no Cordo como uma realidade compacta e inter-relacionada.’’
Para Henry Corbin, “a filosofia islamica apresenta-se, antes de tudo, como a obra de
pensadores pertencentes a uma comunidade religiosa caracterizada pela expressdo coranica

Ahl al-Kitab: um povo possuindo um livro santo”.>** A fé islamica também expressa a ideia

>3 «Un monde pleinement valorize” (DM, p. 93).

¥ Cf. Karen ARMSTRONG. O Is/a. p. 264. Para outras abordagens acerca do Isla, cf, Roberto BARTHOLO JR
; Arminda Eugénia CAMPOS. (Orgs). Isld : o credo é a conduta. Ver também: Norman DANIEL. Islam et
Occident. Albin MICHEL Dictionaire de I'Islam : religion et civilisation. Muhammad Husain BEHESHTI;
Muhammad Yanad BAHONAR. Introduccion a la filosofia del Islam.

5«1 ’exemple de I’Islam est 1a pour attester que la foi la plus rigoureuse et la plus élaborée en 'unicité divine
peut fort bien se concilier avec le maintien d’une essentielle adhésion a la loi d’un univers lui-méme a ce point
conforme a la volonté de son créateur” (DM, p. 93).

346 «“Manque complétement (...) une vue arrétée au contenu du dogme, c’est le strict maintien de I’unité
ontologique, et son corrélat, la sauvegarde non moins rigoureuse d’une économie existentielle ou 1’étre-en-ce-
monde selon la norme du pur et du juste conserve sa pleine valeur en lui-méme” (DM, p. 93).

7 Cf. Muhammad Husain BEHESHTI ; Muhammad Yanad BAHONAR. Introduccién a la filosofia del Islam,
p. 70.

> Henry CORBIN, Histoire de la philosophie islamique, p. 21.
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de um monoteismo radical, que rejeita por completo qualquer possibilidade de politeismo.
Como diz o Cordo: “Deus ndo adotou um filho nem outro deus junto a Ele (23:91-92)”.
Todavia, Gauchet considera que o tipo de “monoteismo puro” que se mostra na fé islamica
possibilita a manuteng¢ao da antiga unidade ontologica entre ser e mundo.

E a desvalorizagdo da “morada terrestre” que permitira o desenvolvimento de uma
exploragdo regrada do mundo. Como veremos, essa exploracdo engendrard um processo no
qual a saida da religido resultard na “mais profunda transformagdo do antigo elemento

religioso em outra coisa que ndo a religido.”*

Na concepcao de Gauchet, ¢ a partir de um
“desinteresse” pelo mundo que se dd, em contrapartida, o “esfor¢o para restabelecer o Um
contra a dualidade de aspecto do ser”.”>® Esse mesmo desinteresse revelard, por outro lado, o
interesse no além do visivel e redundara, por assim dizer, na busca por uma “unidade tltima”.
Como consequéncia dessa busca, temos a elaboracdo de uma imagem degradada do mundo, o
qual passa a ser uma “emanacao segunda” em que tudo ¢ ilusdo. Entretanto, “a desvalorizacao
desse mundo com relagdo ao além ndo impedia a manutengdo de um ideal de conjungdo da
ordem desse mundo e de seu fundamento no além”.”*!

Para ilustrar essa compreensdo, Gauchet recorre ao exemplo paradigmatico do
budismo, no qual o afastamento radical deste mundo implica a maxima supressao da realidade
sensivel. Para nosso autor, “é, sem duvida, no budismo, que temos o exemplo mais puro desse
compromisso entre alteridade do mundo e salvacdo do Um”. Em sua concepgdo, hd duas
posicdes distintas no estranhamento budista de mundo, “de um lado, a prisdo dolorosa da
morada terrestre; de outro lado, a extrema redugdo de sua consisténcia, (...) [0] acento
colocado sobre a impermanéncia e a irrealidade do universo fenomenal”.>?

Desse modo, o mundo sensivel dos fenomenos ¢ considerado como completamente
ilusério e irreal. Segundo John Cobb, a doutrina budista evoca a ideia do vazio como sendo
“uma realidade ultima”. Se existe uma subordinag¢do tipica do budismo, ela se da

fundamentalmente em relacdo ao vazio. Mas essa subordinagdo é, na verdade, um “culto a

iluminacdo”.>> E um culto que visa ultrapassar as aparéncias do mundo sensivel e alcangar a

> «La sortie de la religion, c¢’est au plus profond la transmutation de I’ancien élément religieux en autre chose
que de la religion.” (RD, p. 17).

330« *effort pour rétablir I'Un contre la dualité d’aspect de 1’étre” (DM, p. 94).

1 “La dévalorisation de I’ici-bas par rapport a I’au-dela n’empéchait pas le maintien d’un ideal de conjonction
de I’ordre d’ici-bas et de son fondement dans I’au-dela” (ROP, p. 81).

332 «C’est dans le bouddhisme, sans doute, qu’on a I’exemple le plus pur de ce compromis entre altérité au
monde et sauvetage de I’um. (...) D’un cote, a la prison doloureuse que constitue le séjour terrestre; de 1’autre
cote, (...) de I’accent porté sur I’impermanence et 1’irréalité de I’univers phénoménal.” (DM. p. 95).

33 Cf. John B. COBB. Bouddhisme-christianisme. Au-dela du dialogue?, p. 138-139.
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iluminagdo do vazio.”* Isso expressa uma busca de unido com a realidade iltima que é
geradora e, a0 mesmo tempo, mantenedora de toda e qualquer realidade.

A transcendéncia no budismo ¢ comumente relacionada com a capacidade de se
romper com a ilusio do eu e tornar-se uma “pessoa desilusionada”.’®® Nessa linha de
compreensdo, pode-se dizer que a ascese budista consiste em quebrar com a ilusdo do eu
substancial.”>® Pode-se dizer também, que esse tipo de transcendéncia busca a “ndo realidade
de si”.>” Assim sendo, tal como Marcel Gauchet enfatiza, na recusa budista de mundo, uma
vez ultrapassadas as aparéncias, o eu, inclusive, “toda separacdo se abole com a ilusdo da
personalidade”.”*®

No entendimento de nosso autor, a filosofia budista da superacdo do eu mostra-nos
certa simetria com o monoteismo do Isla. Para ele, temos: “de um lado, o monoteismo sem
imperativo de salvagdo; de outro lado, a tensdo ao redor da salvagdo fora do monoteismo, fora
do cuidado do divino, no limite”.” O que ha de simétrico entre essas duas crengas é o
“esfor¢o comum”, entre ambas para superar a divisdo entre criador e criatura, entre ilusdo e
verdade. Se, no Isla, temos uma total submissdao aos designos globais de Deus, por toda
criacdo, no budismo, temos um mesmo grau de submissao ao “vazio”. A libertacdo budista da
“ilusdo do sujeito” promove a unidade Ultima com o universo. O monoteismo isldmico, por
sua vez, busca a mais rigorosa unido com a vontade de Deus. Os seguidores de Buda
pretendem ultrapassar as esferas do sensivel, em direcdo ao nada inteligivel. Os adeptos da
mensagem coranica pretendem superar e neutralizar sua distancia em relagdo a Deus.

Como vimos, existem, em ambos 0s casos, um esfor¢o de unido que se mostra como
uma tentativa de superagdo da diferenca absoluta do fundamento ultimo. Tentativa de
superagdo da diferenga e da distancia absolutas do fundamento ultimo, que as religides
advindas do periodo axial tendem a estabelecer. O que se pretende nos dois casos ¢ a
superacao de um hiato entre Deus € o homem por um lado, ou entre a ilusdo do mundo e o
dominio da verdade por outro. Todavia, o que objetivamos e o que nos interessa alcancar mais
propriamente com essa breve analise comparativa entre o Isla e o budismo ¢ o esclarecimento

que ela nos traz acerca da “especificidade cristd”. Como dissemos acima, o “monoteismo

puro” e as orientagdes de tipo budista ndo foram suficientes para romper com a visdo

534 Cf. Ibidem, p. 138-139.

> Cf. Edward CONZE. EI budismo. Su esencia y su desarrollo, p. 14.

>0 Cf. John B. COBB. Bouddhisme-christianisme. Au-dela du dialogue?, p. 131.

>>7 Cf. Mariangela D’Onza CHIODO. Buddhismo, p. 43.

% “Traversées ces apparences, toute séparation s’abolit avec I’illusion de personnalité” (DM, p. 95).

9 “D’un coté, le monothéisme sans imperative de salut; de I’autre coté la tension vers le salut hors
monothéisme, hors souci du divin, a la limite” (DM, p. 95).
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encantada de mundo, pois, de um modo ou de outro, a antiga estrutura ontologica do ser se
mantém. Vejamos, agora, como Marcel Gauchet trata as particularidades e a originalidade do

percurso cristdo e sua concepg¢ao dualista de mundo.

1.2. A transcendéncia crista e as heresias da igreja

Para analisarmos as particularidades do percurso cristdo, destacamos abaixo as
especificidades de dois contextos diferenciados proprios do cristianismo. O primeiro diz
respeito a nogao de transcendéncia, no ambito do que Gauchet entende ser o mais especifico
da fé cristd, a saber, a relacdo entre céu e terra e “a harmonizacao de dois dominios de
exigéncias no seio da cidade terrestre”.’® Indicaremos essa relagdo a partir de algumas
concepgdes do cristianismo, tais como a que concebe a conciliagdo das esferas visivel e
invisivel, isto ¢, do mundo fenoménico e seu fundamento divino, ou as concepgdes que
impulsionaram, a partir do dogma da encarnagdo, os primeiros movimentos de autonomizagao
da esfera terrestre existentes no ambito mesmo da tradi¢do cristd. O segundo contexto, diz
respeito as disputas hermenéutico-conceituais entre a institui¢do da Igreja e as chamadas

heresias. Veremos, nesse caso, a indicagao de uma perspectiva que, segundo Gauchet, pode

definir o cristianismo como “religido da heresia”.

1.2.1. Relacao entre o céu e a terra

“O céu do céu, criado por Vs no principio, &, por
assim dizer, uma criatura intelectual, que, apesar
de ndo ser coeterna convosco, ¢ Trindade,
participa, contudo, da vossa eternidade.”

Santo Agostinho

Analisaremos a transcendéncia cristd nesse momento a partir de sua relagdo com duas
concepgdes distintas. A primeira diz respeito ao Deus criador; a segunda, a salvagdo em outra
vida. Vejamos, pois, como se conjugam essas duas concepgdes. Para nosso autor, o
cristianismo escapa tanto da postura de submissdo global preconizada pelo Isla, quanto

daquela proposta pelo budismo. Mas de que modo ele escapa? Digamos que o cristianismo

360 « *harmonisation des deux domaines d’exigences au sein de la cité terrestre” (Marcel GAUCHET, Des deux
corps du roi au pouvoir sans corps. Christianisme et politique, Le Débat, p. 148).
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escapa na medida em que empreende uma nova “estratégia de conciliacdo”, ou seja, quando
empreende uma nova articulagdo entre dois mundos. Volta-se, nesse momento, as
implicacdes a respeito das relagdes entre mundo visivel e mundo invisivel. Contudo, temos
agora, com o cristianismo, um modo muito especial de conceber esta questio, do qual
emergira um “novo universo, tanto religioso quanto profano”, que passa a gerar um esforg¢o
suplementar de conciliagdo. Se, por um lado, o cristianismo abala as estruturas das antigas
solugdes estabilizadoras, por outro, ele procura buscar a unidade ligando a seu modo estes
dois mundos. Segundo Gauchet, uma das especificidades cristds ¢ o modo de conceber a
articulagdo entre céu e terra. Em seu entendimento, essa articulagdo se da “apesar das
potencialidades profundamente antagonistas das exigéncias em juntar € em recompor uma
economia pratica do Um, devogao ao invisivel e obrigacdes para com o invisivel em conjunto
no seio de um so e mesmo ser”.>"!

E no ambito do jogo dindmico dessas “potencialidades antagonicas”, que o
cristianismo se desdobra. Um jogo cujo movimento ¢ desencadeado pelas concepgdes
resultantes do dogma da encarnagao, tal como apresentado logo no inicio do Evangelho de
Jodo, onde se 1€: “o Verbo [que] se fez carne e habitou entre n6s” (Jo 1,14). Num certo
sentido, essas concepcdes mantém a antiga confluéncia entre o visivel e o invisivel. Nesse
caso, “o invisivel pode se colocar a funcionar como um recurso contra a ordem visivel. E o
que se passa com a emergéncia das religides ditas de transcendéncia”.’®

Todavia, na concepcao do filosofo francés, diferentemente dessas religides, os efeitos
produzidos pelo cristianismo conduzem, pouco a pouco, a concep¢ao da autonomia do mundo
terrestre. Em virtude disso, podemos dizer que conduzem a concepcdo segundo a qual “a
esfera terrestre adquire consisténcia autdonoma, tornando-se ontologicamente completa por ela
mesma, a seu modo — adquirindo, em todo caso, suficiente dignidade, por mais interior que

563 r
72> Essa ¢,

deva permanecer sua realidade especial, para que o Verbo ai se faca carne.
segundo nosso autor, a especificidade do cristianismo, o seu modo de articular “céu” e “terra”,

que possibilitou “o suporte decisivo da dinamica da autonomia terrestre que se estabeleceu no

61 «“Sortira un nouvel univers tant religieux que profane. (...) En dépit des potentialities profondément
antagonists des exigencies a conjoindre, & recompose rune économie pratique de 1’Un, dévotion a I’invisible et
obligations envers I’invisible ensemble au sein d’un seul et méme étre.” (DM, p. 96-97).

362 « ’invisible peut se metter a fonctionner comme un recours contre I’ordre visible. C’est ce qui se passé avec
I’émergence des religions dites de la transcendence.” (ROP, p. 80).

363 «La sphére terrestre acquérant consistance autonome, devenant ontologiquement compléte par elle-méme, a
sa fagon — prenant en tout cas assez dignité, si inférieure que doive rester sa réalité spéciale, pour que le Verbe
s’y fasse chair.” (DM, p. 97).
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fundo da originalidade ocidental.””® Essa especificidade torna possivel uma conjuncio
inédita, que, por sua vez, permitira uma renovada unido com o Verbo, unido entre céu e terra
ou, 0 que ¢ o mesmo, entre o visivel e o invisivel. Como nos diz Santo Irineu de Lido, “o
Filho ¢ o visivel do Pai, o Pai é o invisivel do Filho” (Contra os Hereges, IV 6, 6). Essa
originalidade cristd advém de uma dialética intrinsecamente vinculada a “figura do Salvador”,
uma figura que se concretiza por uma natureza muito especial, pois ¢, a0 mesmo tempo,
divina e humana.

Para Gauchet, o cristianismo instaura-se através de uma ‘“dialética inscrita no
casamento da personificagio monoteista com a recusa do mundo.”® Surge assim, a figura do
“Filho”, aquele que foi enviado e que esta unido com o “Pai”. Na concepg¢do de nosso autor,
existe um paradoxo na doutrina da salvagdo cristd que ¢ relativo a questdo da alteridade
divina. Por um lado, ¢ necessario reconhecer a fenomenalidade deste mundo, mas, por outro,
ndo devemos nos acomodar a ele. Isso quer dizer que ndo hd mais a “possibilidade da ordem
segundo Deus na cidade terrestre ser verdadeiramente suficiente — mesmo se 0 inverso
representou longamente uma tentacdo maior. Assim, existe, inicialmente, um jogo entre a
obrigagdo de reconhecer uma certa consisténcia a este mundo e um certo valor da vida
segundo sua regra, e a recusa legitima em acomodar-se, que ird assegurar ao cristianismo uma
capacidade original de tensdo interna e de movimento.”®

Na compreensao de Gauchet, as concepgdes sobre a alteridade divina adquirem uma
maior complexidade com o advento do cristianismo. A concepg¢do cristd da humanidade do
Cristo sera responsavel por inumeras dificuldades de interpretacdo. Sendo assim, nunca se
terd plena certeza daquilo que efetivamente corresponderia a vontade do Pai. Nesse quadro de
consideragdes, o divino permanece na condicdo de inefavel. Portanto, torna-se dificil e
praticamente impossivel “a interpretagdo de seu desejo, de se assegurar de sua verdade”.
Segundo o filésofo francés, esta condi¢do promove o “paradoxo da alteridade divina tal como

reelaborado no quadro da encarnagio”.”®’

¢%Le support décisif de la dynamique de ’autonomie terrestre a quoi se raméne au fond I’originalité
occidentale.” (MD, p. 144).

°65 “Dialectique inscrite dans le mariage de la personnification monothéiste avec le refus du monde.” (DM, p.
97).

266 «Nj possibilité de vraimente se suffire de I’ordre selon Dieu dans la cite terrestre — méme si ’option a
durablement represente une tentation majeur. D’entré, ainsi, il y a un jeu entre 1’obligation de reconnaitre une
certaine consistance a ce monde et une certaine valeur a la vie selon as régle, et le refus legitime de s’en
accommoder qui va assurer le christianisme d’une capacite originale de tension interne et de mouvement.” (DM,
p. 96).

>67 «’interpétation de son vouloir, de s’assurer de sa vérité (...). Paradoxe de Ialtérité divine telle que réélaborée
dans le cadre de I’incarnation” (DM, p. 97-98).
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A doutrina cristd converter-se-a, passo a passo, como veremos, em trabalho neste
mundo e buscara, progressivamente, uma coincidéncia entre a vida presente e aquela do além.
Trata-se, segundo Gauchet, de um trabalho de salvagdo que tem como objetivo a unido com o
Cristo, perspectiva que constitui o ponto nevralgico de aplicacdo da fé cristd. A obra de
salvacdo comeca nessa vida e o seu movimento historico resultou na autonomia constitutiva
da esfera terrestre. Como escreve nosso autor, o modo muito particular como o cristianismo
concebe a articulagdo entre o céu e a terra, “parece ter fornecido o suporte decisivo da
dinamica da autonomia terrestre na qual se estabelece no fundo a originalidade ocidental”.*®®

Essas sdo concepgdes pelas quais, segundo Gauchet, podemos falar do cristianismo
como “religido da saida da religido”, religido que promove uma articulagdo que culmina por
dignificar a esfera terrestre, buscando estabelecer sua consonancia com o além. O
cristianismo engendrard, assim, um mundo que deverd ser simultaneamente ultrapassado e
que, doravante, serd adaptado e modificado. Tal evento ¢ o resultado mesmo da obra de
salvacdo cristd, que levou a cabo a autonomizacdo deste mundo. Nesse sentido, para o
pensador francés, “o cristianismo ¢ a Unica religido em condi¢cdo compativel até o limite com

. 569
a modernidade”.

1.2.2. O cristianismo: uma religiao da heresia?

Com o processo de instauracdo da Igreja, delineia-se um novo quadro de apreensao
religiosa e empirica do mundo. Os primeiros séculos de nossa era comecam a testemunhar a
elaboracdo de normas com vistas @ uma organizacao socio-politica fundamentada em valores
advindos dos ensinamentos cristaos. Para Gauchet, esses sdo os “valores-chaves” que
promoveram uma mutagdo importante na forma de organizar a sociedade e que deram sentido
ao esforgo para conciliar “a cidade dos homens” com a “cidade de Deus” e, por conseguinte,
aderir inteiramente a uma perspectiva cristocéntrica.

Na compreensao do autor, isso se verifica “desde a constru¢do dogmadtica dos
primeiros séculos até a infiltragdo de uma série de valores-chaves no século a favor da

muta¢do feudal, passando pela instalacdo do aparelho eclesial e a formagdo da disciplina

368 «Parait avoir fourni le support décisif de la dynamique de ’autonomie terrestre a quoi se raméne au fond
I’originalité occidentale. Ce pourquoi on est fondé a parler a son sujet de ‘religion de la sortie de la religion’”
(MD, p. 143-144).

%69 «Le christianisme est-il la seule religion en I’état compatible jusqu’au bout avec la modernité” (MD, p. 144).



151

monastica”.”’® As transformacdes advindas desse processo redundaram na estruturagio de um
tipo de sociedade inteiramente consagrada a salvacao. Uma sociedade que promoveu em seu
interior os agentes mediadores do sagrado. A Igreja tera, nesse sentido, a proeminéncia nas
tarefas de salvagdo. Doravante, serd através das autoridades eclesiasticas que se intermediardao
as relagcdes entre o sagrado e a comunidade terrestre dos crentes.

Temos, assim, um modelo de instauracdo religiosa no qual se desenvolve uma
hierarquizagdo dos representantes de Deus. A institucionalizacdo da fé ¢ aqui pavimentada
pela articulagdo cristd entre céu e terra. Cria-se, a partir dai, um tipo especifico de
“participacdo, na verdade, através de uma autoridade mediadora”. Para Gauchet, o que se
verifica com a instauracao da Igreja catdlica, ¢ a emergéncia de uma “hierarquia integrando
pastores e crentes no seio de uma perfeita sociedade de salvagdo”. Na compreensdo de nosso
filosofo, ¢ a partir dessa hierarquia que se constitui o epicentro do fendmeno cristdo, aquele
que liga céu e terra com vistas a salvacdo. A dificuldade de compreender a mensagem de
Deus torna o ambiente favoravel para o surgimento de uma classe de intérpretes. Cria-se, com
1sso, um corpo doutrinal para orientar as respectivas interpretacoes. O que se pretendia,
fundamentalmente, era uma orienta¢do sotelioldogica que para tanto, segundo Gauchet, era

necessario integrar a “interioridade da fé e a autoridade do dogma”.>”' Em outras palavras, era

preciso realizar “a concretizagdo sensivel do fundamento invisivel”.”"*

No entendimento de nosso autor, as questdes de interpretacdo no cristianismo sao
bastante distintas daquelas de outras religides. Os problemas hermenéuticos no Isla, por
exemplo, ocupam uma posicao inversa, pois o Isld permite inimeras interpretagdes, para as
quais nao existe “nem clero, nem reformadores”. A palavra no Cordo adquire uma dimensao
onipresente, revela-se como uma mensagem que ¢ totalmente recebida, mas que indica,
simultaneamente, a presenga mesma do transcendente no ambito das coisas terrestres. Em
outros termos, a palavra cordnica representa para o crente a realizacdo plena da

transcendéncia na imanéncia. Ela é “palavra incriada” que, por si s6, ja ¢ totalmente

irrefutavel, ja que seu alcance ultrapassa qualquer medida de imprecisdo, pois ela ¢ a propria

370 “Depuis la construction dogmatique des premiers siécles jusqu’a I’infiltration d’une série de valeurs clés dans
le siécle a la faveur de la mutation féodale, en passant par la mise en place de 1’appareil ecclesial et la formation
de la discipline monastique” (DM, p. 101).

37! «“articipation & la vérité au travers d’une autorité médiatrice, (...)Hiérarchie intégrant pasteurs et croyants au
sein d’une parfaite société de salut. (...) Intériorité de la foi et autorité du dogme” (DM, p. 101).

372 «La concrétisation sensible du fondement invisible” (DC, p. 56).
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palavra de Deus que constitui integralmente o mundo tal como se apresenta de modo direto ao
crente. Sob esse ponto de vista, poder-se-ia dizer que ndo ha no Isla lugar para incertezas.’”

O que distingue fundamentalmente a posi¢cdo do cristianismo e que perpassa grande
parte da longa construcdo teoldgica da Igreja ¢ uma dindmica na qual “a ortodoxia e a
dissidéncia vdo em par, respondem-se ¢ se alimentam mutuamente”.’’* Trata-se, mais
precisamente, de um dispositivo que “liga, congenialmente, por assim dizer, o rigor da
ortodoxia e a abertura da heresia”, criando, com isso, o fato inédito de ser a “Unica religido
que desenvolveu o projeto sistematico de um enquadramento das almas por uma burocracia de
sentido.””

O quadro do desenvolvimento socio-historico apresentado pelo percurso do
cristianismo constituird uma instauragdo progressiva. Desse modo, segundo Gauchet, depura-
se um grau progressivo de instauracao sociorreligiosa no qual “as condig¢des histdricas do lado
ocidental permitiram a Igreja (...) afirmar-se independentemente dos poderes temporais e
desenvolver, a partir da reforma gregoriana no século XI, uma organizagdo interna
relativamente centralizada e integrada — a primeira burocracia do Ocidente”.”’® Consolida-se,
assim, um modelo religioso que assume indelevelmente o principio da autonomia terrestre, no
qual se delineia uma nova forma de apropriacdo do mundo.

O que nos interessa destacar nessa reflexdo ¢ uma interpretacdo singular, promovida
por Marcel Gauchet, na qual o cristianismo, além de ser uma religido da saida da religido,
configura-se também como uma “religido de heresia”. Dito de outro modo, uma religido que
contém “o foco, o alimento e o ¢élan da heresia, o rigor e o peso da ortodoxia (...) voltados a

uma interminavel confrontacio em campo fechado.”’” De fato, a luta contra as heresias

marcou inumeras querelas conceituais na Igreja.””®

B Cf, DM, p. 102. Para essas questoes acerca do Isla, Gauchet toma como referéncia as obras de: Henry

CORBIN, En Islam iranien : aspects spirituels et philosophiques. E de: Henri LAOUST, Les schismes dans
UIslam : introduction a une étude de la religion musulmane.

37 «Ou ’orthodoxie et la dissidence vont de pair, se répondent et s’alimentent mutuellement.” (DC, p. 57).

°7 “Lie congénitalement, pour ainsi dire, la rigueur de I’orthodoxie et I’ouverture de 1’hérésie, (...) la seule
religion qui a développé le projet systématique d’un encadrement des ames par une bureaucratie du sens.” (DM,
p. 102).

°76 «“Les conditions historiques du coté occitental ont permis a I’Eglise et de s’affirmer indépendamment des
pouvoirs temporels et de developer, a partir de la reforme grégorienne du Xle siécle, une organisation interne
relativement centralisée et intégrée — la premiére bureaucratie d’Occident” (DM, p.103).

77 “Le foyer, ’aliment et 1’élan de 1’hérésie, la rigueur et la pesanteur de I’orthodoxie (...) voué a une
interminable confrontation en champ clos.” (DC, p 59).

38 A palavra heresia vem do grego aipeon, (airese) que significa “escolha livre”. Com o cristianismo, o termo
ganha um novo sentido. Alguns autores atribuem ser de Sdo Paulo uma das primeiras referéncias feitas
informalmente a heresia no sentido cristdo. Na Primeira Carta aos Corintios, cap. 11, Paulo fala dos “escandalos
da humanidade”, dirige-se ao que considerava como ‘“heresias”, entre elas, as dissensdes, as idolatrias ¢ as
feiticarias. Contudo, a heresia sera finalmente identificada, posteriormente, como qualquer doutrina que seja
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A teologia cristd é, em grande parte, o resultado dos embates conceituais entre heresia
e ortodoxia.”” A reforma gregoriana foi, sob certos aspectos, o ponto alto desse longo
processo de combate as heresias que se iniciou nos primeiros séculos de nossa era com o 1°
Concilio de Niceia, em 325. A partir da reforma gregoriana, a luta contra as heresias e a
respectiva centralizagdo do poder papal atingem o dpice com a implantagdo da ideia de uma
ecclesia universalis.>®® Para nosso autor, este ¢ um momento em que “a pretensio da
ortodoxia se afirma com rigor”, ou seja, afirma-se o que seria a verdade do “verdadeiro
religioso”.*®!

O desejo de regresso aos tempos iniciais da Igreja delineou os influxos religiosos da
chamada Baixa Idade Média. Os decretos promulgados contra as diversas heresias afirmam
sistematicamente a primazia da ortodoxia através da figura unificadora do Papa. Para o
filésofo francés, isso consolida cada vez mais a religido cristd como sendo “a propria religido
da heresia”, ou seja, religido produtora de heresias. Com a reforma gregoriana, o sucessor de
Pedro passa a ter, mais do que nunca, a prerrogativa de ser o “intérprete tinico” da palavra e
da vontade de Deus. Trata-se aqui de uma efetiva monarquia pontifical que se impora no

Ocidente a partir da segunda metade do século XI. Esse acontecimento

contribuiu para instaurar (...) as exigéncias e as normas, marcando a necessaria
autonomia do aparelho de salvagdo e acentuando a profissionalizagdo de seu
pessoal, essas sdo, de uma parte, as condicdes de uma ocupacido ela mesma
auténoma desse mundo, e de outra parte, as condi¢des de uma religido pessoal.
Com efeito, a apreensdo do além passa estritamente pelo controle de um pessoal
especializado e mais, em funcdo mesma dos pressupostos que mobiliza essa
interposigdo.’®

contraria aos dogmas da Igreja. Na opinido de muitos autores, para que haja de fato uma heresia, ¢ preciso que
ela seja condenada por uma ortodoxia. Sobre essa concepcao e a defini¢do terminoldgica da palavra heresia, Cf.
H. MASSON. Manual de herejias. J. RIBEIRO JR. Pequena historia das heresias. Falbel NACHMAN.
Heresias medievais. E. MITRE ; C. GRANADA. Las grandes herejias de la Europa Cristiana (380-1520).

37 O termo ortodoxia resulta da composigdo de duas palavras gregas, a saber: opOog (orthos) que quer dizer
certo, correto ou candnico ¢ d0&a (doxa) que quer dizer opinido e cuja raiz ¢ a mesma dos termos dogma ou
doutrina. A palavra composta ortodoxia significa crenga correta e se coloca em contraste com a heresia ¢ a
heterodoxia. Ortodoxo ¢ aquele que ¢ fiel a uma doutrina religiosa. Cf. Claudionor Correia de ANDRADE.
Dicionario teologico. Outras acepgdes acerca da ortodoxia, cf. Jean-Pierre DECONCHY. L orthodoxie
religieuse. Gilbert Keith CHESTERTON. Ortodoxia. Angelo di BERNADINO. Dizionario patristico e di
antichita Cristiane.

%0 Cf. Friedrich KEMPF. La reforma gregoriana (1046-1124). In: Hubert JEDIN. Manual de historia de la
Iglesia, p. 543-714. Sobre a reforma gregoriana e seus desdobramentos no periodo medieval, ver também:
Jacques Le GOFF. 4s raizes medievais da Europa. . La civilisation de I’occident medieval. Ernst H.
KANTOROWICZ. Os dois corpos do rei: um estudo sobre teologia politica medieval.

381 «La prétention d’orthodoxie s’affirme avec rigueur” (DM, p. 103).

382 «Contribué a instaurer, (...) ses exigences et normes, en marquant la nécessaire autonomie de 1’appareil de
salut et en accentuant la professionnalisation de son personnel, ce sont d’une part les conditions d’une
occupation elle-méme autonome de 1’ici-bas, et d’autre part les conditions d’une religion personnelle. Plus en
effet I’appréhension de 1’au-dela passé strictement par le controle d’une hiérachie spécialisée, et plus, en function
meme des presupposes que mobilize cette interposition” (DM, p. 102-103).



154

Todavia, os canones da fé encontram-se aqui totalmente submetidos ao controle da
hierarquia eclesidstica. Nao obstante, os problemas ocasionados pela forma cristd de
compreender o além vao estruturando, pouco a pouco, uma saida pelo interior, ou seja, uma
saida orientada pela fé pessoal de cada um. Contudo, por longo tempo, o que predomina ¢ o
modelo teocratico e sua representacao tipificada pela Igreja, que se considerava a unica
instituicdo mediadora da relacdo entre céu e terra, entre Deus e os homens. O que se terd
como resultado desse fenomeno ¢ a retomada, em um novo contexto, da “mediagdo politico-
religiosa tradicional na qual se supde que o soberano assegura a imbricagdo da ordem visivel
na ordem invisivel, da hierarquia terrestre na hierarquia celeste.”** Entretanto, como veremos
mais adiante, esse mesmo movimento redundara, séculos mais tarde, no desenvolvimento da
subjetividade moderna.

Para Gauchet, a reforma gregoriana deve ser abordada de um modo particular. Em sua
concepcao, podemos observa-la através do “reflexo de suas incidéncias espirituais”, eventos
que possuem a vantagem de terem sido documentados. Na interpretacdo de nosso autor, “ao
redor da reforma gregoriana, inventa-se o filosofema-fonte de onde se vai haurir a
modernidade: a onipoténcia de Deus”.”** Assim sendo, com o passar dos séculos, emergira
um movimento inverso ao dominio mediador da Igreja e sua burocracia de sentido, no qual se
verificara uma nova crise de mediacao cristd entre céu e terra e uma intensa ruptura espiritual,
as quais, por seu turno, estardo na génese da modernidade.

Doravante, teremos, cada vez mais, “uma requisicdo absolutamente pessoal por uma
exigéncia externa ao mundo tal como ele €”. A partir de entdo, serd possivel “falar de uma
adesdo nao somente individual mas também privada, nisso que ela nao fornece ao crente, uma
doutrina de vocagdo englobante disso que deve ser a cidade dos homens, mas somente uma
escala de valor para se julgar.””™

A especificidade do percurso inicial do cristianismo permitiu o primado da mediagao
da Igreja, que fora suscitado pelo desejo de uma unido intima com o reinado do Cristo. No
entanto, para nosso autor, esse primado sofrerd, posteriormente, uma metamorfose e serd

vivenciado como “impossibilidade mesma dessa mediacdo”, vivenciada como ‘“fratura

% “La mediation politico-religieuse traditionnelle, ot le suverain est suppose assurer I’imbrication de 1’ordre
visible dans I’ordre invisible” (DC, p. 60).

3% «Au miroir de leurs incidences spirituelles. Autour de la réforme grégorienne s’invente le philosophéme-
source ou va puiser la modernité: la toute-puissance de Dieu” (CH, p. 135-136).

%% “Une réquisition absolument personnelle par une exigence étrangére au monde tel qu’il est. (...) Parler d’une
adhésion non seulement individuelle mais privée, en ceci qu’elle ne fournit pas au croyant une doctrine a
vocation englobant de ce que doit étre la cité des homes, mais seulement une échelle de valeur pour en juger.”
(ROP, p. 86).
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irremediavel entre a cidade dos homens e o reino do absoluto”.”® Nesse contexto, a propria
experiéncia de f¢ pessoal e subjetiva do crente passa a ser suficiente para os fins
soteriologicos, ou seja, ele ndo precisard mais de mediadores institucionais. A antiga
mediagdo dogmatico-eclesial ¢ substituida pela fé na pessoa do “Verbo encarnado”. Por
conseguinte, o Cristo revelar-se-a por si s6 como o grande mediador e suscitara uma adesao

pessoal do crente a sua mensagem.”®’

1.3. Configuracgoes e interpretacoes cristas de mundo

Faremos, a seguir, duas abordagens distintas: a primeira trata do problema da
interpretacdo das doutrinas cristologicas dos séculos IV e V e dos conflitos hermenéuticos
acerca do dogma da encarnacdo. Veremos como isso se desdobrou através das controvérsias
hermenéuticas sobre a natureza humano-divina da pessoa do Cristo.

A segunda abordagem trata de algumas configuragdes e interpretagdes cristds de
mundo em torno dos séculos VIII a X, num periodo histérico que ficou conhecido como
periodo carolingio. Para Gauchet, esse momento marcou o inicio da estruturacao politica da
religido cristd do Ocidente. Veremos como se configurou, no oeste europeu, um modo
especifico de cristianismo, que trouxe inovagdes religiosas e culturais além das inovagdes
politicas. Trataremos, especialmente, das inova¢des que deixaram como legado uma

concepecao religiosa unificadora e legitimadora para a esfera do poder politico.

1.3.1. A hermenéutica do Verbo encarnado e a cristologia nos séculos IV e V

Veremos agora inumeraveis e controvertidas discussdes que fomentaram o inicio as

. . , . 588 . . . .
doutrinas cristologicas.” Nosso foco principal de andlise a esse respeito visa compreender,
nesse momento, em que medida essas controvérsias sdo apresentadas por Marcel Gauchet

como vetores do processo de saida da religido. E preciso lembrar que o trabalho hermenéutico

%6 «L’impossibilité de la médiation, la fracture irrémédiable entre la cite des hommes et le royaume de
I’absolu.”(DM, p. 104).

%7 Cf. ROP, p. 86.

% Sobre as doutrinas cristolégicas, cf. Jacques DEPUIS. Homme de Dieu Dieu des hommes : introduction d la
christologie. W. PANNENBERG. Esquisse d’'une christologie. R. SCHANCKENBURG; P. SMULDERS. La
christologie dans le Nouveau Testamente et le dogme. Jonh HICK. 4 metdfora do Deus encarnado.
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da tradigdo cristd ndo se deu livre de grandes turbuléncias e as querelas conceituais em torno
da natureza do salvador desde cedo fizeram parte da elaboragao das doutrinas teologicas dessa
tradi¢do. Foram profusos os debates em que o tema central era a natureza humano-divina do
Cristo. Como dissemos mais acima, a heresia ¢, para Gauchet, produto da especificidade crista
e o nestorianismo ocupava, nesse particular, um lugar destacado no rol das controvérsias
teoldgicas da Igreja.”®’

O eixo das questdes que destacamos nesse momento centra-se nas interpretagdes
acerca da pessoa do verbo encarnado nos séculos IV e V. Um dos grandes problemas
debatidos pelas inimeras doutrinas cristologicas diz respeito ao dogma da encarnagdo. Assim
sendo, desde muito cedo, o problema de uma hermenéutica especializada nos textos sagrados
apresenta-se como um imperativo para as teologias cristds.””® Dentro desta perspectiva,
podemos perceber que a interpretagdo “oficial” da Igreja de entdo, foi a base do confronto
com qualquer tipo de interpretacdo que se colocasse em desacordo com a interpretagdo
estabelecida pela hierarquia cristd, ou, mais precisamente, hierarquia catélica. Alids,
rigorosamente falando, s6 poderia haver ‘“heresia” uma vez estabelecida a “verdadeira
doutrina”.

Nesse caso, havia um debate permanente, pois corria-se sempre o risco de a mensagem
divina ser mal-interpretada e, assim, dar origem a inimeras heresias. Este periodo histérico ¢
um “momento-chave da constituicdo do dogma da Encarnacao”, cujo laborioso e conflituoso

processo pode ser seguido no “ambito das grandes disputas cristologicas dos séculos IV e V

589 .. , . . . , . . ,
O nestorianismo € uma heresia que teve origem com a doutrina de Nestorio, bispo que recebeu a catedra de

Constantinopla no ano 428. Nestorio afirmava que Jesus possuia duas naturezas separadas, uma ¢ totalmente
humana e a outra totalmente divina. Trata-se de um dualismo religioso projetado na figura do Cristo. A maior
polémica criada por Nestorio deu-se em torno da posigdo de Maria. Para ele, Maria ndo ¢ a “méde de Deus”
(Theotokos), mas ¢ simplesmente a “mae de Cristo” (Christotokos). O nestorianismo foi condenado como heresia
no concilio de Efeso em 431. Sobre o nestorianismo e o concilio de Efeso: Cf. Giuseppe ALBERIGO. Historia
dos concilios ecuménicos. Cf. também: Karl BAUS ; Hans-Georg BECK , Eugen ERWIG , Hermann Josef
VOGT. Las Controvérsias teologicas hasta mediados del siglo V. In: Hubert JEDIN. Manual de historia de la
Iglesia, p. 143-181. Angelo di BERNADINO. Dizionario patristico e di antichita Cristiane. H. MASSON.
Manual de herejias. Jacques LE GOFF ; Jean-Claude SCHIMITT. Diciondrio Tematico do Ocidente Medieval.

390 Segundo Geffré, “il est évident que ’herméneutique comme lecture interpretative des texts est coextensive a
la théologie chrétienne depuis les origines.” (Cf. Claude GEFFRE. Croire et interpréter : le tournant
herméneutique de la théologie, p. 11). A hermenéutica constitui uma tarefa da teologia cristd desde suas origens.
Santo Agostinho escreve um tratado hermenéutico intitulado De doctrina christiana, obra cuja redagdo iniciou-
se em 397 e foi concluida em 427. Para muitos autores, Agostinho nos legou “a primeira hermenéutica de grande
estilo”. (Cf. “Agostinho: a universalidade do logos interior.” In: Jean GRONDIN, Hermenéutica introdugdo a
hermenéutica filosofica, p. 70-81).
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entre as duas tentacdes rivais, a da divinizacao do redentor em detrimento de sua humanidade,
ou a da sua humanizagio, a custa de sua divindade”.*”!

Pode-se perceber por que a hermenéncia, vista como consequéncia destes e de outros
problemas de interpretagdo, tornou-se necessaria desde os primordios da tradigdo cristd. Como
sabemos, interpretar e compreender a natureza humano-divina do Cristo tornou-se um ponto
crucial das controvérsias teoldgicas. O esfor¢o das tarefas hermenéuticas dirigia-se, portanto,
para a interpretacdo do verbo encarnado, pois era preciso compreender através da mensagem
do “Filho” a mensagem do proprio “Pai”. Em outras palavras, ¢ pela voz do “Filho” do Deus-
homem que se mostrard a ideia do “Pai”. Unido entre o verbo e a carne: eis uma
especificidade do cristianismo, pois, aqui, Deus se revela e se anuncia através do “Filho” e,
assim sendo, “o que nos recebemos ¢ o pensamento de Deus em linguagem do homem, e nos
sabemos que ele a excede por toda parte” — o que faz da religido da encarnagdo
“fundamentalmente uma religido da interpretacio”.>”

A exigéncia de interpretar o pensamento de Deus — que excede todo conhecimento
humano — através da linguagem dos homens ¢ um ponto de aplicacdo do cristianismo de
fundamental importancia, pois que Gauchet o utiliza para formular sua tese sobre a “saida da
religido”. Como veremos, ele toca numa questdo basica que ¢ a da liberdade de consciéncia.

A palavra de Cristo é o logos de Deus, ¢ a conjun¢do maxima entre o humano e o
divino, € o verbo e a carne que tomam a forma de “uma participagdo imediata do invisivel no
visivel, de uma intervencao direta de Deus no mundo”. Todavia, ¢ preciso lembrar que, no
ambito mesmo destes debates, encontra-se o vetor ontoldgico desterminante. Através da
articulagdo do divino e do humano em Cristo, estd em pauta de fato a questdo da articulacao
entre o aqui-embaixo ¢ o além. A humanidade e a divindade na pessoa do Cristo constitui o
vetor que possibilita a conjun¢do entre o mundo terreno e o além. Os longos debates
teologicos dos séculos IV e V em torno da “plena conjuncdo de uma humanidade completa e
de uma divindade integral fornecem as condi¢des dessa abertura hermenéutica em que o outro

divino se torna indefinidamente interrogavel através e além de seu mandante”.>”

! “Moment clé de la constitution du dogme de 1’Incarnation, des grandes disputes christologiques des IVe et Ve
siécles, entre les deux tentations rivales de la divinisation du rédempteur au détriment de son humanité” (DM,

p.105).

>%2 «Ce que nous recevons, c’est la pensée de Dieu em langage d’homme, et nous savons qu’elle I’exceéde de
toutes parts —, la religion de [’Incarnation est fondamentalement une religion de ['interprétation.” (DM, p.
106).

%93 «“Une participation immédiate de I’invisible au visible, d’une intrevention directe de Dieu dans le monde. (...)
Pleine conjunction d’une humanité complete et d’une divinité intégrale, fournissent les conditions de cette
ouverture herméneutique ou l’autre divin deviant indéfiniment interrogeable au traves et au-dela de son
mandant”. (DM, p. 106).
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Essa abertura hermenéutica busca compreender a mensagem que ¢ transmitida pelas
palavras do proprio “Filho”, que revela aos homens o logos de “Deus” e o faz com as palavras
dos homens. Todavia, essa conjun¢do do divino com o humano apresenta uma esséncia que ¢
problematica e dificil de ser compreendida. Assim sendo, como saber definir, por exemplo,
até que ponto as naturezas humana e divina estdo juntas ou separadas, como identificar o
modo de expressao particular de cada uma, ou saber exatamente de qual delas tratamos
quando falamos dessas duas naturezas da figura do Cristo? Como saber onde uma termina e a
outra comeca? Essas sdo dificuldades que emergem no ambito destes debates e que a Igreja
tentava resolver com seus métodos de interpretagdo. Como podemos perceber, em virtude
dessas dificuldades, ela acaba por criar uma mediagdo institucional, ou seja, uma vez
estabelecido o verdadeiro destino, a Igreja torna-se a detentora exclusiva do saber.

Todavia, a dindmica reflexiva da interpretacdo permanecera atuando e transformando
os proprios termos da mediagdo. Assim sendo, os embates teologicos dos séculos em pauta
desenvolver-se-30 por uma abertura interpretativa propria a época. Contudo, a despeito de
toda a autoridade que, ao longo destes dois séculos, impde-se com base na criagdo de uma
“ortodoxia”, com suas “verdadeiras” doutrinas e normas, essa dinamica demonstrara, as
avessas, que a era cristd articula-se desde seu inicio, com base em um virtual espirito de
liberdade e autonomia de interpretacdo que caracterizou aquilo que, posteriormente, a partir
dos concilios, configurou-se paulatinamente como heresia, como ja afirmamos anteriormente.
Por exemplo, para Clemente de Alexandria, que viveu nos séculos II e III, o gnosticismo, isto
¢, uma dessas interpretacdes autonomas originais, ndo era considerado uma heresia. No
entendimento deste Padre da Igreja, os “gnosticos, em um sentido amplo do termo, sdo sabios
amadurecidos em contato com as Escrituras (...) que levam uma vida correta de acordo com o
Evangelho”.”**

Nesse sentido, a recepgdo original da mensagem do Cristo ancorava-se em uma forte
dimensdo de interioridade. Para o pensador francés, o cristianismo ¢ essencialmente “uma
religido de liberdade e interioridade”, na medida em que traz a ideia de uma comunicacao
direta do Cristo ao coracdo dos homens, ou seja, estabelece uma comunica¢do com o divino

595 <~ . ~ . ..
E nessa dimensdo de interioridade que,

que se da prioritariamente pelo interior de cada um.
como veremos, se desdobra o movimento de saida da religido, o qual se orienta pela logica da

mediag¢do encarnada do Cristo.

3% Clemente de ALEXANDRIA, Stromates 7, 16, 104.
*% “Une religion, donc, virtuellement, de I’intériorité” (DC, p. 56).
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Na compreensao de Gauchet, “se a estrita concepgao crista da vinda do Verbo introduz
a indeterminacao essencial da interioridade em relagdo ao outro mundo,” provocada, em
nosso entendimento, pela impossibilidade de compreensdo imediata do pensamento do Deus-
Pai, “ela ndo comporta menos uma necessaria relatividade na recusa desse mundo. Em razao,
primeiramente”, de algo que se insere na “vertente positiva da imensa legitimacao da esfera
terrestre provinda da plena humanidade do Cristo”.”*® Assim, a figura do Cristo suscitou
inimeras controvérsias que, se, por um lado, pretendiam esclarecer e compreender qual era a
verdadeira natureza do salvador, por outro, ndo testemunhavam um acordo entre as ideias.
Como escreve John Hick, “uma divergéncia tdo profunda de pontos de vista entre os cristdos
foi possivel porque a teologia é uma criagio humana”.>”’

As grandes controvérsias cristologicas dos séculos IV e V se deram, portanto, em
torno de uma questao central, qual seja, a de saber interpretar, compreender e distinguir qual ¢
a verdadeira natureza da mensagem de Deus. Nesse periodo, formam-se as bases de uma
discussdo sempre mais intensa sobre qual seria verdadeiramente a natureza ou a esséncia do
divino. A busca por um fundamento organizador da mensagem e pela compreensao da
esséncia de Cristo enquanto forma encarnada dessa mensagem marcou indelevelmente os
caminhos dessas disputas cristologicas. Para Gauchet, todo esse conjunto de batalhas
teologicas assumird uma dimensdo, muitas vezes, burlesca, mas quase sempre ildgica.

Todavia,

estas discussoes em torno da verdadeira natureza da mensagem de Deus deixam de
parecer absurdas desde que levemos em conta o foco organizador ao qual elas se
reportam. Elas investem diretamente, na realidade, sobre a operagdo estrutural que
constitui o coragdo mesmo da intervengdo cristica, a saber, a imersdo da figura
classica do homem-deus. O fundo do debate estd justamente entre uma
compreensao tradicional de toda jungdo possivel entre as duas ordens de realidade
¢ uma compreensdo da medida da imagem radicalmente nova, inteiramente oposta
que produz Jesus.’”®

3% «Sj Ia stricte conception chrétienne de la venue du Verbe introduit ’indétermination essentielle de I’intériorité
dans le rapport & 1’autre monde, elle n’entraine pas moins, (...) une nécessaire relativité dans le rejet de ce
monde. En raison d’abord, versant positif, de I’immense 1égitimation de la sphére terrestre découlant de la pleine
humanité du Christ” (DM, p. 108-109).

%97 John HICK. A metdfora do Deus encarnado, p. 18.

3% «Ces discussions autour de la veritable nature du messager de Dieu cessent de paraitre absudes lorsqu’on
prend en compte le foyer organisateur auquel elles se rapportent. Elles sont directement en prise, en réalité, sur
I’opération structurale qui constitue le ceeur de I’intervention christique, 4 savoir I’intersion de la figure classique
de ’homme-dieu. Le fond du débat étant justement entre une compréhension traditionnnelle de toute jonction
possible entre les deux ordres de réalité et une comprehension a la mesure de I’image radicalement nouvelle,
entierement opposée qu’en produit Jésus .” (DM, p. 173).
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E preciso registrar que a nogdo de “homem-deus” ndo é nova na histéria das
religides, tendo sido bastante difundida no mundo antigo. Em diferentes religides, encontra-se
0 uso dessa no¢do ou mesmo da nogdo de “filho de Deus”. A relagcdo congénita entre deidade
¢ humanidade ndo ¢, pois, um aporte exclusivamente cristdo. Na Grécia heroica de Homero,
os deuses geravam filhos com maes mortais e muitos herdis do pantedo grego antigo eram
considerados “filhos de Deus”. Na Roma imperial, por sua vez, aquele que detinha o titulo de
César era considerado “divino”, enquanto que, no ambiente judaico antigo, o messias poderia
ser “filho de Deus”. Portanto, como nos faz saber, mais uma vez, John Rick, “em vista desta
elasticidade da ideia de divindade no mundo antigo, inclusive no judaismo do primeiro século,
nao ¢ de modo algum surpreendente ou notdvel que Jesus viesse a ser tido como alguém
pertencente 4 classe de pessoas divinas”.>”

Contudo, essa ideia da unido entre humano e divino na pessoa do Cristo, tal como se
desdobra através do confronto das inumeras interpretagdes cristologicas dos primeiros
concilios da Igreja, apresenta algo bem especifico e diferenciado dos modelos de divindade
que se conheciam na antiguidade. Segundo Gauchet, por um lado, temos nesse cendrio de
debates, duas modalidades de interpretacdes que correspondem a um mesmo quadro de
pensamento e que se distinguem pela compreensdo de uma “esséncia hierarquizada” na
pessoa do Cristo. Nesse caso, temos que, na primeira modalidade, as questdes que se colocam
procuram postular que o divino domina decididamente o humano e, na segunda, postula-se
que o humano prepondera sobre o divino. Por outro lado, temos um tipo de interpretagdo que
se pauta pelo que nosso autor considera ser um quadro de pensamento des-hieraquizante, que
promove paulatinamente uma desintrinca¢ao entre o aqui e o além, tal como “significada pelo
acontecimento do Messias”, individuo que vem de uma escala humilde no ambito das
grandezas terrestres € que anuncia o reino fora desse mundo. Nesse caso, temos um tipo de
interpretacdo que se pauta pela “logica metafisica da alteridade”, diferente das modalidades
anteriores que se orientam pela “logica politica da superioridade”.*®

Na concep¢ao de nosso autor, o que estd fundamentalmente em jogo, ainda que
tacitamente, ¢, como j& dissemos, a articulagdo entre céu e terra. Mesmo no quadro de
pensamento des-hierarquizante, que preconiza uma diferenca absoluta entre humano e divino,

temos que ¢ justamente essa diferenga que possibilita, em contrapartida, uma “perfeita

%% Jonh RICK. 4 metdfora do Deus encarnado, p. 62.
5% Sobre a questdo da ordem hierarquizada, remetemos o leitor ao que apresentamos no capitulo II da primeira
parte da presente tese, no topico: 2.2.1. A hierarquia e a incorporagdo do fundamento invisivel.
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unifo”.*”" Segundo Gauchet, essa nogdo de “perfeita unidio” atingira seu ponto alto com o
concilio de Calcedonia.®® E neste concilio que as bases das discussdes cristologicas de
concilios anteriores sdo aprofundadas, na medida em que as duas naturezas do Cristo passam
a ser consideradas como “reunidas em uma s6 pessoa e uma so hipostase”.*”

As conceituagdes sobre o dogma da encarnagdo proporcionaram, em Calcedonia, uma
concepgao mais aprofundada acerca da humanidade do Cristo. Nesse sentido, vai-se muito
além do que nos concilios anteriores. O resultado doutrinario de Calcedonia apresenta uma
complexidade maior e uma melhor defini¢cdo do ponto de vista teologico. Além disso, realiza,
por assim dizer, uma sintese ‘“entre os diversos modelos cristologicos das tradi¢des
alexandrina e antioquena”.®”* Neste concilio, a pessoa do Cristo é considerada perfeita em
suas duas naturezas, portanto ¢ “verdadeiramente Deus e verdadeiramente homem™.**

Segundo Gauchet, a partir do estabelecimento, pelo concilio de Calcedonia, das bases
teologico-filosoficas do dogma da encarnagdo, opera-se em contrapartida um movimento em
dire¢do a “desconstrugdo hierarquica”. Nosso autor nos conduz a perceber, no ambito dessas
controvérsias doutrinarias, que a légica do referido dogma nao ¢ uma mera abstragdo

especulativa, pois ela produz efeitos concretos praticos. Assim, o cristianismo d4 um passo

verdadeiramente

decisivo porque ¢ explicito, daquilo que sera a desconstrug@o ocidental do principio
hierarquico. A ortodoxia em matéria de unido hipostatica, uma vez fixada, a

r

distancia ¢ irreversivelmente tomada, em um ponto central, com relagdo a

L Cf. DM, p. 174.

692 Sobre o concilio de Calcedonia e a postulagio dessas questdes, cf., “O concilio de Calcedonia: busca de
solugdo doutrinaria”, in: Giuseppe ALBERIGO, Historia dos concilios ecuménicos, p. 93-108. Cf. também, “El
sinodo ecuménico de Calcedonia (451), in: Hubert JEDIN. Manual de historia de la Iglesia, Tomo II, p. 172-
181. E, ainda, cf., “Duas naturezas — duas mentes?”” In: Jonh HICK. 4 metdfora do Deus encarnado, p. 68-86.
603 «Réunies en une seule personne et une seule hypostase” (DM, p. 174). Cf. também: Giuseppe ALBERIGO
Historia dos concilios ecuménicos, p. 101. O termo hipostase do grego vméotacws (hypostasis) pode ser
traduzido como: “verdadeira realidade”, substancia, pessoa ou substancia individual. Traz também a ideia de
algo que ¢ proprio, de Logos e de ser. Usada para considerar uma “substancia individual concreta”, a hipdstase
na filosofia de Platdo ¢ analoga ao que seria a ideia. Posteriormente, ocorrem consideraveis mudangas quando da
apropriagdo dessa tese platonica por outros filésofos. Plotino, por exemplo, fez uso do termo hipdstase para
designar trés substancias em uma s6 realidade; desse modo, ele descreve a realidade do Uno divino como
composta por trés hipostases, o Uno “ou o ‘primeiro Deus’ da origem, por contemplagio, a segunda ‘hipostase’,
a Inteligéncia, e esta da origem a terceira ‘hipostase’, a alma do mundo.” No ambito da teologia, a palavra
hipostase ¢ usada para se referir as pessoas divinas. Hipostase correlaciona-se com os termos latinos substantia e
persona. O conceito de “unido hipostatica” tem na teologia o significado de unidade entre as duas naturezas do
Cristo em uma sé hipostase. A concepgdo platonica acerca da hipostase recebera a critica da filosofia moderna
que dira das “ideias platonicas [que elas] ndo existem sendo como fatos mentais ou como conceitos e que dizer o
contrario ¢ ‘hipostasia-las’, isto ¢, tratar as ideias como hipdstases dos conceitos.” Cf. Jos¢ FERRATER-MORA.
Diciondrio de Filosofia, p. 1449-1450. Ver também: “De essentia dogmatis incarnationis. 1. De mysterio unionis
hypostaticac ac de eius cognocibilitate, p. 81-86. 2. Doctrina catholica de mysterio unionis hypostaticae”. In:
Petrus PARENTE, De Verbo incarnato, p. 86-92.

% Giuseppe ALBERIGO. Histéria dos concilios ecuménicos, p. 100.

605 Cf. DM, p. 174, nota 1. Cf. também: Jonh HICK. 4 metdfora do Deus encarnado, p. 69.
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compreensao unitaria-desigualitaria do ser. Mas o que ¢ indispensavel discernir,
além disso, para compreender completamente um afrontamento desse género, € a
armadura simbolica que lhe é subjacente. Atrds das posigdes presentes, € preciso
seguir a acdo de esquemas estruturais que, por sua vez, sustentam e comandam o
pensamento. A hiperabstragdo extravagante do debate [cristoldgico] ndo é sendo
em aparéncia.*®

A forga dessa compreensdo a cerca de uma “unido hipostatica” entre as duas naturezas
do Cristo revela-se ndo s6 no plano tedrico, mas também no plano pratico como uma
renovada capacidade especifica religiosa de articular céu e terra, o além e o aqui-embaixo.
Trata-se de uma articulacdo inédita, que ndo s6 inverte a figura classica do “homem-Deus”,
mas também cria uma situagdo sem precedente, uma vez que possibilita a desconstrucdao da
antiga ordem hierarquica com todos os seus efeitos praticos, sociais e politicos.

Desse modo, temos “o encontro do aqui e do além em um corpo € em um ponto
indiferente do espaco humano, no polo oposto ao polo do poder”. Esse corpo ¢ o de Jesus, um
Deus feito homem. O pensador francés nos chama a aten¢do para um pano de fundo que se
revela nessa articulacdo, qual seja, aquele do estabelecimento humano. A unidade em torno da
posicdo de um soberano mediador adquire, através da “armadura simbolica” do dogma da
encarnagdo, a no¢do em que se concebe Jesus “a semelhancga do rei dos reis, unindo nele o céu
e a terra”.%"’

Como dissemos acima, as doutrinas cristologicas desenvolvidas ao longo dos
primeiros séculos de nossa era encontram uma elaboracdo mais acabada na formula

dogmatica de Calcedonia. Isso fica claro na defini¢do do dogma da encarnacao promulgado

em 451 d.C., tal como apresentado abaixo:

Seguindo, pois, os santos Padres, ensinamos todos que professamos um ¢ o mesmo
Filho, nosso Senhor Jesus Cristo, o qual é perfeito na divindade e igualmente
perfeito na humanidade, verdadeiro Deus e verdadeiro homem, que com alma
racional e corpo ¢ consubstancial [homoousios] ao Pai segundo a divindade e
também consubstancial a noés segundo a humanidade, em tudo semelhante a nos,
exceto no pecado, antes de todos os tempos gerado do Pai segundo a divindade,
mas que, na plenitude dos tempos, por nossa causa e por nossa salvagdo, de Maria
Virgem, a Mae de Deus [Theotokos], segundo a humanidade, um e o mesmo
Cristo, Filho, Senhor e Unigénito, em duas naturezas sem mistura, sem mudanca,

606 «Décisif, parce que explicite, de ce qui serd la déconstruction occidentale du principe hiérarchique.
L’orthodoxie en matiére d’union hypostatique une fois arrétée, distance est irréversiblement prise, en un point
central, avec la comprehension unitaire-inégalitaire de 1’étre. Mais ce qu’il est indispensable de discerner, en
outre pour complétement comprendre un affrontement de ce genre, c’est I’armature symbolique qui lui est sous-
jacente. Derrére les positions en presence, il fout saisir ’action de schemes structurels qui a la fois soutiennent et
commandent la pensée. L hyper-abstraction extravagante du débat n’est qu’une apparence.” (DM, p. 174-175).
807 « a rencontre de 1’ici-bas et de I’au-dela, dans un corps, et dans un pont indifférent de I’espace humain, donc
au pole opposé du pole de pouvoir. (...) A I’instar du roi des rois, unit en lui le ciel et la terre” (DM, p. 174-175).
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sem separacdo, reconhecivel, onde em lugar algum, por causa da unidade, ¢
suspensa a diferenca das naturezas, antes é preservada a peculiaridade de cada
natureza, unindo-se numa pessoa [prosopon] e numa hipostase [hypostasis], nao
dividida nem separada em duas pessoas [prosopa], mas um e o mesmo Filho
Unigénito, Deus, Verbo, o Senhor Jesus Cristo, antes de todos os tempos gerado do
Pai segundo a divindade, Deus, Verbo, o Senhor Jesus Cristo, como desde sempre
dele falaram os profetas, e o proprio Jesus Cristo nos ensinou, e nos foi transmitido
pelo simbolo de nossos pais.*®

O discurso produzido por essa doutrina, por mais que tenha tentado esgotar as
argumentacoes filosofico-teologicas sobre o tema da encarnagdo, deixa sem explicagdao pontos
que geram desacordo e novas controvérsias que duram até hoje. Desse modo, “o Concilio
apenas afirmou que Jesus foi ‘verdadeiramente Deus e verdadeiramente homem’”, escreve
Hick, “sem tentar dizer como um tal paradoxo € possivel. (...) A formula coloca diante de nds
um ‘mistério’, e ndo uma ‘ideia clara e distinta’.®%

O que objetivamos suscitar ¢ que essas discussdes em torno do dogma da encarnacdo
acabaram por estabelecer uma nova relacdo dos vinculos entre céu e terra e, por conseguinte,
promoveram uma desconstru¢do da antiga ordem hierarquica. Em nosso entendimento,
Gauchet considera que o dogma da encarnagao constitui, por si s6, uma virtualidade decisiva

para a saida da religido. Foi pelo desdobrar dessa virtualidade que se articulou uma nova

compreensdo e seus efeitos praticos no que se refere a esfera terrestre, a esfera das criaturas.

1.3.2. “A bifurcac¢io ocidental” e o alvorecer da Europa

Para aprofundarmos a presente analise, sera preciso abordar brevemente um
momento historico vivido no oeste da Europa entre os séculos VIII e X de nossa era. Gauchet
postula que, nesse periodo, houve uma “bifurcac¢io ocidental”.'® O mundo cristio mostra-se,
nessa época, de um modo determinante e singular, pois encontra-se em plena era de Carlos
Magno. Temos, nesse cenario sociocultural e politico que ¢ o da Idade Média, um contexto no

qual o cristianismo torna-se, efetivamente, a religido dominante.®!"!

5% Henry BETTENSON. Documents of the Christian Church, p. 72-73.

599 Jonh HICK. A metdfora do Deus encarnado, p. 69-70.

610 Cf, CH, p. 131. Com essa expressdo Gauchet define os acontecimentos decorrentes do periodo carolingio até
a virada do ano mil. Em seu entendimento, nessa época, inicia-se o que ele entende ser a “bifurcacdo ocidental”,
¢ quando se desenham os primeiros tracos do que viria a ser a cultura europeia.

1 Cf, DC, p. 61.
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Esse ¢ um momento historico em que emerge um primeiro esboco do que seria

futuramente chamado de Europa.®'

Mas o que houve propriamente de tdo especial nesse
momento vivido pelo oeste europeu entre os séculos VIII e X? Para responder a essa
indagacdo, sera preciso considerar, de antemao, duas concepcdes do cristianismo, a saber, a
de unidade ¢ a de dualidade. Como veremos, no entendimento de Gauchet, a questdo da
relagdo entre o Um invisivel (unidade) e o multiplo visivel (dualidade), constitui o ntcleo
daquilo do que pode ser considerada uma concepcao religiosa propriamente cristd. Vejamos,
pois, como se desdobra a relagdo dessas duas concepcdes através desse periodo, bem como
alguns dos efeitos produzidos por essa experiéncia histdrica, religiosa e politica.

Perguntamos, primeiramente, se dualidade e unidade seriam uma s6 € a mesma coisa,
ou se seriam duas coisas separadas? Dirlamos que € justamente no tocante a essa pergunta que
o cristianismo mostra ser uma concepc¢ao religiosa singular, um modo original de conceber a
articulagdo do visivel e invisivel, do Um e do multiplo. Essa ¢ uma questdo decisiva para qual
o cristianismo apresenta uma forma unica de solugdo religiosa, uma forma que foi capaz de
“abrir plenamente a porta da dualidade”, ou seja, foi capaz de dar plena significagdo a esse
multiplo que constitui a esfera terrestre. Tal fato possibilitou uma transformacao inédita nas
relagdes entre os homens e o mundo. Segundo Gauchet, essa possibilidade do cristianismo,
“que entra tdo tardiamente em cena, ndo pode ser convenientemente formulada sendo de
modo muito abstrato. Ela se resume na passagem do Um ontologico a dualidade ontologica.”
Na interpretacdo do filésofo francés, o cristianismo seguia em suas origens a “economia do
Um. 713

Para esclarecermos melhor essa questdo, sera preciso, em primeiro lugar, recordar algo
do que dissemos acerca da forma indivisa e da ordem do heterénomo nas “sociedades

» 614

primitivas”.”" E vdalido lembrar que as ‘“sociedades primitivas” tém uma forma de

estruturacdo da realidade inteiramente devotada a unidade para com o passado mitico. Dito de

612 Gauchet ndo ¢ o tnico que considera a época de Carlos Magno como o alvorecer da Europa. Outros autores
compartilham essa mesma concepgdo, por exemplo, o historiador francés especialista em historia medieval
Jacques Le Goff. Esse autor afirma enfaticamente que: o império carolingio “foi frequentemente descrito como a
primeira grande tentativa de construcdo da Europa” (Cf. Jacques Le GOFF. As raizes medievais da Europa, p.
52). Para Pierre Riché, com “o Império caralingio (...) se realiza uma primeira forma de unidade europeia, uma
primeira civilizagio europeia a partir da qual nasceu a Europa medieval.” (Pierre RICHE, Les Carolingiens. Une
famille qui fit I’Europe, p. 10).

613 «Qui entre si tardivement en scéne ne peut étre convenablement formulé que de fagon trés abstracte. I se
resume dans le passage de 1’Un ontologique a la dualité ontologique.” (Cf. CH, p. 132).

614 Fazemos referéncia aqui ao primeiro capitulo que apresentamos na primeira parte da presente pesquisa,
especialmente os topicos: 1.1.3. Os povos “contra a historia”: a no¢do de tempo mitico no bojo das “sociedades
primitivas” e 1.3.1. O pensamento mitico-religioso dos povos “selvagens”.
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outro modo, ndo ha divisdo entre a realidade presente e aquela que foi instaurada desde
sempre no passado pelos herodis miticos e os ancestrais.

Nesse sentido, na religido primeira, ndo existe dualidade, o Um e o multiplo sdo uma
sO e a mesma coisa, apesar da separacdo exclusivamente temporal existente entre a era dos
herdis fundadores e dos homens regidos pelas normas definidas nesta era inaugural. Para
Gauchet, “a forma plena do Um esta na indivisao das sociedades selvagens”. Temos, nesse
caso, um modelo exemplar de unidade, no qual ndo ha divisdo entre visivel e invisivel, tudo
participa de uma s6 e mesma unidade cosmobioldgica. Trata-se de uma unidade integradora
da realidade, na qual “a conjun¢do do visivel e do invisivel em um sé mundo ¢ a condigdo da
heteronomia”.®"”

Em segundo lugar, teremos que nos remeter ao que dissemos acerca do aparecimento
do Estado e sobre a nova ordem religiosa da era axial.®'® A formagdo imperial das altas
culturas da antiguidade e o movimento da instauragdo estatal fomentaram, pouco a pouco, o
surgimento de espiritualidades inovadoras. Nao obstante o grande desenvolvimento que esse
periodo proporcionou em termos de renovagao espiritual, a antiga ordenagdao cdsmica se
manteve no limiar entre dualidade e unidade. Apesar dos novos dispositivos gerados pela
religido da transcendéncia, a reducdo da alteridade entre eles, e pelo poder em separado, tal
como, o rei sagrado, dentre outros, o fundamento da ordem do estar-junto coletivo continuou
sendo ditado pela mesma logica da divida de sentido para com o passado fundador.

Para o pensador francés, a grande originalidade do cristianismo reside na capacidade
que tem de rearticular essas duas ordens de realidade a partir de novas bases. Para isso, ¢ certo
que “o surgimento do monoteismo judaico abre uma brecha decisiva”.®’” Todavia, ndo fora
suficiente para mudar a ordem do mundo. Para que houvesse de fato uma transformagao mais
radical da antiga concep¢do de ordem cdsmica, foi preciso o desenvolvimento do cristianismo
e de sua concepgao de encarnagio.’'®

Trata-se de uma concep¢dao que proporcionou o estabelecimento da instituicdo da
Igreja como autoridade temporal consubstanciada na encarnagdo do Cristo. Essa concepgao,
que foi capaz de restabelecer a unidade ontoldgica ndo foi suficiente, por si s, para promover
uma verdadeira reconsideragdo religiosa do valor do mundo humano e das relagdes entre o

natural ¢ o sobrenatural. Foi necessario que ocorresse uma ruptura que se deu em um

615 “La forme pleine de I’Un, c’est dans I’indivision des sociétés sauvages. (...) La conjonction du visible et de
I’invisible en un seul monde est la condition de I’hétéronomie” (CH, p. 132-133).

616 Sobre o que dissemos no segundo capitulo da primeira parte, topico: 2.1. O aparecimento do Estado: a
instauragdo do invisivel no visivel.

617 «Le surgissement du monothéisme juif ouvre une bréche decisive.” (CH, p. 133).

6% Cf. ROP, p. 81-82.
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momento histérico preciso. E por volta do ano mil de nossa era que ocorre uma significativa
mutacdo que Gauchet chama de “bifurcacao ocidental”. No seu entendimento, todo o processo
de mudanca que o periodo assiste em relagdo a varidveis distintas, tais como as praticas
agricolas e a forma do poder politico, por exemplo, decorre da dindmica de cristianizagdo em
profundidade. Ao reconstituir a divisdo ontoldgica através da afirmacao da absoluta diferenga
de Deus e, assim procedendo, separar em definitivo o mundo dos homens do mundo de Deus,
o cristianismo abre espacgo para um novo tipo de relagcdo entre os homens, Deus, a natureza e o
proprio poder politico-estatal.*"”

O periodo carolingio foi aquele que proporcionou os primeiros influxos formadores da
futura Europa, promovendo a atividade do clero culto e reformando o sistema de ensino.’*
Além disso, deixou uma herancga cultural que resgatou a atividade dos mosteiros e renovou a
adocdo da Regra de Sao Bento.%?! Como escreve Pierre Riché, “tal como um novo Moisés,
lesgislador religioso, tal como um novo Davi que triunfa sobre os inimigos de Israel, o rei

99622

franco conduz o novo povo eleito a sua salvacao. Em virtude desse evento, a conjungao

entre autoridade espiritual e temporal toma corpo nos ideais de uma Nova Roma promovida
em Aix-la-Chapelle.®”

Com os efeitos desencadeados por esse periodo, ganha forga, no espago politico-
social, o projeto da unidade crista. Na concepcao de Gauchet, “o Império Carolingio elabora a

ideia desse compromisso do cristianismo segundo o Um”.°** Entra em cena a religido de

619 Cf. CH, p. 139.

620 Para uma visdo geral sobre o papel do ensino e o pensamento filoso6fico no renascimento carolingio, cf.
Etienne GILSON, Do desenvolvimento carolingio ao século X. In: 4 filosofia na Idade Média, p. 213-280.
Segundo Gilson, “o desenvolvimento intelectual do Ocidente em fins do século VIII nasceu de um pensamento
politico nutrido de preocupagdes espirituais. Carlos Magno considerava ter recebido de Deus sua autoridade e
sido por ele encarregado, como o rei Davi da Escritura, de conduzir seu povo nos caminhos do Senhor.” Cf.
Ibidem, p. 223.

621 A Regra de Sdo Bento, do latim Regula Benedicti, ¢ atribuida ao monge italiano Bento de Nursia (480-547).
Apds um periodo vivendo como eremita, Bento passa a receber a visita de alguns discipulos em seu erimitario,
com isso acaba tornando-se um formador de monges e um fundador de mosteiros. Fundou, em Monte Cassino,
um mosteiro onde publicou a sua Regula Monasteriorum escrita por volta de 530. A regra contém um prologo e
73 capitulos e tornou-se uma espéciec de cadnone para a vida monastica da maioria dos mosteiros cristdos do
Ocidente. A regra pode ser resumida em dois pontos fundamentais: a pax como lema de vida e a prescri¢do ora
et labora. Por volta do século VIII, a Regra de Sdo Bento ganha novo vigor, os carolingios adotam-na como a
Unica regra monastica autorizada. Com a reforma gregoriana, ela ganha um impulso ainda maior, estendendo-se
por toda a Europa. Sobre a Regra de Sao Bento e a vida monastica na Idade Média, cf. C. H. LAWRENCE. La
Regla de San Benito. In: El monacato medieval: formas de vida religiosa en Europa occidental durante la Edad
Media. p. 35-58. Cf. também, George DUBY. O monaquismo e a economia rural. In: Senhores e camponeses. p.
85-95.

622 pierre RICHE, Les carolingiens. Une famille qui fit |’Europe, p. 139.

623 Cf. Jacques Le GOFF, As raizes medievais da Europa, p. 52-54. Robert Folz nos faz saber que a expressio
Nova Roma foi criada por um poeta da corte na época da fundagdo carolingeana. Cf. Robert FOLZ, Le
couronnement imperial de Charlemagne 25 décembre 800, p. 140.

624 “Empire carolingien donne 1’idée de ce compromis du christianisme selon I’'Un” (CH, p. 134).



167

Estado regida pelos influxos da era de Carlos Magno. De modo geral esse foi o legado de uma
instauracao politico-religiosa unificadora, ou seja, foi o legado de uma experiéncia historica
que procurou consagrar e unificar a totalidade do social aos ideais do cristianismo. Pode-se
dizer que esta foi uma experiécia teologico-politica crista tipica.

Por um lado, pode-se dizer que o império carolingio fracassou em seu sonho de
cristianizar os povos, pois nao se estendeu além do coracdo da Europa central (Franca,

Alemanha e Italia).®?

Entretanto, por outro lado, o projeto carolingio repercutiu no
desenvolvimento ulterior da intelectualidade cristd. Em uma época em que a cultura letrada
havia diminuido substancialmente em relagdo a antiguidade classica (Grécia e Roma), o rei
dos francos reuniu uma elite intelectual em torno de si. O beato Alcuino foi um dos mais
destacados intelectuais. Convidado para ser o instrutor da corte de Carlos Magno, funda o
Palécio-escola em Aix-la-Chapelle e implanta o0 método de ensino baseado nas sete artes
liberais, o trivium e o quadrivium. Nao obstante o imenso trabalho de Alcuino e de todo o
clero culto da época que participou desse grande projeto intelectual, ha que se destacar que
“seria injusto minimizar o papel pessoal de Carlos Magno, que foi decisivo. Foi de sua
vontade de civilizar seus povos, cristianizando-os, que partiu todo esse movimento de
reforma”.®*

Dado esses vetores historicos do renascimento carolingio, interessa-nos indicar em
primeiro plano que, segundo Gauchet, neste contexto desenvolveu-se um “cristianismo
inédito”.**’ Em nosso entendimento, se por um lado, o cristianismo desde sua origem ¢ a
religido que sai da religido vista como foco exclusivo do sentido e da unidade do todo social,
por outro, esse “cristianismo inédito” ensaia os primeiros passos modernos dessa saida. E no
interior dessa nova conjun¢ao entre autoridade espiritual (igreja) e autoridade politica
(monarca) promovida pelo Sacro Império Romano, que se percorrera uma historia que “sai”
de si mesma e que, como veremos no proximo capitulo, consumar-se-4 mais tarde com a
modernidade e a “descoberta da historicidade”.®**

Para nosso autor, a bifurcacdo promovida pelo periodo carolingio acrescentou o
elemento que faltava ao dispositivo da encarnacdo. Ha que se considerar, portanto, “um feixe

de circunstancias especiais [que] determinou a invengdo de um outro cristianismo instalado no

interior do cristianismo, e esse cristianismo inédito permitiu em contragolpe, por sua vez, a

625 «O Império Carolingio nos parecera um esforgo notavel, mas, em ultima analise, falho” (Jacques LE GOFF.
As raizes medievais da Europa, p. 54).

626 Etienne GILSON. 4 filosofia na Idade Média, p. 227.

627.Cf. CH, p. 134.

628 Cf. RM, p. 132.
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coagulacao de um novo mundo. O choque e o impulso vieram do exterior do religioso. A
virada do ano mil advém de uma outra ordem de causalidade, econOmica, social e
civilizacional.”®%

Abre-se, desse modo, o caminho para as reformas. Segundo o filésofo francés, a nova
conjungdo instaurada entre visivel e invisivel por este “cristianismo inédito” torna-se o eixo
da revolugdo material ocorrida a partir da virada do ano mil de nossa era. Nessa €poca, as
bases da concepcao ocidental fundadas no dogma da encarnagdo ja estavam langadas. Com
esse langamento, estabelece-se uma nova ordem de relagdo entre visivel e invisivel e a Igreja,
enquanto corpo mistico do Filho e suas emulagdes teologico-politicas, para constituir o
caminho Unico e obrigatério de obtengdo da unidade e da salvacgao.

O problema da dualidade instaurado em definitivo pelo discurso religioso de Cristo e
pela narrativa religiosa de sua encarnagdo encontra aqui, por conseguinte, o seu termo final.
Eis o ponto alto da originalidade cristd e a grande amplitude de sua histéria. A juncdo do
politico, do religioso e do social encontram as suas estruturas praticas, que, a partir de agora,
articulam a morada terrestre com aquela do além, ambas diferentes, separadas, distintas e
infinitamente distantes uma da outra. Como nos diz Gauchet, “o fendmeno nao ¢ diretamente
religioso, mas o cristianismo era essa religido que, pela natureza de sua mensagem e pela
figura simbdlica do Cristo, abria a possibilidade de se encarnar, de receber uma tradugdo nas
articulagdes da morada terrestre e nas perspectivas de a¢io em seu seio”.*°

A posteridade desse movimento teoldgico-politico cristdo, instaurado pelo império
carolingio, testemunhara o tempo das grandes reformas. A partir da segunda metade do século
X1, “a Igreja gregoriana tornou-se o Unico poder mediador” entre céu e terra.”’' As novas
monarquias territoriais apresentam um renovado desenvolvimento e um campo fértil para a
penetragdo social da Igreja. Contudo, “a institucionaliza¢do da fé estd em uma relagdo por

1 632

principio altamente problematica da autoridade espiritua Todavia, isso ndo impediu a

possibilidade de realizar o projeto de cristianiza¢do dos povos.

629 «“Un faisceau de circonstances exceptionnelles a déterminé ’invention d’un autre christianisme a I’intérieu du
christianisme installé, et ce christianisme inédit a permis en retour la coagulation d’un nouveau monde. Le choc
et la relance sont venus du dehors du religieux. Le tournant de 1’an mil reléve d’un autre ordre de causalité,
économique, social, civilisationnel” (CH, p. 134-135).

630 «] & phénomeéne n’est pas directement religieux, mais le christianisme était cette religion qui, par la nature de
son message et la figure symbolique du Christ, ouvrait la possibilit¢ de s’incarner, de receboir une traduction
dans les articulations du séjour terrestre et les perspectives de ’action en son sein” (CH, p. 143).

631« *Eglise grégorienne est devenue 1’unique pouvoir médiaterur” (CH, p. 145).

632 «I *institutionnalisation de la foi, c’est dans la relation par principe hautemente problematique de 1’autorité
spirituelle” (DC, p. 60).
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A reforma gregoriana levara adiante aquilo que ja se manifestara no coragdo de Carlos
Magno, ou seja, levara adiante a ideia de criagdo de um reino universal regulado por uma
ecclesia também universalis. Porém, segundo os ditames da reforma gregoriana, o rei passa a
ter, ele também, uma missdo dita sobrenatural ¢ consubstancia neste contexto as
“consequéncias potenciais da encarnagio cristica”.®>> Mas, em contrapartida, ele se submete
diretamente a chancela do mediador sacral, a Igreja. Todavia, o papado pode assumir uma
posi¢do imperial, escreve Gauchet, “subordinando outras formas de poder temporal”. Por sua
vez, “o imperador ndo pode pretender se passar por Papa, nem subordiné-lo, ja que ¢ este que
da sentido a seu poder”. Portanto, predomina a mesma hierarquia eclesial que orienta e que
faz a mediacdo terrestre com o sagrado. O papa passa a ser o soberano maior entre todos os
demais, pois representa o “reino dos reinos”, ¢ ele quem decide e d4 a ultima palavra. Desse
modo, “a Igreja constrdi uma maquina de poder”. Todavia, esse processo gerou, por parte de
cada reino, a aspiragdo por um poder independente do poder papal. Para Gauchet, cria-se,
assim, um “choque pratico das ambigdes”. ***

Os resultados desse choque produzem um movimento inverso, no qual se processa,
pouco a pouco, uma progressiva deslegitimagdo da Igreja enquanto detentora exclusiva do
aval legitimador do poder politico do monarca. E, com isso, deslegitima-se também a
dimensdo religiosa do império. Desse modo, emerge paulatinamente um outro tipo de poder,
concebido, desta feita, como “corpo politico” e “forma nacional”.®*> Na concep¢io do autor,
esse evento permitiu por parte dos reinos nacionais uma apropriacdo da nog¢do cristd de
encarnagdo.>® Tal apropriagio permitira uma progressiva desqualificagio do aval legitimador
advindo da Igreja. Doravante, instaurar-se-4 uma tensao entre o poder religioso da Igreja e do
Papa, que se quer universal e o poder dos reinos nacionais, que se querem “universais” dentro
de seus limites territoriais. Por um lado, os soberanos procurardo regular o religioso atuante
na esfera do reino. Por outro lado, a Igreja procura manter o seu poder e, por conseguinte, a
sua ambig¢do universalista.

Contudo, o reino sera cada vez mais um abrigo para a dimensao politica do religioso.

Nesse caso especifico, tornar-se-4 um cristianismo eminentemente politico, inédito, nesse

633 “Conséquences potentielles de I’ncarnation christique” (Marcel GAUCHET, Des deux corps du roi au
pouvoir sans corps. Christianisme et politique, Le Débat, p. 149).

634 «Le pape pourrait se passer d’empereur, en se subordonnant d’autre formes de pouvoir temporel. Pour sa part,
I’empereur ne peut pas pretender se passer du pape, ni se le subordonner, puisqu’il est celui qui donne du sens a
son pouvoir. (...) L’Eglise construit une machine de pouvoir. (...) Choc pratique des ambitions” (CH, p. 145 e
146).

635 «Le pouvoir incorporé et la forme nationale” (Marcel GAUCHET, Des deux corps du roi au pouvoir sans
corps. Christianisme et politique, Le Débat, p. 150).

636 « Appropriation du principe chrétien” (CH, p. 147).
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sentido. Esse ¢ um dos pontos altos da tese de Gauchet. Nele o autor detecta um aspecto
fundamental do longo processo de estabelecimento da ordem crista.

A concepg¢do na qual se relacionam a unidade e a dualidade que estdo incorporadas e
encarnadas na figura do Cristo toma corpo na figura do rei, processo que constitui uma
verdadeira alquimia do poder cristio.””” Como bem define Ernest Kantorowicz, o rei torna-se
assim uma persona mista, ele se mostra por dois corpos diferenciados, sao Os dois corpos do
rei. A figura do rei é representada de um modo andlogo a do Cristo, no entanto, afirma
Kantorowicz, o “Cristo era Rei e Christus por sua propria natureza, ao passo que seu
representante na terra era rei e christus somente pela graga. (...) Os reis da Nova Alianga nao
seriam mais os ‘prefiguradores’ de Cristo, mas antes ‘figuras’, imitadores de Cristo”.***

Emerge, portanto, a partir do ano mil, um modo especifico pelo qual se instaura a
forma de poder politico que ira caracterizar o Estado no Ocidente. A elaboragdo de uma
concepgdo de poder na qual o soberano ¢ pensado ao modo da figura de Cristo, isto ¢, como
sendo de dupla natureza, €, por assim dizer, acolhida e solidificada nos reinos nacionais que
surgem ao longo do periodo. Foi em virtude das “consequéncias potenciais da encarnagao
cristica” que, segundo Gauchet, assistimos a emergéncia de um novo tipo de poder que
confere a um individuo a prerrogativa de reunir nele mesmo “a conjun¢do da ordem visivel
com sua fonte invisivel.**” Para nosso autor, ndo é por acaso que “o crucifixo, essa imagem
tipica do Ocidente, é uma cria¢do dos séculos X e XI. E o Cristo enviado de Deus que sofreu

99640

sobre a cruz, que testemunha a reabertura do sentido da Encarnagdo. Em seu

entendimento, “desde a virada do ano mil e da mutagdo feudal, é uma sociedade

41
profundamente nova que se elabora no oeste da Europa”.®

7 Cf. CH, p. 148.

3% Ernest H. KANTOROWICZ. Os dois corpos do rei: um estudo sobre a teologia politica medieval, p. 51.
Segundo Gauchet, a obra de Kantorowicz nos ajuda a reconstituir uma compreensao historica ampla e nos da as
pistas mais seguras acerca da fundag@o do Ocidente.

639 “Conséquences potentielles de 1’incarnation christique [que se a fait] (...) un pouvoir ot se trouve réalisée et
concentrée dans un individu la conjonction de I’ordre visible avec sa source invisible” (Marcel GAUCHET, Des
deux corps du roi au pouvoir sans corps. Christianisme et politique, Le Débat, p. 149).

640 «Le crucifix, cette image typique de I’Occident, est une création du Xe-Xle siécle. C’est le Christ envoyé de
Dieu qui a souffert sur la croix, qui témoingne de la réouverture du sens de I’Incarnation.” (CH, p. 141).

4 «“Depuis le tournant de 1’an mil et la mutation féodale, c’est une société profondément nouvelle qui s’élabore
en Europe de I’Ouest” (RM, p. 56).
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1.4. A individualidade da fé e a eclosio de um novo sentido para a

materialidade do mundo

Analisaremos agora dois periodos histéricos do cristianismo, o primeiro deles
transcorre entre os séculos VI e XII, o que nos interessa destacar nesse periodo diz respeito ao
que Marcel Gauchet considera como principio da individualidade na fé cristd a partir das
raizes histdricas fundadas na tradicdo do monasticismo ocidental. Pretendemos mostrar que a
vida monéstica apresenta, fundamentalmente, uma dimensao de escolha individual através da
renincia e do isolamento. Mas mostraremos também, que essa renincia que caracterizou a
vida dos monges deu um novo sentido para a materialidade do mundo através da férmula “ora
et labora”.

O segundo periodo que analisaremos € com o qual finalizaremos o presente capitulo
trata da questdo da ética protestante e suas implicagdes, tal como concebidas por Gauchet em
suas avaliacdes acerca do desencantamento do mundo. Veremos que, em sua concepcao, o
protestantismo teve um papel crucial no processo de racionalizacdo da esfera do mundo
empirico. Contudo, veremos também que, na opinido de nosso autor, esse papel ¢ fruto da
experiéncia cristd de longa data vivenciada no ambito da histéria do Ocidente, desde a

emergéncia do cristianismo como uma nova ecclesia.

1.4.1. “Ora et labora”: homens a servico de Deus

A nocdo de mediagdo implicita no dogma da encarnacdo permitira, como ja
dissemos, uma aplicagdo pratica no que diz respeito a resignificagdo da esfera terrestre.
Segundo Gauchet, em alguns casos, essa resignificacdo formou-se pela ideia de uma

642
Essa

mediacdo que advém da plena humanidade do Cristo e ndo tanto de sua divindade.
concepcao de mediagdo impulsionou um tipo de experiéncia religiosa que se orienta por um
modelo de vida ascético regrado pelo trabalho e pela oragdo. Tal modelo ¢ inspirado pelo que
nosso autor entende ser uma “moral da rentincia”. Nessa concepgdo ascética, a encarnagdo é
a via da salvagdo e o que se aspira, nesse caso, nao ¢ ultrapassar a nossa misera condi¢dao

mortal nesse mundo, mas ganhar uma “vida verdadeira”, antecipando-a ja nessa vida terrena.

Em outras palavras, ¢ preciso trabalhar e orar para se alcancar a libertagdo dessa clausura

642 « ¢gitimation de la sphére terrestre découlant de la pleine humanité du Christ” (DM, p. 109).
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terrestre. Esse modelo de ascese espiritual € precisamente o que vigorou no movimento
histérico do monasticismo ocidental e que se cristalizou entre os séculos VI e X.*%

Gauchet destaca, nesse movimento mondstico, uma caracteristica que se abriga no
amago desse modelo de busca ascética. Para ele, trata-se de uma caracteristica que se
apresenta para além da administragdo da ortodoxia, que passa pela mesma via do
desdobramento do dogma da encarnacdo, mas que, no entanto, aloja-se na liberdade do
espirito e na autonomia das consciéncias. E isso que caracteriza o desenvolvimento “da
evasio mistica com relagio ao mal-estar desse mundo”.*** A dimensdo de individualidade se
manifesta, nesse caso, por uma atitude de reclusdo e oragdo, ou seja, através da rentincia vista
como pratica soteriologica. Esse ¢ o sentido pelo qual se notabilizou a “disciplina monéstica
do Ocidente”.®*

Nesse cendrio medieval de monges, eremitas e ascetas, aparecem individuos que, por
seu exemplo de vida e por sua experiéncia pessoal, tornaram-se os baluartes da vida

13

mondstica em toda a cristandade. Buscava-se “com a via mondstica, a possibilidade
institucional de uma vida com vistas ao outro mundo j& neste mundo”.®*® Esses guias
espirituais, fundadores dos mosteiros do Ocidente, sdo, para essas comunidades ascéticas de
religiosos, o0 modelo e a regra de vida. Eles encarnaram verdadeiros “emblemas ontologicos;
sua conduta é a exposicdo em ato disso que sdo as relagdes entre visivel e invisivel, entre
aparéncia e verdade.”®"’

No interior desses mosteiros, eram realizadas inimeras tarefas, tanto como atividades
espirituais quanto materiais. Nesse ambiente de reclusdo e desapego, busca-se a realizagdo
espiritual através da aplicacdo pratica do trabalho. Segundo Gauchet, o que se verifica na
concretizagao dessa forma de vida monastica ¢ que: “a Encarnagdo nao transforma somente as
condicdes de recepcdo da palavra de Deus, com relagdo a estrita submissdo monoteista; ela
implica, além disso, uma refundagdo das atitudes de salvagdo™.**® A consolidacio dessa forma

\

de vida religiosa dedicada inteiramente a salvacdo, propria dos mosteiros da cristandade

643 - . . .
Sobre o monasticismo medieval, cf. George DUBY. O monaquismo e a economia rural. In: Senhores e

camponeses, p. 85-95. E ainda, cf.,, C. H. LAWRENCE. E! monacato medieval: formas de vida religiosa en
Europa occidental durante la Edad Media.

64 «De I’évasion mystique par rapport aux pesanteur de 1’ici-bas” (ROP, p. 82-83).

45 Cf. DM, p. 108.

646 «Avec la voie monastique, la possibilite institutionnelle d’une vie en vue de I’autre monde dés ce monde.”
(ROP, p. 83).

7 “Emblémes ontologiques: leur conduite est exposé en acte de ce que sont les rapports entre visible et
invisible, entre apparence et vérité.” (DM, p. 109).

648 «’Incarnation ne transforme pas seulement les conditions de réception de parole de Dieu, par rapport a la
stricte soumission monothéiste; elle implique en outre une refonte des attitudes de salut” (DM, p. 109).
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ocidental, seguird uma trajetéria marcada por uma situacdo de decisdo.®”® Esta tltima ¢ aquela
em que se articula uma forma de escolha pessoal, individual, pois aqui ¢ o religioso que tem a
liberdade de decidir sobre o seu caminho espiritual, uma vez que ¢ ele quem escolhe, por si
mesmo, entrar ou ndo para a vida monastica.

A escolha ¢ uma das prescrigdes da famosa Regra de Sdo Bento, seguida por quase
todos os mosteiros medievais da Europa. A vida mondstica ¢ de fato uma vida segundo a
regra, ou seja, segundo as prescri¢cdes e as obrigacdes estabelecidas por uma “vida regular”. A
Regra de Sao Bento postulava principios muito rigorosos, tornava a entrada e permanéncia
nos mosteiros beneditinos algo muito dificil, pois o postulante tinha que perseverar com muita
determinagdo em sua propria decisdo, tomada por conta e risco proprios. Na maioria dos
casos, ele tinha que ficar alguns dias a porta do mosteiro, reafirmando seu desejo de abracar a
vida regrada que haveria de seguir. Somente apos demonstrar uma firme convic¢ao, ¢ que as
portas lhe eram abertas. Uma vez admitido no mosteiro, ele seguia um periodo de experiéncia
que durava em torno de um ano. Transcorrido esse periodo, o aspirante a monge era chamado
a escolher se queria ficar ou partir. Se decidisse ficar, teria que fazer primeiramente um “voto
de estabilidade” em que prometia permanecer morando no mosteiro por toda a sua vida. Se
tivesse bens materiais, deveria doa-los todos aos pobres ou entdo ao proprio mosteiro.*>’

E no modelo de vida ascética e em nenhum outro lugar, no ambito do campo cristio,

que se destaca poderosamente

a hesitagdo e a decisdo entre a ordem do Um ¢ a via da dualidade. Grande foi a
tentagcdo da rentincia radical, o exemplo primeiro do eremitismo oriental o atesta
vigorosamente, e, através dele, a metafisica da participagdo que € como a filosofia
natural estimulada pela libertago ascética.®!

No entendimento de Gauchet, existe uma diferenca substancial entre os modelos de
vida ascética do Ocidente e do Oriente. No caso oriental, ocorre uma radical desvaloriza¢ao

do sensivel, pois o desapego da morada terrestre se da em virtude do Um inteligivel. Nesse

6% Lembramos aqui o que apresentamos no capitulo 1 da primeira parte da presente pesquisa, mais precisamente
o topico 1.2.2. E preciso fazer, nesse momento, uma diferenciagdo entre o que falamos acerca da “Decisdo” nas
“sociedades primitivas” e o que indicamos aqui como situacdo de decisdo. Postulamos, anteriormente, que, no
contexto cultural dos povos “selvagens”, a situagdo de decisdo se d4 como uma escolha ndo deliberada. No caso
da decisdo relacionada com a vida monastica, a situagdo ¢ totalmente diferente. Por conseguinte, a situagdo de
decisdo adquire nesse ponto uma dimenséo de autonomia e de livre escolha individual, subjetiva.

60 Cf. C. H. LAWRENCE, “La Regla de San Benito.” In: El monacato medieval: formas de vida religiosa en
Europa occidental durante la Edad Media, p. 44-46.

631 «] ’hésitation et la decision entre I’ordre de I’Un et la voie de la dualité grande a été la tentation du
renoncement radical, I’exemple premier de 1’érémitisme oriental 1’atteste puissamment, et au travers de lui, de la
métaphysique de la participation qui est comme la philosophie naturelle et obligée de 1’affranchissement
ascétique.” (DM, p. 109).
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modelo, a realidade do mundo é completamente desprovida de fundamento e, assim sendo,
nao se pode, através dela, acessar a verdade invisivel. Dentro dessa perspectiva, € a recusa € o
total desapego a esse mundo que permitem ao virtuose espiritual do Oriente dissolver a
materialidade e entrar em relagdo com o divino.

No caso do monaquismo ocidental, a situagdo ¢ assaz diferente. Assim sendo, se, por
um lado, o ponto de inflexdo orienta-se também para uma recusa do mundo, voltando-se para
uma vida de siléncio e contemplacdo no claustro, por outro lado, essa mesma recusa devera
conduzir o monge a viver lado a lado com seus semelhantes. Isto quer dizer que, ele devera
viver em comum e de modo fraterno com aqueles irmaos que compartilham com ele de sua
ascese espiritual e através do trabalho gerar a sustentabilidade de sua prépria escolha.
Segundo Gauchet, “essas experiéncias a margem ndo faziam sendo completar e confortar um
dispositivo articulado com base na adesio a esse mundo em nome do mais alto que ele”.> E
desse modo “que o atleta da salvagcdo deve conduzir sua elevacdo individual a Deus. Mas,
sobretudo, em razio, (...) do equilibrio desejado e administrado entre contemplagdo e acao,
entre a opcao pelo além e a submissao as necessidades desse mundo, todos caminhando um ao
lado do outro, tal como se convencionou situar a instauragio na regra de Sao Bento”.*>>

A diferenca basica que se destaca entre os dois modelos de vida ascética, o oriental e o
ocidental, ¢ que, no primeiro caso, a situacdo ¢ de isolamento total face as necessidades do
mundo e das relagdes interindividuais. Trata-se de uma ascese de inspiragdo anacoreta, uma
busca solitaria e individual que se d4 completamente fora do convivio com outras pessoas.
Essa perspectiva compde o quadro predominante que assinala, com os padres do deserto
egipcio, a origem do monaquismo primitivo oriental entre os séculos IIT ¢ IV.*** No segundo
caso, temos um tipo de vida ascética de inspiragdo cenobita, que permite alguns momentos de
conviveéncia, por exemplo, nas refeicdes em grupo a noite.

A Regra de Sao Bento segue plenamente o modelo cenobita e de acordo com ela os

confrades do mosteiro devem constituir uma espécie de familia. Para Bento, a vida eremita ¢

652 «“Ces expériences en marge ne faisaint que compléter et conforter un dispositif a la base d’adhésion & ce
monde au nom de plus haut que lui” (ROP, p. 83).

653 “Que I’athléte du salut doit mener son élévation individuelle vers Dieu. Mais en raison surtout, I’un allant du
reste avec I’autre, de I’equilibre voulu et ménage entre contemplation et action, entre parti pris de 1’au-dela et
soumission aux necessities de 1’ici-bas, tel qu’il est convenu d’en situer ’instauration dans la régle de saint
Benoit” (DM, p. 110).

654 A expressdo Padres do Deserto refere-se a um grupo de eremitas e cenobitas que viveram no deserto egipsio
entre os séculos III e IV que ficou conhecido como monaquismo oriental. Referimo-nos particularmente nesse
caso ao grupo de eremitas ou anacoretas. Para uma referéncia geral a respeito da vida ascética e da doutrina dos
padres do deserto, cf. Ivan COBRY, Les Moines en Occident, tome 1, Les Origines orientales. Cf. também:
Anselm GRUN, Os padres do deserto.
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rara e muito perigosa, portanto todos devem comegar pela vida na comunidade.®>

O monge
devera, pois, estar muito bem preparado e adestrado para o exercicio de sua vocagdo, levando
uma vida espiritual na qual trava uma verdadeira guerra contra o mal e contra todos os
demonios. Por conseguinte, ha que se ter muita destreza e preparo antes de adentrar como um
guerreiro solitario no siléncio do deserto — a luta coletiva no mosteiro era concebida,
certamente, como a mais segura.

O exercicio da vocagdo monastica vivenciada no Ocidente orienta-se pela consagracdo
a Deus através da formula orat et labora. A aplicagdo dessa formula indicard o caminho em

dire¢do a uma enorme reorganizagdo da morada terrestre ¢ do campo religioso. Para Gauchet,

o modelo monastico que se desenvolveu no Ocidente ndo conduziu a uma

anulacdo interior das aparéncias, [uma] aboligdo da falsa consisténcia deste mundo,
(...) mas a obrigacdo de assumir a espessura de uma realidade da qual ndo
saberiamos escapar (...) a ordenacdo industrial do visivel (...), em suma, um modo
de honrar o Criador que quis a realidade assim. Para o proprio homem de Deus,
para aquele que ndo vive sendo para a salvacdo, o trabalho como consentimento
minimo a esse mundo, a disciplina da empresa coletiva como atestacdo de pertenca
insuperavel & ordem do homem, sdo e permanecem um dever.®*

Gauchet indica, na instauragdo desse modelo monastico, alguns efeitos praticos do que
ele considera especificos do cristianismo, a saber, a legitimagao do trabalho no plano terrestre,
aliada a recusa deste mundo, como um esfor¢o de superacao entre o aqui € o além. Para ele, ¢
através da concepcao do vinculo entre o céu e a terra que se instala a dindmica intrinseca que
orienta a vida mondstica e a consagra como busca por uma “vida verdadeira”, vida que deve
ser antecipada aqui na terra pela oracao e pelo trabalho que se realiza na esfera deste nosso
mundo material. Se, por um lado, a dindmica de relacdo com o mundo reorganiza-se no plano
material, criando comunidades de monges que trabalham para a salvagdo como homens a
servico de Deus, por outro lado, ¢ mantida uma compreensdo hierarquica na qual se define
uma piramide de deveres. Essas duas posi¢des desencadeardo uma série de interpretagdes

diferenciadas e, muitas vezes, conflituosas com relagdao a Regra de Sao Bento.%’

65 Cf. C. H. LAWRENCE. EI monacato medieval: formas de vida religiosa en Europa occidental durante la
Edad Media, p. 43-44.

656 «“Apnulation intérieure des apparences, pas d’aboition de la fausse consistance de ce monde, (...) mais
I’obligation d’assumer 1’épaisseur d’une réalité a laquelle on ne saurait échapper, 1’ordonnancement industrieux
du visible (...), au demeurant, une fagon d’honorer le Créateur qui 1’a voulu tel. Pour I’homme de Dieu lui-méme,
pour celui qui ne vit que pour le salut, le travail comme consentement minimal & ce monde, la discipline de
I’entreprise collective comme attestation d’indépassable appartenance a 1’ordre de I’homme, sont et restent un
devoir.” (DM, p. 110-111).

7 Cf. DM, p. 110-112.
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Com a decadéncia do império carolingio e as recorrentes invasdes dos normandos em
meados do século IX, a maior parte das abadias foi atacada, destruida ou saqueada. A Regra
de S3o Bento caiu, assim, no esquecimento ¢ a vida mondstica sofreu grandes abalos.
Somente a partir do século X, é que se vera a recuperagdo do monasticismo no Ocidente. O
passo decisivo para isso foi, sem davida, a fundacdo da abadia de Cluny em 932. Em uma
pequena vila, onde havia uma capela chamada Cluny, ao sul da Borgonha, inicia-se um novo
monastério. Esse evento promoveu uma significativa restauracdo da vida mondstica
beneditina. Cluny foi, possivelmente, um dos maiores empreendimentos monasticos de que se
tem noticia e acabou tornando-se um grande império.®® Os mosteiros clunyenses espalharam-
se por uma vasta area do oeste europeu e tornaram-se uma poténcia financeira com base nas
doagdes de terras e dos inumeros dizimos recebidos na forma de quantias em ouro, ou de
outros diversos bens materiais.*>

Nos primoérdios de Cluny, busca-se viver plenamente os ditames da formula orat et
labora da regra beneditina. Isso quer dizer que a vida no claustro era incorporada pelos
monges como uma rigorosa tarefa de salvagao. Vivia-se, pois, com a convicgdo de que a vida
segundo a regra restaurada era a auténtica vocacao crista. Isso conferiu a Cluny a reputacgao de
ser um modelo no que diz respeito a observancia da regra beneditina.’®® Contudo, com o
passar dos anos, houve uma progressiva adaptagdo da regra a realidade vivida no mosteiro,
isso contribuiu para “libertar os monges das tarefas materiais ao proveito do essencial, a
oragdo”.®*! As obrigagdes com os estudos, com as exaustivas copias que reproduziam os
manuscritos existentes no mosteiro, com o coro € com a liturgia passaram, entdo, a ocupar a
maior parte do tempo na vida monéstica.*®

Ademais, com o crescente enriquecimento economico de Cluny, o luxo e a opuléncia
ndo tardaram a aparecer. Toda essa riqueza e o progressivo afrouxamento no cumprimento da
regra despertaram a critica ¢ a denuncia de muitos outros religiosos. O século XII
testemunhou, assim, um tempo de grandes “conflitos de interpretagdo da regra de Sdo Bento

quanto a maneira de articular vida ativa e vida contemplativa”.’®® Tais conflitos foram

6% Cf. C. H. LAWRENCE, EI monacato medieval: formas de vida religiosa en Europa occidental durante la
Edad Media, p. 111.

659 Cf. Georges DUBY. “O or¢amento da abadia de Cluny entre 1080 ¢ 1155. Economia dominical e economia
monetaria.” In: Senhores e camponeses, p. 107-124.

660 Cf. C. H. LAWRENCE, EI monacato medieval : formas de vida religiosa en Europa occidental durante la
Edad Media, p. 114.

661 «Qui conduit a libérer les moines des taches matérielles au profit de I’essentiel, la priére” (DM, p. 111).

662 Cf. C. H. LAWRENCE, EI monacato medieval : formas de vida religiosa en Europa occidental durante la
Edad Media, p. 128.

663 «Conflits d’interprétation de la régle de sant Benoit quant & bonne maniére d’articuler vie active et vie
contemplative.” (DM. p. 111. nota 1).
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protagonizados pelos adeptos de dois grandes modelos de vida monéstica, a saber, o0 modelo
de Cluny ¢ o de Cister.”®* Se o primeiro cristalizou pouco a pouco um “reencaixamento
hierarquico”, ou seja, a liberacdo dos monges das tarefas materiais em proveito das tarefas
espirituais, o segundo se dirigiu para a “dualidade igualitaria”, isto €, para a compreensdo de
que & preciso “passar pela valorizagdo ativa desse mundo terreno para tocar o além”.*®

A abadia de Cister (Citeaux), fundada em 1098, na comuna de Sant-Nicolas-I¢s-
Citeaux, situada na regido da Borgonha, foi responsavel por uma grande reforma da cultura

monastica.®®

A ordem cisterciense surge a partir de um grupo de dissidentes da ordem de
Cluny, pertencentes a abadia de Molesme. Insatisfeitos com o relaxamento da antiga
observancia da regra beneditina, alguns monges deixam a congregagdo de Cluny. O objetivo
desses dissidentes era reviver o equilibrio da regra beneditina e isso implicava um regresso a
pobreza e ao trabalho manual.®®” Assim sendo, esses dissidentes buscavam um retorno a
“pureza primitiva” que marcou os tempos iniciais da perspectiva monacal. Motivados, entdo,
pelo firme propdsito de restaurar a primitiva observancia da Regra de Sdo Bento, esses
monges dirigiram-se para o deserto de Citeaux e ali fundaram o novo monastério € a nova
ordem.

Em Cister, o trabalho diario é revalorizado e, além disso, o ascetismo e o rigor
liturgico se intensificam. A levar em consideragdo os hagiodgrafos, Cister vivenciou uma longa
e dura experiéncia, marcada por uma vida austera regrada pelo trabalho e pela oracdo. No
entanto, a ordem cisterciense ndo obteve expressdo significativa nos primeiros anos de sua
existéncia. E somente apés a chegada de Bernardo de Claraval, em 1112, que esta ordem
ganha expressdo e vulto. Como escreve Georges Duby, “Sdo Bernardo ndo havia fundado a
Ordem Cisterciense. Ele fizera o seu sucesso. Cister vegetava havia 14 anos no meio da
floresta da Borgonha quando ele chegou para converter-se”.®® Bernardo protagonizou

grandes debates nos quais rechagava o estilo de Cluny. Sua inten¢do era atrair novos monges

e convencé-los a se “corrigirem”. A personalidade carismatica de Bernardo exercia grande

664 A proposito Cister e os principais desdobramentos da reforma cisterciense, bem como os conflitos de
interpretacdo entre Cluny e Cister, cf. Georges DUBY. Sdo Bernardo e a Arte Cisterciense. .0
monaquismo ¢ a economia rural. In: Senhores e camponeses, p. 85-95.

665 Cf. DM, p. 111.

666 Cf. C. H. LAWRENCE. “El modelo cisterciense”. In: EIl monacato medieval: formas de vida religiosa en
Europa occidental durante la Edad Media, p. 139-246.

67 Cf. C. H. LAWRENCE. EI monacato medieval: formas de vida religiosa en Europa occidental durante la
Edad Media, p. 212.

668 Georges DUBY, Sdo Bernardo e a Arte Cisterciense, p. 5.
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atracdo, promovendo novas vocagdes € inumeras conversdes monasticas para a ordem de
Cister.*®
A constituicdo basica da ordem cisterciense foi estabelecida em uma assembleia de

670
"0 Neste documento, os

1201 e ficou conhecida como carta caritatis (“Carta da Caridade”™).
fundadores de Cister afirmavam a necessidade de se manter a observancia rigorosa a regra de
Sao Bento, de modo a ndo deixar que houvesse erosao e deformidade em sua aplicagdo. A
Carta de Caridade rechagava totalmente o modelo clunyense e seu estatuto centralizador que
criava condigdes explicitas de dependéncia de todos os mosteiros para com a casa-mae. A
Carta de Caridade, diferentemente desse modelo centralizador, estabelecia um vinculo entre
as abadias cistercienses e se inspirava por um ideal em que ndo havia subordinagdo, mas uma
relacdo de “amor mutuo”.?”!

O que nos interessa destacar a partir dessas breves consideragdes acerca do
desenvolvimento monastico no Ocidente ¢ a existéncia de um apelo contemplativo que
permite a individualizacdo da religiosidade do crente. Segundo Gauchet, esse apelo
conectava-se com a tendéncia ‘“des-hierarquizante”, que animou o cristianismo em seus
primoérdios. O desapego ao mundo vivenciado nos primordios da vida monastica ocidental e,
posteriormente, retomado pelo modelo cisterciense. Na concep¢do do autor, esse longo
percurso do monasticismo ocidental redundard, como veremos a seguir, no resgate
religiosamente oriundo da dignidade do mundo empirico e na configuragdo da autonomia
objetiva do trabalho neste mundo. Uma autonomia na qual se conjugam as esferas do visivel e
do invisivel nas antipodas da tradi¢do religiosa da Igreja, permitindo, assim, com o advento da

N C e e, 2
Reforma, a “exclusio de toda mediacdo instituida™.®’

1.4.2. A ética protestante e a saida da religiao

“O ascetismo racionalmente ativo, ao
dominar o mundo, busca domesticar o que é
da criatura e maligno através do trabalho
numa vocac¢do mundana.”

Max Weber

689 Cf. Georges DUBY, Sdo Bernardo e a Arte Cisterciense, p. 6.

670 Cf. C. H. LAWRENCE, EI monacato medieval: formas de vida religiosa en Europa occidental durante la
Edad Media, p. 226-227.

7' Cf. Ibidem, p. 227.

672 «Accuse la distance de Dieu, que se défasse 1’unité hiérarchique tenant ensemble les étres visibles et les étres
invisibles, et ’on verra la réquisition du monde s’accentuer de concert avec 1’individualisation de la foi. (...)
I’exclusion de toute mediation instituée” (DM, p. 112).
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Provavelmente, a maior ruptura que se deu na histdéria do cristianismo ocidental foi
certamente a exclusdo da mediagdo instituida. E justamente numa perspectiva de critica a
funcdo de mediagdo — e com ela a critica ao viés hierdrquico — assumido pela Igreja
catolica, que se d4 a abertura doutrinal promovida pela Reforma protestante. E necessario
ressaltar que Gauchet privilegia fundamentalmente, em sua analise, o ponto de vista no qual a
Reforma constituiu um marco decisivo para a apropriagdo racional do mundo o qual
“recoloca em questio a unidade do Céu e da Terra”.®” Esse acontecimento transformou a
antiga relacdo com o sagrado e deu nova significagdo para o trabalho neste mundo. Pode-se
dizer que a ruptura da Reforma com a mediagdo instituida pela Igreja catélica e com a
concepgao de unidade que ela implica, ¢ o fruto de uma ruptura total com a mediagdo eclesial
no seio de um mundo organizado pela conjuncdo espiritual, tal como se viu por toda a Idade
Média. Como nos lembra Stefano Martelli, “foi o Protestantismo (...) que trouxe a
racionalizacdo do agir em nivel mais radical, antes de tudo por meio da eliminacdo da funcao
mediadora da Igreja”.%”

Para Gauchet, esse acontecimento alcangou a culminancia de um processo em direcao
a saida da religido, que, no seu entendimento, teve inicio nos tempos longinquos da era

. 1675
axial.*’

Todavia, esse processo s6 chegou ao momento culminante da Reforma devido a
originalidade das solugdes religiosas propostas ao longo da histdria do cristianismo, as quais
sao formas de atualizagdo das virtualidades proprias do cristianismo enquanto modalidade de
reconstrucdo das relagdes entre o céu e a terra, entre o visivel e o invisivel. Em sua opinido,
uma caracteristica singular da fé cristd ¢ a ndo acomodagdo e 0 movimento. A ruptura com a
mediagdo eclesial nos da um sinal claro disso, pois que decorre de uma “virtualidade
primeiramente inscrita em um vinculo radicalmente novo, instaurado e significado em Cristo,
entre encarceramento terrestre e alteridade celeste; e virtualidade cujo desenvolvimento
participa da grande inversdo advinda desse nucleo primordial: a passagem de um sistema que
requer sujeicdo e matrimoénio do visivel com o invisivel, para um sistema que assegura sua

divisio e sua expansdo mutuas”.®’®

673 «“Remise en question de Iunité du Ciel et de la Terre” (RM, p. 59).

67 Stefano MARTELLI, 4 religido na sociedade pos-moderna, p. 78.

67 Conforme o que tratamos no segundo capitulo da primeira parte, especialmente no tépico 2.2. O “periodo
axial” e o alvorecer da consciéncia espiritual.

676 «Virtualité d’emblée inscrite dans le lien radicalement nouveau instauré et signifié en Christ entre cloture
terrestre et altérité céleste; et virtalité dont le déployment participe du grand renversement issu de ce noyau
primordial : le passage d’un systéme nécessitant I’assujettissement et le mariage du visible a I’invisible a un
systéme assurant leur partage et leur épanoussement mutuels.” (DM, p. 98-99).
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Estamos diante de um imemorial trabalho religioso do qual a ética protestante é como
um “fruto tardio”.®”” Essa premissa se contrapde, no geral, as famosas teses acerca da “morte
de Deus”678, bem como a conhecida tese de Max Weber sobre o “desencantamento do

679 < .
mundo”.®”” De acordo com Gauchet, a expressido “desencantamento do mundo” adquire em
Weber “uma acepgdo estritamente definida — ‘a eliminagdo da magia como técnica de

299

salvacio’.®® Essa compreensio weberiana encontra-se intimamente vinculada a ideia
segundo a qual a emergéncia da racionalizagcdo ¢ resultante da passagem da magia para a
religido. Sob esse ponto de vista, com a superagdo da magia, o desencanto deste mundo se
completaria.

Em Economia e sociedade, ha um capitulo destinado ao estudo sobre sociologia da
religido. Nesse estudo, Weber apresenta inimeras argumentacdes para comprovar que
“quanto mais o intelectualismo reprime a cren¢a na magia, ‘desencantando’ assim os
fenomenos do mundo, (...) tanto mais cresce a urgéncia com que se exige do mundo e da
‘conducdo da vida’>.%!

Para Weber, o intelectualismo filoséfico religioso que emergiu com a Reforma
promoveu a total desmagificacdo da natureza e a racionalizacdo ética do mundo. Em sua
opinido, o desencantamento do mundo foi obra exclusiva do protestantismo puritano.’® De
acordo com o socidlogo alemao, “o puritano queria tornar-se um profissional, e todos tiveram
que segui-lo. Pois, quando o ascetismo foi levado para fora dos mosteiros e transferido para a
vida profissional, passando a influenciar a moralidade secular, fé-lo contribuindo
poderosamente para a formagio da moderna ordem econdmica e técnica”.**

Gauchet confronta-se com a tese weberiana abordando-a, todavia, a partir de valores
que, no seu entendimento, sdo anteriores ao surgimento da ética puritana e que a tornaram

possivel. Na sua avaliagdo, esses valores sdo marcos logicos, teoldgicos e estruturais

77.Cf. CH, p. 149.

678 Cf. MD, p. 236.

67 Segundo Pierucci, o uso inicial do termo desencantamento do mundo é atribuido a Friedrich Schiller. A
primeira alusdo a isso ¢ de autoria de Hans Gerthe e Charles Wright Mills por volta de 1946. Posteriormente
Daniel Bell, em 1976, Mac Era, em 1988, Koch em, 1993, Ghosh em 1994, atribuem a Schiller a origem do
termo. Todavia, segundo Pierucci, o sintagma “desencantamento do mundo” em alemao, Entzauberung der Welt,
s6 adquire formatacdo conceitual com o proprio Weber, que se apropriava muitas vezes de expressdes poéticas e
dava-lhes um aporte cientifico. “Parece mesmo que Weber era dado a tomar empréstimos vocabulares da
literatura alema.” Antonio Flavio PIERUCCI. O desencantamento do mundo: todos os passos em Max Weber, p.
28-30.

680 «Une acception strictement définie — ‘I’élimination de la magie en tant que technique de salut™ (DM, p. I).

881 Cf. Max WEBER, Sociologia da religido (tipos de relagdes comunitarias religiosas). In: Economia e
sociedade: fundamentos da sociologia compreensiva, vol. 1, p. 344.

682 Cf. Antonio Flavio PIERUCCI. O desencantamento do mundo: todos os passos do conceito em Max Weber,
p. 111.

683 Max WEBER. 4 ética protestante e o espirito do capitalismo, p. 231.
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estabelecidos anteriormente no decorrer da longa trajetdria do cristianismo, que confirmaram
os dispositivos contra os quais a Reforma atuara. De acordo com seu ponto de vista, o
protestantismo foi uma cristalizacdo ou, como ja indicamos, um fruto tardio do longo
processo de apreensdo e resignificacdo religiosa do mundo. Assim sendo, a ética protestante
deve ser vista como uma “ponta de iceberg”, ja que, de acordo com Gauchet, ela ¢é a resultante
de desdobramentos religiosos anteriores, muito mais amplos e profundos, que levam ao limite
o “esgotamento do reino do invisivel”. Dentro desta perspectiva, o protestantismo constituiu
uma radicalizacdo ainda mais profunda da resignificagdo das relagdes entre céu e terra,
iniciada com as religides axiais da transcendéncia e reinventada ao longo da trajetéria do
cristianismo.®**

E preciso ressaltar, nesse momento, a posicio critica de Gauchet diante das teses da
sociologia classica e da psicanalise. Em sua opinido, devemos ultrapassa-las para termos uma
visdo mais pertinente do fendmeno religioso. Para tanto, ¢ mister nos livrarmos da “miséria da
visdo marxista de ‘Opio do povo’” e da “pobreza do reducionismo edipiano da psicanalise”, ja
que ambas proposicdes constituem “variante[s] sofisticada[s] da velha tese critica do

.. . - . 685
[luminismo, a manipulagdo da credulidade dos povos.”

Na opinido do autor, é preciso
seguir, ao contrario, um caminho de concep¢do de uma outra ideia de “historia, da ordem
politica e do vinculo social”, uma ideia na qual “o religioso ndo estd na superficie, mas no
coragio, que ele ¢ organizador e ndo a resultante de uma organizacio definida alhures.”®™
Como j& vimos anteriormente, o que da o suporte para tal empreitada de superacio dos
limites do marxismo, da psicandlise e do evolucionismo, ¢ a reflexdo que Gauchet faz a partir
da obra de Pierre Clastres e de sua forma de pensar a questdo do poder. Os estudos de
Clastres, associados as aquisi¢des da etnologia contemporanea fornecem a Gauchet uma
poderosa arma para a critica, sobretudo, para a critica ao etnocentrismo.®®’ Segundo Patrice
Bergeron, o etnocentrismo que “ratifica o pensamento marxista” permitindo, assim, conceber

a “histéria humana de maneira linear, como passagem progressiva de um estado de nudez e de

submissdo a natureza ¢ a ordem dos deuses, a um estado dessa vez de riqueza e de

84 Cf. DM, p. IL.

685 «“Misére de la vision marxiste de 1”’opium du peuple’, pauvreté du réductionnisme cedipien de la
psychanalyse. (...) Il s’agit d’une variante sophistiquée de la vieille thése critique des Lumiéres, la manipulation
de la crédulité des peuples.”(CH, p. 79-80).

686 «Une autre idée de I’histoire, de I’ordre politique e du lien social (...) le religieux n’est pas en surface, mais au
ceeur” (DC, p. 31).

87 Cf. CP, p. 11-12. Sobre essa questdo, lembramos ao leitor o que apresentamos na primeira parte no capitulo
1, topico 1.2. Religido e politica entre os “selvagens”.
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autodeterminag@o, onde o homem produz de modo voluntario a riqueza e a lei com a qual ele
vive”. o

Pierre Bourdieu afirma que Weber realizou um “esfor¢o obstinado para estabelecer a
eficacia historica das crencgas religiosas contra as expressdes mais reducionistas da teoria
marxista”.®*” Mas, para Gauchet, o sociélogo alemdo deve ao marxismo muito mais do que
desejaria, haja vista que o foco de sua abordagem é o capitalismo.”® E preciso destacar que,
segundo Gauchet, a ideia weberiana de racionalizacdo “é extremamente tentadora, pois ela
permite manter unidos o espiritual e o material e também contornar o marxismo que ¢ seu [de
Weber] outro grande problema”.®"

Todavia, essa ideia encobre um aspecto fundamental, que ¢ anterior e que deu forma a
esse proprio racionalismo, a saber, a metafisica ocidental. Weber centra sua aten¢do na
explicagdo sobre o capitalismo dando énfase a “base religiosa” deste sistema econdmico.
Contudo, segundo Gauchet, falta-lhe tirar as consequéncias finais, pois, na medida em que
Weber concebe a dinamica geradora do capitalismo através da racionalidade da ética
protestante, como elemento gerador do proprio capitalismo, ele se limita por esse “fruto
tardio” que ¢ a Reforma. Embora a tese do socidlogo alemdo nos ofereca uma visdo da
transformagao radical que o cristianismo ocidental sofreu no século da Reforma, e isso por si
s6 confere uma validade imensa a sua analise, como veremos abaixo, sua tese apresenta uma
validade localizada, mas sua visdo geral se perde.*

Na concepcdo de Gauchet, sera preciso considerar o que ndo se restringe apenas a essa
separagao religiosa reformada, isto €, que ndo se resume ao deslocamento religioso da fé para
a “interioridade do crente”.®” Somente assim, poderemos perceber o quadro mais amplo do
qual emerge uma “transformagao interna do cristianismo ocidental e (...) faz advir um mundo

3 694

extrarreligioso sobre a base de uma motivagdo religiosa”.””" Para nosso autor, sera preciso

desvelar uma dimensao que ¢ essencial no cristianismo. Trata-se de “uma dimensao vinda de

688 «Cet ethnocentrisme qu’entérine la pensée marxiste et qui conduit a considérer I’histoire humaine de maniére
linéaire, comme le passage progressif d’un état de nudité et de soumission a la nature et a I’ordre des dieux, a un
état cette fois de richesse et d’autodétermination, ou I’homme produit de fagon volontaire la richesse et la loi
avec lesquelles il vit” (Patrice BERGERON, La sortie de la religion. Bréve introduction a la pensée de Marcel
Gauchet, p. 40).

6% pierre BOURDIEU, A economia das trocas simbélicas, p. 79.

6% Cf. CH, p. 149. Cf. também; Patrice BERGERON, La sortie de la religion. Bréve introduction a la pensée de
Marcel Gauchet, p. 43.

91 <L ’jdée de rationalisation, d’une part, extrémmemment tentante car elle permet de tenir ensemble o spiritual
et le materiel” (CH, p. 149).

92 Cf. CH, p. 149.

%3 Cf. RM, p. 59.

6% «“Transformation interne du christianisme occidental et elle fait advenir un monde extra-religieux sur la base
d’une motivation religieuse” (CH, p. 150).
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mais longe”, que ja existia “antes de ser formulada como regra de vida”.®”” E num dado
momento que se cristaliza e se manifesta no processo cristdo uma inflexao decisiva que levara
a cabo a autonomia do crente e, por conseguinte, a afirmacgdo da individualidade, quando,
entdo, “a revolugdo religiosa do politico se prolonga em uma revolucdo intelectual do
politico”.%°

De fato, a ruptura com a hegemonia de uma Igreja autodefinida como mediadora entre
os homens e o divino tem um papel crucial na emancipacdo do mundo. Todavia, ha que se
considerar um “movimento subterraneo”, que marca decisivamente a historia cristd. Nao
obstante as inimeras particularidades, ¢ preciso ter em conta que a Reforma insere-se no todo
dessa historia. Desse modo, temos que “o ‘protestantismo ascético’ tdo caro a Max Weber nao
constitui sendo a franja pioneira e a fracdo que emergiu de um imenso movimento subterraneo
que, recoberto, denegado, no meio de mil resisténcias, impds, pouco a pouco, por toda parte, a
otimizagdo ativa da esfera terrestre, em substituicdo a antiga submissdo limitadora ao
intangivel”.*”

Para Gauchet, a ética protestante constitui, de fato, uma expressao religiosa em um
marco de longa duragdo da historia cristd. Os efeitos produzidos por esta ética e a “abertura
doutrinal” do protestantismo lograram uma prdtica efetiva que resultou numa grande
revolucdo religiosa. Como ele nos diz, “pensamos em particular naquela correlacio
estabelecida por Max Weber entre A Etica protestante e o espirito do capitalismo — além do
peso e da inércia proprios das ‘mentalidades’ que ela contribuiu para ressaltar.”**® Contudo,

“0 novo engajamento no que diz respeito a realidade fora preparado de longa mao”.*”” A

6% «Une dimension venue de trés loin, avant d’étre formulée en régle de vie” (DM, p. 99).

6% «La revolution religieuse du politique se prolonge dans une revolution intellectuelle du politique” (RM, p.
77).

97 «L e “protestantisme ascétique’ cher & Max Weber ne constitue que la frange pionnicre et la fraction émergée
d’un immense mouvement souterrain qui, recouvert, dénié¢, au milieu de mille résistances a peu a peu partout
imposé ’optimisation active de la sphére terrestre en lieu et place de I’ancienne soumission limitative a
I’intangible” (DM, p. 99-100). Segundo Gauchet, sera preciso considerar a posigdo de Weber no que diz respeito
a profecia israelita como sendo um modelo de “experiéncia individual” (cf. ibidem, p. 149-50). Numa
perspectiva proxima, encontra-se a interpretacdo de Peter Berger; para ele, Weber estabelece que: “as raizes da
secularizagdo encontram-se nas mais antigas fontes disponiveis da religido de Isracl. Em outras palavras, [diz
ele,] sustentamos que o ‘desencantamento do mundo’ comeca no Antigo Testamento”. Entretanto, Berger
reconhece que, para o proprio Weber, o judaismo ndo teve relevincia no que diz respeito as origens do
capitalismo moderno (Cf. Peter L. BERGER, O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da
religido, p. 125). Sobre o mesmo enfoque, temos a opinido de Stefano Martelli, para ele, “as origens do
‘desencanto do mundo’ (Entzauberung), isto é, da eliminacdo da magia como técnica de salvagdo, sdo
procuradas por Weber no antigo judaismo” (Stefano MARTELLI, “Weber: as imagens religiosas do mundo e o
processo de racionalizacao”, in: A religido na sociedade pos-moderna, p. 77).

%% «“Pensons en particulier a celle dégagée par Max Weber entre L 'Ethique protestante et [’esprit du capitalisme
— outre la pesanteur et I’inertie propres des ‘mentalités’, dont religicuse, qu’elle a uniformément contribué a
faire ressortir.” (DC, p. 28).

6% “Le nouvel engagement & I’égard de la ralité était-il prepare de longue main” (DM, p. 100).
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originalidade da Reforma abriga-se, portanto, no destino cristdo e esse destino culminou por
instaurar uma diferenciada compreensao de realidade material, resgatando a dignidade deste
nosso mundo que, durante muito tempo, foi tido como mundus imundus.

Na concepcdo do pensador francés, o “espirito do capitalismo” ¢ na realidade um
fenomeno de superficie que abarca outras correlagoes. Ele € um caso particular, “uma fina
manifestagdo de superficie diante da reestruturacdo do conjunto do ser-no-mundo”, do qual o
cristianismo ¢ ao mesmo tempo fruto e fonte.”™ Por conseguinte, existiu, antes, um sistema
religioso e cultural que, por si sO, ja era bastante original. Na concepc¢do gauchetiana, ¢ do
conjunto desse sistema que emerge o ¢lan moderno, o qual se sustenta sobre dispositivos
sociais, politicos e religiosos de uma organizagdo construida ao longo historia do Ocidente
cristdo.

Como nos lembra, mais uma vez, Stefano Martelli, “para Weber, a inclinagdo a ascese
intramundana dada por Lutero ao Protestantismo ndo seria suficiente por si mesma para
favorecer a afirmagdo do capitalismo se ndo interviessem outras motivagdes, de natureza
psicoldgica, cristalizadas apds a reforma do protestantismo, realizada por Calvino em
Genebra.” A racionalidade da ética protestante indica, na interpretacdo de Martelli, o nicleo
da tese weberiana. O nlcleo que ressalta a racionalizagdo maxima na conducdo do ‘“‘agir
religioso e profissional”, a0 modo como os calvinistas eram motivados a seguir é que, para
Weber, vai definir “um novo tipo de homem, o capitalista™.”"!

Segundo Danicle Hervieu-Léger, “Weber coloca a tonica na relacdo do puritanismo
protestante e [numa] maneira de agir racionalmente no mundo que corresponde ao estilo da
atividade econdmica capitalista”.””> Com efeito, ha que se reconhecer a capacidade de
penetracao de espirito do socidlogo alemao. De fato, foi ele que nos fez ver a relagdo co-
constitutiva entre o “espirito ascéptico” do protestantismo e a consolidagdo do capitalismo, a
qual, segundo Marcel Gauchet, “completa a seu termo, o grande processo de desaparecimento
da mediacio religiosa”.””

Sob esse ponto de vista, Gauchet atribui um grande valor a anélise de Weber e, nesse

. . . 704 C e , .
particular, ele mesmo se considera um tanto quanto weberiano.” Em sua opinido, € preciso

distinguir e separar duas coisas na tese de Weber: a “sua validade local” e a “sua validade

7% «“Une mince manifestation de surface en regard de la restructuration d’ensemble de 1’étre-au-monde” (DM, p.
100).

! Stefano MARTELLI, A religido na sociedade pos-moderna, p. 78-79.

2 Dani¢le HERVIEU-LEGER, O peregrino e o convertido. A religido em movimento, p. 35.

703 «“parvenu a son terme le grand procés de dépérissement de la médiation religieuse” (DC, p. 64).

7% «On n’a pas besoin de se vouloir wébérien pour I’étre sans le savoir” (CH, p. 149).
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global”.”® Se, por um lado, Weber teve o mérito de esclarecer as transformagdes ocorridas
durante um século de cristianismo ocidental, no qual a postura ascética intramundana definiu
0 ethos capitalista, por outro, sua andlise se dilui quando procuramos por uma explica¢do
global. Assim sendo, “o que tem de pertinente na tese weberiana se perde quando nds a
generalizamos”. Sera preciso entdo, inserir a tese sobre a Reforma no “interior de uma historia
mais ampla da metamorfose crista”.”*®

Na concepg¢do de Gauchet, ¢ justamente a partir de uma visdo global do
desenvolvimento do capitalismo, que poderemos perceber os limites da tese de Weber. No seu
entendimento, o que o socidlogo alemdo faz, na verdade, ¢ a andlise de um momento
particular da grande historia do cristianismo, no qual “o ativismo de proveniéncia calvinista
representa um ponto avangado, mas de modo algum um fruto separado”.”’’ Nosso autor
entende que sdo os desdobramentos de uma longa experiéncia do cristianismo no Ocidente
que se revelardo pouco a pouco como vocagao para a acumulagao capitallis‘[a.708 Para ele, ¢, no
ambito da evolugdo da propria doutrina da encarnagdo e dos efeitos e dispositivos produzidos
pela mediacao sacral da Igreja, que se abrem os caminhos para a racionalidade do mundo.

O problema da mediacdo sera redirecionado pouco a pouco pela ideia originaria de
uma mediagdo advinda diretamente de Cristo, deslegitimando e desconstruindo assim,
paulatinamente, a media¢do institucional. E justamente essa ideia que tomara vulto e
concluird o processo inspirado pelo “retorno ao espirito da mediagao do Cristo”. A mediagdo
instituida pela Igreja sofre com isso um grande abalo, pois que esse retorno estabelece uma
nova relagdo entre visivel e invisivel. Por conseguinte, com o advento da Reforma, aparece
um “novo cristianismo”, no qual a dindmica da salvagao passa a ser estabelecida diretamente
entre o crente e Deus. E desse modo que “a crise da mediagdo alcanca o poder politico™””, ou
seja, dissolve o poder religioso-politico da Igreja e a legitimagdo teoldgico-politica para o

novo arranjo do poder politico advindo com o Estado moderno.

705 «Sa validité locale, (...) et sa validité globale” (CH, p. 151).

06 «Ce qu’il y a de pertinent dans la thése wébérienne se perd lorqu’on la généralise (...) “une variété de
calvinisme a I’intérieur d’une histoire plus large de la métamorphose chrétienne” (CH, p. 150-151).

7. Cf. CH, p. 151.

"% Na opinido de Gauchet, se tomarmos um ponto de vista geral sobre o protestantismo, veremos que as
interpretacdes entre os reformadores sdo completamente diferenciadas. “Qu’il s’agisse de la doctrine méme de
I’Incarnation, de la conception du lien ecclésial ou de I’idée eucharistique, 1’équilibre trouvé chez Luther, chez

Zwingli ou chez Calvin est loin d’étre identique, et il varie chez le méme auteur d’un théme a I’autre” (DM, p.
99).

709 «“Retour a Iesprit de la médiation du Christ. (...) La crise de la médiation atteint le pouvoir politique” (CH, p.
152).
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Ao privilegiar o problema da mediagdo como eixo de sua analise, Gauchet desloca as
questdes para o que foi o centro de gravidade da instauracdo crista. Para ele, a partir de
Lutero, torna-se problematica a relagcdo entre céu e terra, instala-se assim a grande crise de
mediacdo da Igreja. Doravante, como veremos no proximo capitulo, abre-se o caminho para o
aparecimento de outras formas de espiritualidade.

Resta-nos dizer que, se, por um lado, os influxos da Reforma redesenharam o
dispositivo da mediacdo, por outro lado, a Igreja, abalada pela novidade, redefine os termos
mesmos da sua fungio mediadora, renovando seu antigo modelo de autoridade pastoral.”"” De
qualquer forma, a situagdo nunca mais serd a mesma, pois havera no Ocidente uma nova
maneira de situar o “ser-no-mundo”.”'' O que assistiremos a partir de ento é a emergéncia de

55712

“uma Europa da secularizacdo Para Gauchet, o impacto desse evento agrega um amplo

conjunto de fatores em que tanto o protestantismo quanto o catolicismo sdo corresponsaveis
na medida em que combinam “a separagio de Deus e o melhoramento da morada terrestre”.”"?
Segundo o pensador francés, como ja indicamos, a ética protestante ¢ uma manifesta¢ao local
e parcial. Na realidade, ¢ parte de um processo responsavel por nada mais nada menos que a
“génese da modernidade”.”"*

Em nossa apresentacdo da ética protestante em sua relacdo com a ideia gauchetiana de
saida da religido, procuramos mostrar que, segundo o nosso autor, esta €tica ¢ debitaria de
uma instalacao religiosa mais antiga e de implicagdes mais amplas, civilizacionais, religiosas
e filosofica, que comportaram um processo de reinvengdo sistemdtica das relacdes dos
individuos com a deidade, com a natureza, os outros e consigo mesmo. Processo de longa
durag@o que culminou justamente na “mudanca revolucionaria de estrutura religiosa da qual a
Europa moderna foi o teatro”.”"”> Como veremos surgir, com os desdobramentos religiosos
que ocorreram nesse teatro, emerge a producdo de um mundo que se projetara para fora da

religido e para dentro da histéria, reinventando assim, de modo paradoxal, a religido, a

religiosidade e as perspectivas das espiritualidades dos individuos.

0 Cf. CH, p. 152-53.

' Cf. DM, p. 100.

712 «“Une Europe de la sécularisation” (RD, p. 20).

3 «Qur 1'unité ontologique et sés attestations, et des religiosités que s’ouvrent a la dualité ontologique, en
combinant la séparation de Dieu et I’amelioration du séjour terrestre” (CH, p. 153).

14 <L a genése de la modernité” (CH, p. 153).

715 “Changement révolutionnaire de structure religieuse dont I’Europe moderne a été le théatre” (DM, p. 100).
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CAPITULO 2
DA HETERONOMIA A AUTONOMIA: A REVOLUCAO CRISTA

“Esclarecimento [Aufkldrung] ¢ a saida do
homem de sua menoridade, da qual ele
proprio ¢ culpado.”

Immanuel Kant

A emergéncia do mundo moderno apresenta-se com caracteristicas muito proprias e
definidas na obra de Marcel Gauchet. Uma das principais e talvez a mais fundamental de
todas elas ¢ aquela que o autor define como sendo um processo que assinala a passagem de
um contexto sociopolitico regido preponderantemente pela ordem da heteronomia, em suas
diferentes formas de expressdo, para um contexto regido pela ordem da autonomia. Nosso
objetivo, ao abordarmos essa questdo, ¢ analisar e demonstrar que essa passagem de um
contexto a outro constituiu a grande virada que se deu com a dindmica moderna.”'® E
justamente em busca de entendimento dessa passagem que discutiremos, analisaremos e
apresentaremos a primeira questdo que compde as paginas deste capitulo.

Nossa segunda questdo refere-se a emergéncia do individuo moderno. Veremos como
o agir individual ¢ considerado por Gauchet como uma condicdo decisiva para a
autonomizacdo da sociedade com relagdo a matriz religiosa. Um dos pontos principais que
teremos presente nessa andlise ¢ o papel da consciéncia individual no processo que concebe a
emancipacdo deste mundo terreno em relagao ao além.

A correlagdo entre individuo, sujeito e pessoa ¢ a terceira questdo que abordaremos.
Analisaremos a posi¢ao desses trés termos, suas origens € suas singularidades tal como estas
se configuram no mundo moderno. Investigaremos, ainda, como as dimensdes de
interioridade e de autonomia correlacionadas com estes trés termos foram determinantes no
processo de emergéncia da modernidade.

Na ultima parte do presente capitulo, investigaremos os trés vetores diferenciados de
saida da religido nomeados por Marcel Gauchet como: “teoldgico-politico”, “teologico-

juridico” e “consciéncia historica”. Veremos que, primeiramente, o vetor teologico-politico

16 Cf. MD, p. 137.
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representa um momento em que as relagdes entre o politico e o religioso sofrem uma espécie
de “inversao” no ambito da ordem social. Num segundo momento, o vetor teoldgico-juridico
entra em cena e com ele a ideia de um pacto social. E o periodo do desenvolvimento das
teorias do contrato social na filosofia moderna, quando ¢ elaborada, entdo, uma nova
compreensdo da ordem juridica, baseada, desta feita, nas teorias modernas do direito natural
que nao repdem a intangibilidade da realidade politica e da tradi¢do juridica, mas pretendem
fundar a sociedade e a ordem juridica em uma racionalidade univoca que, superando as
opinides, estabeleca uma condicdo de ordem, paz e tolerancia. Por fim, trataremos sobre a
nog¢ao gauchetiana de “consciéncia histdrica”, no¢do que no seu entendimento promove uma
resignificacdo do tempo a partir do século XIX, permitindo o aparecimento de uma sociedade

que se concebe e se produz no tempo e que, inicialmente, orienta-se para o futuro.

2.1. A politica da autonomia e o papel das consciéncias individuais

2.1.1. Da dependéncia a autonomia

Uma das questdes mais elaboradas e mais claramente definidas no pensamento
gauchetiano ¢ aquela que trata da diferenciagdo entre a heteronomia e a autonomia, no &mbito
da organizacdo social moderna. Tal organizagdo encontra-se estruturalmente dependente
daquilo que nosso autor define como sendo uma caracteristica tipica do mundo moderno, a
saber, a recusa da autoridade tradicional. E justamente essa recusa, fundamento da autonomia,
que possibilita antever uma organizacdo societaria que ndo se articula com base em principios
religiosos stricto sensu. Isso quer dizer que esta mesma recusa em si sO ja constitui uma
diferente perspectiva de representar e organizar a vida pessoal e o estar-junto coletivo. Para
ele, a sociedade moderna ¢ essencialmente marcada pelos tragos da autonomia. Autonomia,
portanto, “consiste em confiar o segredo de seu ser ao tempo, ao tempo aberto do futuro, onde
noés projetamos, a fim de se reencontrar e de conhecer através dessa praxis .’

A diferenca basica que se expressa de modo acabado no ambito das sociedades

modernas da-se por uma inversao da concep¢ao tradicional de ser-no-mundo. No mundo

antigo, eram os deuses ou os ancestrais que determinavam as leis intangiveis que regulavam a

717« ’autonomie, donc, cela consiste a confier le secret de son étre au temps, au temps ouvert de I’avenir ou I’on

se projette pour se produire, afin de se retrouver et de savoir au travers de cette praxis.” (RM, p. 49).
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totalidade do ser-conjunto. Essa legalidade provinha de uma fonte exterior (o invisivel
heterdbnomo), que, apesar disso, atuava diretamente no contexto social, ao impor a lei
intangivel. Sabemos que, de acordo com Gauchet, com a emergéncia inicial do Estado, nds
entramos numa “idade da intera¢do” entre religido e sociedade, superando a era da “antiga
conjuncio” e de seus processos de coalescéncia.’'®

Com o Estado moderno, assistiremos a emergéncia de uma renovada forma desta
interagdo, que, no entendimento de nosso fildsofo, s6 foi possivel devido as vias abertas pelo

cristianismo, em particular.”"”

No mundo moderno, opera-se a inversdo pela qual a
legitimagdo do ser-conjunto ou da esfera visivel dar-se-4 cada vez mais na medida das
escolhas humanas operantes nessa esfera. Isso significa que a “revolugdo tedrica da
objetividade do mundo” que se inicia com o cristianismo e que “vai de par com uma

revolucdo pratica da autonomia da esfera humano-social”’*

, atinge um marco culminativo
com a era moderna.

Como dissemos, para o pensador francés, uma das caracteristicas basicas e
fundamentais que marcam a emergéncia da modernidade ¢ a autonomia, que rompe com a
antiga tradi¢do religiosa e com a estrutura cosmologica do mundo antigo. Vale lembrar, com
Olivier Padis, que, para Gauchet, “a autonomia ¢ o antonimo da heteronomia”.”*! Na opinido
de Stéphane Vibert, a modernidade, na compreensdo gauchetiana, tem seu “momento
histérico inaugural com um acabamento assinalado pela passagem da heteronomia a
autonomia”.’”* Acrescentamos, de nossa parte, que a autonomia s6 se consuma com a
superacdo da dependéncia para com o heteronomo enquanto fundamento do estar-junto
coletivo e, por conseguinte, com a “conquista efetiva de si”.”*

Tal conquista constituiu, simultaneamente, uma ruptura com a ordem religiosa ¢ uma
cisdo com a antiga estruturagdo da ordem politica. Contudo, serd preciso investigar as
camadas mais profundas do fendmeno, pois ndo se trata de uma ruptura e uma cisao absolutas.
Dentro desta perspectiva, a revolugdo moderna, escreve Gauchet, “estd por ser lida como uma

transi¢do moderna, em que as afirmacdes da autonomia ndo deixaram de compor, em todos

8 Cf. DC, p. 45.

9 Cf. DM, p. 64.

720 <L a révolution théorique de I’objetivité du monde va nécessairement de pair avec une révolution pratique de
I’autonomie de la sphére humaine-sociale.” (DM, p. 64).

21 Cf. Padis, OLIVIER. Marcel Gauchet. La génese de la démocratie, p. 20.

722 “Moment historique inaugural d’un accomplissement signé par le passage de I’hétéronomie a 1’autonomie.”
(Stéphane VIBERT, “On n’échappe pas a la philosophie de I’histoire” Le désenchantement du monde et la
nature de I’homme, In: Francois NAULT, Religion, Modernité et Démocratie en dialogue avec Marcel Gauchet,
p- 89).

73 Cf. RM, p.49.
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os momentos, com a instdncia da estruturagdo heteronoma. A saida da religido estd
continuamente misturada com as formas religiosas que ela subvertia.”’**

Por um lado, ¢ certo que a emergéncia da autonomia implicou uma verdadeira
inversdo da heteronomia e, consequentemente, o afastamento da gestao do social e do politico
da orbita da religido. Entretanto, por outro lado, temos que esse movimento de “restitui¢do do
vinculo de sociedade a poténcia dos homens esta no fim desse grande movimento de
desdobramento da dualidade ontologica da qual a historia ocidental teve originalidade
exclusiva de ter sido o teatro. Ela [a dualidade] é, no mais intimo, religiosa. Ela ¢ o
coroamento do trabalho bimilenar de redugdo da alteridade alcangado secretamente pela
dinamica da diferenca de Deus.” Dentro desta perspectiva, ¢ possivel dizer que “¢ do interior
do religioso que passamos para fora da determinacdo religiosa, a grandeza de Deus
engendrando a liberdade do homem.”’*

No entendimento de nosso autor, com efeito, podemos considerar que o pensamento
filos6fico moderno alcangou a liberdade para pensar o social. Os desdobramentos dessa
liberdade transbordaram para a esfera do politico e engendraram uma racionalidade separada
da religido. Trata-se de uma racionalidade que pretende dar conta da realidade empirica da
experiéncia humano-social e para isto inventa seus proprios instrumentos heuristicos. Um
exemplo desse processo ¢, reconhecidamente, o pensamento mesmo de Maquiavel, apesar de
estar preso entre duas épocas, o declinio das instituicdes medievais, do “império universal”
cristico e seus vinculos com a religido e a necessidade de encontrar “novos métodos e
sistemas”.”

Maquiavel, segundo Gauchet, foi “o primeiro a levantar o véu, ousando nomear as
razoes e os fins internos do politico. Nada de salvacdo nestes fins, mas as necessidades

imperiosas da aquisi¢do e da conservacdo do poder, necessidades que dizem respeito apenas

. : oA : . 5 2 -
ao principe, pois que a existéncia da Cidade estd em suas mdos.”’*’ Assim procedendo,

2% <L a révolution moderne est & lire comme une transition moderne, ou les affirmations de 1’autonomie n’ont
cessé de composer, a tous les moments, avec 1’insistance de la structuration hétéronome. La sortie de la religion
s’est continliemnt mélée aux formes religieuses qu’elle subvertissait.” (RM, p. 51-52).

725 «Restitution du lien de société a la puissance des hommes est-elle au bout de ce grand mouvement de dépli de
la dualité ontologique dont c’est I’originalité unique de 1’histoire occidentale que d’avoir été le théatre. Elle est
en son tréfonds religieuse. Elle est le couronnement du travail bimillénaire de reduction de 1’altérité secrétement
porté par la dynamique de la différence de Dieu. (...) C’est de I’interieur du religieux qu’on est passe hors de la
détermination religieuse, la grandeur de Dieu engendrant la liberté de ’homme.” (DM, p. 67).

726 Cf. Nicolau MAQUIAVEL, Discorsi sopra la prima Deca de Tito Livio, Livro L.

727 «Le premiere a lever de voile, en osant nommer les raisons et les fins internes du politique. Nul salut 13-
dedans, mais les necessites impérieuses de ’acquisition et de la conservation du pouvoir, necessites qui ne
regardent pas que le prince, puisque 1’existence de la Cité y est suspendue.” (RM, p. 60. O italico é nosso).
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Magquiavel langa ndo so6 as bases para a compreensao renovada do poder politico, mas também
para a compreensao da diferenca do religioso.

E preciso destacar que, somente depois de uma longa trajetdria historica no ambito da
politica ocidental, emerge a autonomizac¢do do politico, ou seja, ¢ somente a partir da
modernidade europeia que veremos as evidéncias deste processo que conforma uma nova
ordem do estar-junto coletivo fundada na autonomia da propria sociedade. Desse modo, com a
autonomizacdo do politico, teremos uma “sociedade que se organiza no exterior da

28 . , A . N
»72% Na opinido do filosofo francés, esse processo radicaliza a divisdo

dependéncia religiosa.
entre céu e terra, isto é, promove a separagdo mais que radical entre o visivel e o invisivel, o
humano e o divino, entre o natural e o sobrenatural, trazendo o principio da emancipacao e da
salvagdo dos homens para o interior da propria vida social.”*

Para prosseguirmos com nossa analise, serd preciso ressaltar que, ndo obstante as
diferengas substanciais que se registram entre heteronomia e autonomia, ha que se destacar a
importancia que o estudo comparativo entre essas duas formas de articulagdo e compreensao
do ser-conjunto tem para o entendimento de nossa propria sociedade moderna. Nao basta,
nesse caso, pontuar simplesmente as diferengas de orientacdao sociocultural e religiosa, talvez
nés modernos estejamos, paradoxalmente, muito mais proximos da heteronomia do que

podemos imaginar. Nesse caso, serd proficuo considerar com nosso autor que

as estruturas da sociedade autonoma se esclarecem unicamente por contraste com a
antiga estruturagdo religiosa. Do interior, somos cegos quanto ao que sustenta
nossa pretensio de nos dar a propria lei e sobre o que nos permite exercé-la. E
necessario seguir os meandros da ordem heterénoma ¢ do modo como saimos dela
para discernir os contornos e as engrenagens do dispositivo onde nds evoluimos,
além dessa orgulhosa consciéncia que nos engana, de sermos os autores de nossas

regras.”’

Partindo desse ponto de vista, devemos considerar a perspectiva da existéncia de um
processo que vai de um maximo a um minimo de heteronomia religiosa. No inicio a religido

encontra-se vivenciada em sua plena esséncia, ou seja, aquela em que assistimos a uma

1
1.73

despossessdo radica E a religidlo em seu “estado puro”, da qual o exemplo mais

728 «Société qui s’ornanise en dehors de La dépendance religieuse.” (MD, p. 137).

9 Cf. DC, p. 48-49.

730 «“Les structures de la société autonome s’éclairent uniquement par contraste avec 1’ancienne structuration
religieuse. De I’intérieur, nous sommes aveugles sur ce qui soutient notre prétention de nous donner notre propre
loi et sur ce qui lui permet de s’exercer. Il faut emprunter le détour de 1’ordre hétéronome et de la fagon dont
nous en sommes sortis pour discerner les contours et les rouages du dispositif ou nous évoluons au-dela de cette
orgueilleuse conscience, qui nous trompe, d’étre les auteurs de nos régles.” (RM, p. 8).

1" Sobre esse estado de despossessio radical, cf. a primeira parte desta tese, capitulo 1, topico 1.1.2.
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. . . , ¢ e 2 .
significativo ¢ a religido dos povos “selvagens”.”** Posteriormente, temos um processo que

conduz ao limite extremo de um minimo de heteronomia. E justamente no decorrer dessa
trajetoria em dire¢do a esse minimo de heteronomia que se desdobrardo ‘“‘as multiplas
revolucdes da modernidade — a revolugdo religiosa do século XVI, a revolugdo cientifica, as
revolugdes politicas da Inglaterra e da Francga, a revolucao industrial, a saber, a revolucao da
autonomia.”’*

A filosofia moderna constituiu-se como que para se estabelecer um pensamento
autonomo, ou seja, um pensamento que da a religido o que ¢ dela e a razdo o que ¢ da propria
razdo. Este ¢, por assim dizer, o grande movente. Os filésofos das luzes, por exemplo,
protagonizaram e promulgaram um modo de pensar que deixou marcas profundas nas
sociedades modernas, pois que consubstanciaram um novo pensavel. Assim sendo, temos com
o pensamento de Kant, por exemplo, uma reflexao que define muito bem o que significou essa
busca por um pensar autonomo. Para o filésofo alemao, “a menoridade é a incapacidade de
fazer uso de seu entendimento sem a dire¢do de outro individuo. O homem é o proprio
culpado dessa menoridade se a causa dela ndao se encontra na falta de entendimento, mas na
falta de decis@o e coragem de servir-se de si mesmo sem a dire¢do de outrem. Sapere aude!
Tenha a coragem de fazer uso de seu proprio entendimento, tal ¢ o lema do esclarecimento
[Aufklarung].”"**

Nao somente Kant, mas muitos outros fildsofos modernos contribuiram cada um a seu
modo, para criar a condi¢cdo intelectual e conceitual que deu base tedrica para se pensar a
autonomizagio do politico, ou seja, para pensar a politica a partir de seus fins internos.””
Obviamente, as contribuigdes teoricas para a consolidagdo deste processo aprofundam-se com
Hobbes, Locke e Rousseau, filosofos que desenvolvem a teoria do contrato social e desenham
a fei¢do da politica propriamente moderna. Para Gauchet, a “virada da autonomia”, esse novo
pensavel, encontra-se no “cora¢do da revolu¢do do direito natural moderno, do Leviatad de
1651 ao Contrato social de 1762.7°

Ao que tudo indica, o ¢lan do pensamento politico moderno parece pautar-se pela

questdo da autonomia e, por conseguinte, pela questdo da autossuficiéncia da organizag¢do

2. Cf. DC, p. 32.

73 “Les multiples révolutions de la modernidade — la révolution religieuse du XVI siécle, la révoution
scientifique, les révolutions politiques d’Anglaterre e de France, la révolution industrielle —, a savoir la
révolution de 1’autonomie.” (RM, p. 10).

34 KANT, Resposta a pergunta: o que é o “Esclarecimento”? (Aufklirung) [5 de dezembro de 1783, p. 516. In:
Textos Seletos, p. 63.

35 Cf. RM, p. 60. Grifo nosso.

736 «“Visée d’autonomie est proprement le cceur de la révolution du droit naturel moderne, du Léviathan de 1651
au Contrat social de 1762.” (RM, p. 78).
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politica e social. Nessa perspectiva, o ideal filoso6fico deixava transparecer a “necessidade de
se pensar em termos de processo de autonomizagdo”. Assim sendo, foi necessario distinguir a
“autonomia como principio teodrico e a realidade efetuada do movimento de autonomizacao,
que ndo se concebe sendo como inversdo ponto por ponto da estruturagio heterdnoma.””’

Todavia, na compreensdo de nosso autor, as raizes desse movimento de autonomia
originam-se, antes, na propria estruturacao religiosa, sobretudo no ambito do cristianismo e
nas transformacdes que ele promoveu e que contribuiram para a emergéncia do mundo
moderno. Como vimos no capitulo precedente, foi através da concepcdo cristd de um Deus
pessoal que se consumou uma materializagdo sui generis do invisivel, a saber, a encarnagao
do divino entre os vivos-visiveis. E na esteira dessa compreenséo religiosa que se registra o
inicio do que vira a ser, no ambito politico, “a autonomia ultima da esfera humana”.”*®

O cristianismo, enquanto uma religido que concebe a infinita distancia do Deus-Pai, da
o primeiro grande passo em dire¢do a autonomia, pois, com a unicidade ou, o que € o mesmo,
com a personalizagdo do divino, “sdo estruturadas as condi¢des de uma nova relagdo com a
realidade”. Assim sendo, dada a distancia insuperavel entre o criador, o Deus tnico, € suas
criaturas, assiste-se a uma dessolidarizacdo das “criaturas inteligentes” com os demais seres e
o restante da realidade criada, rompendo paulatinamente “a alianga indivisa que mantinha os
homens em copertenga com a totalidade da natureza”.”’

Como nos faz saber Gauchet, toda essa avaliagdo ¢ teorica, pois, na pratica, ha que se
levar em conta “as ambiguidades primeiras do monoteismo” e a distancia que se estabelece
com a “ideia de um Deus transcendente” e o inicio dos processos que levam ao seu “completo
desenvolvimento em termos de estrutura”.”*® Todavia, desde o momento em que se atribui a
origem do mundo a um sujeito separado, observador universal, abre-se, virtualmente falando,
a possibilidade de separacdo entre os homens, seres inteligentes, e o resto da realidade criada.
A partir dai, a esfera humana desenvolve pouco a pouco uma eficécia pratica definitivamente
operante. Esse registro permitira intervir na estrutura intima das coisas, processo que, por sua
vez, dard dimensdao material a autonomia entendida como apropriagdo humano-coletiva da

realidade criada. Trata-se de fato de uma verdadeira revolucdo, de um efeito de “polvora” que

implodiu irremediavelmente a antiga logica que, até entdo, determinava as relagdes entre

737« *jdéal philosophique laissait prévoir, la nécessité de raisonner en termes de processus d’autonomisation. Il
y a I’autonomie comme principe théorique, et il y a la réalité effectuante Du mouvement d’autonomisation , que
ne se congoit que comme le reversement point pour pjoint de la structuration hétéronome.” (RM, p. 49-50).
738

Cf. DM, p. 78.
739 <L *alliance inclusive qui tenait les hommes en co-appertenance avec la totalité de la nature.” (DM, p. 90).
0 Cf. DM, p. 90.
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visivel e invisivel. E assim procedendo, rompeu com o principio hierarquico advindo da
exterioridade divina proprio dessa mesma logica.”!

Em nosso entendimento, um dos pontos cruciais da teoria gauchetiana do
desencantamento do mundo ou saida da religido estd diretamente ligado com o aparecimento
da forma auténoma de gerenciamento do politico que ird concretizar o caminho moderno.
Trata-se de uma forma que € por principio externa a religido, mas que nao ¢ necessariamente

. .. 742 , A v e , . .
“antirreligiosa”.”” Para o filésofo francés, a religido ¢ essencialmente heteronomia. No

entanto, segundo Yves Couture, essa defini¢io postula um “enfoque politico da religido”.”*
Isso porque, para Gauchet, a esséncia mesma do religioso ¢ a inicial “recusa pelo homem de
sua propria poténcia de criador, a denegacao radical de ser para qualquer coisa no mundo
humano como ele ¢é, o envio alhures, no invisivel, das razdes, presidindo a organizagdo da
comunidade dos vivos-visiveis”**

Tendo em vista essa postulacdo, seria possivel afirmar que, se a religido ¢ heteronomia
por defini¢do, a autonomia seria, por defini¢do, auséncia de religido? Digamos que, em grande
parte, sim, mas muitos aspectos dessa auséncia precisam ser averiguados com cautela. Como
dissemos acima, a autonomia, ao se afirmar, acabou compondo com a antiga estrutura que ela
mesma subverteu. Nesse sentido, podemos dizer que vestigios de heteronomia guiam a
autonomia.”* Isso quer dizer que, em principio, podemos considerar a possibilidade de “uma
justificacdo de ordem heterdnoma nos termos da autonomia.” *® Nesse caso, como veremos
adiante, ao tratarmos da questdo do totalitarismo, o que temos ¢ uma reapropriacdo da forma
heterobnoma religiosa ou, em outras palavras, uma reapropriagdo do antigo no interior do
moderno. Na concep¢do de Gauchet, ¢ possivel que “a forma do Um, saida da era da
heteronomia”, comande até mesmo as “versdes mais radicais da autonomia.”’¥’

Contudo, essa reapropriagdo implicarda novo dominio da realidade na ordem da

liberdade. No entanto, “esse dominio da realiza¢do da liberdade sera perseguido pelo modelo

1 Cf. DM, p. 76-77 e p. 90-91.

™2 Cf.RD, p. 78.

™3 Cf. Yves COUTURE, Hétéronomie et démocratie. In: Frangois Nault, Religion, Moderinité et Démocratie en
dialogue avec Marcel Gauchet, p. 48.

4 «“Le refus par ’homme de as propre puissance de créateur, le déni radical d’étre pour quelque chose dans le
monde humain tel qu’il est, le repor tailleurs, dans I’invisible, des raisons présidant a 1’organisation de la
comunauté des vivants-visibles” (DC, p. 32).

™5 Cf. DC, p. 106.

746 «“Une justification de 1’ordre hétéronome dans les termes de 1’autonomie.” (RM, p. 137).

™7 «La forme de 1’Un, issue de I’dge de I’hétéronomie, va commander jusqu’aux versions les plus radicales de
I’autonomie.” (DC, p. 104).
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de submissio aos deuses”, ou seja, ele permitira a “reapropriacio da forma religiosa”.”** A
grande diferenca ¢ que a reabilitagdo da tradicdo heteronoma pela modernidade se d4 com a
primazia do politico. O que se pode verificar nesse processo ¢ que “o trabalho de
autoformacdo da individualidade, de contribui¢do da autonomia escorou-se constantemente
sobre as referéncias e os valores heteronomos.””*’

Assim sendo, € preciso ter em conta que, sob esse ponto de vista, a heteronomia nao se
dissolve por completo, ou seja, ela recompde-se e metamorfoseia-se, gerando outras versdes
de si mesma. Segundo Gauchet, um exemplo disso € a concep¢ao de soberania com base no
direito divino, elaborada no século XVII, que realiza, por assim dizer, uma espécie de
transferéncia do fundamento exterior (o heteronomo) para o interior da ordem social. Desse
modo, a fonte exterior ¢ reincorporanda e recriada no ambito politico-social através da figura
de um monarca cuja legitimidade e poder politico sdo fundamentados com base no direito
divino.”"

Ao que tudo indica, nosso filésofo entende que o Estado moderno surge de um
processo de recomposicao do politico com o religioso, processo que atende a reivindicagdo de
uma nova sacralidade que se espalhou pelo solo europeu, a saber, a da encarnacdo monarquica
no ambito do Estado-Nac¢do. Em sua reflexdo, “a ideia do direito divino encontra aqui uma
explicagdo natural: os ‘mistérios do Estado’ representam o analogo terrestre dos mistérios da
sabedoria divina, eles exigem a mesma submissdo que os artigos da fé. A velha figura do
mediador com o invisivel”.”"!

O Estado moderno realizard em seus primordios uma antiga exigéncia de unido que se
estabelecera como vinculo direto entre o soberano e o céu, seguindo o que nosso autor
entende ser um espirito de conservagdo da dominagdo sagrada, que faz o papel de amalgama

de uma vontade de realizagdo que une, ao mesmo tempo, o apelo ao absoluto e a escala

humana numa verdadeira “coalescéncia dos contrarios”. Temos, assim, uma nova versao da

™8 «Ce domaine de la réalisation de la liberté sera hanté par le modele de ’assujetissement aux dieux (...)
autorise la réappropriation de la forme religieuse” (RM, p. 137).

™9 Alain FINKIELKRAUT ; Marcel GAUCHET, Malaise dans la démocratie. L’école, la culture,
I’individualisme, Le Débat, p. 151.

70 A concepgdo de direito divino a que nos referimos aqui estd diretamente relacionada com o absolutismo
moderno e a ideia segundo a qual o soberano de direito divino € o representante de Deus na terra. Dito de outro
modo, a legitimidade do soberano ¢ compreendida nesse caso como um direito advindo diretamente de Deus,
sem a mediacdo da Igreja. Sobre essas e outras compreensdes acerca do direito divino, cf. Ceslas-Bernard
BOURDIN, Le droit divin et les sources théologico-politique de la modeernité, Revue d’éthique et de théologie
morale, p. 121-141. Cf. também, Jonh Neville FIGGIS, E! derecho divino de los reyes.

71« ’idée du droit divin trouve ici une application naturelle: les ‘mystéres de I’Etat’ représentent 1’analogue
terrestre des mysteres de la sagesse divine, ils exigent la meme soumission que les articles de la foi. La vieille
figure du médiateur avec I’invisible” (CP, p. 256).
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heteronomia encarnada em uma s6 pessoa, o soberano de direito divino que reune a um sé
tempo as duas ordens de realidade, a natural e a sobrenatural. Como nos faz saber Gauchet, a
figura desse tipo de soberano terrestre, fundada na nocdo de direito divino, adquire “uma
significagdo e um alcance sem precedente”, pois passa a ser a Unica via de mediagdo entre céu
e terra.”

Segundo Stephane Vibert,

a manutencdo das ‘alteridades reguladoras’ na modernidade exprime-se certamente
através das formas institucionais consideradas altamente positivas na gé€nese da
modernidade politica, notadamente por que elas trabalham para o crescimento da
autonomia (o Estado-nagdo parece constituir para Gauchet o exemplo
paradigmatico desse primeiro momento moderno, durante o qual os vetores
mesmos da imanéncia se cobrem com os habitos da transcendéncia, notadamente
na percepcdo dos sujeitos submissos & sua autoridade), mas igualmente pela
emergéncia de novas figuras da heteronomia concebidas como favorecendo uma
“despossessao” (a hegemonia crescente das logicas de regulagdo juridica e
econdmica, que destituem a potencialidade do agir coletivo).”

Isso quer dizer que temos, nesse sentido, uma “continuidade com a humanidade da era
das religides”.”>* Contudo, ¢ justamente através dessa reconstrucdo da dominagdo sagrada
advinda das novas “figuras da heteronomia” que se abrirdo os caminhos para a politica da
autonomia, a qual emergira pouco a pouco como uma “forma timida de interioridade”.”

Para Gauchet, a emergéncia do Estado moderno foi a0 mesmo tempo uma “revolugao
religiosa e metafisica”,””® que fechou seu ciclo com o desenvolvimento da democracia
moderna, ou seja, com a consolida¢ao do Estado republicano, livre e democratico, quando,
entdo, alcancar-se-4 o aporte da liberdade politica e a plenitude da forma autdbnoma em
contraposi¢do a heteronoma. Desse modo, ¢ contra o “espirito dogmatico” da Igreja e contra

um “ideal de poder absoluto” do soberano que,

72 Cf. RM, p. 63.

73 “Le maintien des “altérités régulatrices’ dans la modernité s’exprime certes a travers des forms
institutionnelles considérées comme hautement positives dans la genése de la modernité politique, notamment
parce qu’elles travaillent a ’accroissement de ['autonomie (I’Etat-nation semble pour Gauchet constituer
I’exemple paradigmatique de ce premier mement moderne, durant lequel les vecteurs mémes de I’immanance se
drapent dans les habits de la transcendance, notamment dans la perception des sujets soumis a leur autorité),
mais également par 1’émergence de nouvelles fugures d’hétéronomie congues comme favorisant une
‘dépossession’”. (Stephane VIBERT, “On n’échappe pas a la philosophie de I’histoire”. Le désenchantement du
monde et la nature de I’homme. In: Francois NAULT, Religion, Modernité e Démocratie. En dialogue avec
Marcel Gauchet, p. 91).

734 «Continuité avec I’humanité de I’ére des religions.” RAR, p. 63.

3 Cf. DM, p. 79.

36 Cf. CP, p. 239
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em suas aspiragdes & dominagdo espiritual, ao “monopdlio do conhecimento do
direito ¢ do dever”, (...) representa um verdadeiro partido da heteronomia. Que
constrange [o] partido da democracia a dar a esta a plenitude de seu sentido: ela é
projeto da autonomia, ou ela ndo ¢ nada. O objeto da politica democratica, a
intengd0 que a organiza, faz a comunidade dos homens entrar em possessdo da
matriz de suas razoes e de seus fins. Ela deve dar forma a uma reapropria¢do da
escolha de si na escala coletiva.””’

Essa reapropriagdo vai inspirar nas consciéncias individuais o élan de um estado de
liberdade que vai penetrar nos espiritos mais prodigiosos e suscitard, como veremos mais a
frente, uma inversao no modo de ser do estar-junto coletivo, uma inversdo que se orienta para
o futuro.”® Nesse contexto, a crenga religiosa assume o papel de uma “crenga na autoridade
do passado”, enquanto que a “crenca politica que emerge a favor dessa inversao ¢ uma crenga
na autoridade do futuro. A passagem do mundo da heteronomia ao mundo da autonomia gira
em torno do acontecimento da consciéncia historica, isto €, a consciéncia do carater produtor
do futuro.””’

Trataremos, a seguir, acerca do surgimento de uma caracteristica tipica da autonomia
politica da modernidade, a qual se distingue e se constréi no ambito da coletividade como
uma “crenca de ordem individual”, engendrando um tipo de poder cuja natureza advém

. . . c g . . 760
intrinsecamente das liberdades individuais.

2.1.2. O surgimento do individuo moderno

“O individualismo é o valor
fundamental das sociedades
modernas.”

Louis Dumont

77 “En ses aspirations & la domination spirituelle, au ‘monopole de la connaissance du droit et du devoir’, (...)
représente un véritable parti de I’hétéronomie. En quoi elle contraint en regar le parti de la démocratie a donner a
celle-ci la plenitude de son sens: elle est projet de I’autonomie, ou elle n’est rien. L’objet de la politique
démocratique, la visée qui I’organise, c’est de faire rentrer la communauté des hommes en possession de la
maitrise de ses raisons et de ses fins. Elle doit donner forme a une réappropriation du choix de soi a I’échelle
collective.” (RD, p. 72. O italico é nosso).

7% Aprofundaremos essa questdo quando tratarmos, mais a frente, a respeito das “sociedades de historia” no
topico 2.2.2.

7% “Croyance dans ’autorité du passé, la croyance politique qui emerge a la faveur de ce renversement est une
croyance dans 1’autorité du futur. Le passage du monde de I’hétéronomie au monde de 1’autonomie tourne autour
de I’avénement de la conscience historique, ¢’est-a-dire la conscience du caractere producteur du devenir.” (DC,
p. 93).

70 Cf.RD, p. 79 ¢ RM, p. 118.
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Com o processo de autonomizagdo da sociedade ocidental emerge, segundo Marcel
Gauchet, um novo contexto metafisico que, por sua vez, permite a elaboracdo de um novo
sentido de individuo. E nesse contexto que se constituirdo os elementos de regulagdo do
Estado moderno. No amago desse processo, surge a figura do individuo que, no entendimento
de nosso autor, encarna a autonomia e realiza uma de suas caracteristicas principais, a saber, o
fato de “construir-se na ordem coletiva em relagdo a uma crenca de ordem individual.”’®"!

Como ja dissemos, nosso autor considera a autonomia como uma caracteristica sine
qua non da modernidade e, como veremos, ¢ justamente o agir autbnomo que marca a a¢ao do
individuo propriamente moderno. A autossuficiéncia dessa acdo vem do apuro de uma
concepgao religiosa que desperta um novo modo de ser e de atuar neste mundo. Na
interpretacdo de Gauchet, “a génese do principio de individualidade que triunfa entre os
modernos ¢ um negdcio muito longo que comeca pelo menos com os profetas de Israel, passa
certamente pela Grécia [e] conhece uma viragem crucial com o advento do cristianismo.”’%* A
marcha do individuo se revela com a interiorizacao da fé, que se da, como vimos no capitulo
anterior, a partir da crise de mediacdo da Igreja que culminou com a Reforma. A relagdo
interna e direta com o divino desencadeia, por assim dizer, uma resposta particular a cada
crente. Sola fide, esse ¢ o principio que suscitard na modernidade a ideia de individuo e a sua
a¢do autobnoma neste mundo.

E certo que a ideia de individuo vem de muito mais longe, nio podemos esquecer
que ela se disseminou pelo mundo antigo através do pensamento grego e romano. Assim
sendo, “falamos em individualismo a respeito da Grécia antiga ou da Roma tardia, a proposito
de tal século da Idade Média”.”®> Como escreve Jean-Pierre Vernant, “os gregos conheceram
a pessoa no sentido que entendemos hoje”.”** E poderiamos ir mais longe ainda se

considerassemos outras culturas. Como nos confirma o antropdlogo francés Louis Dumont,

nos ultimos decénios, o individualismo moderno apresentou-se cada vez mais, a
alguns dentre nés, como um fendmeno excepcional na histéria das civilizagdes.
Mas, se a ideia do individuo € tdo idiossincratica quanto fundamental, é necessario
que se esteja de acordo quanto as suas origens. Para certos autores, sobretudo nos
paises onde o nominalismo ¢ forte, ela esteve sempre presente por toda parte. (...)
Para alguns classistas, a descoberta na Grécia do “discurso coerente” ¢ obra de
homens que se viam como individuos: as névoas do pensamento confuso ter-se-iam

761 «Se construit dans 1’ordre collectif, par rapport a une croyance d’ordre individual” (RD, p. 78).

72 Alain FINKIELKRAUT : Marcel GAUCHET, Malaise dans la démocratie. L’école, la culture,
I’individualisme, Le Débat, p. 149.

763 Ibidem, p. 146.

764 Jean-Pierre VERNANT, Mito e pensamento entre os Gregos, p. 333. Veremos mais detalhadamente sobre a
nogao de pessoa no topico seguinte, quando entdo analisaremos as relagdes entre individuos, pessoas e sujeitos.
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dissipado sob o sol de Atenas, rendendo-se o mito & razdo, ¢ o evento marcaria o
inicio da historia propriamente dita.”®

Se ndo podemos dizer que o individualismo ¢ um produto exclusivo da modernidade,
podemos, em contrapartida, identificar alguns tragos que sdo tipicos do individuo moderno e é
isso que nos interessa demarcar nesse momento. Mas, para fazé-lo, teremos que comparar, ora
aqui ora acold, alguns dos aspectos daquilo que diferencia o individualismo moderno de
outros individualismos possiveis. Nao seguiremos, contudo, somente pela via da comparacao,
nossa intencao ¢ tdo-somente deixar bem destacados os contornos de nosso objeto de analise.

Louis Dumont nos oferece uma verdadeira arqueologia acerca do individuo moderno
e, como sabemos, Marcel Gauchet recorre as reflexdes desse autor para formular suas proprias

o ~ e 766
ideias sobre a noc¢do de individuo.

Dumont faz uma andlise singular na qual distingue os
“individuos-fora-do-mundo” dos “individuos-no-mundo”.”®” Em suas consideragdes, procura
nos apresentar os primordios cristdos do individualismo. Trata-se de uma genealogia que
permite uma comparacao de dois tipos distintos de individuos. O primeiro tipo, o individuo-
fora-do-mundo, encontra-se presente em quase todas as sociedades; o segundo tipo € o caso

tipico do individualismo moderno, ou seja, o individuo-no-mundo. De acordo com Dumont,

quando falamos de ‘individuo’, designamos duas coisas ao mesmo tempo: um
objeto fora de nds e um valor. A comparacdo obriga-nos a distinguir analiticamente
esses dois aspectos: de um lado, o sujeito empirico que fala, pensa e quer, ou s¢ja, a
amostra individual da espécie humana, tal como a encontramos em todas as
sociedades; do outro, o ser moral independente, autbnomo e, por conseguinte,
essencialmente ndo social, portador dos nossos valores supremos, e que se encontra
em primeiro lugar em nossa ideologia moderna do homem e da sociedade.”®®

O que distingue essa ideologia e lhe da forma ¢, sobretudo, a a¢ao do individuo como
dominio autdbnomo de ordem coletiva. Segundo Dumont, isso se revelara de modo peculiar
com o desenvolvimento da emancipagdo autonoma com relacdo a realidade deste mundo
terreno. Dentro desta perspectiva, no seu Homo cequalis, Dumont nos oferece, segundo

Gauchet, um

765 Louis DUMONT, O individualismo. Uma perspectiva antropoldgica da ideologia moderna, p. 35-6.

766 Nio somente a obra de Louis Dumont citada na nota anterior é, para Gauchet, uma referéncia para a
compreenso do individuo moderno, mas ¢é preciso ajuntar ainda duas outras obras desse mesmo autor, a saber:
Homo cqualis, Genése et épanouissement de [’ideologie économique. Paris: Gallimard, 1977. E; Homo
hierarchicus. Le systéeme des castes et ses implications. Paris: Gallimard, 1983. Ed. Brasileira: Homo
hierarchicus. O sistema das castas e suas implicag¢oes. Sao Paulo: Edusp, 1992.

767 Cf. Louis DUMONT, O individualismo. Uma perspectiva antropoldgica da ideologia moderna, p. 35.

768 Ibidem, p. 36. (o italico é nosso).
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estudo aprofundado de um momento circunscrito, mais decisivo desse processo
multissecular: a constitui¢do do econdmico em categoria separada, solicitando um
tratamento especifico. A plena promog¢do do individuo no sentido moderno, tal
como L. Dumont busca centralmente demonstrar, ¢ inseparavel da revolugdo dos
valores, segundo seus proprios termos, que acompanhou ‘a separacdo radical dos
aspectos econdomicos do tecido social e sua construgdo em um dominio
auténomo.”’®

Gauchet sublinha que a configuracdo de mundo que se desdobra a partir desse
dominio auténomo acaba por promover a superacdo de uma “antiga subordinagdo”,
dissolvendo, assim, a velha relacdo de dependéncia. Com isso, estabelece-se outro tipo de
relagdo da qual emergira uma nova explicagdo para a materialidade do mundo. E o que se
verifica segundo a concepgao que nosso filésofo apresenta acerca do que ele entende ser “o
afastamento do divino em seu registro especifico, a saber, a explicagdo do funcionamento do
universo material.””’"

Antes da mudanca promovida pelo longo processo de “afastamento do divino”, o que
vigorava até entdo, enquanto dominio politico, no ambito do mundo cristdo, era o poder
eclesiastico. A Igreja tinha pretensdes de soberania que se baseavam em uma logica de
supremacia. Mas essas pretensoes vao ser confrontadas e solapadas pela autonomia politica
dos individuos e esse processo fara com que a Igreja afaste-se sempre mais do poder politico.
Em outras palavras, a Igreja cederd, pouco a pouco, ao “ponto de vista do individuo, o ponto
de vista da preeminéncia do poder publico, o ponto de vista de uma politica comandada pelos
interesses deste mundo terreno.”””!

E no ambiente desenvolvido pela autonomia politica que se consumara “a instalagio
da liberdade e da igualdade dos individuos”.”’* Doravante, a ordem do dia passa a ser a
construgdo do politico e do direito sob a égide das identidades engendradas pelas liberdades

individuais, ou seja, pela agdo livre dos individuos. Em virtude disso, o Estado passa a se

constituir como corpo-nagdo dos cidaddos, passa a seguir um trajeto que, segundo Gauchet,

769 “Etude approfondie d’un moment circonscrit, mais décisif de ce processus multi-séculaire: la constitution de
I’économique en catégorie séparée, appelant un traitement spécifique. La pleine promotion de I’individu au sens
moderne, s’attache en effet centralement a montrer L. Dumont, est inséparable de la révolution dans les valeurs,
selon sés propres termes, qui a accompagné ‘la séparation radicale des aspects économiques du tissu social et
leur construction en domaine autonome’ (CP, p. 406).

770 “L’¢éloignement du divin dans son registre spécifique, a savoir 1’explication du fonctionnement de I’univers
materiel.” (DC, p. 77).

7 «“Le point de vue de I’individu, le point de vue de la prééminence de la puissance publique, le point de vue
d’une politique commandée par les intéréts de 1’ici-bas.” (RM, p. 92).

772 <L *installation de la liberte et de 1’égalité des individus” (RDH, p. IV).
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levara a consumagio gradativa dos direitos dos individuos.””” Desse modo, a autonomia do
individuo instalar-se-a no jogo das forcas sociais.’™*

O que nosso autor destaca como efeito desse processo € a emancipagdo do “atomo
humano” em face da coletividade. Para ele, essa ¢ uma forma inédita de configuracdo do ser-
conjunto na qual a sociedade passa a se determinar a si mesma pela agao livre dos individuos
autonomos. Dentro dessa compreensao, considera-se que “o primado do individuo (...) ndo ¢
evidentemente a auséncia do social, € mesmo uma ideia extremamente determinada da
sociedade.”””

A dificuldade que se apresenta através dessa ideia é a de saber como compreender a
pluralidade de individuos autébnomos e a coexisténcia destes no ambito da coletividade? E,
mais ainda: como compreender de que modo a soma de todos toma a forma da unidade social
nesse caso? Uma distingdo de Louis Dumont nos sera util neste momento. Como indicamos
acima, ele diferencia a no¢do de individuo em dois tipos. O primeiro ¢ um “tipo tradicional,
holista”, que se encontra “em oposi¢ao a sociedade e como uma espécie de suplemento em
relagdo a ela, ou seja, sob a forma de individuo-fora-do-mundo.””’® O segundo, ¢ o individuo
moderno, em certa medida, ¢ compardvel com o primeiro, entretanto, possui caracteristicas
que lhe sdo muito proprias, pois ele é, antes de tudo, um “individuo-no-mundo”.

Para Dumont, a sociedade existe antes do individuo, mas o renunciante, ou seja, o
“individuo-fora-do-mundo”, basta-se por completo a si mesmo e, assim procedendo, acaba
por retirar-se do mundo social. Dito de outro modo, ele abandona o mundo em prol de seu
desenvolvimento espiritual individual. Nao ha, nesse caso, nenhuma tentativa de mudar a
ordem social. Essa perspectiva de “mudar o social” ¢ uma concepcao prépria do Ocidente.
Mas, ¢ possivel assinalar que foi através do primeiro tipo de individualismo que se passou ao
segundo.””’

Ao que tudo indica, na concep¢do de Dumont, o modelo de individuo que aparece
nos primordios da era cristd ¢ ainda o do primeiro tipo. Quando, entdo, surge a ideia de
“homem nascido do ensinamento do Cristo”; esse homem ¢ o que se apresenta e que se
concebe como “um individuo-em-relacdo-com-Deus, o que significa um individuo

957

- 8 , . . L
essencialmente fora-do-mundo.”””® Segundo o antropélogo francés, Jesus ensinava dirigindo-

73 Cf. RM, p. 118.

74 Cf. DC, p. 17.

3 “Le primat de I’individu (...) ce n’est évidemment pas ’absence du social, ¢’est méme une idée extremement
déterminée de la société.”(CP, p. 418).

776 Louis DUMONT, O individualismo. Uma perspectiva antropolégica da ideologia moderna, p. 38-9.

711 Cf. ibidem, p. 38 e p. 45.

7 Cf. Louis DUMONT, O individualismo. Uma perspectiva antropoldgica da ideologia moderna, p. 38-9.
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se diretamente a pessoa do crente. De acordo com sua interpretacdo, a Igreja segue uma regra
secular segundo a qual ndo importa a quem pertenca uma determinada propriedade, mas a que
serve o seu uso. O que se postula nesse caso ¢ que a propriedade seja utilizada para o bem e,
de um modo muito especial, que seja utilizada em prol dos necessitados.””

A logica do individualismo nos primérdios do mundo cristdo segue ainda o modelo de
uma forma de rentncia e, em certa medida, de retirada do mundo. Com o advento da Reforma
e a consequente quebra da hegemonia da Igreja, ou seja, na medida em que a Igreja ndo ¢
mais a fonte de legitimagdo da soberania politica, pouco a pouco o “individuo-fora-do-mundo
se converterd no moderno individuo-no-mundo.” Isso porque, segundo Dumont, ¢ com o
desenvolvimento das seitas e, sobretudo, a partir da teologia calvinista e dai em diante com o
[luminismo, que o “individuo-no-mundo” se manifestara cada vez mais. Em virtude disso, “o
valor individualista [reinara] sem restricdes nem limitagdes”. "

Sendo assim, a agdo salvadora do crente, que, até entdo, era consagrada a uma
concepgdo extramundana, seguindo as obediéncias da Igreja, converter-se-4 em uma agao
intramundana. Durante séculos, a Igreja posicionou-se e impds-se contra o individuo e

simultaneamente contra a instituicao politica. Desse modo, sugere Dumont, quando

Lutero e Calvino atacam a Igreja catolica, sobretudo, como institui¢ao de salvacao,
em nome da autossuficiéncia do individuo-em-relagdo-a-Deus, eles pdem fim a
divisdo do trabalho instituida no plano religioso pela Igreja. Ao mesmo tempo, eles
aceitam ou, pelo menos, Calvino aceita de maneira muito nitida, a unificagdo
obtida pela Igreja do lado politico. Por essa dupla atitude, o individualismo-no-
mundo de Calvino apropria-se, de um s6 golpe, do campo unificado — ja em
grande medida unificado pela Igreja. A Reforma colhe o fruto que amadureceu no
seio da Igreja.”™

Sobre essa questdo, nosso autor converge sem duvida com os postulados de Louis
Dumont. Segundo Gauchet, o resultado que se obtém de todo esse processo de
individualizagdo ¢ a conversao ao mundo. Em outras palavras, o fator determinado com o
advento da sociedade dos individuos ¢ o “reconhecimento do poder dos homens sobre a

» 782

organizagdo de sua sociedade”.

Todavia, nosso autor considera também que

" Cf. Ibidem, p. 50.

780 Ibidem, p. 45 e p. 63.

! Louis DUMONT, O individualismo. Uma perspectiva antropoldgica da ideologia moderna, p. 70-71.
782 «La reconnaissance du pouvoir des hommes sur I’organisation de leur société” (CP, p. 421-22).
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o cume da liberdade individual reside na identificacdo do individuo com o
constrangimento absoluto de pertenca. Dito de outro modo, o individualismo se
afirma através da assun¢@o do holismo. No espelho dessa experiéncia limite, o
individuo moderno, destacado, altamente consciente de sua possessdo de si mesmo
¢ de sua singularidade, reata com uma antiga experiéncia da fidelidade, da
obediéncia, do servi¢o de adesdo ao grupo e a sua regra, mas em um quadro que
modifica radicalmente o sentido e o teor intimo.”™

A liberdade e a objetividade que afloram da agdo particular de cada individuo
conduzem gradativamente a concretizacdo da autonomizagao. Para Gauchet, “ndo ¢ certo que
a figura de opinido constituia uma novidade. Ela ¢ de nascenga uma figura eminente do
mundo dos individuos: a figura ideal do conjunto que eles formam quando cada um ¢ olhado
somente no isolamento de sua faculdade singular de julgamento. (...) O que é novo é o papel
politico que ela conquistou”.”®* Papel que torna possivel a critica ¢ o desenvolvimento dos
agentes sociais como atores independentes. Possibilita, ainda, a deliberacdo produtiva com
vistas a “autossuficiéncia originaria do individuo que torna concebivel a decifracdo do social
como objeto especifico, dotado de uma consisténcia propria, revelando leis internas sem uma
medida comum com o que espontaneamente cada um percebe do funcionamento coletivo™.”™
Desse modo, podemos entrever que a apropriacao do mundo terreno na esfera do ser-conjunto
se da através de uma afirmagdo de carater individual e auténomo. Entretanto, tal tipo de
afirmacdo supde, para nosso autor, a presenga do Estado como extensdo do poder social
desses mesmos individuos auténomos enquanto coletividade.”*®

E no ambito do Estado moderno que se vera o surgimento de uma inter-relagéo direta
com o individuo. Ver-se-4 emergir um tipo de coletividade que caminha e que se orienta para
a emancipacdo de seus membros. Na interpretacdo de Gauchet, foi somente com o
desenvolvimento do Estado que se tornou possivel a emergéncia do individuo moderno.”” A

compreensdo sobre a sociedade se aprofunda significativamente com os filosofos do contrato

social, que se colocam a pensar sobre as categorias e os fundamentos do ser-conjunto.

8 «Le sommet de la liberté individuelle reside dans I’identification de I’individu & la contrainte absolue de
I’appartenance. L’individualisme, autrement dit, s’affirme au travers de ’assomption du holisme. Dans le miroir
de cette experience limite, I’individu moderne, détaché, hautement conscient de sa possession de lui-méme et de
sa singularité, renoue avec une trés ancienne expérience, de la fidélité, de 1’obéissance, du service, de 1’adhésion
au groupe et a as régle, mais dans un cadre qui en modifie radicalement le sens et la teneur intime.” (ET, p. 41).
84 «“Ce n’est certes pas que la figure de 1’opinion constitue une nouveutaté. Elle est de naissance une figure
eminente du monde des individus : la figure idéale de I’ensemble qu’ils foment lorsque chacun n’y est regardé
que dans I’isolement de as faculte singuliére de jugement. Ce qui est nouveau, c’est le role politique qu’elle a
conquis” (RP, p. 38).

78 «Autosuffisance originaire de I’individu que devient concevable le déchiffrement du social comme objet
spécifique, dote d’une consistance propre, revelant de lois internes sans commune mesure avec ce que
spontanément chacun apercoit du sonctionnement collectif.” (CP, p. 422).

86 Cf. DC, p. 18.

#7.Cf. DC, p. 19-18.
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Decifrar a realidade do social é o que lhes interessa em primeiro plano e, como veremos e
sabemos, eles tiveram um papel fundamental na constru¢gdo do mundo moderno.

Contudo, precisamos assinalar, antes, a existéncia de uma situagdo paradoxal que
toma corpo com o avango da emancipagdo dos individuos no campo social e que nosso
filésofo entende ser “o paradoxo da liberdade segundo os modernos: a emancipagdo dos
individuos do constrangimento primordial que os comprometia com relagdo a uma
comunidade que supostamente os precede quanto a seu principio de ordem”.”™

Se, por um lado, a dindmica individualista moderna permite uma nova concepgao de
ser humano ao considerd-lo como um sujeito, ou seja, um ente em plena possessdo de si
mesmo, por outro lado, essa mesma dinamica dilui os individuos na ordem social que ¢
comum a todos. Em decorréncia disso, aparecem contradigdes que vao gerar ‘“situagdes de
ressentimento” como, por exemplo, o anonimato de alguns e a indiferenga para com outros.
Isso quer dizer que, a0 mesmo tempo que se procura garantir e universalizar os direitos
individuais, novas contradi¢des aparecem e se manifestam através da propria formagao e da
organizagdo societal em curso neste momento, seja através da autonomizagdao do econdmico,
seja através do proprio modo de estruturacdo do politico. Isso significa que a “sociedade onde
ha homens dos quais ¢ preciso individualmente garantir os direitos ¢ também aquela cujo
modelo dominante de organizacdo tende por todo lado a supor e a criar seres andonimos
intercambidveis, dos quais as caracteristicas pessoais sdo, tanto quanto possivel, colocadas
fora do circuito ou apresentadas a priori como indiferentes.””*

Na concepcao do fildsofo francés, a emancipagdo moderna do individuo ndo lhe
garante total autonomia, melhor dizendo, ndo lhe garante uma independéncia suficiente para
que ele seja completamente autonomo. Existe, desse modo, um vetor alienante, que trabalha
contra a capacidade interior de cada um, isto ¢, contra aquilo que diz respeito a virtualidade
que permite que cada um seja suficiente a si mesmo.

Segundo nosso fildsofo, ha que se considerar a distancia entre o individuo e o sujeito,
a qual ira “destruir a capacidade de os individuos se comportarem como sujeitos

A 790 , o . . o . .,
auténomos.”’”" Caimos entdo, com a modernidade, em uma ilusdo do individuo? Em grande

medida, podemos considerar que sim. Como diziamos acima, ¢ certo que Gauchet converge

788 «Le paradoxe de la libeerté selon les modernes: I’émancipation des individus de la contrainte primordiale qui
les engageait envers une communauté supposée les preceder quant a son principe d’ordre” (DC, p. 20).

78 «La société ou il y a des hommes dont il faut individuellement garantir les droits est aussi celle dont le modéle
dominant d’organisation tend partout a supposer et a créerdes étres anonymes et interchangeables, dont les
caractéristiques personnelles sont autant que possible mises hors circuit ou ténues a priori pour indifférentes.”
(DC, p. 22).

70 «Détruire chez individus la capacité de se comporter en sujets autonomes.” (DC, p. 23).
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com muitas das postulagdes de Louis Dumont acerca do individuo, mas é preciso assinalar
que essa convergéncia nao ¢ total. Diriamos que o autor de La condition politique nos
apresenta um plus, ou seja, que ele chama a atencdo para algo que passou despercebido em
Dumont, limitando sua propria critica ao individualismo moderno.

Para Gauchet, quando pensamos acerca da ruptura que se deu com a emergéncia do
individuo moderno, o “individuo-no-mundo”, precisamos definir em que instancia se deu tal
ruptura. Segundo ele, a sociedade ¢ algo além de um simples “fato de consciéncia” e, sendo
assim, ¢ no proprio mecanismo de subordina¢@o social que devemos procurar o /ocus dessa
ruptura. A auséncia dessa definicdo constitui, possivelmente, o “ponto cego da marcha de
Louis Dumont”. Essa auséncia decorre de uma dificuldade de Dumont em lidar com o fato da
ruptura? Na opinido de Gauchet, para além da consciéncia da sociedade dos individuos, sera

preciso

levar em conta esse outro traco capital[,] (...) a subordinagdo a uma vontade
superior aquela dos homens: aquela de um Deus ou dos Deuses. E através da
consciéncia do outro Divino, suposta a ter se instaurado e se desejado como ela &,
que a sociedade se constitui em fato de consciéncia. A dependéncia para com a
totalidade social segue junto da ideia de que os homens vistos em seu conjunto nao
tém poder (compreendido ai o soberano que vela pela boa ordem das coisas, mas
ndo cré) sobre a ordem de seu mundo. O advento da sociedade dos individuos
implica o reconhecimento do poder dos homens sobre a organizagdo de sua
sociedade, organizacdo que ndo lhes preexiste, que nao ¢ desejada por outros sendo
por eles mesmos.”"

Na compreensdo gauchetiana, o que acontece no ambito do Estado moderno ¢ o
resultado do conjunto das vontades manifestadas pelas acdes conscientes e livres dos
individuos. O resultado disso ¢ a unido da vontade de todos a uma sd. Isso pode ser
comparado a uma ligacdo de elementos que se juntam para formar um todo. Nesse caso,
podemos dizer que a “vontade livre” de cada individuo vai compor com a “vontade geral” que

¢ legitimada pela autoridade? E exatamente isso que nosso autor indica, ao escrever que,

independentemente da consciéncia ¢ da vontade de seus condutores, o Estado, em
fungdo do esquema de adequagdo da coletividade a ela mesma, comandando e
justificando doravante o aprofundamento de sua empresa, trabalharad

! «“prendre en compte cet autre trait capital (...) la subordination a une volonté supérieure a celle des hommes:
celle d’un Dieu ou des Dieux. C’est au travers de la conscience de 1’autre Divin supposé 1’avoir instaurée et
voulue comme elle est que la société se constitue en fait de conscience. La dépendance envers la totolité sociale
va de pair avec I’idée que les hommes pris dans leur ensemble n’ont pas pouvoir (y compris le souverain, qui
veille au bon ordre des choses, mais ne le crée pas) sur I’ordre de leur monde. L’avénement de la société des
individus, ¢’est la reconnaissance du pouvoir des hommes sur 1’organisation de leur société, organisation que ne
leur pré-existe pas, qui n’a pas a étre voulue par d’autre qu’eux”. (CP, p. 421).
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implacavelmente para desligar seus sujeitos, desfazendo-se pelo modo mesmo de
sua intervengdo, a anterioridade da lei, tendo os homens juntos com relagdo a sua
vontade e, portanto, desfazendo seu carater de imposicao irresistivel, bem como a
organicidade essencial da liga¢ao social. O vinculo ndo é o primeiro com relagao
aos elementos vinculados, ele é segundo e procede da composi¢ao de suas vontades
livres, da autoridade legitima, ele ndo é sendo proveniente de uma delegagdo
expressa dos individuos soberanos: a inversdo democratica estd no fim do
crescimento do poder que implica a secessdo do divino, com a carga inteira da
coesdo coletiva que ela recoloca entre as mios da instancia politica.””

Se, por um lado, Marcel Gauchet considera, tal como Louis Dumont, o valor da
positividade do individualimo moderno naquilo que diz respeito a transformacdo e a
reestruturacdo do mundo politico-social, por outro lado, ele elabora uma critica a esse mesmo
individualismo. No entendimento de Gauchet, a acdo do individuo que se desdobra através de
uma autonomia relativa seguira muitas vezes um caminho alienante e insidioso que levara a
banalizagdo, a apatia e ao desinteresse com relagdo ao politico, permitindo com isso “uma
disjuncdo privativa entre o ponto de vista individual e o ponto de vista coletivo”™.””® Na

interpretacdo de Yves Couture,

para combater essa reducdo insidiosa da autonomia que favorece o individualismo,
Gauchet, seguramente, ndo estima ser mais possivel nem desejavel apoiar-se sobre
o velho utensilio religioso. Ele ndo sublinha sendo mais fortemente o papel util
dessas alteridades fundadoras e reguladoras que foram o Estado Moderno, a Nagéo
ou ainda a escola republicana. Sem ter a ingenuidade de acreditar que poderiamos
retornar as suas figuras plenas de transcendéncia laica, ele se esforca, entretanto,
em mostrar as consequéncias nefastas das inclinagdes morais que derivam de uma
concepgio simplificada e unilateral da democracia.”*

702 “Indépendamment de la conscience et de la volonté de ses conducteurs, I’Etat, en fonction du schéme
d’adéquation de la collectivité¢ a elle-méme commandand et justifiant désormais 1’approdondissement de son
emprise, va travailler invinciblement a délier ses sujets, en défaisant, de par le mode méme de son intervention,
I’antériorité de la loi tenant les hommes ensemble par rapport a leur volonté, et donc son caractére d’imposition
irrésistible, et donc encore I’organicité essentielle de 1’attache sociale. Le lien n’est pas premier par rapport aux
¢éléments li€s, il est second, Il procéde de la composition de leurs libres volontés, d’autorité 1égitime il n’est que
provenant d’une délégation expresse des individus souverains: le reversement démocratique est au bout de la
croissance du pouvoir qu’implique la sécission du divin, avec la charge entiére de la cohésion collective qu’elle
remet entre les mains de 1’instance politique.” (DM, p. 78-79). Grifo nosso.

7% “Une disjonction privative entre le point de vue individuel et le point de vue collectif.” DC, p. 25.

9% «pour combattre cette réduction insidieuse de 1’autonomie que favorise I’individualisme, Gauchet, bien sir,
n’estime plus ni possible ni souhaitable de s’appuyer sur le vieil outil religieux. Il n’en souligne que plus
fortement le role utile de ces altérités fondatrices et régulatrices que furent I’Etat moderne, la Nation ou encore
I’école républicane. Sans avoir la naiveté de croire que 1’on pourrait reveir a leurs pleines figures de
transcendance laique, il s’efforce néanmoins de montrer les conséquences néfastes des penchants moraux qui
découlent d’une conception simplifiée et unilatérale de la démocratie.” (Yves COUTURE. Hétéronomie et
démocratie. In: Frangois NAULT, Religion, modernité et démocratie. En dialogue avec Marcel Gauchet, p. 58-
9).
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Para nosso autor, ¢ no ambito mesmo do desenvolvimento dos direitos dos individuos
que se veicula uma “dinamica alienante” do sujeito. Em decorréncia disso, “a vitoria politica
do individuo, a consagragdo da liberdade e o triunfo da autonomia sdo acompanhados de uma
desagregacio dos fundamentos da autonomizagio da individualidade”.”® E preciso, pois, ir
além do individuo.”® Na interpretagio de Gauchet, temos que fazer a critica ao
individualismo e as ilusdes geradas por ele. Ilusdes que, como veremos em outro momento,
inspiraram as formas de dominagdo politica mais violentas e perversas. Sd3o os “ultimos

avatares” que reabilitaram a velha formula heteronoma de constrangimento, ou seja, os

regimes totalitarios do século XX.”’

2. 2. A pessoa, o sujeito moderno e as sociedades de historia

“Nunca um sujeito ¢ tanto ele mesmo
como naquilo que ele ignora de si”

Marcel Gauchet

Analisaremos e discutiremos, nas paginas que se seguem, como nosso autor entende e
define a categoria de pessoa em relacdo ao processo de autonomizagdo da sociedade.
Seguiremos, mais precisamente, a reflexdo que ele elabora através da triade formada pelas
nogdes de individuo, sujeito e de pessoa dentro do processo de configuracio do mundo
moderno. Mais a frente, abordaremos o que Gauchet qualifica como sendo as trés etapas
principais da saida da religido, a saber, os periodos histéricos que correspondem a
predominancia do teologico-politico, do teologico-juridico e ao aparecimento moderno da

consciéncia historica.

7% “La victoire politique de I’individu, la consécration de la liberte et de 1’égalité, le triomphe de I’autonomie se
sont accompagnés d’une désagrégation des fondements de I’autoconstitution de I’individualité par le dedans.”
(Alain FINKIELKRAUT ; Marcel GAUCHET, Malaise dans la démocratie. L’école, la culture, I’individualisme,
Le Débat, p. 151).

7% Cf. CP, p. 424-6.

7 Cf. Tal como apresentaremos no proximo capitulo, no topico 3.1.3. Democracia e totalitarismo: os vestigios
da heteronomia nas “religidoes seculares”.
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2.2.1. Individuo, pessoa e sujeito

Veremos, agora, a correlacdo entre esses trés termos que, muitas vezes, confundem-se
como expressdo de uma sé e mesma coisa, mas que, na verdade, t€ém suas diferencas basicas.
O que distingue aquilo que ¢ mais proprio ¢ o que define precisamente cada um desses trés
termos? O autor de La condition historique responde a essa questdo de um modo muito
inspirado, partindo, inicialmente, de uma defini¢do critica que coloca em jogo a tradi¢do
filosofica e a religido. Como tentaremos mostrar, sua reflexdo ¢ genuina e permitir-nos-a
“ligar” Atenas a Jerusalém. Em outras palavras, permitira estabelecer interfaces entre a razao
grega e a religido judaica.”®

Sobre a nogdo de individuo ja falamos acima, mas voltaremos a ela a medida que a
relacionarmos com as nog¢des de pessoa e sujeito. Vejamos, primeiramente, alguns tragos
gerais sobre a noc¢ao de pessoa e a definicdo que Gauchet nos apresenta a esse respeito. Em
sua opinido, a principio, “todas as sociedades humanas, (...) foram sociedades de pessoas.””’
Para ele, antes de tudo, devemos considerar que “a humanidade, a exemplo das outras
espécies vivas, ¢ composta de individuos, no sentido bioldgico do termo. Esses individuos sdo
dotados de reflexividade e de presenca a eles mesmos, possuem o sentido de sua identidade
singular no quadro das identidades coletivas. Nesse sentido, ¢ preciso falar das pessoas.”"’

Nesta perspectiva, ¢ preciso entender que, apesar da diversidade e da pluralidade de
entendimento do que significa “pessoa” no ambito das diferentes culturas humanas, a
capacidade individual de reflexividade e a presen¢a do individuo a si mesmo constituem a
invariante estrutural comum a todos eles, a qual, por sua vez, permite a existéncia de
identidades singulares, mesmo no contexto determinante das identidades coletivas, mais
originarias ou mais tradicionais.

Em relacdo a essa invariante, o que move o interesse de Gauchet ¢ justamente
compreender a peculiaridade da formagao tanto das identidades, quanto da pessoalidade na
era moderna. Nao obstante sua posi¢ao, para situarmos melhor essa noc¢ao, faremos uma breve
digressdo sobre a pessoa na tradi¢do grega. Segundo Jean-Pierre Vernant, o pantedo grego ¢
povoado de figuras de “deuses individuais”, deidades que, na religido grega, sdo entidades

que se definem explicitamente por sua individualidade. Em virtude dessa assertiva, seria

8 Cf. CH, p. 223.

™ “Toutes les sociétés humaines, depuis que nous pouvons nous en former une idée, ont été des sociétés de
personnes.” (HS, p. 13).

800« *hymmanité, a ’exemple des autres espéces vivantes, est composée d’individus, au sens biologique du
terme. Ces individus sont dotés de réflexivité, de présence a eux-mémes, ils possédent le sens de leur identité
singuliére dans le cadre d’identités collectives. Il faut les dire des personnes”. (CH, p. 198).
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legitimo considerar as deidades gregas como pessoas? Na opinido de Vernant, para responder
a essa pergunta, precisamos investigar “em que medida a individualizagao e a humanizagao
das forgas sobrenaturais concernem a categoria de pessoa, quais aspectos de ‘eu’, do homem
interior, a religido grega contribuiu para formar” *"'

Pelo que podemos inferir, a pessoa entre os antigos gregos nao emergiu
completamente, pois “os deuses helénicos sdo forcas e ndo pessoas.” Mas outras figuras de
importincia na cultura grega como, por exemplo, os antepassados e os herdis poderiamos
considera-los como “pessoas”? Segundo Vernant, ndo encontraremos, nas figuras helénicas,
sejam elas deuses, mortos ou herdis, qualquer traco que evoque a pessoa tal como a
concebemos na modernidade. Contudo, como veremos, de acordo com o autor de Mito e
pensamento entre os gregos, nao se pode negar que a religido grega teve “um papel decisivo
na propria origem da pessoa e da sua historia no homem do Ocidente.”*"*

A psique humana, tal como pensada pelos filosofos gregos a partir de Socrates e
Platdo, ndo ¢ mais como aquela narrada pelo mito. A alma passa a ser considerada como
estranha ao mundo terreno, ela ¢ aparentada com o divino e estd em exilio neste mundo. E a
partir do desenvolvimento das reflexdes filosoficas sobre a divindade da alma, que se chegara
progressivamente a compreensdo do eu na antiga Grécia. No entanto, na interpretacdo de
Vernant, a categoria de pessoa traz dois problemas na concepgdo grega, “de um lado, (...) a
alma define-se como o contrario do corpo; ela ai se encadeia como uma prisdo, enterra-se
como tiamulo. O corpo se acha, pois, de inicio, excluido da pessoa, sem o elo com a
individualidade do sujeito. [De outro lado,] a alma, sendo divina, ndo poderia exprimir a
singularidade dos sujeitos humanos; por destino, ela supera, ultrapassa o individual.”*”

A conclusao a que se chega lendo a obra de Vernant ¢ que a pessoa na cultura grega
encontra-se em uma etapa inicial de desenvolvimento, uma vez que ela “ndo concerne ao
individuo singular no que existe de insubstituivel e de tnico, e nem menos a0 homem no que
o distingue do resto da natureza, no que ele comporta de especificamente humano; ela ¢
orientada, ao contrario, para a busca de uma coincidéncia, de uma fusao dos particulares com
o todo.”®*

Diferentemente dessa compreensdo de Vernant, Marcel Gauchet considera que ¢ a

singularidade e a individualidade que definem a pessoa de um modo universal. Para ele, “por

‘pessoa’, € preciso entender seres possuidos do sentido da singularidade individual e atentos a

%01 Jean-Pierre VERNANT, Mito e pensamento entre os gregos, p. 333.
%02 Ibidem, p. 339 e p. 345.

%03 Ibidem, p. 346.

504 Ibidem, p. 346.
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originalidade pessoal dos outros que os rodeiam.”*”> Em seu entendimento, a pessoa supde o
si de si mesmo e o sentido de si com relagao a pessoa do outro. Supde, assim, um sentido de
responsabilidade para com os outros, supde uma participagcdo social, supde um nome, pois
“ndo ha sociedade onde as pessoas nio recebam nomes.”**® Sob esse ponto de vista, sera
necessario considerar que essa categoria sempre existiu na medida que as pessoas sempre
tiveram nomes que as identificam como “esta pessoa” e “nao aquela”.

Contudo, segundo nosso autor, ¢ somente a partir do século XVI que se define o
conceito de pessoa no sentido moderno. Apesar de este mundo emergente ter suas raizes
plantadas nos terrenos da era medieval, ¢ na era moderna que “duas especificidades
complementares” reunir-se-ao com o “universal antropologico da pessoa tal como explicitado
pelo pensamento escolastico. A primeira delas ¢ exterior; ela ¢ de ordem juridica, politica,
social; as sociedades modernas vao fazer destas pessoas individuos. A segunda ¢ interior; ela é
de ordem filosodfica, intelectual, ética, estética; ela concerne ao ser afetivo e psiquico; as
sociedades modernas vdo constituir as pessoas em sujeitos.”™”

A triade da qual falavamos acima se completa quando associamos a categoria de
pessoa como individuo a categoria de sujeito. Em nossa interpretagdo, Marcel Gauchet
identifica a férmula do “desencantamento do mundo” ou saida da religido através da
correlacdo dessas duas categorias. Sua ldgica argumentativa e expositiva nos conduz a pensar
tal “desencanto” como um processo politico-religioso associado a uma transformagdo afetiva
e psiquica da pessoa. Para ele, “o processo de saida da religido que engendra a modernidade
transforma as pessoas pelo interior. Ele as erige em sujeitos, mudando as condi¢des do
funcionamento de sua reflexividade e de sua identidade.”® Isso quer dizer que ¢ em
decorréncia desse efeito transformador das pessoas que emergiu o sujeito moderno.

A ideia de sujeito tem uma compreensdao muito propria na modernidade. Para nosso
autor, “o sujeito, no sentido corrente do termo, € o ser pensante, a individualidade considerada
sob o angulo da interioridade. (...) H4 uma acepgao filosofica elaborada do termo, vinda de

Hegel e retomada por Heidegger, que indica no sujeito o carater histérico proprio da razao

805 «“par ‘personne’, il faut entendre des étres possédant le sens de la singularité individuelle et attentifs a
I’orignalité personnelle des autres que les entourent.” (HS, p. 13).

806 <] n’y a pas de société ot les personnes ne re¢oivent nom.” (HS, p. 13).

807 «*universel anthropologique de la personne tel qu’explicité par la pensée scolastique, deux spécifications
supplémentaires. La premiére est extérieure; elle est d’ordre juridique, politique, social; les sociétés modernes
vont faire de ces personnes des individus. La seconde est intérieure; elle est d’ordre philosophique, intellectuel,
éthique, esthétique; elle concernne I’étre affectif et psychique; les societies modernes vont constituer les
personnes en sujets.” (HS, p. 14).

%08 «Le processus de sortie de la religion qui engendre la modernité transforme les personnes de 1’intérieur. Il les
erige en sujets, en changeant les conditions de fonctionnement de leur réflexivité et de leur identité.” (CH, p.
198. O italico € nosso).
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moderna.” Aqui se mostra uma ligacao clara entre subjetividade ¢ modernidade. O individuo-
sujeito moderno €, nesse caso, um transformador, ¢ alguém que interroga a realidade das
coisas e, a partir dai, elabora o seu conhecimento e estabelece suas estratégias. Para Gauchet,
“a subjetividade ¢ um produto da modernidade” e, mais ainda, ¢ o “resultado especifico” do
processo de saida da religido.*”

Ao longo deste processo a nogao de sujeito recebe varias qualificagdes. Tudo isso faz
parte, segundo a concep¢do gauchetiana, de um desdobramento no qual “a saida da religido ¢
inseparavel de um tornar-se sujeito” dos individuos.*'® Uma nogéo de sujeito que aparece e
toma forma na modernidade vem da ciéncia objetiva da natureza de Kepler, Galileu e
Newton, em referéncia a um sujeito de conhecimento que estabelece um padrao subjetivo para
compreender a ordem dos fendmenos. Uma outra no¢do vem da filosofia, que elabora a ideia
de um sujeito no sentido de um individuo que ¢ assaz dotado de interioridade e que se erige
como um sujeito de razdo tal como sugere Descartes.*"!

Um outro significado da nogdo de sujeito surge com o pensamento kantiano. Como
escreve Gauchet, “Kant ¢ o filosofo por exceléncia do sujeito moderno.”®? O autor da Critica
da Razdo Pura estabelece um ponto focal para definir a identidade do sujeito. Para o fildsofo
alemao, o objeto do conhecimento se da “somente na consciéncia do sujeito determindvel, (...)
em todos os juizos sou sempre o sujeito (Selbst) determinante, da relagdo que constitui o
juizo.”®"?

Kant trata a no¢do de sujeito a partir do sintagma “eu penso”, desenvolvendo, a partir
dai, o fio condutor das categorias. O sujeito empirico ¢ o ser pensante, essa no¢ao constitui
uma estrutura transcendental, ou seja, constitui as condi¢cdes de possibilidade do
conhecimento. A ordem que fundamenta os objetos do mundo estd no sujeito, ¢ ele que
representa em seu pensamento a regularidade dos fendmenos da natureza. Desse modo, “o eu
penso €, pois, o Unico texto da psicologia racional a partir do qual ela deve desenvolver a sua

inteira sabedoria. Vé-se facilmente que tal pensamento se deve referir a um objeto (a mim

mesmo), ndo pode conter nenhuma outra coisa a ndo ser predicados transcendentais do

809 «Le sujet, au sens courant du terme, ¢’est I’étre pensant, 1’individualité considérée sous I’angle de I’intériorité.
(..)Il y a une acception philosophique élaborée du terme, venue de Hegel et reprise par Heidegger, qui pointe
dans le sujet le caractére historique propre de la raison moderne. (...) La subjectivité est un produit typique de la
modernité. (...) Le résultat spécifique de la sortie de la religion.” (CH, p. 197).

810 < a sortie de la religion est inséparable d’un devenir-sujet” (CH, p. 205).

811 Cf. René DESCARTES, Discurso do método, 4* parte, p. 46.

812 «Kant est le philosophe par excellence du sujet moderne” (HS, p. 17).

813 Immanuel KANT, Dialética Transcendental, cap. I, in: Critica da Razdo Pura, vol. 11, p. 30.
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mesmo; o minimo predicado empirico perverteria a pureza racional e a independéncia da
ciéncia de toda a experiéncia.”*"*

Kant nos oferece ainda um outro tipo de “resposta pelo sujeito, que encontra sua
formulagdo completa e acabada” com a compreensdao de que “a lei moral ndo pertence a
nenhuma ordem de coisas que se imporiam a nés. Ela é subjetiva nisso que ela € colocada
pelo sujeito de razao, que torna-se plenamente sujeito de autonomia, ao obedecer a regra que
ele se dé livremente a ele mesmo.”®"”

Segundo Marcel Gauchet, a no¢do de sujeito tal como foi elaborada e reelaborada
pelos filésofos modernos sé foi possivel com a saida da religido. Para ele, “nds somos sujeitos
na exata medida onde nés ndo somos mais religiosos.”®'® E preciso sempre lembrar que,
quando Gauchet fala de saida da religido, ele ndo quer dizer em nenhuma hipotese que a
religido acabou. O que acontece, ao longo desse processo de saida, ¢ uma recomposicao do
religioso que, por sua vez, incide na recomposi¢do dos homens consigo mesmos e entre si. Na
concepgdo de nosso autor, essa recomposi¢do das diversas mudangas ocorridas durante o
percurso cristdo que permitira, a partir de 1700, “o estabelecimento do devir dos homens nas

; - - 817
antipodas de sua ldgica de origem e de seu modo de quase sempre.”

Em outras palavras,
nas antipodas da estruturagdo da antiga alteridade religiosa.

Para o filosofo francés, foi com o cristianismo que se afirmou a ideia de um sujeito de
razao. A individualizacdo progressiva da fé ao modo da Reforma marca uma posi¢ao a partir
dos séculos XVI e XVII em que se verifica um acentuado sentido de “consciéncia pecadora”.
Foi através da interiorizacdo da fé que a figura do crente cristdo emergiu nesse periodo, sendo
que uma das caracteristicas desse crente ¢ a “intensa culpabilizacio religiosa”.*'® Nesse caso,
o apelo que esse crente faz ao outro mundo e a culpa caminham no mesmo passo, isto ¢, a
falha humana e a tentativa de supera-la caminham juntas nas suas relagcdes com esse mundo.

A ascese individual do cristdo toma, nesse periodo histérico, a forma de uma
culpabilidade massiva. A consciéncia pecadora mostra-se como um ato pessoal, a liberdade

moral do crente implica, nesse caso, uma escolha individual. Trata-se de uma escolha que,

diga-se de passagem, pode ser produtora do mal, uma vez que ela pode se colocar contra a

814 Immanuel KANT, Dialética Transcendental, cap. I, in: Critica da Razdo Pura, vol. 11, p. 31.

815 «“Réponse par le sujet, qui trouve sa formulation compléte et aboutie a la fin du XVIIle siécle, chez Kant: la
loi morale n’appartient a aucun ordre des choses qui s’imposerait a nous. Elle est subjective en Ceci qu’elle est
posée par le sujet en raison, qui devient pleinement sujet dans I’autonomie, en obeisant a la régle qu’il se donne
lui-mame librement.” (HS, p. 17).

#16 “Nous sommes sujets dans I’exacte mesure ou nous ne sommes plus religieux.” (CH, p. 204-205).

817« *etablissement du devenir des hommes aux antipodes de la logique d’origine et de son mode de presque
toujour.” (DM, p. 233).

818 Cf. DM, p. 239-240.
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vontade de Deus. Segundo a interpretacdo de Gauchet, “a aparicdo do sujeito moderno ¢, do
ponto de vista religioso, sua inculpacdo”.*'® Para ele, o desenvolvimento da consciéncia
pecadora cristd, manifestado pela escolha pessoal, livre e individualizada, participa do
movimento fundador da modernidade. A questao que se coloca com essa pemissa nos conduz

a investigar em que medida se da essa participagdo. Como escreve nosso autor,

¢ preciso medir a qual nivel ela [a inculpagdo do sujeito] participa da virada
fundadora da modernidade, a que ponto ela é um aspecto ou um momento da des-
hierarquizac¢do ontoldgica e da desinsercdo do espirito do mundo e de Deus que
acompanha e que liberta o ser de razdo. Ela é passagem obrigatoria pela
emergéncia da autonomia subjetiva, sua traducdo no registro da experiéncia moral
e da assungdo de si. Mas apenas uma passagem somente, destinada a ser superada.
A desculpa do homem esta em germe na sua acusagdo. A retirada de Deus que, em
um primeiro tempo, provoca refluxo do mal objetivamente presente no mundo
sobre a interioridade livre do pecador conduz logicamente, com efeito, em um
segundo tempo, sendo a expulsar inteiramente o mal do mundo, a0 menos a
relativizar radicalmente o seu alcance — ele existe, mas ele ndo diz nada da
natureza Gltima das coisas ou do ser do homem.**

Segundo Gauchet, com o advento da era moderna, os estatutos da pessoa e do mal
mudam. O mal poderd, nesse caso, colocar-se a servico do bem. Em sua opinido, essa
mudanga de estatuto implica a “reducdo do Outro na ordem da moralidade” e com isso
amplia-se a liberdade do agir humano. O sujeito estd agora numa relagcdo direta consigo
mesmo.*' Trata-se aqui de algo bem diverso do modo como se posicionavam os individuos
nas “sociedades primitivas” (ou arcaicas), ou mesmo no ambito do Estado nascente, isto €, ao
modo da heteronomia. O sujeito moderno ¢ para Gauchet um produto do desencantamento do
mundo, ¢ o individuo de interioridade que age moralmente pelo viés da sua autonomia
relativa. Segundo nosso autor, “sujeito ¢ o conceito que (...) parece nomear de maneira
apropriada esse modo de ser do humano que resulta da saida da religido.”***

A recomposi¢do do mundo humano sé se realiza quando a heteronomia cede,

paulatinamente, lugar para a autonomia. E somente com destituicdo da religido, enquanto

819« >apparition du sujet moderne, c’est, du point de vue religieux, son inculpation” (DM, p. 241).

820 <[] faut mesurer & quel point elle est un aspect ou un moment de la déhiérarchisation ontologique et de la
désinsertion de I’esprit, du monde et de Cieu que 1’accompagne et qui libére I’étre de raison. Elle est passage
oblige de I’émergence de l’autonomie subjective, sa traduction dans le registre 1’expérience morale et de
I’assomption de soi. Mais un passage seulement, destine a étre surmonté. La disculpation de I’homme est em
germe dans son accusation. Le retrait de Dieu qui, dans un premier temps, provoque le reflux du mal
objectivement présent dans le monde sur I’intériorité libre du pécheur conduit logiquement en effet, dans un
second temps, sinon a expulser entiérement le mal du monde, du moins a en relativiser radicalement la portée —
il existe, mais il ne dit rien de la nature derniére des choses ou de I’étre de ’homme.” (DM, p. 241-2).

21 Cf. DM, p. 242 ¢ CH, p. 198.

822 «Sujet est le concept qui me semble nommer de maniére appropriée de mode d’étre inédit de I’humain en
general qui resulte de la sortie de la religion.” (CH, p. 198).
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fundamento da totalidade do social, que tal recomposicdo ocorrerd, quando entdo a
comunidade humana passa a se definir a si e por si mesma. Antes, a identidade humana
dependia totalmente dos designos do Outro. Com o sujeito moderno, o homem se liga direta e
autonomamente a si mesmo. Em outras palavras, se antes “o homem estava separado de si
mesmo”, com o processo de saida da religido e seu produto tardio, na modernidade, “ele se
religou”.??

Para expressar de um outro modo o que isso significa, tomamos de empréstimo as
palavras de Dani¢le Hervieu-Léger. A interpretacdo que essa autora propde acerca da
modernidade revela-nos, de uma outra maneira, aquilo que, no pensamento gauchetiano,
denomina-se saida da religido. Ela nos fala de um “exilio da religidao”. Em sua interpretagao,
“nas sociedades modernas, a crenga e a participagdo religiosas sdo ‘assunto de opgao pessoal’:
sdo assuntos particulares, que dependem da consciéncia individual[.] (...) Esta concepg¢ao
religiosa de uma fé pessoal ¢ uma pega-mestra do universo de representagdes de onde
emergiu, progressivamente, a figura moderna do individuo, sujeito autbnomo que governa sua
propria vida.”**

Poder-se-ia dizer que essa descrigdo estd bem proxima do modo como Gauchet
compreende a subjetividade moderna. Todavia, para ele, esse processo, bem mais do que
apenas uma individualizagcdo do religioso, denota uma recomposi¢do inédita do mundo
humano e, portanto, constitui uma forma nova de subjetividade que se coloca como auténoma
e que dard sentido por conta e risco proprios ao mundo imanente. Dentro desta perspectiva
Gauchet vai ainda mais longe, na medida em que se esforca em distinguir trés figuras do
sujeito ou da subjetividade moderna, a saber, o sujeito crente, o sujeito de conhecimento e o
sujeito politico.?

Como vimos acima, na concepc¢do gauchetiana, o ambiente moderno, enquanto etapa
do processo de saida da religido, transforma duplamente a nog¢do de pessoa. Por um lado,
transforma as pessoas pelo interior, no nivel do ser afetivo, ou seja, erige as pessoas em
sujeito. Por outro lado, hd uma transformagdo externa que se da no nivel juridico e
sociopolitico, nessa vertente, a pessoa se constitui como individuo e, particularmente, como
individuo de direito.** Esse tipo de individuo é precisamente aquele que nosso autor entende

ser o sujeito politico. Para ele, o sujeito politico € aquele que participa de uma sociedade que

823 «I"homme était separe de lui-méme, il se rejoint.” (CH, p. 199).

824 Dani¢le HERVIEU-LEGER, O peregrino e o convertido. A religido em movimento, p. 34-36.
825 Cf. CH, p. 215.

826 Cf. CH, p. 198 ¢ HS, p. 14.
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se da o seu proprio fundamento, isto €, participa de uma sociedade em que a legitimidade
politica se da de forma “independente da autorizacio divina”.*”’

Todavia, ¢ através da ideia de um sujeito de conhecimento, que se interroga de modo
auténomo sobre a realidade das coisas, que, segundo Gauchet, se define a nogdo de sujeito
propriamente moderno.®”® Em seu entendimento, a reflexdo acerca do sujeito, concebido

como ser em posse de si mesmo, tem certamente raizes comuns com o pensamento politico.

Contudo, existe

uma mesma raiz religiosa: a separacdo de Deus, que transforma de parte a parte a
ideia de homem, ndo muda menos a representagdo do poder politico. Ela suscita o
sujeito de conhecimento e seu mundo-objeto, por reunido no seio de uma unica res
cogitans das faculdades antes hierarquizadas segundo os graus do ser e, por
reabsor¢do, correlativamente no seio de uma res extensa homogénica, essas
diferengas antigamente ligadas a coparticipagdo do visivel e do invisivel na
ordenacio das coisas do mundo.*”

A nosso ver, o sujeito de conhecimento, o sujeito politico e o sujeito crente estdo
correlacionados, segundo Gauchet. Com essa concepgdo, ele recusa insistentemente “uma
genealogia ‘protestante’ sumaria da modernidade”.®° Isso porque é necessario, no seu
entendimento, evitar, primeiramente, uma reducio do individuo ao sujeito crente, “¢ somente
em seguida que esse esquema subjetivo se aplica a individualidade. O sujeito de
conhecimento ndo ¢ ninguém em particular. O sujeito politico ¢ a comunidade em seu
conjunto. A aplicagdo a individualidade vem em tultimo lugar.”*!

Como diziamos acima, para nosso autor, a filosofia kantiana ¢ fundamentalmente uma
reflexao sobre o sujeito moderno. Isso porque ela define a moral como subjetiva e pressupde,
assim, um sujeito de razdo que age de modo auténomo. Este sujeito de razdo ¢ o mesmo
sujeito de conhecimento que encontra em si mesmo, na autonomia de seu espirito, a lei moral.

Na interpretacdo de nosso filoésofo, os trés tipos de sujeitos alinham-se por uma mesma
histéria da subjetividade moderna. Contudo, ele nos convida a pensar também acerca do

sujeito que ja existia antes no contexto das vivéncias religiosas. Em sua concepg¢do, desde o

%27 Cf. CH, p. 216.

828 Cf. HS, p. 16 ¢ CH, p. 214.

829 “Une méme racine religieuse: la séparation de Dieu qui, si elle transforme de part en part I’idée de I’homme,
ne change pas moins la représentation du pouvoir politique. Elle suscite le sujet de connaissance et son monde-
objet, par réunion au sein d’une seule res cogitans des facultes auparavant hiérarchisées selon les degrés de
I’étre, et par résorption, corrélativement au sein d’une res extensa homogéne, de ces différences ancinnement
liées a la co-participation du visible et de I’invisible dans 1’ordonnance des choses du monde.” (DM, p. 248-49).
830 “Insister contre une généalogie ‘protestante’ sommaire de la modernité” (CH, p. 216).

831 «Crest seulement ensuite que ce schéme subjectif s’applique a I’individualité. Le sujet politique, c’est la
communauté dans son ensemble. L application a I’individualité vient en dernier lieu.” (CH, p. 216-217).
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aparecimento ¢ a consolidacdo das divindades do mundo antigo, surgem indagagdes sobre a
vontade e o pensamento delas. Para nosso autor, o sujeito ¢ decididamente um produto da
religido, ou seja, “o sujeito veio a0 mundo a partir do divino. E pelo interior das religides que
se jogou por uma longa duragdo, a subjetivacao do principio invisivel e superior que comanda

a ordem humana.”%*?

Podemos dizer que isso ndo ¢ diferente na modernidade, uma vez que,
para nosso autor, a emergéncia do sujeito moderno remete aos vinculos entre o logos grego e
o Deus de Israel.

Por um lado, a razdo grega representa um novo tipo de saber que prima por conhecer o
principio de unidade do cosmos. Ao escrever no Timeu sobre a criagdo do universo, Platdo,
por exemplo, descreve a forma como o demiurgo estruturou e ordenou o cosmos. A
cosmologia platdnica concebe o cosmos como um todo Unico que engloba realidades
naturais.*>> No logos grego os entes fazem parte da harmonia do todo, este é o principio
subjetivo do conhecimento, isto ¢, a “coincidéncia com o todo”. Por outro lado, a religido
judaica apresenta uma nog¢do de subjetividade através do Deus tUnico. Nesta religido, a
esséncia do divino se manifesta em sua relagdo com o mundo € com o povo escolhido. A
unidade entre humano e divino, entre o natural e o sobrenatural se mescla com a ordem social
e com a ordem moral. Na concepg¢do do filésofo francés, “a subjetivacdo do divino abre a
questdo da objetividade do mundo”.®*

Trata-se de dois modos de inser¢ao no cosmos, melhor dizendo, de dois modos de
subjetivacdo do divino em sua relacio com o mundo. Para nosso filosofo, hd algo de
semelhante “entre o que se joga na religido judaica e na razdo grega. (...) Entre os gregos, a
via da especulagdo racional é rigorosamente homologa a isso que se passa no judaismo pela
redefini¢ao pratica dos termos da religido.” Em sua opinido, no caso da religido judaica, “sao
as condicdes sociais e politicas dessa dindmica religiosa que a impedem de explicitar os
prolongamentos especulativos”.®*’

Na compreensdo de Gauchet, ¢ justamente a jun¢dao da razdo grega com a religido

judaica que permitird ao cristianismo desenvolver o seu proprio principio subjetivo. O dogma

832 «“Le sujet est venu a I’humain & partir du divin. C’est & I’intérieur des religions que s’est jouée, de trés longue
main, la subjectivation du principe invisible et supérieur qui commande 1’ordre humain.” (CH, p. 221).

833 Cf. Platdo, Timeu, 32 ¢ 5. Para uma referéncia sobre a criagio demitrgica e a unidade do cosmos cf.,
Giovanni REALE, O principio material cosmoldgico do Timeu, in: Para uma nova interpreta¢do de Platdo, p.
446-71.

834 «La subjectivation du divin ouvre la question de I’objectivité du monde” (CH, p. 222-223).

835 “Entre ce qui se joue dans la religion juive et ce qui se joue dans la raison grecque. (...) Chez les Grecs la voie
de spéculation rationnelle est rigourcusement homologue a ce qui passé dans le judaisme par la redéfinition
pratique des termes de la religion. (...) Ce sont les conditions sociales et politiques de cette dynamique religicuse
qui empéchent d’en expliciter les prolongements spéculatifs.” (CH, p. 223).



217

da encarnacdo €, em sua opinido, mais uma vez, a pega-chave que liga Javé ao logos grego.
Dito de outro modo, através desse dogma, o cristianismo aprofunda a compreensao sobre o
Deus de Israel a luz da razdo grega, realiza, assim, a sintese entre os dois principios de
subjetividade. A pessoa do Cristo consuma e agrega o que no pensamento grego diz respeito a
coincidéncia entre o logos € o mundo. Ao mesmo tempo, une o que se encontrava separado na
religido de Israel, ou seja, une o humano e o divino em uma s6 pessoa. As possibilidades
abertas por este processo de fusdo pavimentaram o caminho que levou a emergéncia do
individuo e do sujeito modernos. Desse modo, “a saida moderna da religido se encaixa em
funcdo da dualidade ontoldgica que se instala entre a esfera humana e a esfera divina”, tal
como desenhado pelo cristianismo.**

Segundo Gauchet, o principio da subjetividade cristd liga a racionalidade cdsmica
emanada pelo pensamento grego a ideia do Deus-sujeito de Israel. A figura do Cristo ¢ o
amalgama dessa ligagdo, ¢ o ponto de unido que articula duas formas distintas de
subjetividade, aquela do Deus-sujeito e aquela da consciéncia racional. Conciliam-se, assim,
duas dimensoes distintas no cristianismo, a saber, “a dimensao pessoal do Deus feito homem
e a dimensdo impessoal do /ogos, da perfeicdo divina sustentando a ordenacdo de todas as
coisas. (...) O principio de subjetividade que se buscava desde o nascimento das divindades,
na esteira da emergéncia dos estados, vai encontrar no quadro cristdo, e somente nele, seu

ponto de passagem em direcdo ao humano.”®’

2.2.2. O teologico-politico, o teologico-juridico e as sociedades de historia: trés etapas

modernas da saida da religido

Como vimos acima, o cristianismo foi, na concep¢do gauchetiana, a religido que
possibilitou o surgimento do individuo, do sujeito € da pessoa no sentido moderno dos termos

e que permitiu a emergéncia de uma “sociedade apoés a religido”. No entanto, segundo

836 «La sortie moderne de la religion s’encleche en fonction de la dualité ontologique qui s’installe entre la sphére
humaine et la sphére divine.” (CH, p. 226). Na interpretagdo de Daniele Hervieu-Léger, o judaismo ja
apresentava através da ideia da alianga com Deus, um principio de autonomia. O povo eleito pode decidir seu
futuro na medida de sua fidelidade a Javé. Com o cristianismo, todavia, o ponto de aplicacdo da alianca se
desdobra para toda a humanidade, incorporando todo e qualquer individuo. Assim sendo, “a questdo da
fidelidade ou da rejeigdo [a “palavra divina”] esta submetida a consciéncia de cada individuo. (...) Esta
concepgdo religiosa de uma fé pessoal ¢ uma pega-mestra do universo de representagdes de onde emergiu,
progressivamente, a figura moderna do individuo, sujeito autdnomo que governa sua propria vida.” (Daniéle
HERVIEU-LEGER, O peregrino e o convertido. A religido em movimento, p. 36).

837 «La dimension impersonnelle du Logos, de la perfection divine soutenant I’ordonnance de toutes choses. (...)
Le principe de subjectivité que se cherchait depuis la naissance des divinités, dans le sillage de 1’émergence des
Etats, va trouver dans le cadre chrétien, et 1a seulement, son point de passage vers I’humain.” (CH, p. 225).
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Gauchet, a saida moderna da religido ndo foi um processo que se deu de modo plenamente
linear, mas por trés etapas distintas. A primeira delas compreende o periodo entre os anos de
1500 a 1650, momento que nosso autor qualifica como teoldgico-politico. E a etapa na qual
ocorre uma verdadeira revolugdo religiosa promovida pela Reforma e pela consolidacdo da
ética protestantes, as quais, por sua vez, redefiniram a prdxis politica e economica do periodo,
tal como vimos no capitulo precedente.

A segunda etapa se d4 entre os anos de 1650 a 1800, constituindo o momento
teoldgico-juridico da saida da religido. A justificagdo e a legitimacgao dos direitos do homem
constituem o ponto culminante desse periodo, no qual a Revolugdo Francesa inaugurou uma
“histdria pratica do sujeito politico” inspirada pelo “espirito das luzes”.

A terceira etapa tem inicio no século XIX. Ela constitui um desdobramento da segunda
e corresponde mais especificamente ao que Gauchet entende ser a plena aquisicdo da
consciéneia histérica, ou seja, a composigdo entre autonomia e histéria.**® De acordo com
nosso autor, o século XX caracterizou-se por ter sido a continuidade desta etapa, a qual
estariamos ainda vivenciando nos dias atuais. Esses trés momentos independentes, mas
intercalados, concretizaram a autonomia propriamente moderna.*”

A etapa do teoldgico-politico, comeca com a Reforma protestante, quando, entdo, seus
promotores se opdoem ao modelo medieval da mediacdo com o divino e rompem com a antiga
imbricagao entre céu e terra até entdo representada pelo corpus misticus, a Igreja. A partir dai,
a mediagdo transfere-se para o interior do individuo mesmo (sola fides). Segundo Gauchet,
essa ruptura que se deu com a mediacdo antes instituida pela Igreja serd um dos vetores a
compor o nascimento do Estado moderno. Em virtude dessa ruptura, o poder politico
transfere-se para a pessoa do soberano, para o “corpo do rei” que passa, entdo, a representar a
autoridade mais alta na esfera terrena.

Como vimos anteriormente, ¢ a teoria do direito divino que promove inicialmente
uma renovada legitimacdo da autoridade politica, compreendendo-a como sendo de outra
natureza, ao modo do absolutismo. Contudo, as bases da articulagdo entre o humano ¢ o
divino pela teoria do direito divino, sofrem um baque derradeiro com a gradativa exclusdo da

840

personificacdo real e o estabelecimento das bases do direito natural moderno.”™ Por fim, a

88 Cf. RM, p. 127, DC, p. 338 e CH, p. 229. Sobre o desenvolvimento dessas trés etapas na obra de Gauchet, cf.
Olivier BOBINEAU, De la sortie de la religion a I’autonomie démocratique, in: Le religieux et le politique.
Douze réponses de Marcel Gauchet, p. 80-94. Cf. também, Patrice BERGERON, L’installation du monde sorti
de la religion, in: La sortie de la religion. Bréve introduction a la pensée de Marcel Gauchet, p.85-98.

39 Cf. DC, p. 338.

840" A nogdo de direito natural moderno a que nos referimos é muito bem definida por Alain Touraine quando
escreve que: “la pensée moderniste affirme que les étres humains appartiennent & un monde gouverné par des
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perspectiva de um pensamento moderno se volta para a ideia de progresso e marcha em
direcdo ao acontecimento e a descoberta da consciéncia historica.*"'

De acordo com nosso autor, as trés etapas da saida da religido na modernidade,
seguem um percurso marcado por trés caracteristicas delineadas nas obras dos fildsofos
modernos, entre eles, Maquiavel (contemporaneo de Lutero), Hobbes e Hegel, passando

também por Locke e Rousseau. Como escreve Gauchet,

a modernidade comega, com efeito, com a irrup¢do de uma via realista da coisa
politica no século XVI; ela se distingue pela aparicdo de um novo olhar sobre a
realidade da politica, em decorréncia de uma realidade politica nova. A
modernidade passa, em seguida, pela introdu¢do, no século XVII, de um
andamento novo com relacdo a fundagdo do direito da ordem politica, sobre a base
de uma concepgao do direito ele mesmo essencialmente renovado. A modernidade
consiste enfim na emergéncia, no inicio do século XIX, do ponto de vista da
historia, ponto de vista que modifica inteiramente o estatuto e a inteligéncia do
politico — duplamente, ou seja, em primeiro lugar fazendo do politico um
problema a se resolver na e pela historia, e, em seguida, submetendo o politico a
uma critica radical em nome da ilusdo que ele representava.**

Segundo nosso autor, a primeira etapa de saida da religido, a do teoldgico-politico,
expressa-se no pensamento de Maquiavel, a segunda, a do teoldgico-juridico, no de Hobbes,
que langa as bases do contrato social ¢ a terceira, a da consciéncia historica, nas reflexdes de
Hegel e sua filosofia da historia.**?

Na primeira etapa, a do teoldgico-politico, fruto das mortais divisdes e guerras
religiosas do perido, o poder politico comega a preponderar sobre o religioso. Em outras
palavras, o poder do Estado colocar-se-4 acima do poder eclesidstico. Inicialmente, a Reforma

desconstroi as bases do edificio da relacdo entre céu e terra que a Igreja catolica havia

lois naturelles que la raison découvre et auxquelles elle est elle-méme soumise. Et elle identifie le peuple, la
nation, I’ensemble des hommes a un corps social qui fonctionne lui aussi selon de lois naturelles et qui doit se
débarrasser des formes d’organisation et de domination irrationnelles” (p. 51). Cf. Alain TOURAINE, L’ame et
le droit naturel, in: Critique de la modernité, p. 51-83. Para essas e outras questdes acerca do direito natural
moderno, cf. também, Leo STRAUSS, Natural Right ant History; . La nature et les contradictions de
I’hisoricisme. Le droit naturel et I’approche historique, p. 105-138. L’origine de I’historicisme. La crise du droit
naturel moderne : Rousseau, p. 237-294, in: La philosophie politique et [’histoire. Cf. ainda, S. GOYARD-
FABRE, “Les deux jusnaturalismes ou ’inversion des enjeux politiques”, Cahiers de philosophie politique et
Juridique de I’Université de Caen, p. 7-42.

¥1 Cf. DC, p. 338, CP, p. 216 ¢ CH, p. 230-34.

$42 “La modernité commence, en effet, avec I’irruption d’une vue réaliste de la chose politique au XVle siécle;
elle se marquee dans ’apparition d’un nouveau regard sur la réalité¢ de la politique, a la mesure d’une réalité
politique nouvelle. Lamodernité passé, ensuite, par 1’introduction, au XVIIe siécle, d’une démarche novelle de
fondation en droit de ’ordre politique, sur la base d’une conception du droit elle-méme essenticllement
reouvelée. La modernité consiste enfin dans 1’émergence, début XIXe siécle, du poit de vue de I’histoire, point
de vue qui modifie entiérement le statut et 1’intellegence du politique — doublement, d’abord en faisant du
politique un probleme a résoudre dans et par I’histoire, ensuite en soumettant le politique a une critique radical
au nom de I’illusion qu’il représenterait.” (CP, p. 508-509).

3 Cf. CP, p. 414-16.
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construido, dando origem a etapa do teoldgico-politico. Na interpretacdo de Gauchet, ¢ em
decorréncia dessa desconstru¢do que ‘“a mediacdo religiosa transporta-se para o dominio
politico e d4 nascimento ao Estado moderno, essa entidade da qual ¢ preciso saber identificar
o estatuto teologico e metafisico.”**

Esta etapa promoverd a ruptura com a antiga ligagdo entre este mundo e o além,
invertendo, assim, as hierarquias secularmente estabelecidas entre o poder politico e o “poder
celestial”. Por sua vez, esse processo permitiu uma redefinicdo do poder, que se deu em
virtude da radicalizagdo da separagdo entre Deus e o mundo. Com efeito, a Reforma
contribuiu decisivamente para uma grande reviravolta na ordem politica, pois foi, no entender
de Gauchet, o evento que dissociou definitivamente a ligacdo hierarquica mediatizada pela
Igreja entre o aqui e o além, entre este e o outro mundo.**

Com a emergéncia do Estado moderno, aparecem novas figuras que se alimentam da
logica politica do direito divino. O poder se redefine e converge em dire¢do a figura do
monarca mediador e absoluto. Segundo nosso autor, “¢ assim que surge no fim do século XVI
o Estado soberano de direito divino. Podemos, simbolicamente, datar sua cristalizacdo em
1598, com o fim das guerras de Religido na Franga.”**® A criagdo tedrica do direito divino
corresponde e representa, por sua vez, o deslocamento dos fundamentos teoldgicos da
legitimacao do poder politico. Isso quer dizer que tais fundamentos deixam de ancorar-se no
poder da Igreja, poder do Papa, para ancorar-se na pessoa mesma do monarca.

O direito divino que, durante a modernidade nascente funda a autoridade do monarca,
funciona como uma “autorizagdo direta do poder [do monarca] advindo de Deus”.*’ Para
nosso filésofo, a figura do soberano de direito divino ndo deve ser considerada da mesma
forma como podemos considerar o rei sagrado da antiguidade. No caso moderno, o soberano
de direito divino ndo encarna o sagrado, mas sim, o efeito materializador do divino. Dentro
desta perspectiva, “ele € o agente de uma necessidade que ndo tem nada acima dela, ou seja, a
necessidade de conservacdo do corpo politico, a qual resolve-se completamente na relagdo de

forcas desse mundo, quer se trate da pacificagdo interna ou da guerra externa.”®*

¥4 “La metiation religieuse se transporte dans le domaine politique e donne naissance a I’Etat moderne, cette
entité dont il faut savoir identifier le statut théologique et métaphysique.” (CH, p. 230).

845 Cf. RM, p. 63-62.

846 «Cest ainsi que surgit & la fin du XVIe siécle I’Etat souverain de droit divin. On peut symboliquement en
dater la cristallisation de 1598, avec la fin des guerres de Religion en France.” (RM, p. 61).

¥7 Cf. CH, p. 231. O italico é nosso.

848 <11 est I’agent d’une nécessité qui n’a rien au-dessus d’elle, celle de la conservation du corps politique. Elle se
joue toute dans le rapport des forces en ce monde, qu’il s’agisse de la pacification au-dedans ou de la guerre au-
dehors.” (RM, p. 64).
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Essa etapa de emergéncia da ordem estatal moderna produz um principio de soberania
imanente que nao pode mais se expressar na figura de um rei sagrado. A figura propria da
etapa teologico-politico & justamente o “rei de Estado”.**’ Esse tipo de soberano reune em sua
pessoa o “equivalente terrestre dos poderes divinos.”®*® Como escreve Olivier Bonineau, “o
direito divino e a razdo do Estado, elaborados pelos juristas reais no fim do século XVI,
instalam um ‘rei de direito divino’, que €, nos fatos, um ‘rei de Estado’ depositario e ultima
garantia de paz, acima de toda representagio religiosa”.®!

Na segunda etapa moderna da saida da religido, ou seja, na etapa do teoldgico-
juridico, a dimensdo social aparece como uma forma de integracdo que, por sua vez, ¢
pensada como um “pacto primordial deliberado”.®* Em geral, é isso o que se exprime de um
modo diverso no pensamento politico moderno. E nas trilhas abertas pela teoria do contrato
social que o direito divino desdobra-se, pouco a pouco, em dire¢do ao direito dos individuos.
Nesse contexto, a base original desloca-se da ideia de um direito que viria diretamente de
Deus, para uma formulagdo até entdo inédita do direito politico, a saber, a formulagdo dos
direitos do homem. Para o filoésofo francés, essa formulagdo constitui, verdadeiramente, uma
“revolucdo da liberdade”.®>

E, no quadro do desenvolvimento das teorias do contrato social, que emerge um novo
modo de pensar o politico. Segundo Gauchet, a forma contratualista de compreender a
dimensao social nos conduz a “pensar um direito originario dos individuos e as modalidades
do contrato que instauraram um direito do poder a partir do direito inaugural das pessoas.
Toda a arte de Hobbes evolui no sentido de mostrar que esse contrato ndo tem sentido sendo
na condi¢do de conduzir a ‘unidade real de todos em uma s6 pessoa’, a unidade obtida pela
sujeicdo de todos a uma autoridade absoluta.”®*

Se, na etapa anterior, foi o direito divino a fonte de legitimidade da soberania,

convertida na pessoa do soberano, cujo corpo era pensado como o proprio corpo da lei, na

89 A figura emblematica que ¢ evocada por Gauchet para essa compreensio de “rei do Estado” é a do rei francés
Henrique IV. Esse monarca reuniu de modo singular a expressdo figurativa de um “rei do Estado”. Segundo
Gauchet, Henrique IV foi “un monarque absolu en sens inédit.” (RM, p. 62).

80 Cf. CH, p. 233.

851 «L e droit divin et la raison d’Etat élaboré par les jurists royaux a la fin du XVlIe siécle installment un ‘roi de
droit’ divin’, que est, dans les faits, un ‘roi d’Etat’dépositaire et ultime garant de la paix, au-dessus de toute
representation religieuse” (Olivier BOBINEAU, Le religieux et le politique. Douze réponses de Marcel Gauchet,
p. 84).

52 Cf. DM, p. 252.

853 Cf. RDH, p. 16 ¢ 28.

854 «“Penser un droit originaire des individus et les modalities du contrat qui instaure un droit du pouvoir a partir
du droit inaugural des personnes. Tout 1’art de Hobbes se déploie pour montrer que ce contrat n’a de sens qu’a la
condition de conduire a ‘I’unité réelle de tous en une seule ¢ méme personne’, comme il dit, unité obtenue par la
sujétion de tous a une autorité absoulue.” (CH, p. 235).
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etapa do teoldgico-juridico é o direito natural que conduzird os caminhos da marcha
ascendente da modernidade. Todavia, hd que se considerar que a segunda etapa €, em certa
medida, uma consequéncia da primeira. Em outras palavras, a matriz de ambas ¢ o
absolutismo. Contudo, o absolutismo hobbesiano traz uma nova forma de compreensdo acerca
da legitimidade do poder, ao estabelecer as “bases da filosofia do contrato”. Hobbes dedica
toda a parte Il do Leviata a “republica cristd” e, na interpretagdo de Gauchet, essa
“enigmatica terceira parte (...) constitui, na realidade, uma reinterpretagdo sistematica do
cristianismo segundo o direito divino”.*>

A filosofia hobbesiana do contrato social invoca um principio de legitimidade que da
continuidade a uma nova forma de pensar a dimensao politica inaugurada por Maquiavel. Na
interpretacdo de Gauchet, ¢ “como se Hobbes reconhecesse que essa teoria do direito
transcendente nao fosse suficiente, pois que consiste em uma teoria da legitimidade imanente
do poder absoluto. (...) E preciso, entdo, pensar um direito originario dos individuos.”*® O
soberano, de acordo com o autor de O Leviatd, realiza nele mesmo a coincidéncia da
pluralidade das adesdes individuais, perseguindo deste modo a adequagdo politica a uma
logica de conjungdo entre o soberano e seus sujeitos.™’

E nas trilhas abertas pela teoria contratualista hobbesiana que a filosofia social
moderna seguird, ndo necessariamente coincidindo com os postulados desta teoria e, muitas
vezes, colocando-se mesmo contra eles. Na interpretacdo de Gauchet, “de Hobbes a
Rousseau, a filosofia moderna teoriza isso que o absolutismo realiza: a transferéncia do
fundamento extrinseco para interior do corpo politico.”®*

Contudo, Locke e Rousseau criticam o absolutismo hobbesiano a favor do individuo.
Locke elabora a ideia de “vinculo entre as liberdades” e desenvolve o modelo liberal.
Segundo Gauchet, o filosofo inglés segue o principio que considera que os homens sdo livres
e a razdo ¢ a porta de entrada dessa liberdade, ¢ ela que torna os homens verdadeiramente
livres, que os faz verem a necessidade da tolerancia religiosa ainda que parcial e que da a cada
um, de modo individual, a liberdade de obedecer ou ndo a Deus.

Esse filosofo inglés elabora uma versdo liberal do contrato social. Trata-se de uma

versdo que procura estabelecer e compreender o que seria uma “justa adequacdo” entre a lei

855« *énigmatique troisiéme partie (...) constitue en réalité une réinterprétation systématique du christianisme
selon le droit divin” (RM, p. 82).

836 «Comme si Hobbes avouait que cette théorie du droit transcendant ne suffit pas, elle consiste dans une théorie
de la légitimité immanente du pouvoir absolu. (...) Il faut donc penser un droit originaire des individus” (CH, p.
235).

87 Cf. RDH, p. 30 e CH, p. 235.

858 “De Hobbes a Rousseau, la philosophie politique moderne théorise ce que 1’absolutisme réalise: le transfert
du fondement extrinséque a I’intérieur du corps politique.” (RDH, p. 29).
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natural e os individuos. Locke tirou proveito da exterioridade de Deus e afirmou a liberdade
dos homens através da obediéncia a Deus. Contudo, para ele, os homens nao possuem
nenhum tipo de acesso ao entendimento divino. Isso permite que, por um lado, os homens
possam manter um forte vinculo de dependéncia para com Deus e, por outro lado, possa
tornar-se completamente autonomos na esfera politica.*>’

E Jean-Jacques Rousseau, que desenvolve e amplia a reflexio acerca dos direitos dos
individuos, indo além das diferentes posi¢des de seus predecessores. Em primeiro lugar, ele
aprofunda a critica ao esquema do absolutismo e, assim sendo, “onde o pacto hobbesiano
culmina na sujei¢do, o pacto rousseauniano ¢ produtor de liberdade.”® Em segundo lugar,
radicaliza as posigOes estabelecidas no ambito do liberalismo lockiano, indo além dos limites
da liberdade e dos direitos dos individuos e abrindo-os, por fim, & dimensdo democratica do
poder. Como escreve Gauchet, “Rousseau, (...) joga seus dois predecessores, um com 0 outro
e um contra o outro. Ele reata, contra Locke, com a plenitude de poténcia que o pacto
hobbesiano implica; mas o faz para ai introduzir e multiplicar a liberdade lockiana do
individuo.”™'

Para Gauchet, ¢ Rousseau quem produz a sintese tedrica mais acabada e propria da
etapa do teoldgico-juridico. Ao mesmo tempo em que cristaliza e demarca sua posi¢do como
um filésofo associado a doutrina do contrato, ele avanga, simultancamente, como veremos,
em dire¢do a outra etapa, a da consciéncia historica. Para Gauchet, “o golpe de génio de
Rousseau” foi efetivamente o de “aliar a soberania absoluta a francesa e a liberdade dos
individuos a inglesa. Ele joga Hobbes e Locke um contra o outro. Mais liberdade que Locke,
mas um absolutismo mais completo que Hobbes, exceto que esse absolutismo ¢ a realizacao
da liberdade.”**

A etapa do teologico-juridico redefine, por assim dizer, as bases juridicas da sociedade
e, dentro desta perspectiva, preconiza o reconhecimento dos direitos do individuo. Isso se da
porque essa etapa da saida da religido orienta-se pela “rota do direito natural” e empenha-se

em definir a dimensio politica através do rigor da razio que o direito exige.*®® Nessa segunda

9 Cf. RM, p. 87-89.

860 «On le pacte hobbésien débouche sur la sujétion, le pacte rousseauiste est producteur de liberté.” (CH, p.
236).

861 «Rousseau, (...) joue sés deux prédécesseurs ’un avec ’autre et I’un contre I’autre. Il renoue, contre Locke,
avec la plenitude de puissance impliquée par le pacte hobbesien; mais c’est pour y introduire, en la multipliant,
la liberte de I’individu lockien.” (RM, p. 91).

#62 “Le coup de génie de Rousseau va étre d’allier la souveraineté absolue a la francaise et la liberte des individus
a I’anglaise. 11 joue Hobbes et Locke 1’un contre 1’autre. Plus de liberté que Locke, mais un absolutism plus
complet que Hobbes, sauf que cet absolutism est la réalisation de la liberte.” (CH, p. 238).

863 Cf. RM, p. 101.
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etapa, a religido ja ndio habita mais a érbita do direito e do politico. E preciso considerar que
“de Hobbes a Rousseau, ja existe uma tal distancia em relagdo a heteronomia que conduz a
radicalizagdo do contrato social em um sentido democratico.”®* Assim sendo, ¢ a filosofia
elaborada por Jean-Jacques Rousseau que concebe a ligacdo entre a politica e a historia,
fechando, deste modo, o ciclo teoldgico-juridico e iniciando o periodo da emergéncia da
“consciéncia historica”. Como escreve Gauchet, “Rousseau esta no encontro de duas eras: ele
¢ ao mesmo tempo o ultimo pensador do politico segundo o contrato e o primeiro pensador da
politica segundo a historia” **°

A terceira etapa da saida da religido, que se consuma com ¢ ¢ a condi¢do plena de
possibilidades da modernidade, ¢ a etapa da consciéncia historica. Para nosso autor, ¢ uma
etapa cuja compreensdo foi inaugurada por Rousseau, disseminando-se a seguir como um
sopro de inova¢do conceitual nas mentes criticas de entdo. A Revolug¢do Francesa foi, nesse
caso, a consumagao de um ideal de liberdade que, segundo Olivier Bobineau, nos coloca “em
frente a um ‘abismo’ criador’ do qual nds fazemos ainda hoje a experiéncia”.*

A soma das experiéncias sociais preconizadas pelo processo de saida da religido e a
consumagdo das etapas modernas do teoldgico-politico e do teoldgico-juridico abrem-se para
a descoberta da histdria, e com ela, para a descoberta de uma nova percepcao do tempo. Esse
¢ um elemento diferencial que surge no ambito desse mesmo processo. A partir dele, opera-se
um desvio de direcdo no qual emerge “a ideia de uma sociedade que se produz a si mesma no

867
tempo”, que segue e se pauta pela mudanca rumo ao futuro.

Esta ¢ uma orientagdo, diga-se
de passagem, que se estabelece em sentido absolutamente contrario no que se refere as
sociedades pré-modernas, que, como vimos nos capitulos iniciais da presente tese, orientam-
se pelo passado fundador e por sua reiteragdo sistematica.

“Movimento em direcdo ao futuro”, eis o que marca a terceira etapa do
desencantamento do mundo ou saida da religido. Como escreve Gauchet, “todas as sociedades
sdo objetivamente historicas, (...) mas elas ndo o sabem.”®® O que faz entio com que uma

sociedade seja conscientemente historica e o que a difere fundamentalmente daquelas outras

anteriores? A libertagdo do “passado fundador”, a consequente ruptura com a tradicdo e a

¥4 «“De Hobbes a Rousseau, c’est déja une telle distance prise avec ’hétéronomie qui porte la radicalisation du
contrat social dans un sens démocratique.” (DC, p. 338).

865 «“Rousseau est a la charniére de deux ages: il est & la fois le dernier penseur de la politique selon le contrat et
le premier penseur de la politique selon 1’histoire” (RM, p. 101-102).

866 Olivier BOBINEAU, Le religieux et le politique. Douze réponses de Marcel Gauchet, p. 90.

87 Cf. DM, p. 254-255 e CH, p. 240.

868 «“Toutes las sociétés sont objectivement historiques, (...) mais elles ne le savent pas” (HS, p. 18).
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disposi¢do de engajar-se no tempo sdo caracteristicas basicas que assinalam a tomada de
consciéncia historica.>®

Com efeito, a etapa historica constitui um momento importante da saida da religido.
Todavia, por paradoxal que parega, a ideia de histdria que se afirma nessa etapa advém de um
principio religioso. E no contexto da filosofia alemd que se consolida a emergéncia da
consciéncia historica. Isto quer dizer que esta consolidagdo ocorre em um contexto marcado
pela religiosidade. Segundo Gauchet, “a ideia de historia emerge na Alemanha, precisamente,
como reflexdo critica sobre esse modelo de acado histérica que foi a Revolugao francesa.””°

Primeiramente, a Franca redesenha o quadro da experiéncia politica, fornecendo a
matéria-prima, o acontecimento concreto da autonomia da acdo humana na esfera social. Para
o filésofo francés, “com a Revolucdo francesa, comeca uma histéria pratica do sujeito

politico.”"!

Num segundo momento, a figura do sujeito cldssico aparece como uma
conjuncdo entre autonomia e historia. Esse segundo momento se d4 num ambiente cultural em
que a religido € onipresente, tornando possivel assim, uma prodiga alianca entre religido e
razao. Esse ambiente ¢ justamente a Alemanha dos séculos XVIII e XIX.

Com a Revolugdo Francesa, assiste-se ao aprofundamento da reflexdo politica, mas os
franceses ndo concretizaram, sob o ponto de vista filos6fico, uma alianga com a religido tout
court. Ao contrario, na concep¢do de Marcel Gauchet, ¢ exatamente do “casamento filosofico
da tradicdo e do progresso que nasce a ideia de historia na acepgdo contemporanea.”™’? E
através de uma especulagdo de carater filosofico e teoldgico que, no seu entendimento,
emergira a consciéncia histdrica, expressao de uma reconciliagdo com o divino. Como escreve
nosso filésofo, “a ideia de historia fornece precisamente a formula sintética que permite
manter juntos a continuidade e a novidade, o avango e a conservagao. Ela fornece o meio para
dar lugar as conquistas da razdo e das Luzes, mas integrando-as no quadro em que elas se
desenvolveram, ao que se junta, enfim, o esquema especulativo fornecido pelo religioso”.*”?
Dentro dessa perspectiva, podemos dizer que, a no¢do de historia elaborada pelo idealismo

alemao permite que nos nos vejamos como entidades-no-tempo, resultantes, por um lado, dos

869 Cf. HS, p. 18.

870« ’idée d’histoire emerge en Allemagne, précisément, comme réflexion critique sur ce modéle d’action
historique qu’a été la Révolution francaise.” (CH, p. 242).

871 «Avec la Revolution frangaise, commence une histoire pratique du sujeto politique.” (CH, p. 219).

¥72 “Mariage philosophique de la tradition et du progrés que nait 1’idée d’histoire dans son acception
contemporaine.” (CH, p. 247).

873 «1 ’jdée d’histoire fournit précisément la formule synthétique qui permet de tenir ensemble la continuité et la
nouveauté, I’avancement et la conservation. Elle donne le moyen de faire place aux conquétes de la raison et des
Lumiéres, mais en les intégrant dans le cadre ou elles se sont développées. A quoi s’ajoute enfin le schéme
spéculatif fourni par le religieux” (CH, p. 245).
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desdobramentos das duas primeiras etapas modernas da saida da religido e, por outro, pela
reconducao operada no século XIX por essa linguagem filoséfica das aquisi¢des iluministas
ao seu contexto matricial, ou seja, a propria religido, razdo de ser das /umieres, segundo
Gauchet.

O surgimento da consciéncia historica se d4 em um momento avangado do longo
processo de saida da religido, como resultante, em primeiro lugar, dos desdobramentos da

ideia de progresso por volta de meados do século XVIIL*"*

Mas a noc¢do de consciéncia
historica ndo s6 incorpora esta ideia como vai muito além do seu significado inicial. Ela
transforma o futuro em um novo pensavel: pensar o futuro ¢ antecipa-lo.*”> Com isso, a
consciéncia historica amplia a perspectiva de mudanga, impondo-lhe uma reorientagdao
futurista, que doravante marcard de forma indelével a experiéncia moderna, individual ou
coletiva, com ela opera-se a redescoberta da irreversibilidade do tempo que faz da histéria um
vetor da autonomia.®’®
E somente com a filosofia hegeliana e, a partir dela, que se configura teoricamente o
acontecimento pleno que Gauchet entende ser “o aparecimento de uma nova ordem para a
consciéncia humana, a historia. (...) Hegel é o primeiro a lhe dar sua expressdo plenamente
desenvolvida em teoria.”®”’ Hegel pensa a agdo do espirito na histéria como uma préaxis
transformadora, uma produgdo do novo a partir do antigo que se langa em dire¢do ao futuro
antecipavel. Em outras palavras, ele promove um tipo de reflexdo que articula passado e
presente com vistas ao futuro. Mas, além disso, ele radicaliza essa compreensdo através da
ideia de “fim da histéria”.*’®
Na opinido de Gauchet, “a descoberta da historicidade propriamente dita, da qual, a

Fenomenologia do espirito de 1807, ¢ o mais potente testemunho, procede de uma dupla

74 Trata-se da ideia de progresso elaborada pelo Iluminismo do século XVIII, que compreendia a historia
humana como um processo de superacdo e evolugdo que acumula cada vez mais o saber cientifico. Dentro desta
perspectiva, ao comparar passado e presente, o presente sera sempre colocado em uma escala superior a tudo o
que o antecedeu. Para um aprofundamento acerca deste tema, cf., Robert NISBET, Historia da Ildeia de
Progresso. Cf. também, Paolo ROSSI, Naufragios sem espectador. A ideia de Progresso.

5 Cf. DM, p. 254. O termo “pensavel” possui um significado muito particular na obra de Gauchet. Com ele
nosso filésofo quer indicar que os diferentes momentos de saida da religido propdem a nossa imaginagdo tedrica
algo que ndo era efetivamente pensavel nem pensado no ambito dos pardmetros cognitivos e heuristicos dados
em um determinado momento. Assim como o cristianismo em seus primordios torna pensavel a ideia de um
Deus pessoal, mas infiguravel e infinitamente distante, a consciéncia histdrica, vetor de saida da religido que
emerge no século XIX, torna pensavel o futuro como objeto da praxis humana, como constructo da agdo
coletiva. Dentro desta perspectiva, o futuro agora € pensado como pertencente aos homens mais do que a Deus,
com todas as conseguéncias que isto implica.

876 Cf. DC, p. 96.

877 « ’apparition d’un nouvel ordre de réalité pour la conscience humaine, [ kistoire. (...) Hegel est le premier a
lui donner son expression pleinement développée en théorie.” (CP, p. 516).

78 Cf. HS, p. 18.
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radicalizagdo da perspectiva do progresso.”®” Por um lado, abarca a ideia de melhoria e de
crescimento das obras do espirito, englobando o conjunto dos dominios progressivos da
humanidade. Por outro lado, promove o acimulo também progressivo de uma possessao
. I 880

reflexiva sobre o tempo que avanga como uma marcha em direcdo ao futuro.

Segundo Gauchet, na filosofia hegeliana, surge a figura do sujeito como ator de
consciéncia de historia. E através da propria autonomia e capacidade reflexiva desta figura,
que “o sujeito teologico-filosofico abriu-se sob os tracos da plena presenca do espirito a si

881 Em outro momento, nosso o autor nos faz

mesmo, no saber absoluto do fim da historia.
lembrar que é Hegel que opera a conducdo “desse processo reflexivo do saber absoluto”
associando-o a uma “consumagio do fim da histéria”.*®* Com o advento da consciéncia
historica promovida pela filosofia hegeliana da historia, consciéncia da agdo e movimento do
Espirito do Absoluto no tempo, modifica-se também o status quo do politico. Diga-se de
passagem, emergem dai novos dispositivos para se pensar o estar-junto coletivo. Contudo, as
aquisi¢des tedricas promovidas pela filosofia hegeliana da histéria, estendem-se para além de
seus limites iniciais, dando origem a novos modelos de compreesdo e novos pensaveis acerca

do processo historico e seus moventes. Dentro desta perspectiva, Marx, segundo Gauchet,

torna-se responsavel pelas elucidac¢des criticas a proposito do hegelianismo e

cumpre (...) o movimento de inversdo iniciado por Hegel. Mas uma inversdo
preparada abundantemente pelos pensadores liberais das primeiras décadas do
século XIX, Constant, Guzot ¢ Bentham, cuidadosos em consagrar a independéncia
da sociedade civil e as suas liberdades e em limitar a empresa do poder politico. E
entre os liberais primeiramente que o poder é expressamente destronado de seu
antigo estatuto[.] (...) Marx ndo faz sendo radicalizar essa inversdo liberal,
transportando-a ao interior da historia e de seu desenvolvimento dialético..*

Os efeitos da orientacdo historica do pensamento moderno mudam a compreensao

tanto do passado quanto do presente e impulsionam o individuo autonomo a transformar as

879 «La découverte de Ihistoricité proprement dite, telle qu’on a le plus puissant témoignage avec la
Phénoménologie de 1’esprit de 1807, procede d’une double radicalisation de la perspective du progrés.” (RM, p.
132. O itélico € nosso).

80 Cf. RM, p. 133 ¢ DM, p. 254.

881 «L_e sujet théologico-philosophique s’epanouit sous le traits de la pleine présence de I’esprit *a lui-méme dans
le savoir absolu de la fin de I’histoire. (CH, p. 206).

882 “Hegel conduit de ce progrés réflexif a 1”’advenue’ du savoir absolu et a la consommation de la fin de
I’histoire” (HS, p. 18).

883 “Marx accomplit (...) le mouvement de renversement amorcé par Hegel. Mais un renversement prepare
d’abondance par les penseurs libéraux des premiéres décennies du XIXe sié¢cle, un Constant, un Guizot, un
Bentham, soucieux de consacrer 1’indépendance de la société civile et de sés libertes et de limiter 1’emprise du
pouvoir politique. C’est chez les libéraux d’abord que le pouvoir est expressément déchu de son ancien statut[.]
(...) Marx ne fait que radicaliser ce renversement liberal en le transportant a I’intérieur de 1’histoire et de son
développement dialectique” (CP, p. 518).
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relacdes sociais através de um dispositivo futurista. Esse dispositivo tem um alcance que
permite ao individuo fazer “um reexame permanente pela amplificacdo da acdo histérica”.®*
Na interpretagdo de Gauchet, a nocdo de futuro ¢ “o eixo temporal indispensavel do
funcionamento social subjetivo. Pois € esse o papel dessa proje¢do produtiva no futuro aberto:
ela fornece o pivd em torno do qual gira uma reflexividade coletiva em ato.”**

Para o filésofo francés, existem duas perspectivas determinantes para se pensar o
politico a partir da emergéncia da consciéncia histdrica. A primeira ¢ a mais radical, pois que
preconiza a agdo revoluciondria contra as forcas de dominagdo politica, contra a sociedade
caracterizada pela divisdo de classes e a favor do engajamento politico progressivo dos atores
envolvidos na agdo histérica. A segunda perspectiva ¢ proposta pelo pensamento liberal,
constitui uma “tese moderada” que defende a livre iniciativa dos individuos e ‘““se recusa a ver
no direito uma ilusdo e no politico uma pura relagdo de forgas.”**® Assim sendo, a Gltima
etapa moderna do processo de saida da religido reune um conjunto de experiéncias sociais
fortemente marcadas pela agdo e pela consciéncia historica. Retine uma forma de pensar e de
compreender o tempo que se revela como um fazer-se a si mesmo da sociedade que integra a
dimensdo do futuro e, simultaneamente, denuncia a ilusdo politica e promove a liberdade, a
emancipacdo e a autonomia. Segundo Gauchet, o século XIX foi “o teatro de uma vasta
denunciagdo da ilusdo politica alcangada pela expansao da histdria. (...) A historia alimenta a
perspectiva de uma ciéncia da sociedade em ruptura com os antigos modos de pensamento da
coisa coletiva.”**’

Todavia, serd preciso considerar uma situacdo contraditoria que aparece nas
sociedades organizadas a partir da perspectiva liberal, tal como nos faz saber Marx, no
entendimento de Gauchet. No contexto dessas sociedades, capitalistas, diga-se de passagem, a
atividade econdmica com base no trabalho assalariado cria, em certo sentido, uma primeira
alienacdo que, por sua vez, assinala uma contradi¢do no intimo mesmo da experiéncia
moderna, ou seja, no intimo da terceira etapa moderna de saida da religido. Assim sendo, se,

por um lado, essa experiéncia, sobretudo na sua formatagdo liberal, “faz dos homens atores

conscientes da historia”, por outro, ela lhes “proibe de saber e de governar a historia que eles

884 «Un réexame permanent par I’amplification de I’action historique” (CH, p. 251).

#5 «1’axe temporal indispensable d’un fonctionnement social subjectif. Car c’est cela le role de cette projection
productive dans un future ouvert : elle fournit le pivot autour duquel tourney une réflexivité collective en acte.”
(DM, p. 255).

886 «Refuse a voir dans le droit une illusion et dans la politique un pur rapport des forces.”(CP, p. 519).

%7 «Le théatre d’une vaste dénonciation de Villusion politique, portée par 1’expansion de I’histoire. (...)
L’histoire alimente la perspective d’une science de la société en rupture avec les anciens modes de pensée de la
chose collective.” (CP, p. 520).
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fazem. A historia tem essa virtude de fornecer o remédio juntamente com o mal, ao oferecer a
perspectiva de um futuro diferente do presente”.*®

A situagdo de producdo econdmica cria, em certo sentido, segundo Gauchet, uma
sociedade alienada, que deixa escapar o seu destino pelo valor do dinheiro. Ha, nesse caso,
uma contradicdo na marcha da experiéncia historica moderna. Na concep¢do de nosso
filosofo, a sociedade de historia depara-se, portanto, com um sério problema: ela culmina por
confrontar-se com o desconhecido. Sendo assim, a condi¢ao histérica da humanidade culmina
por torna-se um “enigma para ela mesma”. Para nosso autor, a consciéncia histérica moderna
constitui o eixo incondicional e irreversivel de nossa cultura.*® E em torno deste eixo que
segue dando a passagem 4 historia no interior do processo de saida da religido.*

Veremos, a seguir, os desdobramentos que as espiritualidades e as escolhas individuais
apresentam em uma sociedade na qual assistimos ao agug¢amento da consciéncia da
irreversibilidade do tempo histérico e da indecifrabilidade do futuro. Sociedade que, segundo
Gauchet, situam-se em um contexto pds-religido, tendo sempre no horizonte o conceito

proprio de religido a partir do qual nosso autor elabora e desenvolve suas reflexdes.

¥ “Elle fait des hommes des acteurs conscients de I’histéire, elle leur interdit de savoir et de gouverner I’histoire
qu’ils font. L histoire a cette vertu qu’elle apporte le remede avec le mal, en offrant la perspective d’un avenir
différent du présent” (CH, p. 252).

89 Cf. HS, p. 18.

890 « ¢ passage a ’histoire a I’intérieur du processus de sortie de la religion” (RM, p. 50).
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CAPITULO 3
UMA REVOLUCAO DO CRER: O RELIGIOSO APOS A RELIGIAO

As crengas atuais sdo, inicialmente e de modo geral, definidas por Marcel Gauchet
como religiosidades ou espiritualidades saidas da religido e nao como religides no sentido
estrito do termo. Essa ¢ a compreensao que analisaremos no decorrer deste capitulo, que
pressupoe a irreversibilidade de um processo histérico que, no entendimento de nosso autor,
admite a impossibilidade de “resgate dos fundamentos” e de restauragdo da tradi¢do, isto &,
restauracdo de uma religido englobante, mesmo ali onde os fundamentalismos prosperam.
Para Gauchet, o movimento moderno de saida da religido, em suas indeléveis etapas,
permanece, até hoje, desenhando e redesenhando o perfil espiritual e religioso de nossas
sociedades. Em sua opinido, desde os primdrdios desse movimento no século XVI, nos
caminhamos cada vez mais em direcdo a uma era das identidades ¢ das escolhas
individuais.””’

E em fungio desse encaminhamento que a dinimica do desencantamento do mundo ou
saida da religido revela-se, na compreensdo gauchetiana, como um movimento que “avanca

892 . .. .
”"* Melhor dizendo, o “religioso” continua a ocupar o

por esvaziamento interno do religioso.
mesmo lugar, mas perde a capacidade de englobar a conducdo que dd o sentido ao ser-
conjunto. Poderiamos falar, nesse caso, de uma “entropia da religidao™? Estaria a modernidade
fadada a afastar-se pouco a pouco e cada vez mais da vida religiosa? Até que ponto essa
concepgdo de fim da religido ¢ sustentavel no mundo moderno e contemporaneo? Sera que o
mundo atual, caracterizado pelas “escolhas livres e autonomas”, identitarias, proprias das
espiritualidades contemporaneas, nao inverte de certo modo a perspectiva de saida da religido
preconizada por Marcel Gauchet?

Estas sdo, entre outras, algumas questdes que nos debateremos e investigaremos neste

ultimo capitulo da presente tese. Dividimos essa abordagem final em duas partes distintas. A

primeira trata de algumas das relagdes que se estabelecem entre religido e democracia

¥1Cf. RD, p. 121.
¥2 RD, p. 20. O italico é nosso.
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segundo a teoria gauchetiana. Veremos, nessa parte, como nosso autor entende as relagdes
entre esses dois vetores a partir de temas relacionados com a laicidade e a consequente
separac¢ao juridico-institucional e estrutural entre Estado e religido, com os direitos humanos e
com as “religides seculares” dos regimes totalitarios do século XX.*?

Na segunda parte deste ultimo capitulo, deter-nos-emos nas principais controvérsias
que a teoria de Gauchet provocou nos meios académicos. A primeira delas com Paul Valadier,
um tedlogo do Instituto Catdlico de Paris que critica os pontos mais fundamentais da tese de
Gauchet sobre a saida da religido. A segunda controvérsia que apresentaremos aqui € com o
filésofo francés Luc Ferry, que debateu com Marcel Gauchet sobre a compreensido do
“religioso ap0s a religido”.*** Por fim, concluiremos pontuando outros debates e controvérsias

que a teoria gauchetiana vem suscitando desde o aparecimento de Le désenchantement du

monde. Une histoire politique de la religion.

3.1. Religido e democracia

“A constitui¢do atual é retomada com a
unica ideia razoavel relativamente a
religido, essa de consagrar a liberdade dos
cultos sem restri¢do, sem privilégio”

Benjamin Constant

Para alguns autores, a democracia abrange um arco histérico enorme na organizacao
politica das sociedades humanas. Ha, entre eles, aqueles que consideram que o problema da
democracia precede a era moderna. As opinides mais radicais que levam em conta essa
perspectiva consideram que ¢ possivel constatar que a democracia ja se apresentava com certo
grau de desenvolvimento em muitas comunidades consideradas “primitivas”.*° Alguns

entendem que as escolhas e as decisdes que sdo tomadas nas sociedades tribais seguem, no

%93 Gauchet chama as ideologias totalitarias de “religides seculares”. Segundo Luis Fernando Munera, “Le terme
‘religion séculiére’ pour nommer les totalitarismes du XXeéme siécle est emprunté & Raymond Aron, qui le
proposa dés 1944. A interpretagdo de Munera que compartilhamos aqui considera que a expressdo “religides
seculares” é empregada por Marcel Gauchet para definir as ideologias totalitarias como institui¢des coletivas
capazes de engendrar uma forma nova de heteronomia. (Cf. Luis Fernando MUNERA, Le Christianisme dans le
débat democratique contemporain. Une discussion des travaux de Marcel Gauchet et d’Alexis de Tocqueville, p.
175.

¥4 Cf. RAR.

%95 Cf. por exemplo, Eric KESLASSY, Démocratie et égalité, p. 14.
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geral, as determinagdes que sdo acordadas em assembleias e isso ja seria um tipo de
“democracia”. Na concep¢do de Philippe Braud, por exemplo, a coloniza¢ao europeia
encontrou, em seu processo de dominacdo, muitas nagdes autdctones que apresentavam a
aplicagdo pratica dos principios democraticos de um modo muito mais auténtico que os da
Europa ou dos Estados Unidos.*°

Todavia, independentemente dessas concepgdes questionaveis, a no¢ao mais corrente
estabelece que o surgimento da democracia teve seu inicio por volta de cinco séculos antes de
nossa era. Como escreve Eric Keslassy, “a democracia nasceu na Grécia, em Atenas, em 508-
507 a. C., com a reforma de Clistenes”.*” Mas ha que se considerar que essas origens nio
apresentam uma forma plena do regime democratico, ou seja, ¢ notdria a exclusdo de uma
parte consideravel de muitas pessoas que compunham a populacdo ateniense daquela época.
Sabemos que apenas os homens gregos livres eram considerados como cidaddos e como
iguais entre si. Nesse caso, estavam automaticamente excluidos desta condi¢do: os escravos,
as mulheres e os estrangeiros. Dito de outro modo, a democracia na Grécia antiga era baseada
mais na consanguinidade do que na contiguidade.®®

Para Dominique Schnapper, ¢ somente com a democracia moderna que se dard a
ruptura com o modelo de “igualdade” que se estabeleceu na antiga polis grega, algo que
Gauchet certamente tende a concordar. Na opinido de Schnapper, “a cidadania moderna tem
uma vocagdo universal: todos os homens sdo potencialmente cidaddos livres e iguais.”®’ E ¢
exatamente esse tipo de igualdade que se desenvolvera no processo democratico moderno. A
ideia de que todos gozam dos mesmos direitos e da mesma dignidade impor-se-4 como
fundamento para a soberania coletiva, para o desenvolvimento e para a produgdo de uma
sociedade mais aberta, cujo parametro principal ¢ a igualdade entre os individuos. A inversao
moderna da isonomia grega abrange, no ambito deste processo, um horizonte muito mais
amplo. Sob este ponto de vista, considera-se que ela pouco tem a ver com o antigo modelo de
democracia.””

Contudo, segundo Keslassy, ndo devemos reduzir a democracia a ideia de igualdade.
Neste caso, sera preciso considerar a igualdade na medida em que esta ¢ confrontada com a
realidade dos cidaddos.””' Pierre Rosanvallon, por sua vez, ¢ do pensar que a questio do

confronto com a realidade pratica da cidadania se resolve nos regimes democraticos através

896 Cf. Philippe BRAUD, La démocratie politique, p. 10-11.

%7 Eric KESLASSY, Démocratie et égalité, p. 14.

%% Cf. Ibidem.

%99 Dominique SCHNAPPER, La démocratie providentielle, p. 35.

%% Cf. Pierre ROSANVALLON, La légitimité démocratique. Impartialité, réflexivité, proximité, p. 30.
P! Cf. Eric KESLASSY, Démocratie et égalité, p. 8.
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do julgamento. Em Atenas, o “tribunal do povo (dikasteria) e a assembleia do povo (ekklesia)
sdo para isso as duas instituigdes centrais e complementares da democracia ateniense.” Para
ele, essa questdo ¢ bem diferente nas democracias contemporaneas, nestas, os tribunais se
encarregam de “ponderar as disputas civis e de julgar os negocios privados”.””> Convém
lembrar que o termo grego Laos (“povo’) designava primeiramente um grupamento étnico: a
ekklesia era, antes de tudo, assembleia do Laos, composta originalmente de individuos gregos
e do sexo masculino.””

O fildésofo francés Claude Lefort postula que a singularidade da democracia moderna
surge a partir da transformacdo de uma matriz teologico-politica do poder, cujo ponto de
aplicagdo era a figura do soberano mediador de direito divino. Contudo, com o processo de
laicizacao das sociedades, essa matriz perde pouco a pouco o seu sentido. Desse modo, como
escreve Lefort, “incorporado no principe, o poder dava corpo a sociedade. Esse fato tinha um
sabor latente, mas eficaz, em todo o entendimento do social. Ao olhar desse modelo, designa-
se o trago revoluciondrio e sem precedente da democracia. o lugar do poder torna-se um lugar
vazio. (...) O essencial ¢ que ele proibe os governantes de se apropriarem do poder e de
incorpora-lo.” Na compreensdo de Lefort, esse acontecimento implica uma
“institucionaliza¢do do conflito social” que ndo encarna de modo consubstancial nenhum
individuo particular e nenhum grupo. Desse modo, “o lugar do poder torna-se infiguravel”.”**

Como podemos notar, existem inumeras maneiras pelas quais podemos abordar o tema
da democracia. As questdes que ela suscita, em suas formas histdricas diferenciadas de
expressdo, colocam-nos diante de um horizonte amplo e de possibilidades infindaveis.
Portanto, ¢ impossivel abordar aqui a democracia como um todo e, certamente, ndo temos a
intencdo, ja que nao ¢ esse nosso objetivo. O viés de abordagem que adotamos aqui ¢ bem
pontual, pois volta-se fundamentalmente para a interpretacdo e compreensao de algumas das
relagdes que se estabelecem entre religido e democracia, as quais, segundo Marcel Gauchet,
qualificam a democracia moderna e contemporanea de modo singular.

Nao obstante nossa analise seja baseada fundamentalmente nas obras de Gauchet,
tomaremos como empréstimo algumas obras de outros autores que tratam a respeito deste
tema para nos ajudar a demarcar questdes conceituais, historicas e sociais sobre ele. A
democracia moderno-contemporanea €, para nosso autor, o ultimo vetor ainda em curso da

saida da religido.

%92 pierre ROSANVALLON, La contre-démocratie. La politique a ’dge de la défiance, p. 200.
° Cf. Ibidem.
% Claude LEFORT, Essai sur le politique XIXe-XXe siécles, p. 28.
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A primeira relagdo entre religido e democracia que abordamos diz respeito ao processo
de formacgdo da laicidade e a consequente separagdo juridica-estrutural entre politica e
religido. A segunda trata da relagdo entre religido, democracia e direitos humanos. A terceira e

ultima aborda a democracia contemporanea e as “religides seculares” dos regimes totalitarios.

3.1.1. Religido, democracia e laicidade

A democracia moderna apresenta um forte contraste com a antiga estruturagdo
religiosa da sociedade, inclusive ali onde assistimos o primado do teoldgico-politico quando
do inicio da modernidade. Contudo, segundo Gauchet, a democracia esta mais propriamente
inserida nas duas ultimas etapas do processo de saida da religido, as etapas do teoldgico-
juridico e da consciéncia histérica.””

Nosso autor postula a existéncia de uma “logica democratica” e de uma
“antropologia democratica”.””® Em sua opinidio, ambas sdo dedutivas através do processo de
redefinicdo da igualdade entre os homens e das transformag¢des do individuo na
modernidade.””’ Sua elaboragio tem um aporte de ordem subjetiva e converge para a ideia de
um sujeito individual. Como vimos no capitulo precedente, as mudangas de registros entre
autonomia e heteronomia foram deflagradas também pela emergéncia da figura do individuo
moderno e suas rupturas com a antiga ordem social heteronoma.”” E exatamente no ambiente
dessas rupturas que se desenvolve a dindmica democratica moderna que, como veremos no
decorrer das proximas paginas, realizara uma transformacdo e uma estruturacido inédita na

configuragio do ser-conjunto.’”’

Segundo Gauchet, a democracia desdobrar-se-a
progressivamente na esteira das escolhas politicas dos individuos. Sao essas escolhas que
estabelecerdo e definirdo a posi¢do do individuo-no-mundo e sua acdo no ambito social.”!*
Com efeito, em decorréncia dos desdobramentos dessas escolhas politicas, podemos afirmar
que agora a Cidade é obra do homem e que nés nos tornamos “metafisicamente
democratas”.’"!

Assim sendo, a religido deixa de conter em si mesma, de direito e de fato, a totalidade

do quadro das referéncias de ordenacgdo da instancia do politico. Desse modo, as sociedades

%5 Cf. RM, p. 8.

26 Cf. IC, p. 12.

%7 Cf. Marcel GAUCHET, Le mal démocratique, Esprit, p. 68 ¢ IC, p. 12.

%8 Cf. o capitulo precedente e especialmente o topico: 2.1.2. O surgimento do individuo moderno.
%% Marcel GAUCHET, Le mal démocratique, Esprit, p. 69.

S0 Cf. RM, p. 12.

' RD, p. 11.
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que sairam da religido vao estabelecer relagdes “que oscilam da fidelidade a seu passado ¢ a
sua tradicdo, em direcdo ao futuro e em dire¢do & invengdo delas mesmas.”'? E com base
neste impulso pelo qual as sociedades tomam a direcdo do futuro e se reinventam, que se
afirma e se configura o quadro das referéncias de sentido que dardo forma aos regimes
democraticos. A ideia de futuro e de reinventar o futuro passa entdo a moldar as relagdes
inter-humanas, sendo que a estrutura administrativo-burocratica mesma do Estado
democréatico pautar-se-4 pela execucdo e atuacdo desta ideia.

Na opinido de Gauchet, “o Estado democratico ¢ necessariamente um Estado
burocratico[.] Ele tem por fungdo dar forma e consisténcia pratica ao poder da coletividade de
produzir-se inteiramente, poder que s6 tem sentido na duragdo. Sua legitimidade profunda,
desse ponto de vista, é a de ser a instincia mesma do futuro”.”"® Ao que tudo indica, a
dimensdo escatologica, propria do universo religioso, permanece no jogo de significagdes da
democracia, ou seja, permanece no que diz respeito a visada de futuro. Todavia, tal dimensao
esvazia-se naquilo que € o seu conteudo estritamente religioso, a saber, o sobrenatural. Neste
sentido, o futuro constitui uma projecao autonoma e antecipadora elaborada e promovida pelo
proprio homem. Para nosso autor, isso quer dizer que o futuro que se joga nos regimes
democraticos ¢ um “futuro puro”, que estd, por assim dizer, desgarrado do “casulo teolégico”.
Trata-se uma concepg¢do de futuro que realiza “a reconciliagdo terminal da humanidade com
ela mesma”.”"*

Essa no¢do de futuro apresenta-se como uma conexdo estrutural que reune as
expressoes do ser-conjunto e do ser-si de cada um, isto €, as expressdes da coletividade e do
individuo particular. Essa conex@o envolve a experiéncia interior de cada um e adquire um
sentido de emancipacao tanto para o individuo quanto para sociedade. Assim sendo, ¢ uma
cultura da emancipacdo que se v€ emergir e, como veremos, segundo o filésofo francés, “essa
cultura emancipatoria € inseparavel, por outro lado, da critica de toda dramatizacao religiosa
da existéncia e, além disso, da critica de toda inscri¢do de um mal constitutivo no mundo.”"

A emergéncia dessa cultura emancipatoria, tal como se desenvolve nos regimes

democraticos modernos, mantém um vinculo com a tradi¢do especulativa. No ambito dessa

o1z “Qui basculent de la fidelité a leur passe et a leur tradition vers I’avenir et vers I’invention delles-mémes.”

(DC, p. 350).
93 <L, Btat démocratique est nécessairement un Etat bureaucratique[.] (...) Il a pour fonction de donner forme et
consistance pratique au pouvoir de la collectivité de se produire tout entiére, pouvoir qui n’a de sens que dans la
durée. Sa legitimité profonde, de ce poit de vue, c’est d’étre I’instance méme de I’avenir” (DM, p. 260).
914

DM, p. 267.
915 «Cette culture émancipatoire est inséparable par ailleurs de la critique de toute dramatisation religieuse de
I’existence, et au-dela, de la critique de toute inscription d’un mal constutif dans le monde.” (Marcel
GAUCHET, Le mal démocratique, Esprit, p. 74).
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tradicdo, a ideologia passa a ser a sucessora da religido, fornecendo, assim, uma “mistura de
explicacao racional e de fé nos recursos terrestres do futuro.” Desse modo, € possivel,
entrever nas ideologias, “um vestigio de heteronomia”.’'® Entretanto, como bem observa
Gauchet, “a institucionalizagdo massiva do futuro destitui infalivelmente figuragdes,
predicdes e religides do futuro.”'’ A capacidade de mudar para se projetar no futuro,
adequando-se a ele desde o presente, ¢ o que pode ser detectado como uma das prescrigcdes
fortes das ideologias. E ai que reside, provavelmente, o Gltimo vestigio do heteronomo
religioso.

De fato, o movimento que se direciona para o futuro e que se instaura com a
consciéncia histérica no século XIX, torna-se um movimento laico ao longo da evolucao das
politicas modernas. Nao obstante, elas avangam com influxos minimos advindos de uma
logica religiosa das origens, ou seja, com um minimo de heteronomia.’’® Essa mesma logica
sera metamorfoseada e conduzird a democracia contemporanea, caracterizando as mudangas
nas crengas e estabelecendo as novas articulagdes entre o religioso e o politico.”’” Nesse
sentido, avancar com os influxos advindos da logica do pensamento religioso, ou seja, com
influxos advindos da légica da contraposi¢do religiosa entre o aqui-embaixo e o além —
transfigurados agora na contraposi¢ao entre o presente hic et nunc e o “futuro puro”, — nao
impede a emancipagao do politico, isto €, ndo impede que a concepgdo de politico articule-se
com base em um desenho que preconiza um maximo de autonomia.

Contudo, a religido permanece, neste processo, como uma “heranga invisivel” e como
um “império latente”.”*° Lembramos, nesse momento, que a reflexdo de Gauchet situa-se,
inicialmente, em torno de um ponto de vista no qual ele articula a emergéncia da modernidade
com suas raizes cristds. Para ele, ¢ através do desdobrar dessas raizes pela via do teologico-
politico e do teoldgico juridico que se tornou possivel a saida moderna da religido.”*' O que
estamos indicando agora diz respeito aos desdobramentos dessas transformacdes situadas em

um mundo que jd saiu da religido, pois que ¢ marcado primordialmente pela consciéncia

histérica. Trata-se de um mundo que estamos vivenciando ha pouco mais de um século e no

16 DC, p. 350 e p. 340. Voltaremos a essa questio um pouco mais a frente no topico 3.1.3. Democracia e
totalitarismo: o aparecimento das religides seculares.

17 «“L’institutionnalisation massive de I’avenir destitue infailliblement figurations, predictions et religions de
I’avenir.” (DM, p. 267).

718 DM, p. 267-268.

19 Cf. RM, p. 20.

%20 Cf. RM, p. 9. Analisamos essa questdo especialmente nos dois capitulos precedentes, quando tratamos acerca
da saida da religido e das transformagdes do cristianismo no ambito sociopolitico e, também, quando abordamos
a questdo sobre heteronomia e autonomia.

21 Cf. Marcel GAUCHET, Le mal démocratique, Esprit, p. 69.
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qual “nds redescobrimos os dilemas de nossos antepassados. Vemos o sentimento de
despossessio progredir no mesmo passo que as independéncias privadas.”*

Como podemos notar, se, por um lado, a religido em nossas sociedades ocidentais
modernas, perdeu sua implicagdo direta e propriamente politica, por outro, ela se mantém na
forma de vestigios de heteronomia. Tais vestigios existem porque os proprios dispositivos da
saida da religido realizardo “uma reabsorcdo da velha alteridade estruturante”
metamorfoseando-a. Em outros termos, ¢ possivel dizer que o mundo desencantado e tornado
laico reabsorve os principios heterdbnomos da organizacio religiosa na forma de vestigios. O
que se distingue aqui € quanto ao uso desses principios. Assim sendo, por exemplo, se, na
estruturacao encantada e religiosa de mundo, as origens determinam e alinham todas as acdes
do ser-conjunto, na estruturacdo desencantada e laica, a situacdo inverte-se, ou seja, ela se
edifica “nas antipodas da logica da origem”.”” Dito de outro modo, é o futuro que se torna,
aqui, a “alteridade estruturante” que, desta feita, determinard e alinhara as agdes do ser-
conjunto.

Nesse caso, pode-se considerar que existe algo que permanece como um “mistério
inefavel”, no ambito da préxis histdrica, algo que vem do invisivel, do intangivel e que pode
ser comparado com a escatologia no pensamento religioso. Desde Platdo até nossos dias, a
ideia de divino esta envolta por um mistério insondavel. Ora, a ideia de futuro também se
encontra envolta em mistério, um mistério que pode inclusive contrariar todas as profecias e
futurologias. Mas ¢ justamente o que ¢ pensado a partir desse mistério representado por um
“invisivel do futuro”, que orienta a marcha das democracias modernas.”** Ora, se, de acordo
com Gauchet, a consciéncia histdrica — que anima o cora¢ao da democracia, do ser-conjunto
e dos proprios individuos operadores, atores conscios da sua prépria historicidade, ela
também faz com que o futuro, diferente do presente, seja ele mesmo indecifravel, seja um
mistério. Assim sendo, o rumo da propria historia feita pelos homens tende torna-se
indecidivel.

Segundo Gauchet, as sociedades saidas da religido seguem uma orientagao
especulativa na medida em que debatem e especulam acerca de algo que ¢ desejavel no
futuro, mas ¢ imponderavel e, em funcao disso, colocam-se em marcha. A contradi¢cdo que se
encerra no ambito dessas sociedades ¢ que as religides continuam a existir. A grande

diferenca ¢ que, com a perda de sua funcao estruturante do todo social, ¢ a propria religido

922 “Nous redécouvrons les dilemmes de nos devanciers. Nous voyons le sentiment de dépossession progresser
du méme pas que les indépendances privées.” (RM, p. 31).

2 DM, p. 232.

%24 Cf. DC, p. 351.
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que se transforma. Doravante, ela terd que encontrar aquilo que Peter Berger define como
plausibilidade para poder adaptar-se a ordem secularizada.”®

Nao ha diavidas de que a religido continua a existir no mundo secularizado, tendo suas
prerrogativas gerenciadas pelo Estado laico e, certamente, continuard a existir. Mas a questao
a saber, na opinido de Gauchet, ¢ que tipo de religido estamos vivenciando no ambito dos
diversos “retornos do religioso” que se manifestam na cena publica das democracias atuais,
nas quais existe visivelmente uma “adaptagdo da crenga as condi¢des modernas da vida social
e pessoal”. Na interpretacdo de nosso autor, essas expressoes que sdo definidas como “retorno
do religioso”, constituem, na verdade, a expressdo de uma total reformulagdo da crenga
religiosa e da propria religiosidade. Nesse caso, a reativacdo da fé “substitui a ordem da
convicgdo pessoal no comando do costume e da comunidade.” O que se vé emergir ¢ um
acontecimento inédito, no qual o retorno do religioso e “as religides contribuem para a
emergéncia de um mundo nas antipodas do mundo religioso.””*®

Esta situacdo que Gauchet descreve revela-nos as condi¢cdes modernas da crenga e do
crer que vao transformar o antigo elemento religioso em algo que, em sua opinido, ¢ diferente

927 ¢ .
E preciso lembrar, entretanto, que, para nosso autor, “a

. ~ , . o en 928 . , . .
sociedade moderna ndo ¢ uma sociedade sem religido”.”” Pierre Manent ¢ muito certeiro ao

da religido propriamente dita.

afirmar que a tese geral de Gauchet postula, em realidade, que “saimos da religido, ndo da
crenca religiosa”.”” Em sua interpretacdo, “o ponto decisivo para Gauchet nio estd nas
mudangas qualificdveis como exteriores, mas na fransformagdo do sentido da religido para
seus adeptos”.”

Um dos resultados desta transformacdo impde uma significativa metamorfose do
religioso, seja na sua relagdo com o social, seja na sua apreensdo pelos individuos. A medida
que a religido vai se afastando de algumas de suas antigas tarefas de poder, vai pouco a pouco,

recolhendo-se na fé¢ de seus adeptos. Para o autor de La religion dans la démocratie, essas

transformagdes culminam em uma verdadeira reativacao da fé. Contudo, elas ndo encontram

925 Segundo Berger, com o processo de secularizagdo das sociedades, a religido se viu diante de uma grande
“crise de credibilidade”. Em sua interpretagéo, “a secularizagdo acarretou um amplo colapso da plausibilidade
das definicdes religiosas tradicionais” (cf. Peter BERGER, A secularizagdo e o problema da plausibilidade, in: O
dossel sagrado, p. 139). O itélico € nosso.

%26 RD, p. 38.

%27 Cf.RD, p. 17.

928 «La société moderne, ce n’est pas une société sans religion” (DM, p. 234).

29 “La thése générale de Gauchet, (...) nous sommes sortis de la religion, non pas de la croyance religieuse”
(Pierre MANENT, Cours familier de philosophie politique, p. 42).

30 «Le point decisive pour Gauchet n’est pas dans les changements quantifiables de 1’extérieur, mais dans la
transformation du sens de la religion pour ses adeptes eux memes” (Pierre MANENT, Cours familier de
philosophie politique, p. 43). O italico é nosso.
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exatemente a fé religiosa strito sensu, mas utilizam-se de recursos espirituais laicos. Os
recursos referidos por Gauchet sdo inicialmente os da “Ciéncia, da Razdo, do Progresso, da
Republica e da Moral”.”*!

A logica da democracia moderna segue uma dindmica que provocard uma ruptura
revolucionaria. Para nosso autor, ¢ a dindmica da individualizacdo que impulsiona esse
movimento e faz surgir a figura do individuo que encarna a autonomia.”** Este é o fendmeno
motor que mobilizard as novas convicgdes, inclusive as religiosas que, por sua vez,
conduzirdo e posteriormente transformardo as proprias democracias ocidentais.

Sob o ponto de vista de nosso autor, a democracia moderna dissociou e, por assim
dizer, libertou totalmente o politico do religioso. Doravante, os individuos tenderdao a atuar
neste mundo com seus proprios recursos € através de sua autonomia. O apelo ao divino sera
completamente caracterizado como uma atitude de foro intimo e reservado a uma escolha
livre e pessoal, independente de parametros religiosos institucionais. Esse ¢ o quadro
emancipatério que se desenvolve gradativamente nas sociedades europeias desde o século
XVII e continua em curso nos dias atuais.

Como escreve Daniele Hervieu-Léger, “os paises anglo-saxdes viveram esta
emancipagao através da privatizacdo da religido, formalmente separada das questdes da vida
publica. Na Franc¢a, onde as marcas do combate da Republica contra o Antigo Regime foram
profundas e permanentes, esta liberagao foi, geralmente, compreendida como um processo de
eliminagdo da religido, associada ao obscurantismo e a rejeigdo da democracia politica.”

Esse gradual processo emancipatorio e/ou eliminatorio observado nas sociedades
modernas, engendrara, por sua vez, um novo principio que predominara e se consolidard
como um valor de poder e de decisao: “a identificacao do poder com o povo” € ndo mais com
o rei.”®* A dimensdo juridica da democracia invertera a ordem da antiga hierarquia. A nova
ordem democratica sera aquela que se define e se pauta pela liberdade e pela igualdade entre
os individuos e pelo primado da vontade popular.”™

Na concep¢ao de Marcel Gauchet, com a emergéncia da democracia moderna, o

sentido dos vinculos politicos da organizac¢do coletiva recompor-se-4 com um sentido e um

contexto “pos-teoldgico”. Na opinido do filosofo francés, “a génese do fato democratico, em

%1RD, p. 38-39.

%32 Como vimos acima, no capitulo anterior, no topico 2.1.2. O surgimento do individuo moderno.

%33 Dani¢le HERVIEU-LEGER, O peregrino e o convertido. A religido em movimento, p. 37-38.

%34 Cf. RP, p. 24-25. A ideia de um poder advindo do povo é um trago caracteristico da democracia moderna. A
afirmag@o da soberania vai se fundamentar nos “atributos da vontade popular”. Esse é o novo principio politico
que se estabelece como “primado da vontade do povo”. Cf. Philippe BRAUD, La démocratie politique, p. 63.

5 Cf. RDH, p. xix-xx.
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particular, ndo pode ser entendida enquanto longa duragdo, em nosso sentido, sendo como
estabelecimento de uma forma subjetiva de funcionamento social. O advento da democracia ¢
a passagem da sociedade de religido [para a] sociedade submetida a ela mesma enquanto
sociedade estruturada fora da religido”.”*

Ao que tudo indica, a andlise gauchetiana do desencanto do mundo enquanto
processo de saida da religido completa-se com a sua analise acerca do Estado democratico.
Estado no qual a emancipacdo do politico consolidard nova experiéncia de mundo, incluindo
ai a propria experiéncia religiosa. Trata-se da experiéncia (ou vivéncia) de um mundo
desencantado que saiu da religido e entrou definitivamente na oOrbita da historicidade sem
perder, por isso, as vivéncias estruturantes com o religioso. Como escreve Marc-Olivier Padis,
“os homens ndo estdo mais em um mundo ‘encantado’, mas em um mundo a interpretar.”
Interpretar, acrescentariamos, sabendo que a interpretacdo ndo ¢ exaustiva e, portanto, nao
abole a possibilidade de comunicagdo “com esse Deus que viveu entre os homens e que
tomou a aparéncia humana. Cada homem pode provar nele mesmo, pela fé, a presenca dessa

auséncia. Gracas a essa relagdo interior, [que foi possivel] decifrar o mundo.””?’

3.1.2. Religidao e democracia: do direito de Deus aos direitos humanos

De Maquiavel a Rousseau, passando por Hobbes e Locke, o pensamento politico
abre a discussdo em torno de uma coeréncia filosofica do social. Sdo as reflexdes destes
filésofos que fornecerdo as bases conceituais para uma compreensdo mais profunda da
estrutura socio-politica com as quais ainda nos debatemos. Essas mesmas reflexdes formam
também, juntamente com a contribuicdo dos filosofos das Luzes, as bases teodricas que
inspiraram os ideais revolucionarios das democracias modernas.”® Como escreve Marcel
Gauchet, “os Iluministas multiplicaram as dimensdes do fenomeno. A Revolugdo deve ser
vista como um acontecimento filoséfico, como um acontecimento de pensamento coletivo.”>’
Os filésofos das Luzes alimentaram ndo apenas os ideais que reverberaram na

Revolugdo Francesa, mas inspiraram também uma sequéncia de revolugdes sociais e politicas,

entre elas, nosso autor destaca a revolucdo dos direitos do homem e a revolugdo dos poderes,

%36 «La genése du fait démocratique, en particulier, ne peut s’entendre sur la longue durée, a notre sens, que
comme la mise en place d’une forme subjective de fonctionnement social. I’avénement de la démocratie, c’est le
passage de la société de religion, c’est-a-dire de la société sujette d’elle-méme en tant que société structurée hors
religion” (DM, p. 248).

%7 Marc-Olivier PADIS, Marcel Gauchet. La Genése de la démocratie, p. 22.

%38 Cf. RDH, p. 508.

%39 “Les Lumiéres démultiplient les dimensions du phenomena. La Révolution est a regarder comme un
authentique événement philosophique, comme un événement de pensée collectif.” (CH, p. 274).
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~ ~ 4 v en ~ ..
expressdes que dio nome a duas de suas obras.”* Em sua opinido, a Declaracdo dos direitos
do homem ¢ o resultado de uma redefinicao da legitimidade da soberania a partir do individuo

moderno.’*!

Os efeitos da emancipagdo do politico vao se consolidar no campo juridico como
um “retorno do individuo de direito a democracia, convertendo-se sem inconvenientes no que,
na verdade, nunca tinha sido, fora do intento inaugural e breve da Revolugao francesa, uma
democracia dos direitos do homem.”*

A génese de todo esse processo tem sua origem na religido cristd. Foi, a partir da crise
de media¢do com o divino que se deu com o advento da Reforma, que o casamento entre a
Igreja e o reino veio pouco a pouco se desfazer, cedendo espago para uma passagem que vai
“do direito de Deus ao direito do cidaddo™.”** O antigo principio mediador que unia o trono e
o altar também se desfaz diante desse novo quadro de transformagdes sociais, politicas e
juridicas.

Com a crise que investe sobre o papel mediador da Igreja e o tipo de relagdo entre
Deus e os homens que ela preconizava, essa mesma relacdo passa a ser direta, o que abre
caminho para o aparecimento de uma consciéncia auténoma de fé. E o desdobrar desse
caminho que conduzird a uma mudanga na concepgao da autoridade politica. Com isso, o tipo
de soberania legitimada pela alianca entre o poder real e o poder da Igreja, poder papal, entra
definitivamente em convulsdo, permitindo a ascensdo da figura do soberano de direito divino,
isto ¢, ascensdo de um tipo de soberano cujo poder, como ja indicamos, ¢ tido como
diretamente legitimado por Deus e que, por sua vez, vird a ter também vida curta. A partir de
entdo, a autoridade politica terd sua fonte de legitimidade articulada em torno de uma
perspectiva juridico-politica de lavra eminentemente humana. Como escreve Marcel Gauchet,
a revolucdo da mediacdo sacral, provocada pela Reforma, “entra na natureza do vinculo social
e no papel do poder. Como a Igreja, o Rei deixa de ser um intercessor obrigado, que une em
seu corpo o poder sobre as grandezas terrestres e a hierarquia celeste.”*

Com a consumagao deste evento que rompe com a alianga entre o poder eclesidstico e
o poder real, a representacdo social terd que se estruturar em outras bases. A partir dai, o

desenvolvimento da democracia desdobrar-se-a em continuidade com o espirito que animou

as rupturas revoluciondrias do século XVIII. O reconhecimento juridico e politico da

#0Cf. RDH, p. xix e RP, p. 26.

%! Cf. RDH, p. 15.

%2 Cf. DCO, p. 43. O italico é nosso.

%3 RDH, p. 16.

%4 «La révolution de la médiation sacrale entraine dans la nature du lien social et le réle du pouvoir. Comme
’Eglise, le Roi cesse d’étre un intercesseur obligé, joignant en son corps la chine des grandeurs terrestres a la
hiérachie céleste.” (RDH, p. 17). Sobre essa questdo cf. Marcel GAUCHET, Des deux corps du roi au pouvoir
sans corps. Christianisme et politique, Le Débat, n° 15, p.
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liberdade ¢ dos direitos dos individuos instalar-se-4 no coragdo mesmo no discurso social,
informando e determinando as agdes praticas do Estado através de um novo sistema
representativo que identificara, progressivamente, o poder politico com o povo.’*

Para nosso autor, o processo histdrico que leva ao novo sistema de representacio e de
legitimidade politica dissolve as antigas bases da legitimidade religiosa do politico. Em sua
opinidio, a matriz revolucionaria desse processo foi a Declaragdo dos direitos do homem.”*® A
ordem juridica que se desenvolvera a partir dai constituird o “cimento” da edificacdo da
democracia moderna e permitira dar corpo a uma forma juridica efetivamente distanciada das
instituicdes religiosas. Todavia, segundo Gauchet, “0 homem dos direitos do homem surge da
secessao divina, que o deixa em sua solidao de origem diante de um universo vago onde pode

- 947
desenvolver livremente seus poderes.”

Isso quer dizer que, doravante, o0 homem passa a ter
total responsabilidade pela conducdo de seu proprio destino neste mundo.

O espirito mesmo que anima a Declaragdo dos direitos do homem se disseminard e
se desdobrara no contexto da democracia moderno-contemporanea. Esse espirito, por sua vez,
proporcionard a criacdo de uma nova ordem juridico-politico e social, que, ao romper
totalmente com as instancias formalmente religiosas de legitimagdo, permite a edificacdao de
uma instancia humana, puramente humana, de legitimagdo da soberania. Desse modo, como
escreve Gauchet, os “direitos dos homens nos levaram do céu do ideal a terra do praticavel, ao
cabo de uma historia subterranea, cuja manifestagdo publica constitui uma data destacada na

larga historia do direito natural.”**

Nesta perspectiva historica, os direitos dos homens
representam, segundo nosso autor, uma “transferéncia conceitual decisiva do direito de Deus
para o direito do homem”, direito que o habilita para apropriar-se das coisas terrenas e de si
mesmo.”*’

Segundo o filésofo francés, a Declaragdo dos direitos do homem ¢ a culminagdo do
processo de afirmacdo das exigéncias do individuo enquanto sujeito autbnomo que participa
da ordem juridica e social apregoada pela democracia moderna. E preciso considerar, no
entanto, que o pensamento acerca do direito natural foi um passo fundamental. Como escreve

nosso autor, “as filosofias jusnaturalistas do XVII e do XVIII, ndo obstante seu arcaismo

formal, foram historicamente pensamentos antecipadores. Elas inventaram e elaboraram a

%5 Cf. RP, p. 25.

%6 Cf. CH, p. 276.

%7 <1 *homme des droits de 1’homme surgit de la secession divine, qui le laisse en sa solitude d’origine devant un
univers vacant ou librement déployer ses pouvoirs.” (RDH, p. 17).

¥ DCO, p. 44.

%9 Cf, RDH, p.17.
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ideia nova da sociedade dos homens, de suas bases, de sua norma e de seus fins, no interior de

uma sociedade que permanecia ainda amplamente tradicional e religiosa.”°

3.1.3. Democracia e totalitarismo:™' os vestigios da heteronomia nas “religioes

seculares”

De acordo com a teoria elaborada por Marcel Gauchet, a dinamica do desencanto do
mundo ou de saida da religido procede, passo a passo, sedimentando-se por meio de continuas
metamorfoses operadas no ambito de sucessivas e decisivas etapas da experiéncia histdrico-
politica e religiosa ocidental. Mas sera que a virtualidade-fim dessa dindmica efetivamente se
realiza, torna-se atual? Em outros termos, podemos de fato individuar um contexto
sociopolitico que revele um abandono definitivo e total da matriz religiosa de pensamento? O
filésofo francés responderia com convicgdo que ndo. No entanto, escreve ele: “Uma saida
completa da religido ¢ possivel. Isso nao significa que o religioso deva deixar de falar aos
individuos.””** Essa assertiva indica que o religioso permanece inscrito na experiéncia pessoal
e social dos individuos e, ao que tudo indica, haverd sempre um grau de apropriagdo da
heteronomia pela autonomia, inclusive nas suas expressdes contemporineas.”” Todavia,
podemos considerar que a saida da religido € um processo em vias de se consumar e, muito
provavelmente, ¢ uma saida sem volta. Trata-se, segundo Gauchet, de um processo que, muito
embora ainda esteja em andamento, ndo permitird uma volta as origens, ou seja, ndo permitira
que a religido volte a ser a reserva de sentido supraordenada e autoevidente, isto ¢, uma
reserva que funda todas as demais reservas de sentido.””*

Para Gauchet, um grande problema que se coloca para o saber contemporaneo diz
respeito ao reconhecimento e identificacdo do politico. Como vimos no capitulo anterior, o
aparecimento das sociedades orientadas pela consciéncia historica possibilitou uma mudanca
na estrutura da organizagao politica e do entendimento do politico. Trata-se de uma mudanga

que pOs a prova e submeteu o politico a critica da ilusdo com a qual ele mesmo se

%20« es philosophies jusnaturalistes du XVIIe et du XVIIle siécle, nonobstant leur passéisme formel, ont été
historiquement des pensées anticipatrices. Elles ont inventé et élaboré une idée nouvelle de la société des
hommes, de ses bases, de as norme et de ses fins, a I'intérieur d’une société qui restdit encore largement
traditionnelle et religieuse.” (CP, p. 526).

%! Pelo termo totalitarismo compreendemos aqui 0s regimes politicos tanto de esquerda quanto de direita.
Gauchet considera como totalitarias tanto a extrema esquerda quanto a extrema direita, que se evidenciam nas
figuras de Stalin, Hitler ¢ Mao, entre outros. (cf. CH, p. 263 ¢ CP, p. 433).

%2 DM, p. 292.

93 Cf. ET, p. 48.

954 Cf. Peter BERGER ; Thomas LUCKMANN, Modernidade, pluralismo e crise de sentido, p. 71.
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autoalimentava. O filésofo francés nos lembra, todavia, que, se as tltimas décadas século XIX
e as primeiras do século XX foram o teatro da critica as ilusdes da ideologia liberal, entdao
predominante, as ultimas décadas do século XX assistiram a critica (ou ao desencantamento)
dos demais instrumentos modernos de desencantamento do mundo: a ciéncia, a historia, o
direito.”

Este ultimo contexto de critica configura-se mais precisamente a partir da recusa da
ilusdo totalitaria. Para nosso autor, “refletir sobre a politica atual (...) deve significar refletir,

primeiramente, sobre o Estado totalitario.”>°

Por um lado, temos a primeira grande crise da
democracia e de seu processo de radicalizagdo do imperativo mesmo de autonomia individual,
da qual o fendmeno do totalitarismo e do autoritarismo europeus podem ser vistos como
sintoma maior.””” Por outro lado, vira o acontecimento antitotalitario que vai atingir o ponto
alto na dinamica gauchetiana do desencantamento. Como veremos, esse processo alcangara
sua etapa mais avangada a partir dos anos 1970, quando, entdo, segundo Gauchet, no
seguimento da etapa da consciéncia historica, abre-se uma nova etapa contemporanea no
processo de saida da religido que vai reconfigurar a democracia.”®

E em um ambiente de reconfiguragio das democracias liberais que essa nova etapa
tera inicialmente lugar.”® O terreno ja havia sido pavimentado antes por duas interpretagdes
diferenciadas acerca da relagdo entre politica e direito surgidas no século XIX. Segundo nosso
autor, essas duas interpretagdes diferentes sobre a condicao politica das sociedades estdao

relacionadas a uma concepgdo liberal e uma concepcdo que ele chama de radical. No seu

entendimento,

pensamos sempre a tese revolucionaria segundo a qual o direito ndo é sendo um
engano ¢ a mascara de uma dominagdo politica reduzida a relagdo de forgas,
dominagdo que ndo se explica ela mesma sendo por uma divisdo de classes ditada
pelo regime de propriedade e pelas relagdes de producdo. Mas, ao lado dessa tese

%5 CP, p. 520-521.

96 Cf. CP, p. 433.

%7 Cf. DCO, p. 8.

%% Cf. CH, p. 287-288. Outros autores como Pierre Rosanvallon, por exemplo, também consideram que os anos
de 1970 foram um marco de mudanga em nossa sociedade. Ele escreve que: “cette rupture a fait 1’objet de
multiples travaux dont 1’apparition du néologisme de ‘post-modernité’ a illustré le déclenchement dans les
années 1970.” Todavia, ele entende que ela ¢ a “seconde grande mutation, qui concerne les formes mémes de la
société,” (Pierre ROSANVALON, La légitimiteé déemocratique. Impartialité, réflexivité, proximité, p. 101).

% Gauchet desenvolve uma profunda reflexdo sobre o liberalismo em: L avénement de la démocratie II. La
crise du libéralisme. Infelizmente, ndo abordaremos esse tema na presente pesquisa porque fugiria ao propdsito
de nosso objeto aqui. Contudo, essa tematica pode ser por nds analisada em uma futura pesquisa. Na opinido de
Catherine Audard, “la thése centrale du libéralisme peut se résumer en une formule : il n’existe pas de
subordination naturelle des étres humains et chaque individu est souverain et libre de décider pour lui-méme face
a toutes les autorités, morales ou religieuses” (Catherine AUDARD, Qu’est-ce que le liberalisme? Ethique,
politique, société, p. 29.
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radical, ha a tese moderada que se recusa a ver no direito uma ilusdo e na politica
uma pura relacdo de forcas. Ela lhes presta, ao contrario, uma realidade
independente e um papel positivo. Ela ndo repousa menos, para o que nos interessa,
sobre 0s mesmos pressupostos € sobre a mesma versao da marcha do coletivo. Ela
também aloca o primum movens na sociedade civil e na livre atividade dos
individuos.”®

Como podemos perceber, na opinido do filésofo francés, essa “tese revolucionaria”
sobre o direito e o politico convive com um “espirito totalitario”.”®' Tais interpretacdes sio,
para ele, um tipo de “pensamento que da a pensar somente para simultaneamente impedir de
pensar”.”®® Dito de outro modo, trata-se de um pensamento ilusorio, pois simula uma
“liberdade” que tem a pretensao de alcancar e estabelecer a “verdade definitiva”. Nesse caso,
abriga, por assim dizer, um “espirito totalitario’®

Segundo Vincent Sohet, o que Marcel Gauchet visa, ao criticar concepgdes do tipo
marxista ou freudiana, ¢ compreender os elementos tacicos ou ndo que configuraram o que ele
chama de “novo ethos intelectual”.”** Nesse caso, fazer a critica aos modelos intelectuais que
animam a ilusdo ¢ dar um passo avangado para compreender a propria realidade em curso. As
interrogacgdes possiveis de serem feitas a essas concep¢des nos permitem repensar o quadro
politico contemporaneo e suas variagdes representadas pela emergéncia dos totalitarismos. De
Hegel a Marx, passando por Freud, existe em comum um viés de adesao totalitaria. Temos,
com esses autores, a elaboracdo de um tipo de pensamento tido como “eficaz”, justamente

porque possui

os meios de sua secreta ambicao, e que, seguramente, ndo se submete sendo porque
ele fascina de bom grado. Do espirito totalitario, ele participa centralmente por sua

%60 «On pense toujours a la thése révolutionnnaire selon laquelle le droit n’est qu’un leurre et le masque d’une
domination politique réduite au rapor de forces, domination qui ne s’explique elle-méme que par une division
des classes dictée par le régime de la propriété et les rapports de production. Mais a c6té de cette thése radical, il
y a la these modérée qui se refuse a voir dans le droit une illusion et dans la politique un pur rapport de forces.
Elle leur préte au contraire une réalité indépendante et un réle positif. Elle n’en repose pas moins, pour ce qui
nous intéresse, sur les mémes présupposés et sur méme version de la marche du collectif. Elle aussi loge le
primum movens dans la société civile et la libre activité des individus qui la composent.” (CP, p. 519).

%1 Convém lembrar que, além dessas duas interpretacdes acerca da condi¢do do politico, juntamos a elas a
interpretacdo freudiana, que ¢ mediada pela nogao de inconsciente. Este ¢ o caso particular da psicanalise, que
abre para uma nova compreenso da questdo do politico na dimensdo da “fragilidade dos psiquismos”. Em outras
palavras, é o caso em que se projeta o psicologico no social (cf., CH, p. 175). Segundo Gauchet, a visdo
psicanalitica fornecera elementos decisivos para a histdria do sujeito e mudara a perspectiva da identidade, da
individualidade e da liberdade interior. Desse modo, “a emergéncia do inconsciente (...) [traz] o desenvolvimento
desse duplo processo de inclusdo da loucura e de redefini¢do da individualidade que encontramos” (cf., Marcel
GAUCHET, L ’inconscient cérébral, [IC] p. 14).

%2 Marcel GAUCHET, La pratique de I’esprit humanin, [PEH] p. 12.

%63 Cf. PEH, p. 13.

%64 Cf. Vincent SOHET, La sociologie et Iinstitution du social, Réflexions épistémologiques & propos de 1’ceuvre
de Marcel Gauchet, Les Carnets du Centre de Philosophie du Droit, p. 8.
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ambiguidade na assun¢do da histéria, pela conciliagdo que ele realiza entre uma
afirmacdo radical da historicidade e uma denegacdo ndo menos radical da historia.
(...) Resposta a historia, o totalitarismo deve seu incomparavel poder imaginario a
dupla possibilidade que ele oferece aos individuos de se conceberem plenamente,
de um lado, como atores historicos (e mais ainda, como os genitores historicos,
destinados a engendrar fantasmagoricamente um mundo a partir do nada), e de
persistirem rigorosamente, de outro lado, em uma recusa religiosa da historia, no
sonho imemorial de um mundo obediente a uma ordem fixada por toda
eternidade.’®

Tais concepgdes animaram, como sabemos, as praticas sociais e politicas que
redesenharam o cendrio contemporaneo da saida da religido. Segundo nosso autor, ha que se
investigar, nos regimes totalitarios do século XX, aquilo que ele considera ser os “ultimos
vestigios da heteronomia” ou “a terrivel caixa de Pandora das religides seculares”.”*® A ideia
de uma unidade do sentido do social, através de uma concentracdo unica, ¢ o que as religides
seculares vao objetivar. No entendimento de Gauchet, elas aparecem com os regimes
totalitarios e se pautam pela “reinvencdo retrograda da forma religiosa” que, desta feita,
“efetua-se fora da religido.” O que se vera acontecer, segundo a concepcdo gauchetiana, ¢
uma “reabsor¢do do Um religioso” ou, em outros termos, uma reabsor¢ao de “Um saido da
era da heteronomia”.”®’

Nesse sentido, o triunfo dos regimes totalitarios se deu na medida em que eles foram
capazes de reincorporar o sentido simbdlico-sagrado, religioso, do ser-social. Na opinido de
Gauchet, esses regimes, “através da unido com a sombra revivescente do Um sacral, (...)
renovam com a mais antiga e a mais profunda das experiéncias da humanidade religiosa[, a

heteronomia].”**®

Desse modo, o modelo politico dos regimes totalitarios repropde uma antiga
maneira de organizar o espaco social motivado por uma nova ilusdo: a transferéncia total do
mundo social e a definitiva suspensdao do conflito. Assim, relinem-se, a0 mesmo tempo, as
dimensdes da ideologia e do poder por meio de crengas escatologicas que buscam salvagao

pela historia e pela eliminagdo do conflito que €, ele mesmo, o produtor do social. Essa ¢ a

%65 “Les moyens de sa secréte ambition, et qui n’assujettit & coup sir que parce qu’elle fascine & bon droit. De
I’esprit totalitaire, elle participe centralement par son ambiguité dans 1’assomption de [’histoire, par la
conciliation qu’elle réalise entre une affirmation radicale de I’historicité et un déni non moins radical de
I’histoire. (...) Réponse a I’histoire, le totalitarisme doit son incomparable puissance imaginaire a la double
possibilité qu’il offre aux individus de se concevoir pleinement d’un c6té commme des acteurs historiques (et
davantage, comme des géniteurs historiques, destinés a engendrer fantasmagoriquement un monde a partir de
rien), et de persister rigoureusement de 1’autre c6té dans un refus religieux de ’histoire, dans le réve immémorial
d’un monde obéissant a un ordre fixe de toute éternité.” (PEH, p. 13).

%6 Cf. ET, p. 33.

%7 Cf. ET, p. 109 ¢ 115 e CH, p. 290.

%68 Au travers de 1’union avec I’ombre reviviscente de I’um sacral, ils renouent avec la plus ancienne et la plus
profonde des experiences de I’humanité religieuse. (ET, p. 420).
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perspectiva apregoada pelas religides seculares.”® O filésofo francés entende que, se, por um
lado, temos na perspectiva dessas religioes o resultado de uma individualizagdo extrema, por
outro lado, ocorre “uma ‘desindividualizacdo’ que ¢, na verdade, um crescimento, uma
intensificagdo da vida individual” no ambito social. Dito de outro modo, trata-se da
intensificagdo de “uma transfiguracdo da existéncia pessoal que se abre a renuncia e a
estreiteza do eu”.””"

O que se observa no contexto dos totalitarismos e das religides seculares ¢ que a
cren¢a no futuro e o poder encontram-se conjugados e imbricados um no outro. Neste caso
especifico, a figura da heteronomia se faz constitutivamente presente. Assim sendo, como
escreve Gauchet, “ha uma necessidade do poder que ¢ a de ser figuracao de uma alteridade e
signo de um exterior. Ela instala-se em oposi¢do a sociedade e isto através da representagdo

de uma exterioridade™”!

, que ¢ a perspectiva de um futuro sem conflito. A experiéncia
totalitaria, alavancada pelas ideologias das religides seculares, encontram assim a formula
legitimadora de poder que constituem.

E de um modo semelhante as religides do “passado puro”, que os totalitarismos se
compreendem. Eles se legitimam por algo que vem de fora (o futuro), como o equivalente
estrutural disso que foi a relagdo com o passado mitico nas sociedades “primitivas” ou
arcaicas. Contudo, segundo nosso autor, as religides seculares, que aparecem com 0s regimes
totalitarios, invertem a légica do passado mitico na medida em que projetam o futuro e a
compreensdo do presente como signo transcendente.”’

Em nosso entendimento, a diferenca basica que Gauchet estabelece entre essas duas
formas de organizagdo do ser-coletivo, esta no tipo de explicagdo (religiosa). Se nas formas
religiosas originarias que expressavam o carater heteronomo absoluto do passado mitico, o
sentido encontra-se na origem intangivel e imemorial de deuses, ancestrais ou herdis, nas
religides seculares o sentido encontra-se orientado para um futuro imanente. Sdo dois casos
extremos, um voltado para o “passado puro” e o outro para um “futuro escatolégico”, ou,
paradoxalmente, para uma transcendéncia imanente a historia.””

Como ja dissemos outras vezes, para Gauchet, a saida da religido ¢ um processo

continuado que assume caracteristicas mais consistentes a partir das transformacdes

%9 Cf. DM, p. 257.

970 «Dé¢sindividualisation® qui est en vérité un accroissement, une intensification de la vie individuelle. (...) Une
transfiguration de I’existence personnelle qu’ouvre le reoncement a 1’étroitesse du moi.” (ET, p. 44).

' “Il y a une necessite du pouvoir qui est d’étre figuration d’une altérité et signe d’un dehors. Il s’installe en
opposition a la société et cela au travers de la représentation d’une extériorité.” (CP, p. 454).

2. Cf. DM, p. 256-257.

B3 Cf. DM, p. 256.
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instauradas pela emergéncia do Estado nas altas civilizagdes da Antiguidade, prossegue, no
seu entendimento, com o cristianismo, € tem um momento determinante com a Reforma
protestante. Todavia, o processo continua em etapas consecutivas que levam, passo a passo,
ao afastamento total da religiio enquanto forma e fundamento do social. E preciso salientar
que as religides seculares ndo sdo, obviamente, religides no sentido estrito do termo, sdo as
ideologias dos regimes totalitarios que repropdem novos absolutos: o Partido, o Estado, o
Politico, o Futuro.

O que se observa, segundo o filésofo francés, ¢ que a formula das religides seculares
de restabelecimento com o Um, da unidade entre a “verdade” do social e a pratica coletiva,
“possui toda a carga da imemorial alteridade sagrada, mas transportada para a esfera da

. A . 974
1manéncia terrestre.”

Em sua opinido, ao estabelecerem a “conjugacdo da forma autonoma
com a forma heterénoma”, as religides seculares realizam as piores “tiranias da ilusio”.””> Em
virtude disso, a derrocada do totalitarismo tornou-se inevitavel. Assim sendo, na concep¢ao de
nosso autor, “religides seculares e poder social das religides se afastardo juntos, a contar dos
anos 1970”.°° O que se verd surgir entdo, ¢ uma desilusdo progressiva para com as
ideologias. Segundo Gauchet, esse processo pode significar o inicio da ultima etapa do
desencantamento do mundo, que confirmard e nos dard “boas razdes para pensar que nos
saimos da era dos totalitarismos”.””’

Desse modo, ¢ possivel que estejamos deixando para tras os ultimos esforgos sociais e
politicos de reinstalacio da heteronomia, cujos vestigios permaneciam ativos no élan
totalitario alimentados pelas religides seculares. Para Gauchet, tais “religides” sdo na verdade
uma espécie completa de “anti-religido religiosa”. Em sua opinido, “os totalitarismos
buscavam unir a heteronomia a autonomia”. Assim sendo, “o totalitarismo de extrema
esquerda pretendia introduzir um contetido autobnomo em uma forma heterdbnoma”; por sua
vez, “o totalitarismo de extrema direita queria obter um contetido heteronomo através de uma
forma auténoma.””®

O momento atual ¢ mais do que nunca o resultado desse novo ciclo do processo de
saida da religido. Segundo Gauchet, vivemos uma época “pos-totalitaria”.’” O que se vé

emergir neste contexto ¢ uma “revolu¢do do crer” sob a forma de expressao de um “religioso

apos a religido”. Todavia, como sublinha o filésofo francés, “mesmo supondo a era das

M ET, p. 42.

'S BT, p. 115-116.
S ET, p. 118.

77 Cf. CP, p. 535.
8 Cf. CH, p. 262.
7 Cf. CH, p. 266.
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religides definitivamente fechada, (...) nés ndo terminaremos jamais com o religioso”.”® Por

conseguinte, nao ficaremos sem um minimo de heteronomia.

3.2. A teoria de Gauchet em debate

A teoria gauchetiana sobre a saida da religido ou (desencantamento do mundo) gerou
inimeras controvérsias no cenario académico francés. O eco das ideias do nosso filésofo
repercutiu e ainda repercute ndo s6 na Franga e nos principais centros universitarios europeus,
mas também no continente norte-americano, sobretudo no Canada. As ideias de Gauchet
foram e continuam sendo colocadas a prova por inimeros pesquisadores das mais diversas
areas das ciéncias humanas. Uma vez que este filosofo continua produzindo reflexdes
penetrantes, o interesse por sua obra se da tanto no sentido de acolher criticamente suas teses,
quanto no de procurar refutd-las com veeméncia e desconstrui-las conceitualmente. Todavia,
ao que tudo indica, as reflexdes de Gauchet continuam proporcionando novos aportes para os
debates atuais sobre a religido e suas relagdes com a politica, a historia e a democracia. Como
veremos nas paginas que seguem, suas ideias instigam pensadores, religiosamente orientados
ou ndo, os quais cada vez mais confrontam e aprofundam as perspectivas e questdes propostas

pelo do editor-chefe da revista Le Débat.

3.2.1. A critica de Paul Valadier a Marcel Gauchet

Um dos primeiros artigos de Gauchet, publicado com o titulo de Fim da religido? em
1984, na revista Le Débat, foi o detonador de uma longa discussdo que se deu entre varios

. . . 1
pesquisadores e intelectuais franceses.”

Desde entdo, fildsofos, tedlogos, socidlogos e
antropologos debatem continuamente as teses de Gauchet. Um dos primeiros a se manifestar

foi o padre jesuita Paul Valadier, um tedlogo do Instituto Catolico de Paris que na época era

%0 Cf. DM, p. 292. Sobre esse tema cf. Wilmar do Valle BARBOSA ; Henrique Marques LOTT, O religioso
apos a religido : um debate entre Marcel Gauchet e Luc Ferry, Horizonte, p. 47-76. Cf. também, Serge CANTIN,
Le débat Ferry-Gauchet sur le religieux aprés la religion. Une polémique de culture, in: Frangois NAULT,
Religion, modernité et démocratie. Em dialogue avec Marcel Gauchet, p. 119-129.

%! Marcel GAUCHET, Fin de la religion? Le Débat, 1984.
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diretor da conhecida revista Etudes.”®

Em reacdo a concepgdo gauchetiana de saida da
religido como “fim da religido”, Valadier escreve, entdo, um texto em que procura mostrar
uma contradicao na tese gauchetiana segundo a qual a religido deixou de ser o exclusivo foco
unificador das sociedades.”®® Para os ouvidos do tedlogo e padre jesuita, as palavras “fim da
religido” advindas do vocabulério conceitual de Gauchet, soaram, certamente, de um modo
demasiadamente peremptorio e radical.

Apesar de reconhecer que as reflexdes de Gauchet contenham um aporte filosofico
fecundo, o tedlogo do Instituto Catdlico de Paris critica a tese central de nosso filésofo por
entender que “a religido representou por quase toda parte o papel de referéncia unificadora
nas sociedades humanas.””** Em sua opinifio, nio obstante a originalidade da analise historica
e filosofica de Gauchet, sobretudo naquilo que ele nos alerta acerca da ldgica totalitaria, sua
compreensdo desencantada de mundo deixa transparecer o pano de fundo das teses sobre o
tema da alienacdo desenvolvidas pela filosofia pos-hegeliana. Valadier considera que o autor
de Le désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion, reproduz temas caros
a Feuerbach relativos a ideia de “re-apropriagao da poténcia criadora do homem e um certo
hegelianismo que segue uma leitura linear ¢ mecanicista da historia.””™

Na interpretagdo do padre jesuita, o artigo de Gauchet tem a ambigdo de demonstrar o
fim da religido através daquilo que comprova o seu desligamento historico da esfera politico-
social. No entanto, o que em sua opinido fica de fato demonstrado com esta ambigao ¢ “uma
tese social, mas ndo uma tese sobre o fim da religido.” Sob o ponto de vista desta interpretagdo
critica ¢ possivel dizer que temos, na perspectiva de Gauchet, uma redu¢do da religido ao
social. Os postulados da tese gauchetiana sdo desse modo criticados frontalmente por
Valadier, para quem, na verdade, o que pode ser constatado no referido artigo ¢ que este nao
prova nem “o fim da religido, nem de toda religido”.”*

A conclusdo que se chega ao ler as criticas do tedlogo do Instituto Catolico de Paris é
que Gauchet pretende explicar o religioso como sendo um “ato irracional”. Em outras

palavras, pretende afirmar, ainda que de modo dissimulado, os pressupostos de que a religido

¢ uma ilusdo. Essa ¢, para o tedlogo catdlico, uma compreensio sociologizante que se inspira

%2 Trata-se da revista Etudes, Revue de culture contemporaine, disponivel no site: http://www.revue-
etudes.com/Religions/7497.

3 0 texto do padre jesuita cujo titulo é: “Paul Valadier 2 Marcel Gauchet”, foi publicado no livro La démocratie
contre elle-méme, p. 67-79, que apresentamos ao longo desta tese através da sigla DC.

%% «La religion a presque partout joué le role de référence unificatrice dans les sociétés humaines.” (DC, p. 67-
68).

%5 Cf. DC, p. 77.

%6 «“Une thése sociale, mais non pas une thése sur la fin de la religion. (...) [Ni] la fin de la religion, ni de toute
religion” (DC, p. 69).
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de uma maneira ou de outra nos postulados das explicagcdes deterministas. E ele vai mais
longe quando escreve que ndo hé na tese de Gauchet nenhuma demonstracao suficiente para
afirmar “o fim do religioso e nem que o religioso perde sua pertinéncia em uma sociedade
moderna.”®’

No entendimento de Paul Valadier, a teoria gauchetiana segue os pressupostos
racionalistas em diferentes linhas. Primeiramente os segue na medida em que estabelece uma
nogdo de “religido pura” que ¢ apreendida da etnologia e levada adiante na tentativa de
identificar aquilo que poderia ser a “esséncia da religido”. Num segundo momento, essa teoria
afirmara que “o puro coincide com o primitivo” e, por conseguinte, havera um processo de
degradacao desta “forma pura”. A partir dai, inverte-se a formula hegeliana ao se colocar a
totalidade no inicio, ou seja, na “religido primitiva”. Feito isto, chega-se a uma definicao de
religido que, segundo Valadier, ¢ digna daquela que foi proposta por Feuerbach e se pauta
pela ideia de uma “recusa do homem de sua poténcia criadora”. Por fim, uma vez que a
“esséncia da religidao” foi colocada na orbita da “religido primitiva”, decide-se, de modo
arbitrario, que “a figura perfeita da religidio se encontrava 14”.°%®

Como era de se esperar, essa critica veemente nao ficou sem uma boa resposta da parte
de Marcel Gauchet a qual, a nosso ver, permitiu o esclarecimento de diversos pontos da teoria
gauchetiana sobre o “fim da religido”. De acordo com nosso filésofo, a controvérsia levantada
pelo tedlogo catolico reflete, na verdade, o confronto entre um crente que defende sua fé e um
descrente que tem outras preocupacdes existenciais. Sob esse ponto de vista, segundo nosso
autor, o debate ndo expressa o rigor dos argumentos. Dito de outra maneira, ndo procede de
acordo com a exigéncia de rigor que comumente se requer no ambito das controvérsias
académicas.” Em nossa opinido, isso ndo invalida, certamente, a importancia que este debate
tem por si mesmo e nem os resultados que ele mesmo produziu. Ademais, como veremos um
pouco mais adiante, essa primeira grande controvérsia sobre a teoria de Gauchet ird inspirar
muitos outros debates. Desse modo, a reacdo de Valadier impulsiona o aprofundamento em
torno da discussdo acerca da tese gauchetiana sobre o desencantamento do mundo. Além dele,
muitos outros tedlogos, filosofos e antropologos contribuiram com essas discussdes, entre
eles, destacamos, Luc Ferry, Emmanuel Terray, Claude Geffré, Geoges Kowalski, Antoine

Delzant, Hubert Faes ¢ Jean Graisch.

%7 «La fin du religieux, ni que le religieux perde sa pertinence dans une société moderne.” (DC, p. 73).
%8 Cf. DC, p. 73-76.
% Cf. DC, p. 79.
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A resposta de nosso autor as criticas do padre jesuita prossegue com diversos
esclarecimentos conceituais sobre sua tese e simultaneamente, com a desconstrugao critica da
interpretacdo de Valadier. Num primeiro esclarecimento Marcel Gauchet mostra que sua
concepgao ndo ¢ de modo algum préxima das teorias da “alienagdo”, a de Feuerbach ou Marx,
por exemplo. Alids, diga-se de passagem, encontram-se bem longe disso o seu aporte teérico e
suas consideracdes sobre o fendmeno religioso.”” Gauchet demarca com muita clareza que o
tipo de sociedade que ele descreve “como ndo sendo mais organizada pela religido, ¢ muito
evidentemente... a nossa”.””' Além disso, nosso autor nos faz lembrar que “reconhecer uma
funcdo determinante na religido, no seio do dispositivo social, ndo implica reduzir o religioso
ao social”. Em sua opinido, ¢ preciso reconhecer que o fenomeno religioso se mostra por duas
faces, ou seja, por “sua realidade socioldgica” e por seu “enraizamento antropolégico”.”> Em
outras palavras, se mostra por dois niveis de relagdo, um de carater pessoal e outro de carater
social.

O que Marcel Gauchet lamenta no contexto da critica de Valadier ¢ que esta deixa
transparecer o vestigio de um tipo de concepcdo totalizante do religioso, ou seja, deixa
transparecer uma opg¢ao pelo heterdnomo como sendo o “foco unificador” a reunir a totalidade
do sentido do social junto a 6rbita do Um sagrado. Nesse sentido, o que se reflete de modo
evidente na concep¢do de Valadier, ¢ um tipo de reagdo que s6 € possivel, modernamente
falando, em funcao das etapas da saida da religido. Uma reacdo que tenta reatar com a
experiéncia do heterdbnomo, a mais antiga e a mais profunda das experiéncias da
humanidade.” A tentativa de reatamento é, na verdade, uma reagio que pretende retomar e
reparar o campo perdido por essa dimensao heteronoma. Contudo, segundo Gauchet, esse tipo
de tentativa ndo possibilita o retorno ao religioso, mas sim, uma forma esvaziada do religioso,

desligada e afastada do fendmeno matricial.”*

%0 Como vimos especialmente no primeiro capitulo da primeira parte desta tese, ao contrario do que diz Paul
Valadier, Marcel Gauchet tem uma posi¢do bastante critica com relagdo as chamadas teorias da “alienagdo”. Cf.
também, o apéndice (Breve excurso sobre Marcel Gauchet) que apresentamos no final.

P! “La société que je decries comme n’etant plus organisée par la religion, c¢’est évidement... la nétre” (DC, p.
82).

%92 “Reconnaitre une fonction déterminante a la religion au sein du dispositif social n’implique pas réduire le
religieux au social (...) as réalité sociologique et il y a son enracinemement anthropologique” (DC, p. 88-89).

9% Cf. ET, p. 42.

994 «Cette explosion des extrémes est inintelligible, en dernier ressort, hors du phénoméne matriciel que constitue
la prégnance secrete de la forme religieuse” (ET, p. 58).
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3.2.2. O desencantamento do mundo em debate

Foi através da iniciativa de Olivier Mongin, editor-chefe da revista Esprit, e de Pierre
Colin, diretor do Departamento de Pesquisas do Instituto Catolico de Paris, que se promoveu
outro grande debate em torno da teoria de Marcel Gauchet. Este evento ocorreu pouco tempo
apos a publicagdo de Le désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion. A
proposta fundamental que se tinha era aprofundar as discussdes em torno das principais teses

995

desta obra.””” O debate contou com a participa¢do de 20 pesquisadores de diversas areas de

conhecimento que se reuniram no Instituto Catdlico de Paris, no dia primeiro de fevereiro de
1986, com o objetivo de discutir a teoria elaborada pelo diretor de estudos da EHESS.””

O debate comeca com breves exposi¢des, comentarios e criticas acerca da teoria
gauchetiana do desencantamento do mundo. A discussdo foi conduzida por Olivier Mongin e
Pierre Colin. O elenco dos debatedores era formado, predominantemente, por te6logos, mas
estavam presentes também os fildsofos, socidlogos e psicanalistas. O inicio do debate foi
marcado pelas intervencgdes de varios estudiosos. Por exemplo, Dominique Bourg, te6logo do
Centro de Pesquisas Interdisciplinares em Teologia de Strasbourg, releva o que entende ser
uma lacuna na teoria de Gauchet, a saber, a falta de questdes acerca da trindade. Outra
intervengdo vem do filésofo e antropdlogo Henri-Jacques Sticker. Para ele, a teoria de
Gauchet restringe-se um pouco ao que o cristianismo reunia enquanto uma religido que foi
capaz de estruturar uma sociedade autonoma. Philippe Raynaud, pesquisador do Centro de
Andlise Comparativa dos Sistemas Politicos (Paris 1), chama a atencdo para “a importancia
das fontes cristds na evolucdo da filosofia contemporanea”. Ele coloca em questdo a tese
gauchetiana de “fim da religido” a partir das manifestacdes do que considera ser uma “utopia
evangélica”. Jean Joncheray, te6logo do Instituto Catolico de Paris, concorda em parte com a
definicdo de religido apresentada por Gauchet. Joncheray destaca, especialmente, as
definigdes gauchetianas que colocam a religiio como um vetor estruturante da vida social.”’

Inumeras foram as intervengdes criticas e as indagacdes que surgiram desde o inicio
do debate, infelizmente ndo temos espago suficiente e nem o objetivo de menciona-las todas
aqui, isso desviaria nossos propoésitos. Dado o eixo de nossa pesquisa, 0 que nos interessa

destacar aqui sdo algumas respostas dadas por Gauchet a um tipo de questionamento feito

%% Este debate foi publicado em 2004 com o titulo Un monde désenchanté? (MD).
9% Cf. MD, p. 23.
%7 Cf. MD, p. 27-29.
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pela maioria dos pesquisadores presentes, sobre a ideia segundo a qual o cristianismo ¢ a
religido da saida da religido.

Nosso autor esclarece, primeiramente, que, em sua opinido, o cristianismo estd “bem
além de ser uma sé doutrina, esse misto onde se amarram juntos a matriz do dogma, as
condi¢des de uma institucionalizagio e as possibilidades de uma histéria.”””® Com efeito, o
filésofo francés ndo dedicou sua reflexdo a temas como a trindade, tal como destacou
Dominique Bourg, um de seus interlocutores. Embora Gauchet reconheca a importincia do
tema para o contexto de afirmacdo da fé cristd, o foco de sua reflexdo se dirige mais
especialmente para a concepcao da relagdo entre o humano e o divino contida no “dispositivo
cristico”. Sua andlise comega por apreender um evento externo a esse dispositivo e identifica-

[1P4

o com as origens judaicas desse dispositivo mesmo. Em sua opinido, “é preciso todo o pano
de fundo do Deus unico para conceber a forga misteriosa do Messias cristdo”.””

Muitas outras consideracdes a respeito das interpretagdes e das afirmagdes de Marcel
Gauchet acerca do cristianismo foram apresentadas neste debate de 1986. Por exemplo,
Georges Kowalski, um tedlogo do Instituto Catolico de Paris, pontua algumas questdes de
método. Para ele, a hipotese gauchetiana de saida da religido propde sim, consideracdes e uma
hipdtese acerca da singularidade cristd. Contudo, em sua opinido, essa hipdtese ndo da conta
da historia do cristianismo. Pierre Colin retoma, por sua vez, a questdo da trindade como um
“espago de interrogacdo entre Deus e 0 homem”. Da mesma forma, Pierre Vallin, professor do
Centre Sevres, também sublinha a importancia de se tratar o tema da Trindade como um
sistema conceitual, enquanto que o socidlogo Jean-Claude Eslin, professor na Escola Europeia
dos Liceus, reitera que “a doutrina do Espirito tem um efeito de interiorizagdo na mensagem
do Cristo”. '

Em resposta a essas criticas, quase todas centradas em torno do tema da trindade, o
pensador francés explica que, sob o seu ponto de vista, € possivel uma compreensao efetiva na
qual se conjugam contextos politicos e culturais diversos na trajetéria do cristianismo
ocidental. Para ele, a fé crista representa, por exemplo, “uma etapa potencialmente decisiva
sobre o caminho da individualizagdo”.'”" Com isto nosso filosofo procura demonstrar a seus

interlocutores a eficacia de um fenomeno histérico — a emergéncia do imperativo moderno

de autonomia individual — e os resultados dos desdobramentos do “espirito do cristianismo”.

9% MD, p. 31-32.

%% MD, p. 35.

1000 Cf. MD, p. 32-34.
1991 MD, p. 34.
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Na sua interpretagdo, a figura de Jesus € o foco extraordinario que reune virtualidades que
promoverao a transformacao e a reinvengao de mundo.

No seu entendimento, “a elaboracdo trinitdria constitui um caso de figura particular
(...) que ndo se concebe com a evidéncia do terceiro termo que ela introduz entre Pai e Filho,
fora do quadro do pensamento grego no qual se fala e se dirige o fato cristdo.” No entanto,
Gauchet admite ndo ter buscado as “luzes filosoficas especiais (...) sobre o Espirito, sobre sua

. ~ Cx s 1002
origem e seu papel na formacdo da tradi¢do cristd.”

Em sua interpretacdo, existem duas
tendéncias que aparecem na historia desta tradicdo. A primeira segue a linha des-
hierarquizante do modelo da encarnacdo e da concep¢do de um “mediador sem poder”. Para
Gauchet, Jesus realiza uma verdadeira inversao do messianismo, ele ¢ um “segundo Moisés”,
mas ele o € as avessas. Por conseguinte, ele ¢ um messias especial que se coloca nas antipodas
do “império triunfador”, seu reino nio é deste mundo.'”” A segunda segue uma linha advinda
das derivagdes cristologicas dos séculos iniciais de nossa era. Na concep¢do de nosso autor,
“através da terceira pessoa, restabelece-se uma continuidade dos graus do ser e introduz-se
um termo médio que permite a recomposicdo hierarquica do edificio cosmoteoldgico™.'*® Em
nosso entendimento, o que nosso filésofo buscou destacar em sua teoria privilegia justamente
a tendéncia a des-hierarquizacio. E esta tendéncia que, para ele, possibilitara a saida da
religido ou desencantamento do mundo.

Na opinido de Pierre Vallin, Gauchet poderia ter aprofundado pelo menos as questdes
concernentes ao “papel do Espirito”. Ele concorda que nosso autor ndo teria obrigatoriamente
que ter abordado diretamente a doutrina da trindade, mas defende que a posi¢do do Espirito
tem um “dominio implicito (...) entre o Cristo e seu Pai”. Em sua compreensdo, o “terceiro
termo ja [se encontra] em um discurso muito primitivo, ¢, em suma, a interpretagao.” Por sua
vez, Claude Geffreé, professor de teologia do Instituto Catolico de Paris, considera que a tese
gauchetiana da saida da religido liga muito diretamente a figura do Cristo com a “contradi¢ao
no interior do judaismo”.”'*"

E possivel notar que a teoria de Marcel Gauchet era estranha a maioria dos
debatedores em 1986. E possivel notar também, que a maioria das indagagdes criticas segue
um mesmo curso, isto €, segue parametros da tradicdo teoldgica cristd, propondo ao nosso

filésofo questdes que, na verdade, ndo foram tematizadas por ele. Contudo, nosso autor

responde a seus interlocutores remetendo-os a alguns pontos de sua teoria. Inicialmente, ele

192 MD, p. 36.

1993 Cf. DM, p. 259 e 261. Cf. também, CH, p. 100 ¢ MD, p. 36.
1994 MD, p. 36-37.

1995 MD, p. 38-43.
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recorda que ja havia demonstrado a dinamica do Espirito em Le désenchantement du monde.
Une histoire politique de la religion, mas admite ter privilegiado o sentido de um “Espirito-
inspiragdo que vai atuar regularmente como um principio de irrup¢do anarquica € como um
fator objetivo de individualizagdo da fé.” Para ele, “o que existe de ‘irracional’ no dogma
cristdo ¢ o que constitui seu fermento dinamico.”' "

A nosso ver, Gauchet interpreta o cristianismo como um movimento transformador. O
que o interessa, primordialmente, ¢ compreender a dindmica que se operou sob o ponto de
vista da transformagdo de mundo que se realizou.'””’ Para nosso autor, a histéria do
cristianismo permite multiplas leituras, uma delas pode muito bem “privilegiar a heresia em
relagdo a ortodoxia”, uma outra pode correlacionar a trajetdria cristd e o desenvolvimento
moderno como uma “afirmacdo da consciéncia da individualizagdo da fé”. A esse respeito, o
exemplo do gnosticismo ¢ lembrado por Gauchet como uma “tentativa exemplar para
restabelecer a economia ontoldgica do Um[, apds] a dualidade [ter sido] introduzida no ser
através da figura do Deus separado.” Ademais, nosso autor admite ndo ter feito nenhum tipo
de anélise teologica do ponto de vista dos valores espirituais, at¢é mesmo porque, em sua
opinido, “a formulagdo sobre a Encarnagio [assegura-lhe aquilo que ¢] o essencial”.'"*®

Esse proficuo debate promovido pelo Instituto Catdlico de Paris e a revista Esprit teve
muitos desdobramentos de que ndo nos cabe tratar aqui. Nossa intengdo, neste topico, foi
apenas assinalar algumas respostas de Gauchet a certas discordancias iniciais com relagao a
sua teoria, apresentados quando esta ultima estava apenas em sua fase inicial. Nao obstante,
temos um campo aberto para aprofundar alguns dos temas deste debate em uma futura
pesquisa. Nesse caso, interessa-nos, especialmente, as questdes concernentes as

espiritualidades contemporaneas na teoria de Marcel Gauchet, bem como explorar outras

controvérsias advindas dos debates gerados por suas ideias.

3.2.3. Um debate com Luc Ferry

Como tentamos demonstrar ao longo desta tese, para Marcel Gauchet, a modernidade
ocidental ¢ marcada por um progressivo enfraquecimento da capacidade de incidéncia sécio-
politica das formas institucionais da religido. Esse processo atinge maior radicalidade nos

ultimos dois séculos, sobretudo, no ambito da vida politica europeia. No seu entendimento,

1% MD, p. 43.

197 Cf. CH, p. 101.

1998 Cf. MD, p. 48-49. Sobre a gnose, cf. vimos no topico 2.3.2. A transcendéncia como autonomia objetiva: a
revelagdo e a racionalidade do mundo (capitulo 2, primeira parte).
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este periodo gesta uma nova configuragdo de mundo, na qual a religido, estruturalmente
falando, perde a pregnancia socio-politica e deixa de ser a norma regente ¢ ordenadora da
totalidade social. Dado este cenario, ¢ possivel afirmar que, do ponto de vista de nosso
filosofo, as religides atuam em um contexto pos-religido.

As grandes mudangas operadas pela modernidade alteraram, por assim dizer, a no¢ao
acerca do antigo fundamento da humanidade. Isto se reflete nas agdes praticas da coletividade,
nas instituicdes € no modo de ser de cada individuo em particular. Assim sendo, com a era
moderna inaugura-se um tipo de sociedade que ¢ capaz de instaurar-se a si propria e gerar de
modo imanente suas proprias reservas de sentido legitimante, ou seja, uma sociedade que nao
precisa mais da tutela legitimadora de uma “ordem superior” veiculada pela religido. Desse
novo quadro emergem valores culturais que se desdobram totalmente a parte da religido. Nao
obstante, temos hoje inimeras manifestagdes de espiritualidades contemporaneas que estao

0?'"? Em que medida as

pulverizadas por todo canto. Seria legitimo classifica-las como religia
palavras “sagrado”, “divino” ou “absoluto” podem ser empregadas para identificar a situagdo
do religioso na atualidade? Essas sdo entre outras, algumas questdes que suscitaram e
orientaram um grande debate entre Luc Ferry e Marcel Gauchet, atualmente considerados os

. . . . 1010
dois mais importantes pensadores franceses vivos.

Trata-se possivelmente de um dos mais
importantes debates filosoficos publicos sobre a religido e o religioso ocorridos nos ultimos
quatorze anos na Franca.

Convidados pelo College de Philosophie de Paris, esses dois pensadores
protagonizaram, em janeiro de 1999, uma fecunda discussdo acerca das relagdes entre
filosofia, religido e religiosidade. Ambos procuraram pensar as metamorfoses religiosas
ocorridas ao longo da era moderna, bem como sua reinvengao atual. Existiria um modo de ser
religioso na época em que vivemos, cujas caracteristicas assinalariam um modo totalmente
original? Ao que parece, sim, a primeira vista sim. Entretanto, advertem os debatedores, ¢
preciso investigar com cautela. Nao ¢ dificil constatar que, nas sociedades atuais, vivenciamos

uma era na qual existem espiritualidades diferentes da religido ou das tradigdes religiosas,

mas, também, que antigas tradi¢des religiosas persistem. Como compreender essas

199 Esta ¢ uma questdo com a qual se debatem muitos autores contemporaneos. A tematica do afastamento da
religido nas sociedades hodiernas ¢ um ponto de convergéncia de inimeros estudos. Saber se o que observamos
hoje pode ou néo pode ser classificado rigorosamente como religido, este ¢ um debate que se encontra em aberto.
Cf. HERVIEU-LEGER, Daniéle. O peregrino e o convertido: a religido em movimento.

1919 Sobre este debate cf. Wilmar do Valle BARBOSA ; Henrique Marques LOTT, “O religioso apds a religido”:
um debate entre Marcel Gauchet e Luc Ferry, Horizonte. Cf. também, Serge CANTIN, Le débat Ferry-Gauchet
sur le religieux aprés la religion. Une polémique de culture, In: Francois NAULT, Religion, Modernité et
Démocratie. En dialogue avec Marcel Gauchet.
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manifestagdes atuais, qual seria a terminologia mais adequada para tratar o religioso nesta
era?

Segundo Marcel Gauchet, devemos repensar as velhas categorias advindas das antigas
tradi¢des religiosas, sobretudo do cristianismo e, o que € mais importante, precisamos cunhar
novas categorias, que nao sejam mais tributarias das antigas. No seu entendimento, somente a
criacdo de novas categorias nos possibilitara uma maior e melhor aproximacdo ou
compreensdo do fendmeno religioso, tal como ele se manifesta na atualidade.'"'

A tese de Gauchet ¢ a de que a saida da religido vivenciada no Ocidente ¢ irreversivel
e, assim sendo, ndo ha como voltar a ser como no passado, onde a religido era o fundamento
da lei e do sentido do estar-junto coletivo. Nao ¢ que a religido tenha acabado, como ja
indicamos inGmeras vezes ao longo desta tese. Ao contrario, ela permanece hoje e
permanecerd no futuro. Contudo, continuaremos a testemunhar o crescente afastamento entre
os homens e um fundamento divino no que se refere a gestdo do todo da ordem sociopolitica.
Isso quer dizer que, nesta perspectiva, nos saimos da religido, ou seja, tornou-se viavel a
existéncia humana, tanto no nivel social, quanto pessoal, sem os deuses.'""?

De modo diferente dé-se a compreensdo de Luc Ferry. Este filésofo ¢ do parecer de
que a ¢época contemporanea testemunha uma verdadeira “humanizacdo do divino” e,
respectivamente, uma “divinizagdo do humano”. Ele advoga que o humanismo
contemporaneo vem, paulatinamente, tomando rumo em direcdo a uma espécie de
“humanismo do homem-Deus”."”"> Sua proposta assume como base o que ele chama de uma
“interpreta¢do imanentista”. No seu entendimento, a religido nao ¢ uma institui¢ao do passado
e sua presenca nos dias de hoje ndo ¢ apenas fruto de uma metamorfose. Para ele, a religido,
ao contrario disso, encontra-se a frente, em uma trajetéria ainda a ser percorrida pela
sociedade. Entretanto, ela encontra-se inserida em uma configuracdo de mundo “materialista e
imanentista”.'"* Esta tese ja havia sido frontalmente criticada por Gauchet ja bem antes deste
debate, em 1998, quando entdo escreveu que nods, modernos, vivenciamos uma “dinamica
separadora que ‘desantropomorfisa’ o divino e tira do humano tudo isso que podia ainda
subsistir nele de uma participacdo, mesmo longinqua, no divino — humano, nada sendo

humano.”'%"

011 Cf. RAR, p. 64.

012 ¢f. DC, p. 85.

0B ¢f, FERRY, Luc. L’ ’homme-dieu.

1914 Essa ideia foi aprofundada por Ferry apos o debate de 1999 in: FERRY, Luc. Qu est qu ‘une vie réussie?

1915 “Nous avons affaire, exactement a 1’opposé, a une dynamique séparatrice qui ‘désanthropomorphise’ le divin
et 6te de ’humain tout ce qui pouvait encore subsister en lui d’une participation, meme lointaine, au divin —
humain, rien qu’humain.” (RD, p. 87).



259

O problema central deste debate diz respeito & maior ou menor legitimidade e & maior
ou menor perda de sentido do aparato conceitual e categorial advindo da tradicao filosofica e
teologica, com o qual nos confrontamos, usualmente, com as questdes religiosas. Segundo
Gauchet, as terminologias, as categorias e os conceitos elaborados por essa tradi¢do ndo sao
mais suficientes para dar conta do sentido proprio das expressdes das espiritualidades e das
religiosidades associadas ao mundo contemporaneo. Isso quer dizer que, na sua avaliagdo, tal
aparato ndo ¢ mais adequado para se tratar o fenomeno religioso tal como ele se apresenta
hoje nas sociedades laicas. Precisamos, portanto, ndo apenas reconfigurar os modelos
conceituais classicos de nossa tradi¢do, mas devemos criar novos modelos que sejam
independentes e autdbnomos em relagdo aqueles da tradicdo. Mas, como nos faz saber o
proprio Gauchet, esta ¢ uma tarefa nada facil de realizar e encontra-se ainda por fazer.''®

Na avaliag¢do de Luc Ferry, existem outras formas de abordagem do religioso que nao
se pautam estritamente por um viés histdrico ou politico de compreensdo da religido, que
escapam, pelo menos de modo parcial, as concepcdes apresentadas por Gauchet. Trata-se de
um tipo de abordagem configurada também no contexto filos6fico e metafisico proprio da
modernidade filosofica. Segundo Ferry, uma das tarefas principais com que a filosofia
moderna se ocupou foi a de interpretar os textos da tradi¢do religiosa a luz da razdo. Para ele
“a filosofia ocidental moderna poderia definir-se como uma tentativa de retraduzir os grandes
conceitos da religido cristd no interior de um discurso laico™.'"”

Dentro desta perspectiva, o religioso pode, perfeitamente, ser pensado como uma
“experiéncia vivida”, e, nesse caso, ele ndo ¢ obrigatoriamente uma posi¢ao de heteronomia e
nem estd vinculado com nenhuma origem em um passado mitico. Ao sugerir esta
interpretagdo, Ferry, declaradamente, reporta-se a fenomenologia husseliana: o religioso seria
uma “experiéncia vivida”, uma Erlebnis, que, segundo ele, a obra de Marcel Gauchet nao

contempla.'®*®

1016 Cf. RAR, p. 127-128.

1917 «L_a philosophie occidentale modern pourrait en effet se definer comme une tentative de retraduire les grands
concepts de la religion chrétienne a I’intérieur d’un discours laic” (RAR, p. 32).

1918 Cf. RAR, p. 33. O termo alemio Erlebnis (experiéncia ou vivéncia) ¢ utilizado por Edmund Husserl para
definir as experiéncias que tém a propriedade essencial de serem experiéncias de um objeto. No entendimento de
Maldonato, Husserl “afirma que a consciéncia se estrutura segundo modalidades temporais, ¢ que seu carater
duplo e indivisivel unifica os modos de uma consciéncia se relacionar com outra. Essa atividade de sintese se
realiza no fluxo da consciéncia, na qual cada Erlebnis (vivéncia) se desenvolve numa temporalidade propria” (cf.
Mauro MALDONATO, Consciéncia da temporalidade e temporalidade da consciéncia, Rev. Latinoam. Psicopat.
Fund., p. 42). Sobre o termo Erlebnis na filosofia de Husserl, cf., Xavier PAVIE, Exercices spirituels dans la
phénoménologie de Husserl. Cf. também, Emmanuel LEVINAS, Theéorie de ['intuition dans la phénoménologie
de Husserl.
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Ferry entende que ¢ preciso considerar e incluir a perspectiva dessas “experiéncias
vividas” como caracteristicas tipicas do religioso no mundo moderno e contemporaneo. Ele
define tais experiéncias a partir do que considera ser dois tipos predominantes de
transcendéncia religiosa na atualidade. O primeiro tipo decorre da ideia de revelacdo e
encontra-se proximo do modo como Gauchet descreve a sua nogdo de heteronomia. Trata-se
da busca da verdade revelada pelos textos sagrados e suas consequentes implicagcdes morais.
Este tipo indica, por assim dizer, uma transcendéncia qualificada no &mbito da teologia moral.
Trata-se de uma “Transcendéncia com T maitsculo, transcendéncia da heteronomia.”'*"

O segundo tipo diz respeito a uma transcendéncia que € propriamente humana e se da,
sobretudo, nos campos da ética, da moral e da estética. Segundo Ferry, essa forma de
transcendéncia certamente ndo advém do heter6nomo, mas, da consciéncia humana e de suas
“experiéncias vividas”. Ele define esse segundo tipo como uma “transcendéncia na
imanéncia”, que se dd na ordem da “estética e na ordem daquilo que Spinoza chamava de
ética, isto €, no fundo, na ordem do amor. (...) Essa dimensdo do amor faz parte, com pleno
direito, da historia da filosofia moderna.”'** Para Ferry, diferentemente da Transcendéncia da
teologia moral, a “transcendéncia na imanéncia” estd fundamentada nas premissas da moral
kantiana, numa moral “sem nenhuma referéncia a Deus, fundada sobre principios humanos.”
Nao se trata aqui de uma relacdo com o heteronomo, mas sim do autdbnomo consigo mesmo.
No entanto, a tematica religiosa insere-se no contexto da moral, nos “postulados da razao
pratica”.'*!

Para Luc Ferry, ndo ha duvidas de que o religioso permanece plenamente ativo na
atualidade, porém, de um modo totalmente diferente do modelo da heteronomia assumido por
Gauchet. Por um lado, essa permanéncia pode ser observada no campo da moral, por outro,
revela-se na constante aproximagao entre humano e divino. E precisamente com base nessa
Gltima concep¢do que o autor postula sua tese sobre o “homem-Deus”.'®* Ele detecta a
insuficiéncia das morais laicas advindas das aquisi¢cdes propriamente modernas. A seu ver,
elas ndo respondem a certas questdes existenciais do mundo contemporaneo, nao contemplam

certas instancias da experiéncia humana em curso, por exemplo, as do campo ético e espiritual

resultantes dos novos contextos e meios possiveis proporcionados pelas tecnociéncias e que

9 RAR, p. 33.

120 RAR, p. 37-38.
121 RAR, p. 40-41.
1922 RAR, p. 43-44.
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resultam, sobretudo, em uma nova concep¢ao do mundo natural e do ser do proprio ser
humano.'"*

E preciso, nesse caso, como também deseja Gauchet, pensarmos para além das morais
laicas, em direcdo a uma verdadeira “transcendéncia na imanéncia”. Para Ferry, esta forma de
transcendéncia traduz uma nova significacao do religioso, que ndo tem, no seu entendimento,
nenhuma vinculagcdo com uma “estrutura passada” ou heteronoma. Ela esta, por assim dizer,
numa posi¢ao que foi invertida, que ndo estd mais situada acima da consciéncia humana, mas
que, ao contrario, alojou-se abaixo, no &mago mesmo das relagdes inter-humanas.

E certo que h4 divergéncias entre Gauchet e Ferry, e ndo sio poucas, mas ha também
alguns pontos de compreensao que sao proximos. Ambos sdo, por exemplo, do parecer de que
existe, na atualidade, uma espécie de “reinvenc¢do da religido”. Isso quer dizer que, se houve
um momento histdrico inicial no qual a religido se configurou como posi¢ao de heteronomia,
com o advento da filosofia e da propria teologia modernas, produziu-se outro tipo de discurso
e de inteligibilidade do religioso.'”®* Eles concordam, também, que as morais laicas por si s6
ndo dao mais conta do conjunto das experiéncias humanas atualmente em curso, que
permanecem em nossos dias com conteudos significativamente religiosos e forte sentido para
a experiéncia individual.

Contudo, Gauchet quer saber se a filosofia teria, efetivamente, respostas possiveis para
essas questoes e se as respostas filoséficas em curso nao seriam, de certo modo, tributarias de

1025 . , A
No seu entendimento, se ha uma transcendéncia

antigas compreensdes acerca do religioso.
possivel para o0 mundo pos-religido — e por que ndo? — pds-secular, ela ndo pode ser tratada
pura e simplesmente com o velho arcabougo conceitual cunhado pela tradicdo filosofica e
teologica ocidental, sobretudo o do cristianismo. Desse modo, no seu entendimento, se ha
uma transcendéncia que se verifica hoje, ela ndo pode ser rigorosamente pensada como o foi
pelas religides fout court.

Podemos mais que perceber que, para os dois pensadores, o problema conceitual ¢ de
suma importancia para a abordagem do religioso. Para Gauchet, mais do que na experiéncia
vivida e pré-categorial, “tudo se passa na esfera da conceitualizagio do fendmeno.”'**® O que

ele propde como reflexdo vai ao encontro de uma filosofia da religido que refuga totalmente

qualquer método de explicacdo determinista, principalmente os métodos que pretendem uma

192 Cf. Wilmar do Valle BARBOSA, Consideragdes sobre o curso da ética e da religiosidade em um mundo
flutuante, Teoria e Cultura, p. 59-74.

1024 Cf. RAR, p. 47.

1925 Cf. RAR, p. 50-51.

1926 RAR, p. 51.
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analise do fenomeno religioso a partir da “explicagdo da ‘superestrutura’ pelas necessidades
da ‘infraestrutura’ econdémica e social. Ndo ¢ mais de bom tom raciocinar nestes termos.”'**’

Como vimos exaustivamente, a no¢ao de saida da religido ocupa um lugar central na
tese de Gauchet, permitindo-o divisar o fendmeno religioso em seu desenvolvimento historico
por trés etapas distintas, que, a essa altura, convém lembrar. Uma primeira etapa corresponde
a religido do passado, aquela que se encontra em “estado puro” e que se funda na
despossessdo e na heteronomia. A segunda corresponde exatamente ao momento cristdo de
“saida da religido” e que se configurou de modo mais efetivo a partir dos ultimos dois séculos
com o advento das sociedades movidas pela consciéncia historica.'®® Esta ultima etapa
constitui um processo ao longo do qual a sociedade adquire uma autonomia até entdo inédita
na historia, gerando formas de organizagdo independentes das normas advindas do religioso,
ou seja, transformando efetivamente o “reino do heteronomo” no “reino do autdbnomo”. E a
terceira etapa ¢ propriamente este momento “poOs-religido” em curso, momento este que
contempla a situacdo das “transcendéncias” no mundo contemporaneo. Nesta ultima etapa,
afirma Gauchet, “a saida completa da religido € possivel. Isso ndo significa que o religioso
deva deixar de falar aos individuos.”'*®

E justamente na historia vivenciada pela Europa moderna e contemporanea, na qual se
opera uma inversao do modo de ordenagdo heteronoma para a ordenacao autdénoma do mundo
social, que se situa o eixo da reflexdo de Gauchet. Ele procura reconstituir o que indicamos na
introducdo da presente tese, a saber, “a historia do cristianismo sob o olhar de uma histéria
geral do religioso.”'”" A nogio de desencantamento do mundo ou saida da religido, como
sabemos, inspira-lhe um modelo compreensivo que lhe fornece a pedra angular de sua tese.

Segundo o autor, uma das vantagens de considerar essas no¢des em profundidade ¢
que elas permitem escapar das formulas reducionistas que promovem um “falso debate entre a
morte de Deus e o retorno das religides, cujas oscilagdes periddicas dao, ha dois séculos,

ritmo a discussdo em torno do futuro religioso da humanidade.” Existem dois pontos de

inflexdo que sdao fundamentais em sua analise. O primeiro advém da constatacdo do

27 RAR, p. 52.

1028 Cf. RD, p. 30.

1929 Cf. DM, p. 293. Segundo Gauchet, as expressdes do “religioso apds a religido” podem ser verificadas em
inimeras manifestagdes atuais. Sdo expressdes que, muitas vezes, adquirem uma ‘“fun¢do simbolica”, cujas
necessidades sdo intangiveis. Verifica-se, com isso, uma busca espiritual vinculada a releituras de tradi¢des
religiosas como, por exemplo, do budismo ou taoismo. E possivel observar, também, uma vertente de concepgao
mistica “que constitui um dos resultados possiveis desta prova seminal da duplicagdo do real, [que] esta longe de
esgotar suas potencialidades.” Existem também, formas do religioso que se desdobram de modo operativo na
ciéncia moderna, ou ainda, as formas de cunho filoséfico nas quais “vamos encontrar a base da critica a ciéncia.”
Cf. DM, p. 292-302.

1930 Cf. CH, p. 105-6.
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recolhimento do religioso relativamente a ordenacao do social. O segundo ¢ a verificacdo da
“permanéncia da f&” e de seu “reavivamento periodico”.'”! No que diz respeito a esse ultimo,
0 que mais importa ¢ perceber que existem formas de religiosidade que estdo voltadas para as
experiéncias fundamentais dos individuos, vivenciadas por cada um em sua singularidade.

A afirmag¢do de que o homem tem algo como que uma “disposi¢do para a metafisica”
ou para a religido constitui um problema na avaliacao de Gauchet. Nos primordios da religido,
¢ possivel detectar uma estruturagdo sociopolitica fundada numa dimensdo ordenadora
heteronoma, dimensao intangivel, externa, mas que, paradoxalmente, atua sistemicamente no
interior da sociedade, regulando o estar-junto coletivo. Ocorre, nesse caso, de acordo com
nosso filosofo, uma espécie de “intencionalidade inconsciente”, ou seja, a sociedade toma o
partido do invisivel, isto €, toma o partido das forcas sobrenaturais que atuariam no mundo
visivel, atribuindo-lhe as razdes de ser deste mesmo mundo. Em sua opinido, essa “tese nega a
ideia corrente segundo a qual a criatura angustiada limitar-se-ia a divinizar espontaneamente
as forcas naturais que a dominam.” Essa “intencionalidade inconsciente” evidencia,
eminentemente, a religido como “um fato de institui¢cdo, um partido humano-social tomado
pela heteronomia.”'**?

Para Gauchet, a questdo sobre a existéncia ou ndo de uma “disposicdo metafisica”
religiosa no ser humano ainda ndo foi esclarecida. A seu ver, existe a possibilidade de
considerar “um substrato antropoldgico a partir do qual a experiéncia humana ¢ suscetivel de
se instituir e de se definir sob o signo da religido.”'*” Contudo, essa ¢ apenas uma hipotese
que ainda ndo foi explorada a fundo. No entanto, ela encontra-se em alguma medida,
esbogada de modo tacito em seus textos.'”** No seu entendimento, é possivel que exista “uma
estrutura antropologica que faz com que o homem possa ser um ser de religido. Ele ndo o ¢
necessariamente. Ele pdde sé-lo historicamente, durante a maior duragdo de seu percurso.
Pode deixar de sé-lo, mas, nesse caso, esse potencial de religiosidade estard destinado a
continuar.”'

Essa posi¢do contrapde frontalmente a compreensdao de Luc Ferry. Segundo Marcel

Gauchet, com a saida da religido, a sociedade passou de um estado religioso para um estado

extrarreligioso. Desse modo, com “a morte de Deus, o homem ndo ¢ tornado Deus,

1531 Cf. RAR, p. 54.

"2 RAR, 58-59.

133 RAR, p. 60.

1934 0 que podemos verificar é que Gauchet aborda algumas questdes que se encaminham nessa direcdo. Quando
fala acerca da experiéncia estética atual, ele aponta o horizonte de uma base que, até o0 momento, permanece € se
revela como sentimento religioso. E um mistério que pode se revelar, por exemplo, como uma busca humana por
uma “substance insubstantielle ou communient (...) se dissolvent les phénoménes” (DM, p. 295).

1933 RAR, p. 62.
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reapropriando-se da absoluta disposi¢cdo consciente de si mesmo que ele havia prestado; o
homem ¢ expressamente obrigado, ao contrario, a renunciar ao sonho de sua propria
divindade. E quando os deuses se eclipsam que se mostra realmente que os homens néo sio
deuses.” "

Como se tudo isso ndo bastasse, outra forte discordancia entre Gauchet e Ferry diz
respeito ao uso mesmo do termo “sagrado”. Para Gauchet, esse termo perdeu totalmente a sua
legitimidade no momento atual do quadro religioso. Ele considera um equivoco pretender
aplicd-lo para identificar as formas do religioso tal como se apresentam hoje em nossas
sociedades. Nesse sentido, em seu parecer, “nao existe palavra mais propicia ao erro que esta
de sagrado”, cujo uso decorre de um ‘“abuso metaférico” pois que esta palavra ndo
corresponde mais ao seu sentido original que implica o “encontro material entre natureza e
sobrenatureza”. Neste particular, Gauchet critica veementemente a Luc Ferry, por fazer um
uso exacerbado do termo e, com isso, incorrer no erro de uma categorizacdo indevida. Em
outras palavras, segundo Gauchet, Ferry toma o termo sagrado, que ¢ uma categoria
eminentemente do passado, para caracterizar as expressoes das espiritualidades

A 1037
contemporaneas .

Trata-se de um abuso metaférico, que ndo pode se aplicar devidamente
ao que podemos observar como fendmeno religioso na perspectiva atual.

Gauchet nos parece ser bem mais rigoroso com essa questdo conceitual do que Ferry.
Sua critica prossegue e subdivide-se em trés momentos distintos. O primeiro demarca,
inicialmente, a questdo do uso da terminologia e, em seguida, define o que ¢ propriamente o
sagrado, distinguindo-o do divino e das redugdes que se fazem atualmente. O segundo
momento da critica estabelece a distingdo entre Deus e o divino, confrontando também a
humanizagdo aparente que a desantropomorfizacdo de Deus permite. E o terceiro momento
mostra que, na ideia de divinizagdo do humano de Ferry, encontra-se um “jogo de
prestidigitagio verbal”.'®*®

Para descortinar o primeiro momento da critica de Marcel Gauchet, ¢ preciso
perguntar: o que ele considera rigorosamente como sagrado? Para ele, o sagrado ¢ justamente
aquilo que define inequivocamente uma “conjuncio tangivel do visivel e do invisivel.”'**

Mas como poderemos identificar esse tipo de conjuncdo? Segundo o autor, ¢ possivel

apresentar uma explicagdo cabal do sagrado. Para isso, deveremos voltar o olhar para as raizes

1936 DM, p. 291.
57 RAR, p. 64-65.
1038 Cf. RAR, p.75.
1939 RAR, p. 65.
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historicas do termo e, desse modo, na sua opinido, poderemos evitar o tipo de ‘“abuso
metaforico” exercido por Ferry.

Na compreensdo de Gauchet, “se hd uma dimensao do religioso da qual saimos, ¢ essa
do sagrado, inclusive para as consciéncias mais crentes.”'**’ O sagrado manifestou-se em um
certo periodo da historia das religides e marcou, como veremos, o advento do Estado nos
primoérdios da civilizagdo. As condigdes para que exista uma instancia do sagrado passam
necessariamente por um encontro material, ou seja, encontro que se realiza em uma fusdo que
se da originalmente na interface entre um tipo de individuo e o sobrenatural. Existem fatos
historicos que sdo fatos especificos e que mostram esse encontro de forma claramente
verificavel. Este € o caso, por exemplo, da figura do “rei sagrado”, que efetivamente, segundo
Gauchet, aparece quando se verifica a encarnagdo do invisivel no visivel, que se d& por “um
personagem que em seu corpo fisico, semelhante a qualquer outro, ¢, todavia, habitado pela
alteridade do invisivel e por forcas sobrenaturais.” Se tomarmos em conta a forma rigorosa
com que o sagrado se manifestou historicamente, ndo ha, com efeito, como encontra-lo ou
identifica-lo na atualidade. Se assim o fizermos, incorreremos em “uma derivacao metaforica
mais enganosa que esclarecedora.”'**!

O segundo momento da critica de Gauchet demarca o uso deliberado do termo sagrado
em relacdo ao que se compreende como divindade e deidade. Essa questdo emerge com a
filosofia moderna. Trata-se mais especificamente do deismo filosofico caracteristico dos
filésofos modernos, linhagem que Luc Ferry segue para explicar o que entende ser e qualifica
como “humaniza¢do do divino”. Gauchet critica frontalmente essa concep¢ao, pois, no seu
entendimento, o que ocorre ¢ exatamente o contrario, uma ‘“desantropomorfizacdo de Deus”.
Na sua avalia¢do, “Deus nao nos ¢ mais pensavel, seja no abstrato da filosofia, seja no
concreto existencial da crenga, sendo num trabalho para separd-lo ou afastd-lo da
humanidade.”

A linhagem de pensamento desenvolvida por autores classicos como, por exemplo,
Feuerbach, Freud e Durkheim, entre outros, assume um posicionamento completamente
antropomorfico em relacdo a religido. Para eles, “o homem adora a si mesmo, ignorando que ¢
a sua propria ideia que ele devota um culto.”'™* Ao que parece, Ferry tem afinidades eletivas

com o pensamento desses autores e utiliza-se de um vocabuldrio conceitual semelhante ao

140RAR, p. 66.
14T RAR, p. 64-65.
1942 Cf. RAR, p.70.
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deles para tratar a questdo da religiosidade contemporanea. E por esse motivo que fala em
“diviniza¢ao do humano™.

No entanto, segundo Gauchet, ndo ¢ exatamente isso que ocorre no ambito do
pensamento e das experiéncias religiosas atuais. Além disso, o que podemos observar ¢ que,
ha dois séculos, o que assistimos € uma progressiva “desantropomorfizacdo do divino”. Esse
processo desaguou no terreno moral e aparece ai evidenciado por diferenciar as agdes praticas
e as condutas humanas da acdo de Deus, que “tem mais o que fazer além de castigar e
recompensar as boas e mdas agdes.” Na interpretacdo de Gauchet, esse processo de
desantropomorfizagdo ¢ consideravelmente espinhoso para Luc Ferry, bem como para o
cristianismo, do qual sua tese sobre a “humanizacdo do divino” ¢ tributaria. Nesse caso, “a
ideia do Deus de amor esvazia-se de sentido” e essa possibilidade ¢ algo que toca no &mago
das reflexdes de Ferry.'"

No parecer de Gauchet, ndo existe mais, do ponto de vista filosofico, a possibilidade
de se atribuir ao criador preocupagdes com as suas criaturas, os Unicos responsaveis por suas

escolhas. As espiritualidades laicas encontram-se, por assim dizer, separadas de Deus. Desse

modo, escreve nosso autor, “o Deus filosofico divorcia-se do Deus teologico.” Contudo, ¢

O~

preciso considerar que, apesar desse divorcio, “a ideia de Deus conserva um sentido” e
justamente a partir deste sentido que Ferry joga com os termos. Ha que se levar em conta,

segundo Gauchet, que,

com efeito, a figura do Deus vingador e superegoico, inumano de tanto poder e
rigor, esta fora de época. A primeira vista, nesse sentido, somos levados a falar de
humanizacao do divino, mas isso é s6 uma primeira vista. Pois, quando se olha a
fundo o que se esconde por tras dessa atenuagdo de superficie, descobre-se um
estranhamento. A humanizagdo aparente ¢ introduzida por uma
desantropormofizacdo que s6 permite pensar Deus sob o signo do absolutamente
outro que ndo o homem. O inimaginavel separado (que ndo ¢ o insondavel ou o
inefavel das teologias negativas) estd nas antipodas de um divino humanizado,

. 1044
mesmo que ele possa, sob certos aspectos, se parecer com isso. 0

O terceiro momento da critica de Marcel Gauchet refere-se ao que Luc Ferry qualifica
como “divinizagdao do humano”. Na opinido de Gauchet, essa “¢ a pega mestra do dispositivo,
dado que ¢ ela que pode fundar a religiosidade racional e autdnoma atual. A humanizag¢ao do
divino junta-se ao movimento do crivel contemporaneo; a divinizacdo do humano explora os

recursos classicos da filosofia para algar o humano a esse divino que, pretensamente, torna-se

13 RAR, p. 72.
104 RAR, p. 73-74.
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mais proximo.”'** Ao que tudo indica, ¢ essa compreensio que inspira a tese de Ferry.
Todavia, no entender de Gauchet, o que Ferry designa em suas argumentagdes nada tem de
divino. O que ai se vé ¢ a sua afinidade possivel com a reflexdo filoséfica moderna e sua
tentativa de divinizar o pensamento, algo que ¢ eminentemente humano, por demais humano.

Contudo, segundo nosso autor, se ndo ¢ possivel sustentar algo de uma natureza
religiosa no ser humano que o permita promover sua propria autodivinizagdo, poderemos, em
contrapartida, afirmar alguma coisa acerca do absoluto, ndo no sentido religioso ou metafisico
do termo, mas no sentido de um “absoluto terrestre”, que nao ¢ divino, mas absolutamente
humano. Por exemplo, podemos afirmar que existe “no homem o absoluto, dado que ndo ha
outra palavra para designar o inderivavel, o irredutivel, o intransigivel que encontramos em
nossa experiéncia da verdade, do outro e de valores que nos fazem sair de nés mesmos.” **

O problema que se apresenta com o uso das terminologias calcadas na tradicio
filosofica e teoldgica moderna nos impede, em muitos casos, de identificar adequadamente os
fenomenos atuais do religioso. Essas terminologias geram, as vezes, obstaculos que sao
intransponiveis. Todavia, na falta ainda de uma outra, mais adequada, nés continuamos a
utilizar as categorias advindas dessa mesma tradicdo. Contudo, de acordo com Gauchet,
deveremos reconceituar ou ressignificar tais categorias. Nesse sentido, torna-se possivel
“pensar o absoluto terrestre por si mesmo, escapando a falsa alternativa entre o absoluto
religioso ou a relatividade demasiadamente humana.”'*’

Desse modo, encaminhamo-nos para o terreno da moral, no qual as experiéncias
humanas atuais encontram novos limites. Segundo Gauchet, o absoluto, no sentido
estritamente terrestre, distanciou-se do absoluto metafisico, ele ndo tem mais nada a ver com
o sagrado tal como este se apresentou em seu momento historico. Em outras palavras, ndo
existe no absoluto terrestre nenhum tipo de encontro entre o “visivel” e “invisivel”. Ele ¢ um
imperativo moral que se absolutiza.'**

As discussdes entre Gauchet e Ferry traduzem, muitas vezes, entendimentos
diametralmente opostos. Uma das divergéncias basicas entre os dois filosofos franceses diz
respeito a relagdo entre a ideia de Deus e a de divino. Segundo Luc Ferry, o divino ¢ ja
compreendido na cultura cldssica grega como algo diferente de Deus ou dos deuses. No seu

entendimento, “os gregos ja tém do divino uma concepgdo que remete, sob alguns aspectos,

ao que [se entende] por transcendéncia na imanéncia: pois o divino, no fundo, ¢ a ordem do

145 RAR, p. 74.
14 RAR, p.74.
TRAR, p. 75.
1048 Cf. RAR, p. 78.
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mundo enquanto tal”.'®’ Dentro dessa perspectiva, o divino esta relacionado com a ordem
cosmica que nao € representada pelos deuses. Ferry acredita que, assumindo essa perspectiva
da qual o estoicismo, no seu entendimento, ¢ a expressao mais acabada, ¢ possivel conceber o
divino como algo da ordem da imanéncia. Essa tese ¢ que lhe permite justificar a nogdo de
homem-Deus. Nesse sentido, em sua opinido, a concepgao que Gauchet tem sobre o “absoluto
terrestre” ¢ insuficiente.

Entretanto, a nosso ver, apesar dessa clara discordancia, podemos entrever pelo menos
um ponto de convergéncia entre os dois filésofos sobre esta questdo. Nesse caso, eles falam
quase a mesma coisa acerca do religioso atual, s6 que usando terminologias diferentes. A
proposito, vale lembrar que o problema que se encontra em discussdao ¢ o de saber se a
terminologia consagrada pela tradi¢do ¢ suficiente para descrever uma situagdo atual do
religioso. Esta ¢ a grande dificuldade que esses dois pensadores reconhecem como sendo a
que ambos enfrentam.'*>

Para Ferry, as dificuldades surgem “quando passamos da descri¢do a explicagao desse
sentimento da relacdo com o absoluto”.'®' Na sua avaliacdo, é necessario considerar a
possibilidade de esse movimento implicar na gera¢do de ilusdes. Por conseguinte, serd
temerario conferir legitimidade ao termo “absoluto” para descrever o que se reconhece como
proprio das espiritualidades contemporaneas. O problema que se enfrenta ao abordar os temas
dessas espiritualidades pos-religido encontra-se fundamentalmente nas limitagdes
terminologicas. Quanto a isto, existe plena concordancia entre esses dois filosofos. Contudo,
temos em Marcel Gauchet um grau maior de restrigdo quanto ao uso dessa terminologia. Ele
considera, por exemplo, ser necessario buscar um novo modo de tratar essas espiritualidades.
A nosso ver, pelo que se evidencia no debate, Ferry contenta-se, por falta de opc¢ao
terminologica, em utilizar majoritariamente os termos cldssicos do vocabularios religioso para
descrever o religioso atual e para explicd-lo. Gauchet, por sua vez, opta por tentar uma
“recomposi¢io completa, fora da religido, daquilo que se havia investido na religido”' >

Na compreensdao de Luc Ferry, ndo temos como evitar certo tipo de vocabulério
advindo da religido. Para explicar isso, ele ressalta trés pontos diferenciados. No primeiro, ele

aponta sua concordancia com Gauchet de que ndo faz mais sentido falar de um “retorno do

.. 1 . A . ~ .
religioso”.'” No segundo, aponta sua discordancia dizendo que ndo podemos considerar que

149 RAR, p. 84.
150 RAR, p. 85.
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o religioso ¢ menos religioso pelo fato de ele ter saido da ordem do heteronomo. Nao creio,
escreve, “que haja um fim do religioso, mas uma reinterpretacao do religioso nessa relagao

. 551054
com a lei.”

No terceiro ponto, ele converge no sentido de que s6 podemos falar de um
“absoluto terrestre”, na medida em que o colocamos na dimensdo da experiéncia estética e da
experiéncia moral. E nesse sentido que Ferry se propde a falar de “divino”. Este poderia ser,
simultanecamente, a representacao de um /ugar no vazio, um lugar onde Deus ndo ¢
necessariamente representado.

Para ele, existe uma disposi¢do metafisica no ser humano, uma disposi¢do que nos
leva da percepcio de nossa condigio transitéria para algo que seria divino no homem.'®> No
seu entendimento, isso poderia ser observado por dois fendmenos distintos. O primeiro € o
“fendmeno do mal” e o segundo ¢ o “fendmeno do amor”. O primeiro esté relacionado com o
problema da maldade e do demoniaco; o segundo, com um amor desinteressado (philia).
Segundo Ferry, esses dois fenOmenos sdo “pré-morais” e situam-se na origem da
transcendéncia humana. E a partir dessas duas transcendéncias que sdo “pré-morais”, que
poderemos identificar a ideia de um absoluto terrestre, ou seja, uma transcendéncia na

1056

imanéncia.  Nesse sentido, ¢ preciso pensar se 0 homem seria mesmo capaz de reinventar

seus valores, ja que “os valores sdo hoje em dia tdo exteriores e superiores & humanidade
quanto numa perspectiva tradicional.”'*’

Esses sdo os argumentos com os quais Luc Ferry busca criticar a teoria da religido
elaborada por Gauchet. Segundo Ferry, o uso de categorias como autonomia, heteronomia,
por exemplo, possui seus limites. Devemos considerar que a autonomia ndo cria todos os
valores, mas apenas alguns. Portanto, serd preciso buscar a “dimensdo espiritual e nao
simplesmente moral desse absoluto terrestre”.'”® Dito de outro modo, para Ferry, nio ha
como desvincular o termo absoluto de sua relagdo com a religido.

Entretanto, Gauchet pensa totalmente o contrario. Para ele, se, por um lado, a
autonomia ndo cria grande parte dos valores, por outro, “ela muda a interpretagdo desses
valores.” Tais valores passam, por conseguinte, a ter um novo significado. Isso transforma
fundamentalmente a vida pratica das sociedades. Assim sendo, ¢ necessario perceber tanto a

descontinuidade quanto a continuidade com a tradi¢do. Por exemplo, nds nao inventamos “os

direitos humanos no sentido estrito. Nos os formulamos a partir de um estoque de valores”, ou

134 RAR, p. 96.
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seja, a partir dos valores que nossos antepassados cultivaram, por exemplo, “o respeito a vida
humana no ¢ um imperativo de ontem”.'®” Contudo, a formulacdo dos direitos humanos é
por si s6 uma inven¢do autonoma que dd um novo significado a esse estoque de valores.
Ademais, ¢ no ambito do pensar a “produtividade do espirito” humano, como quis Kant, que
se d4 a invengao da historia e a emergéncia da consciéncia historica.

Segundo Gauchet, o que vemos na atualidade ¢ uma disseminagao do religioso que se
recompde de modo ndo religioso, tal como, por exemplo, ocorre nas experiéncias estéticas,
psicologicas e éticas. Desse modo, “tudo aquilo que passava pela religido esta destinado a se
recompor fora da religido.”'* Todavia, ao propor essa interpretagéo, o autor de La condition
historiqgue chama a atengao para a permanéncia do religioso apds a saida da religido. Desse
modo, ele considera que, embora haja uma descontinuidade da religido na ordem do social,
existe uma continuidade no que se refere a experiéncia intima, espiritual, dos individuos.'!

Em nosso entendimento, para além do que se discutiu neste debate, talvez a
perspectiva tedrica mais indicada para se pensar as espiritualidades atuais seja a que Gauchet
define com a expressdao “antropossociologia transcendental”. Ainda que ele ndo tenha
mencionado este termo neste debate de 1999, essa ¢ uma perspectiva de andlise que nosso
autor aponta como sendo possivelmente mais heuristica no que se refere a compreesdo do
mundo sécio-humano e que o ajuda a elaborar uma historia politica da religido. Com essa
expressao Gauchet demarca as linhas gerais da trajetoria de seu proprio pensamento. Como
ele mesmo escreve, seu projeto intelectual tem como base ‘“uma antropossociologia
transcendental, (...) antropologia no sentido de teoria do humano, disso que faz a humanidade
do homem; sociologia porque os dois aspectos [parecem] inevitavelmente correlacionados;
transcendental, enfim, para designar a dimensdo propriamente filosofica do conjunto, a
interrogagio sobre as condi¢des de possibilidade.”' %

Segundo Gilles Labelle, essa perspectiva de compreensdo que permite ao nosso
filésofo compreender as “condi¢des da humanidade socializada” nas suas dimensdes mais
variadas. Na interpretacao de Labelle, esse projeto intelectual de Marcel Gauchet o conduz a

“ir além da filosofia ou da historia da filosofia e a conjugar os géneros (etnologia, historia,

sociologia, psicandlise, etc.) em uma sintese metaforica de uma amplitude provavelmente

1% RAR, p. 106.
1060 RAR, 109-110.
%1 DM, p. 293.
192 CH, p. 10.
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o« o qe . A 1 r

inédita no mundo intelectual contemporaneo.”'°” De nossa parte, somos do parecer que ¢ a

perspectiva da antropossociologia transcendental sugerida por nosso autor que lhe permite

reconsiderar retrospectivamente o desdobramento do conjunto da experiéncia humana e
. 1064 . ~

social no tempo.” Desdobramento que podemos também observar nas expressdes que

caracterizam as espiritualidades pods-religido, tema que inspirou este debate entre Marcel

Gauchet e Luc Ferry.

193 Gilles LABELLE, “Institution symbolique”, “Loi” et “Décision sans sujet”. Ya-t-il deux philosophies de
I’histoire chez Marcel Gauchet? in: Frangois NULT, Religion, modernité et démocratie. Em dialogue avec
Marcel Gauchet, p. 61.

1964 CH, p. 10.
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CONCLUSAO

E chegado o momento de tecermos nossas consideragdes finais sobre as analises, as
interpretacdes e os questionamentos que desenvolvemos acerca da teoria de Marcel Gauchet
ao longo da presente tese. O conjunto da obra de Gauchet oferece, até o momento, aberturas
significativas para variadas perspectivas de estudos sobre a religido e suas interfaces com a
filosofia, a politica, a historia e a psicanalise. Em virtude da abrangéncia de suas reflexoes,
tivemos que escolher uma via de acesso entre outras possiveis para que pudéssemos nos
adentrar em seu pensamento. Desse modo, foi necessario excluir uma parte ndo menos
significativa de sua reflexdo para tornarmos plausivel a presente tese. Assim sendo, como ja
sugerimos na introdu¢ao, ndo nos confrontamos com um fildo desta obra associado a historia
da psiquiatria e a temas de psicologia contemporanea.

Comecamos nossa trajetoria abordando uma perspectiva que consideramos ser crucial
no pensamento de Gauchet, a saber, pela sua reflexdo acerca das sociedades ditas
“primitivas”. E aqui que comega o seu projeto de elaboragio de uma antropossociologia
transcendental. Como vimos, ¢ justamente a partir das aquisicdes da antropologia
contemporanea que nosso autor elabora sua compreensdo do politico e do religioso. Em sua
opinido, sdo as “sociedades primitivas” que apresentam as formas de religido em “estado
puro”. Em outras palavras, elas simbolizam, cultuam e vivem a forma mais “encantada” de
mundo, ou seja, elas vivem em um mdximo de heteronomia. Essa conceituagdo ¢ de suma
importancia na teoria de Gauchet e ela parte da etnografia, sobretudo, das obras de Pierre
Clastres e Lévi-Strauss. As interpretacdes de nosso autor sobre essas obras e outras obras
etnograficas e antropologicas, fornecem-lhe o aporte para a compreensdo de um tipo de
condigdo politica propria de um contexto de heteronomia maxima.

Neste tipo de organizacdo sociopolitica que se orienta em fun¢do de uma forma
totalmente heterébnoma do fundamento social, verifica-se que a propria coletividade atribui
todo o seu sentido de ser a uma “alteridade integral”.'°® Procuramos demostrar, como na

religido dos povos “primitivos”, essa alteridade integral ou heteronomia, a qual se refere

195 Cf. DM, p. 37.
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Gauchet, é concebida como fundamento principal da religido primeira, religido vivenciada
antes da emergéncia do Estado. E exatamente a partir desta no¢do de religidio, propria das
culturas ditas “primitivas”, que o filosofo franc€s comega a sua historia politica da religido.
Foi preciso, primeiramente, que ele definisse o que ¢ a heteronomia maxima e como seus
dispositivos atuam, para, depois, definir o que é a autonomia.

E valido destacar, por mais uma vez, que a compreensdo de Gauchet acerca da religido
¢ de fato sui generis, pois ele inverte, por assim dizer, a ldgica evolutiva e determinista
oferecida pela historia usual das religides ao postular que, se eventualmente a religido tem
uma “esséncia” esta encontra-se no inicio, ou seja, ali onde imperou um maximo de
heteronomia, 14 onde a religido encontrava-se em um “estado puro”. Para nosso autor,
compreender essa condi¢cdo primeira das ‘“sociedades primitivas”, como uma condi¢do na
qual se configura um estado maximo de heteronomia, permite-nos uma maior inteligibilidade
da condi¢do autonoma das sociedades modernas. Essa ¢ a chave para compreendermos que o
processo de saida da religido se d4 como uma passagem gradual da heteronomia para a
autonomia. Através das analises que fizemos a partir do aporte antropologico e etnografico
com os quais Marcel Gauchet trabalha em sua obra, nos foi possivel entrever a forma como
ele entende as origens do religioso como forma de agenciamento do estar e ser neste mundo.
A compreensdo gauchetiana de religido em “estado puro” constituiu, por assim dizer, o
primeiro ponto de apoio que nos permitiu dar seguimento a nossa pesquisa.

Uma vez cumprida essa primeira tarefa, demos o segundo passo de nosso estudo
confrontando-nos, desta feita, com a andlise acerca da emergéncia do Estado nas altas
civilizagdes da antiguidade, proposta na obra de Marcel Gauchet. Com isto passamos a
correlacionar nosso primeiro passo, com o segundo viés de analise (sociologia) que compde o
sintagma  antropossociologia transcendental.'®®  Vimos que, com o processo de
estabelecimento e expansdo do Estado, através das dindmicas da hierarquia, da dominagdo e
da conquista, ocorreram, simultaneamente, as “metamorfoses do divino” que se instalaram no
ambito da instituicdo social, fornecendo os elementos simbolicos para justificar, estabelecer e
legitimar a divisdo politica no interior da sociedade. Diga-se de passagem, este tipo de divisdo
permitiu que a piramide social humana se instalasse de modo definitivo no ambito do ser-
conjunto, estabelecendo, com isso, algo que, até entdo, era inédito na experi€éncia humana, isto

¢, a divisdo e a relagdo entre dominantes ¢ dominados no ambito de uma mesma coletividade.

19 Cf. CH, p. 10.
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Nao ¢ por acaso que Gauchet considera que “o nascimento do Estado” foi um “acontecimento
que dividiu a historia em duas”.'"’

Foi nesse ambiente de estabelecimento e expansdo da ordem estatal que apareceram as
primeiras expressdes das espiritualidades da era axial e, segundo Gauchet, os primeiros
impulsos de saida da religido.'”® Aqui, comecamos a nos adentrar no viés designado pelo
termo “transcendental”, pois que define a “dimensao propriamente filosofica do conjunto, ou
seja, a interrogagdo sobre as condigdes de possibilidade.”'’® Condi¢des que surgem na era
axial com a emergéncia dos primeiros individuos propriamente ditos, os quais promoveram
uma espécie de subversao espiritual no interior da ordem estatal emergente. Para o fildsofo
francés, essa era representou a aurora da consciéncia espiritual. Em sua opinido, sdo as
espiritualidades axiais que dardo origem a dinamica da transcendéncia e as primeiras religides
consideradas como grandes religides.

Entre as diferentes formas de expressdo religiosa, ou ndo, que caracterizaram o
periodo axial, analisamos, especialmente, duas que estdo diretamente ligadas ao nosso
proposito de pesquisa, a saber, a filosofia grega e a experiéncia religiosa dos profetas de
Israel. A filosofia grega entra nesta equagdo porque foi ela que forneceu as bases para a
elaboracdo dos conceitos filosoficos e teologicos do cristianismo. Por sua vez, os profetas de
Israel porque foram eles que reafirmaram a fé mosaica em dire¢do a consolidacdo do
monoteismo judaico que, por sua vez, encontra-se na génese do monoteismo cristao. Com o0s
filosofos gregos e os profetas veterotestamentérios, temos os primeiros esforcos de um
movimento que se direciona para fora da religido.

Nossas interpretacdes e analises passaram também pelas reflexdes de Gauchet acerca
do papel da figura de Moisés na formagao do monoteismo judaico e sua caminhada diante dos
henoteismos que caracterizaram algumas religides anteriores ou contemporaneas ao judaismo
nascente, sobretudo o henoteismo solar do Egito. Para nosso autor, a figura biblica de Moisés
oferece uma resposta do “fraco”, contra o poder exercido pelas grandes poténcias de sua
época e inicia uma verdadeira reinvengdo do divino no seio da ordem sagrada imperial. Com
essa abordagem, foi-nos possivel entrever que a formulagdo da religido mosaica passava pela
afirmacdo radical de uma fé monoteista frente aos henoteismos e, ao mesmo tempo, pela

designacdo de uma “terra prometida”. A perspectiva messianica associada a figura de Moisés

%7 DM, p. 28.
198 DM, p. 27.
199 Cf. CH, p. 10.
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preconizava “dominar a domina¢do”, ou, mais precisamente, “dominar espiritualmente
aqueles que o dominam politicamente.”'*"

Constatamos, em seguida, que, na interpretagdo de nosso fildsofo, Jesus inverteu o
messianismo inaugurado por Moisés ao propor um reino fora deste mundo onde as poténcias
terrestres dominam. Ao contrario de Moisés, Jesus ndo pretendia ultrapassar o poder dos
reinos dominadores, mas alcancar o verdadeiro reino, extraterritorial, situado em outro
mundo. Desse modo, Jesus representa, segundo Gauchet, uma etapa complementar ao
processo iniciado por Moisés, sua vivéncia religiosa mesma estabelece as bases de uma nova
experiéncia religiosa.'””’ A mensagem e a propria vivéncia de Jesus sdo, para nosso autor,
expressao de uma contradicdo no ambito do judaismo na medida em que ele ndo propde a
revolta contra a dominagdo terrestre, mas sim, a “saida do mundo onde ha dominagdes.”'"”
Em seu entendimento, Jesus reinventou o Deus de Moisés € uniu o humano ao divino, criando
um dispositivo simbdlico religioso que, pouco a pouco, desdobrar-se-4 e possibilitard
profundas transformagdes no ambito da espiritualidade e da sociedade humana.'®”

No contexto desses desdobramentos, Paulo de Tarso foi aquele que interpretou e
divulgou a mensagem de Jesus em uma linguagem acessivel aos gregos e romanos da época.
Segundo Gauchet, ¢ com Paulo que a doutrina cristd comeca encontrar seu caminho e as

1074
974 No entender de nosso autor, o

explicagdes mais elaboradas nesse inicio do cristianismo.
apostolo cristalizou a mensagem de Jesus, que uma vez divulgada, adquire, pouco a pouco,
forca de propulsdo suficiente para se transformar paulatinamente em religido de império.
Desse modo, uma vez fixadas as bases da doutrina, o cristianismo ira transformar-se
progressivamente, gerando assim novo sentido para esse mundo visivel.

Com a analise das consideragdes de Marcel Gauchet sobre Moisés, Jesus ¢ Paulo,
finalizamos a primeira parte desta tese. A partir dai, no curso de nossas investigacdes sobre as
obras deste filosofo, fomos conduzidos, passo a passo, no sentido de confirmar e a tese
segundo a qual o cristianismo ¢é “religido da saida da religiio”'*”> Nesse trajeto, enfocamos,
sistematicamente, a saida da religido como um processo que antecede e possibilita a
modernidade, mas que sé se consuma efetivamente com a modernidade mesma.

Detivemo-nos, inicialmente, nas transformagdes ¢ desenvolvimentos do cristianismo

no periodo medieval, quando tivemos a oportunidade de mostrar alguns momentos que

70DM, p. 143 ¢ CH, p. 96.
7L Cf. DM, p. 156.
1972 Cf. CH, p. 100.
3 DM, p. 160 e 163.
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antecederam e que impulsionaram o que viria a ser o processo de saida da religido na
modernidade. Primeiramente, investigamos o que Gauchet considera ser a “bifurcacao
ocidental” ocorrida entre os séculos VIII e XI a qual, em sua opinido, promoveu mutagdes
importantes no Ambito das relagdes sociais, atingindo seu ponto alto com o periodo carolingio
e a reforma gregoriana.'”’® Para nosso autor, esses dois momentos histéricos ajudaram a
consolidar o cristianismo como religido dominante na Europa e marcaram, ao mesmo tempo,
um periodo em que a for¢a simbodlica do dogma da encarnagdo ja estava fixada em seus
principais termos e ja havia impulsionado transformagdes substantivas no ambito da
organizagdo social, as quais reportavam-se ao plano teoérico fornecido por conceitos
filosoficos e teoldgicos elaborados durante os debates cristoldgicos dos séculos IV e V.

As controvérsias acerca das duas naturezas, humana e/ou divina, da pessoa do Cristo
suscitadas por tais debates foram, no parecer de Gauchet, muito além do plano teodrico e
inspiraram novas articulagdes entre “céu” e “terra” cuja eficicia iria se revelar nas futuras
praticas sociopoliticas e religiosas do ser-coletivo.'®”’

Outro momento no qual nos detivemos foi aquele em que emergiu a perspectiva de
vida ascética promovida pelo monasticismo ocidental dos séculos XI e XII. Nesse periodo,
assiste-se, com os monastérios de Cluny e Cister, a busca por uma aplicagdo pratica rigorosa
da regra de S3o Bento, regra que apregoava um tipo de ascese religiosa que deveria ser
pautado por uma vida de reclusdo orientada pela formula orat et labora, isto ¢, a vida do
monge deveria ser voltada para a oragdo e o trabalho com vistas a antecipar, ja nessa nossa
vida terrena, o que deverd vir a ser a nossa “verdadeira vida” no mundo espiritual.'””®

Vimos que, para seguir a vida no claustro, foi preciso que o candidato a monge fizesse
uma escolha de carater pessoal, o que, para nosso autor, prenuncia o que vira a ser mais tarde
uma caracteristica sine qua non do individuo moderno, a escolha livre e autdbnoma. O trabalho
nesse mundo, mesmo que em reclusdo, ganha um sentido que terd outros desdobramentos para
além dos mosteiros e atingira seu ponto alto a partir da Reforma protestante.

Vimos que, para Gauchet, foi com a ética protestante que se manifestou uma
verdadeira ascese intramundana articulada em fun¢ao do trabalho, dando inicio a0 moderno
processo de saida da religido ou desencantamento do mundo. A ruptura que a Reforma
protestante promoveu em relacdo a mediagdo eclesial catdlica no que se refere as relagdes

entre o aqui e o além, entre “céu” e “terra”, resultou no desenvolvimento de um novo sentido

1976 Cf. CH, p. 131.
77 Cf. DM, p. 174-175.
1978 Cf. DM, p. 111.
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para o mundo material. No entendimento de nosso autor, com a ética protestante € com a
crescente importancia da fungdo da consciéncia individual nas relagdes que se desenvolveram
apods a Reforma, inicia-se a saida moderna da religido, que assinala, com o papel de atuagao
das consciéncias individuais, a passagem de um modelo de sociedade heterbnoma para um
modelo de sociedade autdnoma.

Foi-nos possivel entrever que, no curso desse movimento de passagem de um modelo
de sociedade a outro, emerge a figura do individuo moderno cujo caréter distintivo € o agir
livre e auténomo no dominio da ordem coletiva. Diferente do individuo-fora-do-mundo, o
individuo moderno, individuo-no-mundo, atua junto a seus pares e insere-se na marcha social.
No parecer de Gauchet, uma das caracteristicas principais deste individuo ¢ a autonomia de
sua agdo no coletivo.'’”’

Junto a figura do individuo, analisamos a concepcdo que nosso filosofo tem das
nogdes modernas de pessoa e sujeito. Ele nos fez saber que essas nog¢des adquirem dois
sentidos na modernidade. O primeiro sentido denota processos exteriores a subjetividade, ou
seja, denota instituicdes juridicas, politicas e sociais que conformam, sociologicamente, o
individuo. Com as sociedades modernas, essas instituicdes vao transformar as pessoas em
individuos. O segundo sentido ¢ interior a subjetividade e denota aquisi¢des filosoficas,
intelectuais, éticas e estéticas, esta ligado a parte psiquica das pessoas e, por conseguinte, diz
respeito ao psiquismo, a cogni¢do e a imaginagdo. Com a sociedade moderna, este segundo
sentido transforma as pessoas em sujeitos.'**

O que se assiste a partir dai € uma progressiva liberdade do agir humano e uma
consequente autonomizagdo da sociedade que, segundo Marcel Gauchet, seguira um curso
definido por trés etapas distintas. A primeira etapa ¢ a do teologico-politico, ocorrida de 1500
a 1650, foi marcada pelos desdobramentos da Reforma protestante, etapa em que a mediagao
religiosa transfere-se para o dominio politico, dando origem ao Estado moderno e deslocando
o eixo do poder para a figura do monarca de direito divino.'”™ A segunda etapa é a do
teologico-juridico, ocorrida de 1650 a 1800, tendo sido marcada pelas ideias do contrato
social e do Iluminismo, bem como pela Revolugdo Francesa e pela consolidacdo dos direitos
do homem e do cidaddo. Nesta etapa assiste-se a uma redefini¢do juridica que amplia o direito
social ao incluir os direitos dos individuos.'®®* A terceira etapa ¢ a da consciéncia historica,

comega a partir do século XIX, prosseguindo em nossos dias. E uma etapa marcada pelo que

197 Cf. RD, p. 78.
1080 Cf. HS, p. 13-14.
1981 Cf. RM, p. 62-63.
1982 Cf. DC, p. 338.
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nosso autor considera ser a emergéncia das sociedades de historia, ou seja, as sociedades que
se auto-produzem no tempo e se direcionam para o futuro. A libertagdo do passado e da
tradi¢do, o engajamento no tempo historico e a producdo do novo em direcdo ao futuro sdo
algumas das caracteristicas da etapa da consciéncia historica.'®

Apobs esse conjunto de andlises e interpretagdes, passamos aos momentos finais de
nossa presente pesquisa, ou seja, detivemo-nos no que Gauchet considera ser os ultimos
momentos do moderno processo de saida religido, mas ndo necessariamente o fim desta saida.
No decorrer dessas investigagdes finais, tratamos, primeiramente, das reflexdes que nosso
autor desenvolveu sobre as relagdes entre religido ¢ democracia na modernidade. O que
permeou nossas abordagens vai de encontro ao sentido de emancipacdo que a democracia
definitivamente consolidou em relacdo a religido. Procuramos mostrar que, por um lado, a
democracia moderna se desprende pouco a pouco do “casulo teoldgico” e se projeta em uma

1084

“cultura emancipatdria” completamente fora da religido. " Por outro lado, ela cria novas

articulagdes entre o religioso e o politico, sem impedir, contudo, a autonomia de ambos.'**

Outra linha de consideracdes que desenvolvemos diz respeito a democracia moderna e
aos direitos humanos, quando entdo tratamos mais precisamente acerca do que Gauchet
entende como passagem do “direito de Deus” aos “direitos do homem”.'”*® Vimos que, com a
Declaragdao dos Direitos do Homem e do Cidaddo, desfaz-se em definitivo o principio
mediador que unia o trono e o altar, abrindo o caminho para os direitos dos individuos. O que
nos foi possivel perceber ¢ que, para nosso autor, o homem dos direitos do homem surge de
fato a partir da moderna secessdo do politico com o divino, isto €, a partir da saida da
religido.'**’

Demos continuidade aos momentos finais de nosso programa abordando as reflexdes
que o filosofo francés faz acerca dos totalitarismos do século XX, que, segundo ele, marcaram
uma fase avangada da terceira etapa de saida da religido, a etapa da consciéncia histérica. Em
sua opinido, o que se assiste no século XX com os totalitarismos ¢ a “abertura da caixa de

pandora das religides seculares”.'”™® E

valido recordar que religido secular ¢ o termo
empregado por Gauchet para se referir as ideologias totalitarias que, segundo ele,
mantiveram-se ativas por serem os ultimos vestigios de heteronomia na gestao do estar-junto

coletivo.

1983 Cf. RM, p. 133 ¢ DM, p. 254.

1984 Cf. Marcel GAUCHET, Le mal démocratique, Esprit, p. 74.
1985 Cf. RM, p. 20.

1986 Cf. DCO, p. 15.

197 Cf. RDH, p. 16-17.

1988 Cf. ET, p. 33.
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O esfor¢o de dominagdo total levado a cabo pelos regimes tanto de direita (o
nazifascismo na Europa de Hitler e Mussolini), quanto de esquerda (os regimes comunistas da
Unido Soviética de Stalin e da China de Mao Tsé-Tung) revelam, cada um a seu modo,
empresas destruidoras que, em nome da historia, da sociedade ou da nagdo, voltam-se contra a
propria sociedade e contra as liberdades individuais. O que se assiste com as religides
seculares no ambito dos totalitarismos €, para Gauchet, a ilusdo do Um que alimenta a coergao
de todos.'"™

O que foi possivel entrever a partir de nossas interpretacdes e andlises € que, no
entender de nosso autor, com a derrocada dos regimes totalitarios, temos o inicio de uma outra
fase da saida da religido, que ¢ exatamente aquela que comecamos a viver nos regimes
democréaticos desde os anos 1970 com a “geracdo que descobre os limites dos totalitarismos”.
Esta fase marca o desencantamento com relagdo aos metadiscursos apregoados pelas religides
seculares e as “tiranias da ilusdo” que retinham, por assim dizer, os ultimos vestigios de
heteronomia.'®™ Entramos, assim, em uma fase na qual se verd uma progressiva desilusdo
com as ideologias totalitdrias € no qual se abre um novo ciclo no processo de saida da
religido.

Completamos nossa trajetoria abordando algumas controvérsias e debates em torno da
teoria de Marcel Gauchet. Primeiramente, apresentamos os principais pontos da critica que o
padre jesuita Paul Valadier fez a teoria sobre o “fim da religido” elaborada por Gauchet.
Valadier critica-o por considera-lo partidario de uma interpretagdo sociologizante, segundo a
qual a religido ¢ uma ilusdo que deve ser superada. Para nosso autor, esta critica, como vimos,
ndo postula uma efetiva alternativa a sua teoria, mas reflete o confronto de um crente que
defende sua fé contra um descrente.'®"

Em seguida, apresentamos algumas respostas de Gauchet a uma linha geral de
questionamentos surgidos durante um debate promovido pelo Instituto Catolico de Paris em
1986. O que objetivamos ao comentar este debate foi ressaltar as respostas de nosso autor que
demarcassem ou esclarecessem, mais uma vez, os fios condutores de sua historia politica da
religido e de sua teoria sobre a saida da religido ou desencantamento do mundo.

Por fim, tratamos acerca do debate entre Marcel Gauchet e Luc Ferry. Neste debate
promovido pelo Colleége de Philosophie de Paris em 1999, os dois filosofos confrontaram suas

ideias sobre as espiritualidades atuais como expressdes do “religioso ap6s a religido”. Vimos

1989 Cf. CP, p. 444.
199 Cf ET, p. 118 e CH, p. 255.
91 cf. DC, p. 77-79.
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que a preocupacao de ambos era em relacdo a urgéncia de se pensar novas nogoes e conceitos
para tratar o fendmeno religioso, que nao fossem tributarios da nossa tradicao filosofica e

teologica.

IT

No curso de nossa trajetoria, cujas linhas gerais acabamos de expor, chegamos a
conclusdo de que a ideia de fim da religido ¢ um postulado totalmente assumido no ambito da
teoria gauchetiana. Mas, também, ficou claro que € preciso ter exatamente em conta que se
trata do fim de um tipo muito especifico de religido. A afirmacdo pura e simples de que a
religido acabou pode ter a conotacdo de um sentido geral, mas ¢é, na verdade, um caso
particular. Por este motivo, a teoria de nosso autor dd margens a uma séric de
questionamentos, duvidas e contestagdes. Como procuramos demonstrar, por diversas vezes,
quando Gauchet fala de saida da religido, ele se refere especificamente a processos proprios
do Ocidente cristdo e, mais ainda, refere-se, nesse caso, a uma saida politica da religido
entendida como perda da eficacia politica da religido, ou seja, de sua capacidade de ser o
“cimento” da totalidade social. Desse modo, o filésofo francés considera que, mesmo nas
sociedades que apresentam uma forma mais avancada da saida da religido, permanecera um
nucleo antropolédgico que ¢ a condig¢do de possibilidade do religioso e que esta destinado a se
perpetuar. Contudo, essa perpetuacdo dar-se-a doravante na forma de um “religioso apds a
religido™.'*?

Concluimos, ainda, que a abordagem interdisciplinar de nosso autor e suas reflexdes e
interpretagdes, advindas das interfaces dos multiplos saberes, que compdem o seu amplo
projeto de uma antropossociologia transcendental, nos oferecem uma compreensdo inédita
sobre o religioso. A nosso ver, seu olhar diferenciado abre-nos a perspectiva de um novo
pensavel acerca da religido e sua trajetdria como condi¢do historica e como condigdo politica
do ser humano.

O que nos motivou a propor as conclusdes que ora apresentamos foi, primeiramente, o
interesse que, desde o inicio, conduziu-nos a tentar compreender o que ¢ a saida da religido
para Marcel Gauchet, onde ela comeca, por onde ela passa e para onde ela se encaminha.
Nosso mergulho na teoria desse filosofo nos mostrou as evidéncias desse caminho e

confirmou as expectativas que nutrimos durante todo o desenvolvimento de nossa propria

1992 Cf. DM, p. 292 ¢ RAR, p. 109.
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pesquisa. Dificilmente podemos ndo pensar que saimos definitivamente da era da religido
englobante e estamos entrando em uma era caracterizada pela existéncia de uma religiosidade
pos-religido e pos-secular. E necessario aprender a olhar o fendmeno religioso sob esta otica.

Para noés, essas conclusdes significam que temos um campo aberto para pensar a
historia politica da religido através da teoria de nosso autor, através de eixos que ele mesmo
ainda ndo explorou em sua totalidade, que nos exige ainda um aprofundamento compreensivo
acerca das expressdes do religioso no mundo atual e, ao mesmo tempo, elaborar novos
conceitos que nos permita compreender melhor tais expressdes.'®® A nosso ver, esse ¢ um
problema discutido, mas que ndo ¢ plenamente resolvido na obra de Gauchet, o que sugere a
exigéncia dessa elaboracao.

As possibilidades que vislumbramos a partir do que fizemos aqui nos indicam o
caminho de outras pesquisas futuras. Embora tenhamos cumprido nossa tarefa naquilo que
nos propusemos fazer na presente pesquisa, nossas investigacdes ndo devem terminar aqui.
Nesse sentido, as possibilidades de desenvolvermos futuras investigagdes sao promissoras.
Em primeiro lugar, interessa-nos aprofundar o estudo sobre a proposta gauchetiana de uma
antropossociologia transcendental, ou seja, verificar sua viabilidade epistémica e, se possivel,
contribuir para sua instalacdo. Outro campo de anélise que poderiamos explorar diz respeito
as espiritualidades contemporaneas compreendidas como espiritualidades pos-religido.

Em virtude dessas possibilidades e considerando ainda que trabalhamos com um autor
estd vivo e que produz intensamente, ¢ necessario reconhecer que esta analise que realizamos
estd em aberto. Recentemente, no final de 2012, foi publicada uma nova obra de Marcel
Gauchet juntamente com o psicanalista francés Charles Melman.'* Esta obra aborda uma
discussao critica entre os dois autores sobre o que ambos entendem ser as afinidades seletivas
do mundo contemporaneo. Além disso, aguardamos o proximo livro de Gauchet que,
brevemente, vird a publico, trata-se do IV volume que compde uma série intitulada de
L’avenement de la démocratie, que, desta vez, tera como enfoque especifico a marcha de
nossas sociedades através de uma ampla reorientacao de caminhos surgidos a partir dos anos
1970.'9%

Nao ¢ dificil constatar que existe, atualmente, um interesse crescente pelo pensamento

de Gauchet. Testemunhamos hoje que sua teoria sobre a saida da religido ou desencantamento

1993 Cf. RAR, p. 136.
194 Cf. Marcel GAUCHET et Charles MELMAN, Les affinités sélectives. Discussion critique de thémes
contemporains.

195 Como anunciado por Marcel Gauchet mesmo, este volume tera o titulo de L ‘avénement de la démocratie IV.
Le Nouveau Monde (cf. RM, p. 11-12).
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do mundo, cujas bases comegaram a ser langadas em 1977 com La dette du sens et les racines

de I’Etat. Politique de la religion primitive'®”®

, ¢ cada vez mais objeto de inumeros
questionamentos, refutacdes criticas e também, por que ndo, muitos acolhimentos em fun¢ao
de sua pregnancia teorica. Se, de uma parte, registra-se, desde meados da década de 1980, um
certo estranhamento de alguns com relacdo as suas ideias sobre o fim da religido; de outra
parte, € possivel notar que desde entdo ha um interesse crescente pela obra do filésofo francés,
seja pelos que tém orientagdo religiosa ou pelos que se declaram agnosticos ou ateus, seja
pelos adeptos ou ndo adeptos de sua teoria.

E possivel notar que alguns se interessam pela filosofia politica de nosso autor. Para
Marc-Olivier Padis, por exemplo, “o que une profundamente os diferentes temas de estudos
de Marcel Gauchet concerne sempre a filosofia politica, sob os auspicios pelos quais ele
comegou seus primeiros trabalhos.”'”’ J4 na opinido de Olivier Bobineau, a trajetoria de
Gauchet ¢ inédita na paisagem intelectual francesa, pois que constitui a trajetoria de um
“pensamento que mobiliza conceitos filosoficos, recursos da etnologia, da sociologia e da
psicologia, apoiando-os continuamente sobre a historia”.'®® Para Francois Nult, o que
desperta grande interesse na obra de Gauchet sdo suas posigdes que problematizam as “teorias
da secularizagdo (sem recusar) a ideia de um ‘retorno do religioso’.”'*”

Como podemos perceber, multiplos e diversos sdo os interesses e as interpretagdes
propostas sobre a obra gauchetiana. Existe, atualmente, um grupo de professores e
pesquisadores do Institut de Philosophie da Universit¢ K. U. Leuven na Bélgica que
desenvolve trabalhos diferenciados sobre a teoria de Gauchet. Antoon Braeckman, por
exemplo, interessa-se, mais propriamente, pelo ponto de vista das relagdes que nosso autor
estabelece entre democracia e direitos humanos na sociedade atual.'® André Cloots, por sua
vez, tem interesse especial pela compreensdo de Gauchet acerca da religido e de suas relagdes
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com o homem ocidental contemporaneo. ~ Ja Donald Loose procura pesquisar as referéncias

da obra gauchetiana sobre o politico e o religioso que se instalam com a saida da religido ¢ as

199 Cf. Marcel GAUCHET, La dette du sens et les racines de I’Etat. Politique de la religion primitive, Libre.
Politiqgue — antropologie — philosophie, Payot, n° 2 deuxiéme semestre 1977.

%7 Marc-Olivier PADIS, Marcel Gauchet. La génese de la démocratie, p. 12.

198 Olivier BOBINEAU, Le religieux et le politique. Douze réponses de Marcel Gauchet, p. 15.

199 Erangois NULT, Religion, modernité et démocratie. En dialogue avec Marcel Gauchet, p. 3.

1% ¢f. Antoon BRAECKMAN, La démocratie & bout de souffle? Une introduction critique a la philosopie
politique de Marcel Gauchet, p. 129.

1OV Cf. André CLOOTS, Marcel Gauchet e le désenchantement du monde. La place significative de la religion
dans les transformations de la culture occidentale, in: Antoon BRAECKMAN, La démocratie a bout de souffle?
Une introduction critique a la philosopie politique de Marcel Gauchet, p. 27.
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1102 .
%2 Por seu lado, Maurice

transformagodes promovidas pelo cristianismo no mundo moderno.
Weyembergh, professor da Université Libre de Bruxelas, procura desenvolver suas reflexdes
sobre a democracia moderna a partir das nogdes de historia, religido e ideologia que Gauchet
elabora em sua obra. Vincent Sohet, pesquisador do Centre de Philosophie du Droit da
Université Catholique de Louvain, faz uma analise voltada para a dimensdo da sociologia no
pensamento gauchetiano, sua intengdo ¢ compreender a sociologia como uma pratica
social.''®®
Um outro grupo de pesquisadores interessados pela obra de Gauchet encontra-se no
Canada. Entre eles, Serge Cantin, professor do Département de Philosophie de 1’Université du
Québec, que se interessa por uma genealogia geral das fontes de Le désenchantement du
monde. Une histoire politique de la religion. Em sua opinido, este livro ¢ “uma das obras
maiores do final do século XX."'™ Gilles Labelle, professor de ciéncias politicas da
Université d’Ottawa, ¢ do parecer de que a teoria de Gauchet desenvolve dois tipos de
filosofia da historia. A primeira delas parte de uma visdo interior dos fundamentos da
institui¢ao simbolica e da historia que conduz a humanidade do homem. A segunda parte de
uma confrontacdo com o exterior, ou seja, parte do questionamento que se interroga sobre o
que condiciona esta instituigio simbolica e suas condi¢des de possibilidades.''”’
Danny Roussel, professor da Université de Laval, desenvolve pesquisas sobre a
recepcao da obra gauchetiana por parte da teologia francesa atual e sobre as reflexdes de
Gauchet acerca das questdes conceituais surgidas a partir dos debates cristologicos dos

primeiros concilios da Igreja.1106

Robert Mager, professor de teologia pratica e de teologia
sistematica na Facult¢ de Théologie et Sciences Religicuses de I’Université de Laval,

desenvolve, juntamente com Patrice Bergeron (pesquisador da mesma institui¢do), um

92 Cf. Donald LOSSE, Marcel Gauchet : politique, religion et christianisme, in: Antoon BRAECKMAN, La
democratie a bout de souffle? Une introduction critique a la philosopie politique de Marcel Gauchet, p. 95.

1% Cf. Vincent SOHET, la sociologie e I’institution du social. réflexions épistémologiques a propos de 1’ceuvre
de Marcel Gauchet, in: Antoon BRAECKMAN, La démocratie a bout de souffle? Une introduction critique a la
philosopie politique de Marcel Gauchet, p. 70.

1% Cf. Serge CANTIN, Aux sources du Désenchantement du monde de Marcel Gauchet. Eléments pour une
généalogie, in: Francois NULT, Religion, modernité et démocratie. En dialogue avec Marcel Gauchet, p. 13.

195 Cf. Gilles LABELLE, “Institution symbolique”, “Loi” et “Décision sans sujet”. Y a-t-il deux philosophies de
I’histoire chez Marcel Gauchet? in: Frangois NULT, Religion, modernité et démocratie. En dialogue avec
Marcel Gauchet, p. 69 e 74.

1% Cf. Danny ROUSSEL, Deux lectures théologiques du désenchantement du monde : Jean Richard et Pierre
Gisel, in: Francois NULT, Religion, modernite et démocratie. En dialogue avec Marcel Gauchet, p. 148.
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trabalho em que confronta a tese gauchetiana de saida da religido com o caso particular da
desconfessionalizagdo escolar que se deu entre os anos 1960 e 2000 no Quebec."”’

Muito recentemente, no final de 2012, o padre jesuita colombiano Luis Fernando
Munera, pesquisador da Pontificia Universidad Javeriana de Bogotd, publicou um livro em
que propde uma compreensdo do cristianismo no contexto democratico contemporaneo a
partir da confrontagdao das teses de Marcel Gauchet com as de Alexis de Tocqueville. Esse
autor procura debater, a partir desses dois autores, questdes que concernem a democracia, ao
Estado e 4 religido na trajetéria moderna e contemporanea do cristianismo.''*®

E possivel registrar, também, o interesse em ler e comentar a obra de Marcel Gauchet
em nosso proprio ambiente académico. Carlos Alberto Steil, professor da Universidade
Federal Fluminense, escreveu, em 1994, um artigo em que procura explicar os principais

pontos da teoria de Marcel Gauchet.''”

Marcelo Camurga, professor do Programa de Pos-
Graduacdo em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora, escreveu, em
1997, um artigo em que discute algumas etapas do processo de saida da religido em Le
désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion."' Em 2010, escrevemos,
juntamente com Wilmar do Valle Barbosa, professor do Programa de Pés-Graduagdo em
Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora, leitor de longa data das obras de
Marcel Gauchet, um artigo no qual analisamos as diferentes posi¢des tedricas de Luc Ferry e
do nosso filosofo acerca das espiritualidades contemporaneas que eles desenvolvem a partir

1111 o .
Por fim, Carlos Mauro de Oliveira Junior,

da ideia de um religioso apos a religido.
professor da Universidade do Estado do Rio de Janeiro, publicou, no final de 2012, um
trabalho no qual considera a historia do conceito de politico em Pierre Rosanvallon e Marcel
Gauchet. Ele procura desenvolver uma genealogia do conceito de politico através do
pensamento desses dois autores franceses, objetivando, com isso, uma reconstrucao historica
desse conceito que permita conectar os objetos e metodologias da histdria e da historia dos

. 1112
conceitos.

197 Cf. Robert MAGER ; Patrice BERGERON, Sortir la religion de I’école ou 1’école de la religion? Le débat
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1% Cf. Luis Fernando MUNERA, Le Christianisme dans le débat démocratique contemporain. Une discussion
des travaux de Marcel Gauchet et d’Alexis de Toqueville.

1109 Cf. Carlos Alberto STEIL, Para ler Gauchet, Religido e sociedade.

0 Cf. Marcelo CAMURCA, Algumas consideragdes a proposito do Livro “Le désenchantement Du Monde”,
Rhema.

T Cf. Wilmar do Valle BARBOSA ; Henrique Marques LOTT, “O religioso ap6s a religido” : um debate entre
Marcel Gauchet e Luc Ferry, Horizonte.

"2 Cf. Carlos Mauro de OLIVEIRA JR., Histéria politica e historia dos conceitos: um estudo sobre o “politico”
em Pierre Rosanvallon e Marcel Gauchet, Historia da Historiografia.
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Por fim, gostariamos de registrar, ainda, que, nos dias 14 ¢ 15 de outubro de 2011,
tivemos a oportunidade de participar de um coldquio internacional sobre a obra de Marcel
Gauchet no Colégio dos Bernardinos, em Paris. No referido coloquio, reuniram-se diversos
pesquisadores para analisar o pensamento do filésofo francés. Entre eles, so para citar alguns
dos presentes, estavam: Philippe Lara, professor do departamento de direito publico e de
ciéncias politicas da Universit¢ Panthéon-Assas Paris-II, Stéphane Viber, professor do
departamento de antropologia e de sociologia na Universit¢ de Ottawa, Yves Coutoure,
professor do departamento de ciéncias politicas da Université do Québec em Montreal, Pierre-
Henri Tavoillot, mestre de conferéncias no departamento de filosofia da Université Paris-1V e
Camille Froidevaux-Metterie, professora de ciéncias politicas na Universit¢ de Reims
Champagne-Ardenne. Este coloquio teve como tema central a “antropologia de Marcel
Gauchet”. O que observamos no decorrer das apresentacdes e reflexdes que ocorreram
durante esse evento indica-nos que, para além dos estranhamentos e das reagdes adversas que
marcaram os primeiros debates em torno da teoria do diretor de estudos da EHESS, neste
coloquio de 2011, o que vimos foi a busca por um aprofundamento das pesquisas em torno da
antropologia de Gauchet. A expectativa que motivou a maioria dos presentes era alcangar uma
melhor compreensdo das atuais espiritualidades “fora da religidao”. Ao que tudo indica, a obra
do diretor de estudos da EHESS vai continuar inspirando a producdo de novas pesquisas,

livros, artigos e debates. Vamos conferir.
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APENDICE

Breve excurso sobre Marcel Gauchet

Marcel Gauchet ¢ um filésofo e historiador franc€s que ocupa atualmente o cargo de
diretor de estudos na Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS), no centro de
pesquisas Raymond Aron e ¢ também editor-chefe da revista Le Débat. Gauchet nasceu em
1946, numa pequena comuna francesa chamada Poilley, situada na Baixa-Normandia, no seio
de uma familia de origem humilde. Sua mae era costureira e seu pai foi um “cantonnier” (um
trabalhador publico encarregado da conservagdo e limpeza). Teve na infincia uma formacao
catolica (o que ¢ comum na regido) e chegou a participar como corista em apresentacoes
litrgicas. Aos 15 anos, ingressa na Escola Normal de Saint-L6 na qual segue uma formagao
destinada a professor de colégio.

Em Saint-L.o, toma contato com movimentos estudantis de carater sindical e politico.
As escolas normais daquela época eram verdadeiros “laboratérios do sindicalismo”.''"?
Muitos grupos se opunham, sobretudo aqueles representados pelos comunistas e anti-
stalinistas dos quais Gauchet fazia parte. Seu interesse pelas questdes de ordem politica
manifestou-se muito cedo na sua propria opinido, ja que desde os quinze anos “tinha
Socialismo ou Barbdrie entre as mios”™.''" Ao concluir os estudos em Saint-Lo, passa a
ensinar durante dois anos em um colégio proximo a Caen.

Ap6s esse periodo, recebe uma licenga para se dedicar aos estudos universitarios de
filosofia; ndo obstante, interessa-se também pela historia e pela sociologia. Conhece Claude
Lefort de quem foi aluno na universidade de Caen de 1966 a 1971. Sob a orientagao de Lefort
segue seus estudos e adquire grande entusiasmo pela fenomenologia, sobretudo pela obra de

Merleau-Ponty. Aprecia também, de inicio, algumas propostas do estruturalismo, em especial

13 Cf. CH, p. 19-22.

4 “Des mes quinze ans, j’avais eu Socialisme ou Barbdrie entre les mains” (CH, p. 22). Trata-se do jornal
Socialismo ou Barbarie, publicacdo de um grupo da esquerda francesa que surgiu no pds-guerra ¢ que atuou de
1948 a 1965. Esse grupo foi liderado inicialmente por Cornélius Castoriadis e Claude Lefort, ambos tiveram um
papel relevante na formagao intelectual de Marcel Gauchet.
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as elaboradas por Michael Foucault e Lévi-Strauss. Ao mesmo tempo toma uma posi¢ao que,
na sua propria opinido, vai pouco a pouco se firmando analiticamente em seu espirito,
conduzindo-o a uma espécie de “antimarxismo teorico”.!''> Na sua avaliagdo, foi preciso,
entdo, formular uma teoria politica que, muito embora ndo fosse rigorosamente marxista, nao
deixasse de integrar, justamente, a questdo da luta de classes enquanto expressao ou forma
moderna do conflito social comum a toda e qualquer sociedade. Era preciso, portanto, inverter
a formula de Marx e colocar o politico no lugar do econdmico.'''

O interesse de nosso autor pela sociologia logo o despertou para a antropologia e a
etnologia. As obras de Pierre Clastres, A cronica dos indios Guayaki e A sociedade contra o
Estado, impressionaram-no muito, provocando uma reformulacao em suas proprias reflexdes
e, simultaneamente, proporcionando-lhe novos fundamentos para sua critica a0 marxismo
ortodoxo.'"'” Os avangos das ciéncias sociais e da antropologia no século XX descortinaram
um horizonte de compreensdo acerca das sociedades humanas até entdo desconhecido, e a
superacao da visdo etnocéntrica e o avango das pesquisas de campo de cunho etnografico, por
sua vez proporcionaram informagdes até entdo inéditas sobre o fato humano. Os estudos
acerca das sociedades autoctones avancaram de forma incontestavel a partir dos ultimos 60
anos.'''*

Para Gauchet, isso muda o cenério de compreensdo e deixa claro que ndo ha como
utilizar o modelo marxista de produgdo para se entender os processos sociais e politicos
proprios das “sociedades sem Estado”. O conhecimento dessas sociedades ditas “primitivas”
passa entdo a ser essencial, uma vez que possibilita ndo somente um saber mais abrangente
acerca do homem e suas origens, mas permite também uma compreensao mais aprofundada
das dindmicas que operam no ambito de nossas proprias sociedades.

E justamente a trajetoria que leva nosso autor a percorrer o caminho que vai da
filosofia a etnologia que lhe chama a atencdo, ao longo deste percurso, para algo que ainda
ndo havia sido por ele cogitado e que permanecera por todo tempo a margem de suas
pesquisas, algo que, para nos, € propriamente aquilo que nos interessa mais de perto, a saber:
a religido. A leitura que Marcel Gauchet fez da obra de Clastres abriu-lhe um caminho novo

de reflexdo. Ele nos relata que, inicialmente, teve grandes dificuldades para lidar com o tema

da religido, que, até entdo, permanecia totalmente a margem de suas reflexdes. Embora tenha

"5 Cf. CH, p. 23.

16 Cf. CH, p. 48.

"7 CLASTRES, Pierre. Chronique des Indiens Guayaki. . La société contre [’Etat. A respeito dessa
questdo e do desdobramento das obras de Clastres na reflexdo de Gauchet, (cf. CP, p. 91-180).

I8 T 6vi-Strauss, Marcel Mauss, Pierre Clastres, Marshall Salhlins e Cliford Guertz, sdo alguns entre outros
autores que poderiamos tomar aqui como exemplo.
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tido uma educagao religiosa e tenha vivido a infancia em um ambiente cultural religioso, saiu
revoltado com sua formacgao religiosa, o que o levou a pensar que jamais se “interessaria por
religides”.

A partir da tomada de consciéncia sobre a fun¢do matricial das religides, estas passam
a ser uma constante em suas pesquisas. Entretanto, para alguém que sempre se sentiu
agnostico e “refratario a crenca”, o tema da religido era, sem duvida, um grande desafio e,
como sua propria obra o demonstra, exigiu uma longa caminhada. A obra Le désenchantement
du monde. Une histoire politique de la religion publicada em 1985 tornou-se um marco na
trajetoria de Gauchet e nos estudos sobre a religido, pois, como sugere Charles Taylor,
“ninguém interessado em clarificar nosso pensamento sobre a religido e o secular, pode

.. . . .. 1119
permitir-se ignorar este livro marcante e original.

“Quem é Marcel Gauchet no horizonte académico: filosofo, historiador ou sociélogo?”

Essa pergunta feita por Francois Azouvi e Sylvain Piron a Marcel Gauchet nos reporta
a uma duradoura tradicdo filosofica francesa que remonta a Descartes e aos filésofos do
iluminismo. Todavia, a propria trajetoria intelectual de nosso autor revela uma disposi¢ao
muito contemporanea dos saberes ¢ das disciplinas. E o que nos faz entrever Gauchet mesmo.
Quando de sua resposta a essa pergunta proposta por um de seus interlocutores ele nos propoe
a seguinte questdo: “os filésofos das luzes, quem sdo eles? Montesquieu, por exemplo, ¢ um

jurista, um filésofo ou um antropélogo?”''*°

Na sua avalia¢do, o tipo de pergunta feita por seu
interlocutor ndo faz sentido nos dias de hoje, pois ndo se pode delimitar previamente
especializagdes que nao se pautem pela interdisciplinaridade entre os saberes, sobretudo no
ambito das ciéncias sociais € humanas.

Numa primeira autodefini¢do de seu proprio perfil intelectual, diz pertencer a uma
“linhagem de observadores contemporaneos”.''?! E esse contexto contemporaneo que assinala
a disposicao interdisciplinar dos saberes, o que, por sua vez, lhe permite passar pela historia,
pela antropologia e etnologia, muito embora seu projeto proprio seja de “ordem
filosofica”.''** Nessa perspectiva, sua atengio central orienta-se, primordialmente, para o que,
dentro de uma perspectiva classica poderiamos chamar de antropologia filoséfica, ou seja,

uma reflexdo voltada para o que, em principio, caracteriza a espécie humana, a sua

19 Cf. Charles TAYLOR, Prefacio da tradugdo inglesa de DM, p. xv.
1120 ¢f. CH, p. 7.

2L Cf. CH, p. 8.

122 Cf. DR, p. 39 e RAR, p. 52.
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humanidade e universalidade, sua estrutura ¢ dinamica interna e seu modo tipico de ser, como
sugere Haeffener.''” Esta postura decorre daquela que talvez seja a ideia-chave da proposta
teorica de nosso autor, a saber: a compreensdao do humano a partir de uma antropossociologia
transcendental. Com este termo Gauchet designa o que entende ser uma “antropologia no
sentido de teoria do humano, disso que faz a humanidade do homem; sociologia porque os
dois aspectos [estdo] correlacionados; transcendental, enfim, para designar a dimensdo
propriamente filos6fica do conjunto, a interrogagio sobre as condi¢des de possibilidade.”''**
O interesse por uma teoria geral do fendmeno humano encontra um primeiro
acolhimento na trajetoria de Gauchet ja por volta dos anos de 1960, quando entdo entra em
contato com inumeras reflexdes e correntes de pensamento que tomavam em certa medida
essa mesma direcdo. Tanto a fenomenologia quanto a “promessa estruturalista” que pretendia
ultrapassar a perspectiva dos modelos classicos da sociologia e da psicandlise o
impressionaram inicialmente. Seu foco primordial era compreender o humano-social a partir
da experiéncia historica, isto €, a partir dos fatos histdricos vivenciados pelos atores sociais.
Desta postura decorre a preocupacao tipicamente gauchetiana de interrogar através do

o 1125
passado e do presente, a histéria do homem e de seu pensamento.

Voltamos aqui a uma
duradoura tradicao filosofica francesa a que nos referimos inicialmente, remontando ao século
XVII que assiste, com Descartes, ao surgimento do racionalismo, responsavel, como sabemos,
pela construcdo da ideia moderna do sujeito. A formula do cogito ergo sum desencadeia o
inicio do pensamento moderno. Contudo, € preciso acrescentar a essa tradicdo a critica
kantiana e a filosofia hegeliana da histdria. Todas essas trés perspectivas constituem eixos da
modernidade, verdadeiro epicentro intelectual, para ndo dizer “espiritual”, com o qual nos
confrontamos obrigatoriamente e sistematicamente € que se tornou o grande legado do
pensamento ocidental moderno. Segundo nosso filosofo, essa é nossa fonte intelectual
inevitavel, queiramos ou nao.

De acordo com Gauchet, essas determinagdes ndo dizem respeito as nossas
preferéncias ou inclina¢des individuais, mas a uma “situacdo filosofica que é a nossa”.''*® Em
sua opinido, nossa tradi¢ao filoséfica moderna implica fundamentalmente as reflexdes acerca

do sujeito, da critica e da historia. Uma entre as tarefas da filosofia é pensar a historia e esse ¢

um ponto de inflexdo bastante acentuado na obra de nosso autor. Embora exista esse forte

"2 Cf. Gerd HAEFFNER, Antropologia filoséfica, p. 13.
1124 «Anthropologie au sens de théorie de 1’humain, de ce qui fait I’humanité de 1’homme; sociologie parce que
les deux aspects me semblent inévitablement corrélés; transcerndantale enfin, pour designer la dimension
proprement philosophique de 1’ensemble, 1’interrogation sur les conditions de possibilite.” (CH, p. 10).
1125

CH, p. 9.
1126 «Sityation philosophique qui est la notre” (CH, p. 56). Sobre essa questio cf. também (DM, p. 64).
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vinculo estabelecido com a filosofia em sua trajetdria, paradoxalmente, ele escreveu
pouquissimo sobre filosofos. Somente alguns de seus textos redigidos para semindarios e aulas
e apenas um de seus inimeros artigos tém como tema a obra de um filésofo, neste caso,

Merleau-Ponty.''?’

O distanciamento em face da fenomenologia e do estruturalismo

Como sabemos exaustivamente, houve um momento de grande efervescéncia
cultural na Franga nos anos que antecederam o movimento de Maio de 1968."'*® Num breve
periodo de tempo entre dois anos (1966 e 1967), o cenario cultural francés assistiu a uma
vastissima producdo intelectual, o que provocou um impacto enorme no contexto académico-
intelectual daquela época. Inumeréaveis obras inovadoras foram publicadas uma apds a outra,
impactando positivamente a imaginagao tedrica e despertando novas buscas que passam a se
afastar, em parte, dos rigidos modelos académicos daquela época, tanto no que se refere a
filosofia quanto as ciéncias humanas e sociais.''?

A ideia de se estabelecer um novo paradigma para a andlise e compreensdo do
fenomeno humano-social apresenta nesses anos um modelo criativo na proposta
estruturalista.'*® Essa proposta que ele chama de “paradigma critico”, e que toma a
linguagem como “fendomeno humano fundamental”, o entusiasmou vivamente naquele
momento. Para nosso autor, esse paradigma ancora-se fortemente na fenomenologia e na
reflexdo critica de Heidegger acerca da subjetividade e do ser. Na sua opinido, essa reflexdo ¢,
justamente, o que permite ao estruturalismo conceber-se como “uma critica da subjetividade
em nome da objetividade.”'*! O estruturalismo pretendia ultrapassar a historia da metafisica
através do uso dos conceitos heideggerianos. O objetivo era encontrar uma ‘“‘coeréncia
interna” que fosse capaz de revelar o mais intimo da “estrutura dos signos”.

Nesse percurso global do estruturalismo, existem algumas contribui¢cdes singulares

que interessaram ao nosso autor, entre elas as reflexdes elaboradas por Jacques Lacan que

127 Marcel GAUCHET, Sur la démocratie : le politique et instituition du social, Textures, n® 2-3, 1971. p. 7-78.
128 Sobre o acontecimento de Maio de 68, cf. Dominique DAMAMME ; Boris GOBILLE ; Frédérique
MATONTI ; Bernard PUDAL, Mai-juin 68. Cf. também, Maurice GRIMAUD, Je ne suis pas né en Mai 68 —
Souvenirs et carnets. (1934-1992). E ainda, Christine FAURE, Mai 68 Jour et nuit. Muitos autores, entre eles o
proprio Marcel Gauchet, consideram Maio de 1968 como tendo sido um evento transformador e, a0 mesmo
tempo, como um legado da tradi¢do revolucionaria francesa.

1129 Cf. CH, p. 32.

1130 Sobre as implicagdes ao que diz respeito a ideia geral de um paradigma cientifico, ¢f. KUHN, Thomas. 4
estrutura das revolugoes cientificas. Sobre este novo paradigma para a compreensdo do humano, cf., por
exemplo, Edgar MORIN, Le paradigme perdu: la nature humaine (Ed. Bras. O enigma do homem).

31 «“Une critique de la subjectivité au nom de I’objetivité” (CH, p. 34).
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visava combinar linguistica e psicanalise e que tinha como objetivo compreender, através da
exterioridade da linguagem, o processo da configuragdo interna do sujeito.''*? Também
despertaram-lhe interesse as reflexdes contidas na obra As palavras e as coisas. Uma
arqueologia das ciéncias humanas, de autoria de Michel Foucault. Na interpretacdo de
Marcel Gauchet, esta obra de Foucault escapa, em certa medida, do reducionismo marxista e
busca o entendimento dos mecanismos internos das estruturas historicas. Entretanto, o projeto
do paradigma critico estruturalista esbarra em seus proprios limites ao pretender alcangar um
saber unificado sobre o homem, sem, no entanto, fazer suficientemente uma critica a si
mesmo.

Era preciso, portanto, elaborar a “critica da critica”, projeto ao qual se propds Gauchet.
Mas, ao fazé-lo, foi necessario superar o proprio paradigma estruturalista, bem como libertar-

1133

se dos modelos classicos de interpretacdo. ~° Para ele, a ideia de sujeito ¢ muitas vezes

ilusoria, revelando “um ator separado das coisas”.!** Nesse caso, em seu entendimento, o
referido paradigma ndo se d4 conta de que o sujeito classico é em parte uma ilusdo.''*> Trata-
se de uma ilusao produzida pela propria linguagem e suas estruturas. Todavia, o problema
surge na medida em que as estruturas ndo se ddo exatamente em funcdo do que o paradigma
supoe. Em outras palavras, segundo o diretor de estudos da EHESS, ndo ¢ possivel desalojar
totalmente o sujeito através da analise da estrutura da linguagem. Nesse sentido, nem mesmo
as tentativas mais promissoras do estruturalismo conseguem resolver os problemas teoricos
produzidos por ele mesmo.

O mundo histérico do sujeito esta para ser compreendido por pardmetros que nao
foram contemplados pelo paradigma estruturalista. Isso quer dizer que, segundo Gauchet, “um
certo tipo de historia estrutural, tal qual Foucault tinha melhor orquestrado, ndo da conta dos
conflitos teoricos”.'"*® A reflexdo de Foucault apresentava alguns inconvenientes tipicos dos
enunciados da gramatica geral propria daquele momento da cultura filoséfica francesa. Para
Gauchet, esse percurso gerou um duplo inconveniente. O primeiro decorre da ilusdo de se
escapar de certos tipos de reducionismo “ilustrados” como, por exemplo, aqueles propostos
pelo marxismo da época. O segundo decorre da ilusdo de superar outros reducionismos

vulgares. A questdo desloca-se entdo para o contexto, que esbarra com a historicidade das

B2 E o caso de alguns dos Escritos lacanianos, por exemplo: Du sujet enfin en question et fonction et champ de
la parole et du langage, in: Jacques LACAN, Ecrits I, p. 227-321.

1133 Cf. CH, p. 46-47.

134 Cf. HS, p. 16.

1135 Cf. CH, p. 48.

1136 «“Un certain type d’historie struturale, telle que Foucault I’avait le mieux orchestrée, ne permet pas render
compte des conflits théoriques.” (CH, p. 49).
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coisas € com a propria limitagdo da critica, que se perde na superficie dessas coisas. Na
opinido do editor-chefe da revista Le Débat, se, por um lado, ¢ preciso saber que “a
consciéncia historica € o eixo de nossa cultura”, por outro lado, é necessario ter em conta que
“ndo ha saber absoluto”.'"’

Tanto o estruturalismo quanto a fenomenologia sdo reflexdes que, em certa medida,
interessam a nosso autor. Ambas apresentam uma aguda atengdo aos detalhes, e, nessa
perspectiva, hd que se destacar especialmente a questdo da percepgdo, objeto caro a Merleau-
Ponty. A partir da dindmica da relagdo entre o visivel e o invisivel, surge uma promessa de se
abrigar o ambicioso projeto da fenomenologia, qual seja, o de fazer a descri¢cdo do mundo
através da experiéncia perceptiva da presenca das coisas.'>* A fenomenologia teve o mérito
de nos legar uma espécie de “inventdrio do mundo vivido”, o que permite pensa-la, em
principio, segundo Gauchet, como um meio de se evitar a abstracdo estruturalista que, presa
de tautologias, ndo consegue realizar uma verdadeira apreensio do real.'"* Com a pretensio

(13

de descrever os fendmenos a partir das “coisas mesmas”, a fenomenologia acabou
conseguindo elaborar as premissas filosoficas para um acesso ao concreto da experiéncia,
evitando, com isso, cair no vazio do estruturalismo. Ela propde restituir a totalidade das coisas
na medida em que pretende nos apresentar “carnalmente” a experiéncia do mundo e a
percepgdo que abriga uma experiéncia de participacao e de inscri¢do do sujeito individual no
nivel perceptivo.

Todavia, Gauchet percebe que a fenomenologia mesma, por sua vez, também ndo
consegue avancar muito além das preliminares e realizar suas maiores promessas, ficando
sempre num estagio meramente propedéutico, como se algo a impedisse de dar o passo
derradeiro em dire¢do a experiéncia concreta com o fendmeno. Portanto, “foi necessario sair
da fenomenologia para poder conclui-la”."'* Desse modo, ¢ mister reconhecer que, na sua
opinido, a fenomenologia nao revela a totalidade do ser das coisas através de suas descri¢des
e, por conseguinte, ndo nos permite o acesso a uma experiéncia direta com as coisas. A
conclusdo de nosso autor € que, “mesmo quando nos partimos da investigacao das ‘coisas

mesmas’, ndo sao as coisas que se expressam, mas nos. O ser ndo fala por nossa boca”.!'*!

THS, p. 18.

1138 Cf, Maurice MERLEAU-PONTY, O visivel e o invisivel, p. 15.

139 Cf. CH, p. 51.

1140°«] faut sortir de la phénoménologie pour pouvoir 1’accomplir.” (CH, p. 51).

141 “Meéme lorsque nous partons a la recherche des ‘choses mémes’, ce ne sont pas les choses qui s’expriment,
mais nous. L’étre ne parle pas par notre bouche” (CH, p. 51).
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O aporte da etnologia: o religioso e o politico no seio das sociedades autoctones

Correntes contemporaneas diversas de pensamento, proprias da cultura francesa do
século XX, entre elas o estruturalismo e a fenomenologia, buscaram uma forma de
desconstruir a posi¢do iluséria do sujeito e superar, por assim dizer, todo o processo de
elaboragdo dessa ilusdo. Entretanto, essa tarefa ainda ndo se cumpriu, a autonomia do sujeito
continua a esbarrar e tropegar na sua propria incapacidade de lidar com os dados da realidade

1142 No entanto, Segundo Gauchet, ¢

e, muitas vezes, com o descompasso consigo mesmo.
preciso ter claro que os avangos fundamentais das pesquisas empiricas, principalmente, na
etnologia, nos ajuda a recolocar a questao do sujeito sob outro angulo, em que, com “o aporte

1143

da etnologia” possibilitou denunciar a ilusdo do sujeito.” "~ Permitiu, por conseguinte, que

aprendéssemos a ligdo dos nio-sujeitos, isto &, “ligdo dos selvagens”.!'**

A etnologia ¢ uma disciplina muito peculiar, que se apresentou na trajetoria de
Gauchet como um caminho de esclarecimentos, permitindo-lhe encontrar, assim, uma
superagdo do modelo estruturalista. Os estudos de Lévi-Strauss acerca dos mitos lhe
interessaram muito, e ele mesmo leu “as Mitologias de lapis na méo, linha a linha.”.!'*
Entretanto, esta dedicacdo lhe serviu para perceber que havia algo que ndo tinha sido
contemplado nesses estudos, nos quais Lévi-Strauss se propunha revelar o jogo interno dos
mitos. Isso decorria do proprio método que o estruturalismo criara para si mesmo, a
desmontagem dos conteudos, os quais, na opinido de Gauchet, tornaram-se seu maior
problema. As abstracdes sobre os sistemas de parentesco que o estruturalismo combinava com
métodos destinados a pesquisa etnoldgica eram insatisfatorias ao olhar de Gauchet. Assim
sendo, ele concluiu que, no geral, o proprio estruturalismo “se desconstruia sozinho pela
riqueza dos materiais que ele se permitia abragar e para o qual, a0 mesmo tempo, ele
propunha um tratamento tio manifestamente insatisfatorio.”!'*®

O seu interesse pela etnologia tinha como dire¢do a busca por uma compreensao mais
profunda do politico e isso, a seu ver, assegurar-lhe-ia uma critica contundente ao marxismo.
Todavia, o seu despertar mais intenso para a etnologia se deu, como indicamos, com a leitura

de um artigo do antropologo Pierre Clastres, que tratava sobre a questdo da chefia entre os

indios sul-americanos. Segundo Gauchet, a leitura desse artigo “foi um dos maiores choques”

142 Cf. HS, p. 12-13.

143 Cf. CH, p. 35.

144 Cf. CP, p. 91.

145 «3°ai Tu les Mythologiques crayon a la main, ligne & ligne” (CH, p. 62).

1146 «[Le] structuralisme se déconstruisait tout seul, par la richesse des matériaux qu’il permettait d’embrasser et
dont, en méme temps, il proposait un traitement si manifestement insatisfaisant” (CH, p. 62).
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de sua vida intelectual.'"” Clastres demonstrava, na ocasido, que as sociedades autdctones
revelam uma concepgao completamente diferente daquela que nds temos sobre o poder € com
a qual costumamos pensar toda e qualquer forma de poder, na esteira das acepc¢des proprias da
filosofia politica moderna. De acordo com o antropdlogo franceés, tais sociedades organizam-
se de modo tal a ndo permitir que haja divisdo politica em seu interior; operam, por assim
dizer, impedindo a existéncia de qualquer tipo de poder em separado, tal como ocorre nas
sociedades com Estado.

Na interpretacdo de Gauchet, as reflexdes de Clastres sobre essas sociedades sem
Estado nos fornecem uma espécie de “emancipacdo” do modelo marxista, especialmente no
que se refere ao determinismo econdmico. Isso por si s ja seria suficiente para que o nosso
autor se visse profundamente envolvido com a etnologia. Todavia, os textos de Clastres sobre
os indios da América do Sul lhe forneciam algo mais. Eles lhe deram, num primeiro
momento, uma renovada percep¢ao do politico no ambito da organizagdo das sociedades ditas
“primitivas” e, num segundo momento, lhe fizeram perceber as intimas relagdes originarias
entre o politico e o religioso. E dessas leituras que emerge a concepgdo gauchetiana que
associa a historia do politico com a histéria do religioso, com a qual ele procura nos mostrar o

. .. 1148 ~ S ..
que entende ser o “essencial do religioso”.” " Nessa concepg¢do, o politico e o religioso se

esclarecem um pelo outro.''*’

Como dissemos, o tema da religido era, em principio, algo distante das reflexdes de
Gauchet. Para assenhorar-se dele, empreendeu o estudo dos tratados de Mircea Eliade e da
escola comparativista de Chicago. Mas foi principalmente a leitura da obra de Lévi-Strauss
que o ajudou num primeiro momento, sobretudo ao que se refere a analise da estrutura dos
mitos. Porém, no seu entendimento, a percepc¢ao do sentido mais completo das mitologias
encontra-se disposta na Crénica dos Indios Guayaki, outro livro de Clastres.''

Segundo Gauchet, esse livro lhe trouxe profundas elucidagdes sobre os rituais, o que o
ajudou a elaborar uma melhor compreensao dos sistemas de crengas ¢ do vinculo profundo
que esses sistemas implicavam nas sociedades autdctones. Nos cantos e ritos, celebra-se o
“modelo original” das mitologias. Nestes, o natural e sobrenatural s3o uma s6 € mesma coisa.

No entanto, o evento narrado ocorre somente em um passado original, representado por um

tempo Unico, no qual se deu a origem do mundo e a criagdo de todos os seres. Trata-se,

147 «Je dois dire que sa lecture a été 1’un des plus grands chocs de ma vie intellectuelle” (CH, p. 64). Trata-se da
leitura que fez do artigo de: Pierre CLASTRES, “Echange et pouvoir. Philosophie de la chefferie indienne”. In:
La Société contre I’Etat. Recherches d’anthropologie politique.

148 Cf. DC, p. 32.

149 Cf. CH, p. 14-15.

1139 pierre CLASTRES, Chronique des Indiens Guayaki.
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portanto, de um tempo que ndo se “mede” em horas e dias como nosso tempo comum.
Portanto, ndo ¢ um tempo longinquo, mas um tempo colocado no lugar tinico da fundagdo, um
tempo mitico, que o rito € o mito reatualizam.

E nesse modelo original do mito que Gauchet encontra propriamente o religioso, o
sobrenatural e heteronomo por exceléncia. No seu entendimento, na narrativa mitica, reflete-
se o nucleo reduzido do politico. Para ele, “as sociedades humanas sdo sociedades politicas
porque elas ndo sdo determinadas por um estado natural, mas habitadas por uma reflexividade
da qual a religido foi a manifestacdo mais fundamental da historia, a institucionalizagdo por
exceléncia.”'"®! Segundo o autor, ¢ justamente a partir de uma reflexdo acerca do religioso e
do politico entre os povos de organizagdo tribal que poderemos iluminar nossa compreensao
sobre a nossa propria sociedade moderna, uma sociedade que, no seu entendimento, “saiu da

religido” sem, paradoxalmente, abandona-la.

51« es sociétés humaines sont des sociétés politiques parce qu’elles ne sont pas déterminées par un état
naturel, mais habitées par une réflexivité dont la religion a été la manifestation fondamentale dans 1’histoire,
I’institutionnalisation par excellence” (CH, p. 76).
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