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MAGIA, DESENCANTAMENTO E SECULARIZACAO:
UMA ABORDAGEM WEBERIANA"

Jiitia Maria de Sonza Rodrignes STQUEIRA™

Resumo: Este artigo enfatiza o “processo de desencantamento do mundo” a pactir do
“racionalismo religioso”, produto da agio dos intelectuais e da compreensiio cognitiva e
tedrica que eles tinham do mundo, resultando em estilos de vida significativamente diferen-
tes tanto no Ocidente, quanto no Oriente, como também no que diz respeito ds represen-
ragdes do mundo em relagio 4 magia. O presente artigo procura mostrar, ainda, a diferenca
existente entre os processos de “desencantamento do mundo” e de “secularizagio”, que
apreseatam distingoes, embora paregam sutis, bem nitidas na Sociologia weberiana.
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A magia sempre se fez presente no cotidiano do homem ocidental
e orental. No Ocidente e mais especialmente na Inglaterra, como enfati-
za Hill: A maior parte dos ingleses de ambos os sexos ainda viviam, no século
XV, em e mnndo wmdgico, no qual Dens e o demdnio intervinbam diariamente —
nm mundo de feiticerras, Jadas e encantamentos. Se Jracassassent estes, ainda havia o
togue pelas mos do rei” (1987, p.99). Pois, caso o feiticeiro especializado
fracassasse, cabia o rei o poder sagrado de curar. Essa tradicdo, do po-
der curativo dos reis, para o historiador March Bloch remonta o séc. X1,

Lisse artigo corresponde ao primeiro capitulo de minha dissertagio “Max Weber: uma lcitu-
ra da Sociologia da Religiao” apresentada ao Mestrado de Sociologia do IFCIT — UNICAMP,
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quando os reis da Franga e da Inglaterra detinham o poder sagrado de cu-
rar, mediante o simples contato de suas mios nos doentes de escrofulas.!
Tal cura especializada, que nos seus primérdios estava vinculada ao po-
der de curar os enfermos em geral, sem especificagic das moléstias, era
uma virtude dindstica. Ao ser transmitida de geracio em geragdo, através
do rito de cura pelo poder régio na Franga, foi se especializando, 4 me-
dida que se restringiu a cura da escréfula (Cf.Bloch, 1993, p.61).

Entretanto, a cura da escrofula pelos gestos mdgicos (simples to-
que da mio real no enfermo) dos reis taumaturgos nio foi apenas pre-
sente na Franga, mas também na Inglaterra. Neste pais, além da cura da
escréfula havia também o “rito dos anéis”, privativo da realeza inglesa.
Esses anéis, feitos de prata ou ouro, eram bentos pelos reis como prova
de seus poderes sobrenaturais na cura de doengas. Esse poder sobrena-
tural dos anéis, segundo Bloch, sé foi encontrado na Inglaterra ¢ nio na
Franca.

O poder sobrenatural e mégico dos reis taumaturgos, durante sé-
culos, fol 4 expressio do poder politico na Franga ¢ na Inglaterra. So-
freu, entretanto, golpes profundos a partir da Reforma, especialmente na
Inglaterra, onde a “a Reforma se mostrou mais forte e mais decisiva”
(Bloch,1993, p.226), tendo em vista que o protestantismo encarava com
horror os milagres que a consciéncia coletiva (opinido comum) atribuia
ao poder sobrenatural dos reis.

Porém, mesmo vivendo num mundo onde havia espago para o
feiticeiro e sua magia, a perseguigio as priticas magicas (mesmo quando
utilizadas como expressio do poder através do “rito migico de cura”) ja

I A escréfula (adenite tuberculosa) corresponde, segundo Bloch (1993, p.62) a um “grupo de
afecgdes ganglionares que a idade média reunia sob o nome de eserdfula”. afccgdes
cram “uniformemente chamadas ¢erouclles em francés ¢ scrofula ou strumac, em latim; de
modo geral, as duas palavras latinas eram consideradas  sinénimas. I3 bom acrescentar que
entre as inflamagdes glanglionares o maior nimero tem, por larga margem, origem tubcerculo-
sa” (Idem, p.51).
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estava em curso no Ocidente europeu, tendendo a aumentar no decorrer
dos séculos XVI e XVII, como enfatiza o historiador Hill (1987). Princi-
palmente com o surgimento do protestantismo ascético, especialmente
do Calvinismo (um de seus representantes histéticos mais importantes),
que influenciou a Europa Ocidental no séc. XVII, eliminando todo o
tipo de magia, encantamentos, feiticos e filtros de amor (Cf Hill,1987;
Weber, 1989).

Assim como os reis no Ocidente utilizavam a magia como poder
de cura e dominagio, no Oriente, 0 monarca chinés era tido como o “fa-
zedor de chuvas”, garantindo, assim, a boa colheita e sua reputagio dian-
te do “povo”, ou seja, provando-se como governante apto junto a popu-
lagio ou “massas populares chinesas”2. No entanto, a intolerdncia em
relagio 4 magia, como forma de extermini-la do culto religioso, ndo se
fez presente em culturas religiosas como a China e a {ndia. Na China, 2
tolerincia 4 magia foi presente no préprio império, uma vez que o im-
perador (senhor supremo imperial) era considerado o fazedor de chuvas.
O imperador pontifical chinés sempre teve importincia decisiva na esta-
bilidade do tempo, pois tentava “impedir as instabilidades meteorolégi-
cas mediante sacrificios, expiagio e exercicios de virtude publicos ” (We-
ber,1994, p. 309).

O imperador, representante legitimo da China, garantiu, a partir de
sua intervengio migica, a estabilidade das chuvas e a boa colheita para o
“povo” chinés. Foi, além disso, uma das figuras principais no processo
de sistematizacio do culto de Estado (o confucionismo), chinés. Ele,
junto com os letrados chineses, deram sentido 4 cultura e 20 culto religi-
oso de Estado, tornando-se seus representantes legitimos. Ao criarem o

confucionismo como religiio oficial de salvagio, ndo eliminaram a magia

5

2 Os conccitos de “povo”, “massas populares” (ou massas, apenas), “feudalismo” ¢ “capita-
lismo”, sio recorrentes na andlisc que weber estabelece sobre a socicdade chinesa, nos Ensayos
Sobre a Sociologia de la Reljgién vol. I, configurando muitas vezes um olhar valorativo sobrc cssa
socicdade, tendo em vista a presenga de conccitos ocidentais em sua analise.
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de suas priticas religiosas, ao contririo disso, toleraram as priticas magi-
cas como meio de obter o “entretenimento das massas”. Contudo, a ten-
sdo entre religido oficial e o culto aos deuses populares vinculados 4 ma-
gia sempre existiram na China. Além dessa tensdo ter sido sempre pre-
sente nessa cultura, € bom lembrar que “.... o5 rifos religiosos oficiais coexcisti-
ram junto aos deuses cujo culto permaneciam como assunto privado, em parte tolerados
¢ em parte vistos com desconfianga” (Weber,1983, p.379).

Na India, essa tolerincia nio foi tio diferente, principalmente com
o surgimento da religido de salvagio braménica, tornada oficial, tendo
como tepresentante legitima uma aristocracia sacerdotal, os brimanes,
possuidores do dominio sobre as escrituras védicas. Segundo Weber,
isso se deve 20 fato de todos os sacerdotes, em todas as épocas, terem
exercido um monopélio sobre as escrituras sagradas.? Foram esses agen-
tes religiosos que sistematizaram e “interpretaram as escrituras sagradas 1o senti-
do [..] de que fossems utilizadas junto ds massa, ¢, em particular, em sua organizagdo sa-
cerdotal” (1987, p.35).

Entretanto, foi o exercicio do culto sacerdotal continuo que legi-
timou 4 religido braminica. Seu culto era bascado no ritual oficial “dos
Vedas e todos os seus cinticos ¢ firmulas se baseavam no sacrificio ¢ na oragdo, e nio
nos tipicos mreios orgidsticos: embriagues, sexnal, alodlica, orgia carnal, todos os quais
Joram cuidadosamente rejeitados” (Weber, 1987, p.139). Muito embora te-
nham sido encontrados nos Vedas tragos que fazem parte da magia, co-
mo por exemplo: orgia, embriaguez e éxtase, uma vez que os brimanes
sempre estiveram vinculados 4 magia e ao ritual em virtude de sua posi-
¢o social na sociedade hindu (Cf Weber, 1987, p.141).

> Sobre esse ponto, Renato Ortiz destaca a importincia que Weber di 4 intelligentzia, que sc
faz representar pelos intclectuais, que podem ser os brimancs, os levitas, os puritanos, os
letrados, formando em suas respectivas culturas um corpo de especialistas encarregado de trans-
iti s de mundo que caracterizam as religides. Lintretanto, para transmiti-las, ¢ importante
ter conhecimento “da Thora para os levitas, dos Vedas para os braimanes, da tradigio ¢ dos clds-
sicos chineses para os confucionistas. A posse do conhecimento significa uma posigio de superi-
oridade desta camada de especialistas diante do mundo (Ortiz, 1980, p. 124).
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Os exemplos do Ocidente europeu e do Oriente, através da China
e da fndia, remetem-nos 4 ancestral luta da religiio contra a magia, ocor-
rida especialmente no Ocidente a partir do surgimento do protestantis-
mo ascético. E, pois, com o protestantismo que o processo histérico de
eliminagio da magia chegou a sua conclusio légica, porque, mais do que
qualquer outra religiio de redengio, rejeitou a danga, a misica os rituais,
as crengas de salvacio mdgicas e os sacramentos do culto religioso de
salvagio. (Gf.Weber,1989, p.72). Portanto, a matriz religiosa do protes-
tantismo ocidental é antimagica, ou seja, hostil a qualquer tipo de prati-
cas migicas, ao contrario das religides orientais, tendo em vista que am-
bas (chinesa ¢ indiana) toleraram a magia nos seus cultos religiosos. Por
outro lado, mesmo com o surgimento das religides de salvacio, com ex-
cecio do protestantismo ocidental, a magia passou a ser tolerada ou vista
com certa desconfianga pelas religides, procurada pelo individuo como
algo privado em ocasides oportunas. Nesse sentido, os mdgicos e curan-

deiros nunca deixaram de existir, pois

os antigos curandeiros estive-
ram presentes na literatura de todas as épocas™ (Weber, 1983, p.383).

Sio as religides de salvagio denominadas por Weber de religides
universais (religides de redengio, ou religides éticas, como ele mesmo se
refere): o confucionismo, cuja camada portadora da religido era formada por
“homens com edncagiio literiria que se caraclerizavam pelo racionalismo secitlar
(1982, p.311); o hindnismo, formado por uma casta hereditiria de letrados
cultos, os legitimos portadores das escrituras religiosas; o budisno com
seus monges contemplativos que rejeitavam o mundo; o #slamismo, for-
mado por uma camada de guerreiros que queriam dominar o mundo; o
jndaismo*, com sua camada de intelectuais treinados na literatura e no ri-
tual; por fim, o cristianismo, que se tornou uma religido urbana e civica.

Essas religides se institucionalizaram através do “exercicio regular do

4 Scgundo Weber, o judaismo “contém condigdes historicas preliminares decisivas para o
entendimento do cristianismo ¢ o islamismo” (1982, .309).
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culto”, garantido pelos especialistas (sacerdotes) dessas empresas perma-
nentes, cuja fungio era organizé-las e distribuir bens de salvagio aos
crentes. A magia, diferentemente, por ndo cumprir o exercicio regular do
culto e por faltar ao feiticeiro a racionalizagio de idéias e valores étcos,
que dio sentido existencial 2 uma muldddo de crentes, ficou restrita a ser
um meio de salvacio, vinculada a utlizagio individual e ocasional dos
servigos do feiticeiro®.

Desse modo, o culto continuo e a descontinuidade dele separam o
sacerdote do feiticeiro, assim como separa a religido da magia. Resta a0
feiticeiro o fato de ele ser procurado apenas eventualmente pelos indivi-
duos, cujo objetivo é livrar-se do softimento que os aflige naquele mo-
mento. Passa a exercer, entdo, seu oficio fora de qualquer instituigio
permanente, regular e organizada. Diferencia-se, assim, do sacerdote que,
por estar a servigo da tradicio sagrada de carter associativo e permanen-
te, tem seus compromissos voltados para a legitimagio do culto conti-
nuo (Cf. Weber, 1994, p.294-303).

A procura fortuita pelo feiticeiro ¢ sua magia se acentuou com o
surgimento das religides universais, tendo em vista que as religies de
redengio (ou religides universais que compdem as seis religioes ou os
seis sistemas religiosos ji citados) apareceram ndo como um sucedineo 4
magia, mas como um contraponto a essa Gltima em suas respectivas cul-
turas, impondo-se como Gnico meio legitimo de salvagio. Nesse caso,
nem mesmo o desenvolvimento monoteista ¢ universal, produto das es-
peculacdes filoséficas dos profetas e sacerdotes, cristalizados em varias
religides como a cristd, a judaica, e a islimica, nio “extinguiram definitiva-

mente a existéncia dos espiritos ¢ dembnio [...] mas limiton a subordind-los de mrodo

5 Consultar: M. Weber. Ecomomia e Sociedade, p. 294-295. Sobre o feiticeiro, concordamos com
Julien Freud (1987, p.142) quando escreve que Weber “extraiu scus tipos caracteristicos da
atividade religiosa. Primeiramente o do feiticeiro, que permancee uma figura tipica, mesmo na
¢época contempordnea. Weber ndio o estuda, entretanto, em si mesmo, mas ¢m comparagio
com o sacerdote”.
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absoluto, pefo menos teoricamente, G ouipoténcia do Deus sinico” (Weber,1994,
p-289), ou apenas toleraram as doutrinas tidas como demoniacas ou ma-
gicas, como fol o caso do confucionismo$.

Noutras palavras, podemos afirmar 4 luz das interpretagdes webe-
rianas, que a magia usada pelo feiticeiro em prol do individuo para a cura
dos males ¢ das enfermidades, mesmo com o aparecimento das religides
de salvagio, niio foi extinta do cotidiano do homem. Na verdade, sempre
foi procurada por ele, pois, indmeras vezes, “wio se volton para o culto da
comnnidade, mas como tndividno, procuro o feiticeiro como ‘onselbeiro espiritial’
sais velbo e pessoal’ (Weber, 1982, p.315).

Ao contririo da magia, as religides de redencio, mediante seus res-
pectivos cultos, “ocnparam mma posiio independente ¢ nova, fiente ao sofrimento
tudividial” (Idem, p.314), uma vez que sua preocupacio era dirigida nio
apenas ao sofrimento individual, mas também ao reconhecimento do so-
frimento coletivo. Nesse senddo, as religides de redengio tinham por obje-
tivo livrar o individuo e a humanidade “da desgraga, da fome, da seca, da enfer-
midade e, ent niflima andlise, do softinento e da morte” (Weber, 1982, p-322).

A idéia de redengio dirigida a0 individuo ¢ fundamentalmente a
coletividade passou a ser o centro das preocupagdes dos intelectuais de
educagio literdria e, conseqiientemente, da autoridade sagrada organiza-
da racionalmente a partir de um corpo de sacerdotes, porque os “infelec-
tuais foram sempre os expoentes de nm racionalismo que, em sen caso, foi relativa-
mente tedrico” (Idem, p.323).

O racionalismo tedrico foi produto da aglio dos intelectuais em
relagdo ao mundo, a partir do momento em que estabeleceram uma com-
preensio cognitiva ¢ teérica dele, partindo das idéias religiosas inerentes a
eles. Por ser o cosmo vazio de sentido e envolto em total desorganizacio,
coube aos intelectuais (brimanes, letrados chineses, profetas judeus ou

clérigos protestantes) a capacidade de organizi-lo a partir de interesses

¢ Consultar: M. Weber. Ensayos Sobre a Sociolgia de la Refigidn, ol. 1, p. 377-379.
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materiais e ideais”, dando 4 sua cultura ou civilizagio uma satisfacio teé-
rica em relagiio as necessidades imediatas impostas pela realidade.

A necessidade de dar um significado a0 cosmo resultou na criacio
de modos ou estilos de vida especificos, tedricos e praticos, racionaliza-
dos pelos intelectuais, tanto no Oriente como no Ocidente. Isso leva a
crer que a “esséncia do verdadeiro racionalismo religioso” 8 ou “raciona-
lismo tedrico”, se estendeu a todas as religides universais. Porém, segun-
do Weber, os caminhos que esse racionalismo teérico-religioso tomou
no que tange aos scus “resuilados ¢ d eficdcia dessa necessidade melafisica de um
cosmo. significative variaram muile” (Weber,1982, p.24). Essa variagio pro-
veio da necessidade que os intelectuais tinham de dar respostas racionais
20 problema da teodicéia do sofrimento (originado da esperanca de sal-
vagio), embora resultassem em solugdes diferentes produzidas pelo ra-
cionalismo religioso.

Uma das respostas tedricas fundamentais e recorrentes em todas
as religides universais foi a necessidade de justificar, a partir da teodicéia,
a distribuicdo dos bens materiais entre os homens. Com isso, as religides
atendem a uma necessidade geral, no sentido de justificar e legitimar a
boa fortuna as classes “positivamente privilegiadas”, Pois clas,

“L..desejavam ser convencidas de qne ‘merecen’, ¢ acima de tn-
do, que a merecent em comparagio comr os outros. Desgiavam
saber que os menos afortunados também estio recebendo o qure
merecent. A boa fortuna deseja, assim, ‘legitimar-se’ *© (We-

ber, 1982, p.314).

7 Os interesses materiais ©m  “por objeto bens terrenos como bem-estar, a scguridade, a
longevidade, ¢ os ideais dizem respeito aos bens soteriologicos, como a graga, a redengio, a
vida cterna, a superagio da soliddo, da enfermidade, da anggstia ¢ da morte, ctc” (Habermas,
1987, p.251); consultar também: M. Weber. Ensaios de Sociologia, p.323.

¥ Consultar : M. Weber, Ibidem, p.324. Linquanto os intelectuais sio para Weber, os xpocn-
tes do racionalismo tedrico, as classes de comerciantes burgueses (mercadores ¢ artesiios), que
tiveram maior expressio no Ocidente Europeu ¢ na América do Norte, foram os expocentes
do que Weber chamou de “racionalismo pritico” (1982, p. 323).
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Diferentemente das classes “negativamente privilegiadas”, por nio
disporem de honras e poder social, como dispunham as classes “positi-
vamente privilegiadas” ou “saciadas”, necessitavam de promessas de re-
dencio que as livrassem do sofrimento do mundo. Assim, a distribuigfio
dos bens materiais entre as camadas sociais tornou-se um problema éti-
co, provindo da necessidade de buscar uma explicagio religiosa para o
sofrimento, que era percebido como negativo e injusto.

Para que o infortinio do sofrimento pudesse ser percebido, ele
teve de adquirir um cardter positivo, justificado pelas religides univer-
sais, posto que, nas sociedades tribais, o sofrimento era visto como um
desagrado aos deuses e como um sintoma de culpa secreta?®. Essa relagio
negativa do sofrimento nas sociedades tribais tornou-se visivel nas pala-
vras do préprio Weber :

“Os homens sofrendo permanentemente, de luto, enfermidades
on qualgrer ontra desgraga, acreditavani, dependendo da nati-
resa de sew sofrimento, estar possuidos por nm demdinio ou vi-
timados pela ira de nm Deus a quem terian insultado. Tolerar
esses homens em meio da comunidade de cutte poderia provocar
prejuizos. De qualquer modo, eles ndo tinbam permissio de

participar das festas e sacrificios de culto, pois o5 denses ndo
gostavamn de vé-los e poderian irritar-se ”. (1982, p. 313) -

Ao contririo das sociedades tribais, nas quais o sofrimento era
visto como negativo dentro das festas e dos rituais, as sociedades organi-
zadas em estamento (que se refere 4 constituigio das sociedades em ca-
madas ou classes, onde se desenvolviam as religides universais) procura-
ram racionalizar o sofrimento dando a ele uma nova abordagem: “gue o
infortiinio pessoal pode ndo ser merecido ¢ que o individuo pode abrigar a esperana de
ser redimido de todos os males, da enfermidade, da pobreza, da miséria e inclusive da
morte’ (Habermas, 1987, p.267). A esperanca de libertar-se dos males

9 Consultar: M. Weber. Ensaios de Sociologia, p. 313; ). Habermas. Teoria da Agdo Comunicativa,
P267.
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interiores (solidio ¢ morte) e exteriores (refletidos nas enfermidades, na
pobreza, na fome e na seca), passa necessariamente pelo desejo do ho-
mem de ser redimido, dependendo, é claro, da “imagem™ ou representa-
¢io de mundo que ele tivesse (Cf Weber, 1982, p.323).

Assim, a idéia de sofrimento imerecido, reconhecido pelas religi-
des universais enquanto promessas de redengao, dirigia-se aos individuos
e, principalmente, 4 massa de necessitados e carentes. Nisso, pode-se
dizer que os cultos de redengdo, promovidos pelas religides universais,
abarcam tanto a penuria coletiva como a individual, diferentemente dos
cultos tribais que “foram feitos apenas para a superagio da sitnagio de pentiria
coletiva e nio para dominar o destino individnal’ (Habermas, 1987, p.267).
Dessa forma, para as religides de redengio tanto o sofrimento coletivo
quanto o sofrimento do individuo sio reconhecidos como positivos.

Foi a partir da teodicéia racional do infortinio, produto da con-
cepgio racional do mundo baseada no mito do redentor ou do profeta,
que “fal visido racional do mitndo den com freqiiéncia ao sofrimento, como lal, un
valor positivo que lhe era antes totalmente esiranbo” (Weber, 1982, p.317). Ao
tornar o sofrimento um valor positivo, essa concepgio centrava sua cs-
peranga soteriolégica num salvador que tivesse, a0 mesmo tempo, um
carater individual e universal, pronto para garantir a salvagio do indivi-
duo e de toda a coletividade que se voltassem para ele!’. Essa concepgio
de mundo, resultante da revelagio profética (a qual Weber se referiu co-
mo profecia emissiria), possibilitou o surgimento de uma concepgio
metafisica de Deus, criada pelo judaismo, que deu origem ao “conceito de
am Senbor da Criagao supramnndano, pessoal, irado, misericordioso, amante, exigen-
te, punitive” (Idem, p.329).

Entretanto, a idéia metafisica de Deus supramundano, monoteis-
tal! e punitivo s6 adquiriu consisténcia a partir das revelacdes proféticas

10 Consultar: M. Weber. Ensaios de Sociolgia, p. 316.
' Segundo Weber, as religides que tiveram um cardter rigorosamente monotcista foram, “no
fundo, somente o judaésmo e o Isld |..| enquanto o culto das missas ¢ dos santos do catoli-
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de Moisés ao povo de Israel no monte Sinai. Segundo a historia do juda-
ismo antigo, Moisés desafiou o Faraé do Egito

“.. exigindo que ele deixasse o povo de Israel livre para poder
servir ao Deus de sens antepassados. O Farad hesiton e final-
menie recuson. Por isso o Egito foi atingido por pragas até gue
Israel partin ‘ems nieio a profecias e milagres’. O milagre ndxinto
Joi a travessia do Mar VVermelho e o afogantento de todo o exérei-
10 do farad que os persegnia”. (Rosenberg, 1992, p.23)

A liberagdo da servidio no Egito ¢ a aniquilacio do exército egip-
cio representaram para “os profetas o simbolo do poder de Deus ¢ da absolnta
credibilidade na promessa”12. Nesse sentido, o profeta Moisés!? foi o instiu-
mento de Deus quando o anunciou aos israclitas e quando expressou sua
vontade em retiri-los do Egito. Foi ele, pottanto, “guem, segundo Exodo 6,
revelou o verdadeiro ‘nonre’ de Deus a Israel, Iabwel” (Rosenberg, 1992, p.23).

Além de tirar Israel do cativeiro egipcio, o profeta Moises deu ori-
gem 4 alianga entre Yahvé e o povo de Israel. Essa alianga marcou o ini-
cio do juramento e fidelidade aos mandamentos de Yahvé pelo povo de
Isracl, o que fez a diferenga em preferir Israel como povo especial ¢ nio
outros'. Essa diferenga é marcada pela “obediéniia aos antigos mandamentos
¢ a idéia de alianga se converten, como nenhunt outro povo, na forga motora (on mo-
1rig) especifica das concepgies élicas dos sacerdotes e da profecia’ (Weber, 1988, p.
145).

cismo estd de fato proximo do politcismo. Tampouco, o Deus ¢tico dotado de absoluta imu-
tabilidade, onipoténcia ¢ onisciéncia, em resumo, de qualidades absolutamente supramunda-
nas. SO foi alcangado pelo Deus dos profetas judaicos que mais tarde se tornou o deus dos
cristios ¢ dos maometanos ” (1994, p. 351, grifo meu).

12 M. Weber. Ensayos Sobre Sociologia de la Religidn, Vo, 111, p. 143,

13O profera, nesse caso, diferencia-se do sacerdote por excrcer fundamentalmente a forga da
palavra profética, propagando a “idéia” por cla mesma ¢ ndlo em vista de uma remuncragio
qualquer ou de um cargo, atua em virtude de scu dom pessoal (Weber, 1994).

H Nio 50 os judeus mas “... todos os povos e todas as terras pertenciam a cle, mas os judeus
eram o seu povo especial, e a terra dos judeus, sua terra especial. 1isse conccito de ‘escolha’
dos judeus ¢ preservado ndo s6 na religiio judaica, mas ambém no cristianismo ¢ no Isla-
mismo” (Rosenberg, 1992, p. 15).
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Isso aponta para o fato de que o Deus do judaismo (Yahvé) garan-
tia 0s usos e costumes por meio dos mandamentos revelados a Moisés.
Os profetas acreditavam que Yahvé havia imposto, por meio deles, dis-
posigdes legais que deveriam ser cumpridas. Caso as exigéncias éticas
impostas por Yahvé fossem violadas, acarretariam adultério contra Deus,
ou seja, “Yodas as violagdes dos preceitos sagrados nio sd constitutam nm delito con-
Ira as estruturas gue ele garantia [...] sendo ainda violages dos solenes deveres coutra-
tuais para com ele mesmo ” (Weber, 1988, p. 157).

Nesse sentido, o caminho da salvagio, imposto pela profecia e-
missaria do judaismo mediante exigéncias éticas de um Deus supramun-
dano, estava diretamente voltado para a agio no mundo e nio fora dele.
Yahvé é, necessariamente, um Deus ativo, tendo em vista suas promes-
sas de salvagdo estarem ligadas a assuntos politicos concretos, referentes
i libertagio do povo de Israel do Egito e as promessas de dominagic
sobre Canad, e nio a bens de salvagio transcendentes, que nao estives-
sem ligados aos homens e a0 mundo.

Dessa forma, a profecia emissiria, mostra o caminho de salvacio
por meio do mensageiro ou instrumento de Deus, que, revelando suas
exigéncias éticas aos homens, difere da profecia exemplar, reveladora do
caminho da salvagio mediante um exemplo pessoal e uma vida guiada
pela contemplagio. Nessa profecia, hid auséncia do conceito de Deus
ético e supramundano (Cf Weber, 1994, p.308), tio presente na profecia
emissiria. Isto significa dizer que a concepgio de Deus supramundano o/
especialmente trmportante para a diregio ativa e ascética de busca de salvagio. Néo teve a
mesma inportaneia para a busca conteraplativa e mistica, que tem afinidade interna com
a despersonalizagio ¢ imanéncia do poder diving” (Weber, 1982, p. 373).

Nessa ultima, o caminho da salvacio sé poderia ser alcancado pela
vida contemplativalSe apitico-extatica. Esse caminho de salvagio pres-

15 Segundo Weber, (1982, p.325) nas religides asidticas ¢ indianas, “a contemplagio tornou-se
o supremo ¢ tltimo valor religioso acessivel ao homem. A contemplagio lhes ofcrecia a en-
trada na profunda ¢ abengoada trangiiilidade ¢ imobilidade do Uno” .
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supunha uma uniio contemplativa com o divino mediante a posse dele
pelo éxtase. O Divino, na profecia exemplar, era considerado um ser
supremo e impessoal, como Brahma, na religido hindu.

No hinduismo, “@ unido com o divine passou ao prineeiro plano porqgire o
desenvolvimento da gnose braménica caminhon em diregdo da despersonalizagio da
suprema esséncia divina” (Weber,1987, p.157). Dessa forma, Brahma apare-
cia como um ser impessoal ¢, sobretudo, como uma poténcia universal'®.
Mas, é bom lembrar que o ser impessoal ndo foi apenas presente na reli-
gido de salvagdo hindu, mas também na religido chinesa. No confucio-
nismo, aparece a existéncia de Deus celeste imbuido de poder supremo:
era o céu, impessoal e eterno no tempo.

Disso resulta em os dois caminhos de salvacio, apresentados pela
profecia emissiria e exemplar, dando origem a duas concepgdes de
Deus, que podem ser compreendidas numa passagem da obra de Weber:

“O ser supremo da profecia exemplar ¢ nm ser impessoal por-
que, como nm estado exctdtico, 56 € acessivel por meio da con-
templagdo. A conceppao de um Deus ativo, apresentada pela
profecia emissdria, dominon as religives iranianas e as do Orr-
ente Médio, ¢ as religides ocidentais derivadas delas. A concep-
¢do de sum ser supremo e estdtico, defendida pela profecia exem-
plar, dominon a religiosidade indiana e chinesa”. (Weber,

1982, p. 329)

A busca ativa e passival’ de salvagio, resultante da profecia emis-
saria ¢ exemplar, propiciou, a partir da imagem de Deus, posturas dife-

16 Consultar: M. Weber, Ibidem, p. 180. Nessc ponto, ¢ interessante recordar a andlise que
Bendix (1986, p.155) faz sobre a concepgio hindu de Deus, quando escreve @ “Segundo as
fontes mais antigas, pensava-se que um Deus-Pai pessoal (Prgjgpati) criara o mundo com toda a
sua diversidade. Subseqiientemente, desenvolveu-se o conceito de um Ser Divino Impessoal, o
Brahman, primciramente no sentido de uma férmula mégica de oragio ¢ depois no sentido de
uma poténcia mundial migica que transcende todas as coisas finitas na terra ¢ no céu .

17 [isses dois tipos de atitudes frente a0 mundo, ativa ¢ passiva, foram frutos das imagens do
mundo projetadas pelas religides de redenglio. Na primeira, 0 homem ¢ visto como um ins-
trumento de Deus, cujo mundo ¢ a natureza quer dominar; na scgunda, o homem aparcce
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renciadas em relagio a0 mundo. De um lado, a concepcio de um Deus
ativo, influenciador tanto do judaismo, quanto do protestantismo no
Ocidente. O Deus de ambos (dos judeus e dos protestantes), apesar de
rejeitarem o mundo, por acharem o mundo material cheio de pecade,
descjavam transforma-lo e ajustd-lo a0 seu proprio modelo. Com isso,
desenvolveram um tipo de ascetismo que, devido ‘G swa rejeigao, (...) ndo
Jugin do mundo, como ocorren com a contemplagio. Ao invés disso, ele desejon racio-
nalizar o nunde eticamente de acordo com os mandamentos de Dens” (Weber,
1982, p.335).

J4, de outro, o Deus césmico a influenciar as religiosidades da
China e da India, possibilitou, a partic desta Gltima, uma das posturas
mais radicais em relagio ac mundo: a figa contemplativa do mitnds, intrinse-
camente ligada 4 técnica de éxtase, a ygga, tendo em vista ser o mundo
para o hindu nio somente o lugar das paixdes e das excitagées da alma,
como também uma roda eterna de renascimento e morte. Assim, para
fugir do mundo e ndo apenas do sofrimento que ele produzia, era neces-
sario desvincular-se dele a fim de alcangar o repouso eterno e, por fim, a
uniio com o divino'®, Para alcancar essa unido, era necessirio um estado
de “ ‘possessdo’, no qual o individuo néo é nm instrumento de Dens ¢ sim o ‘recipi-
ente’ do divino” (Weber, 1982, p.374).

Dessas posturas de rejeicio do mundo (como foi o caso das reli-
gides judaico-cristds e do hinduismo), Weber seleciona aquelas que,
mesmo rejeitando, enfrentaram o mundo no sentido de tentar domina-
lo, como foi o caso do judaismo e, mais especialmente, do protestantis-
mo ascético. Essa postura, além de ser contriria 20 hinduismo e a0 bu-
dismo, que consideravam o éxtase contemplativo como uma forma de
livrar-se do “orgutho terreno [...] do femor, do pecado, da ilusio ¢ do mun-

como um vaso do divino, deixando entrar a divindade ¢ entregando-se definitivamente i
contemplagio, cujo valor supremo nfio busea a agio no mundo, ¢ sim a fuga dele (Cf. We-
ber, 1982 p.373-374).

1 Consultar: M. Weber, Ensayos Sobre Socialagia de la Religion, vol. 11, p. 173
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do’(Weber,1987, p.224), foi também diferente em relagio 2 postura de
afirmagio ¢ acomodagio 20 mundo tida pelo confucionismo. Para esse,
o mundo, por set o melhor dos mundos ¢ os seres humanos dotados de
humildade e bondade diante deste mesmo mundo, niio havia espago para
a tensdo entre a impessoalidade césmica e o mundo, visto que o “caminho
correlo enz diregdo d salvagdo era a adaptagio ao eterno e d supradivina ordenr: Tao e,
portanto, as exigéucias socials de conveniéucias derivadas da harmonia cismica”
(Weber,1983, p.420). Dessa forma, o “gentleman” confuciano deveria
cumprir suas obrigagdes tradicionais, no sentido de adaptar-se incondi-
cionalmente 4 ordem social e, em conseqiiéncia, 20 mundo.

Logo, a racionalizagio teérica das imagens do mundo, produto do
significado culrural atribuido a ele pelos intelectuais (pois, antes disso,
era vazio de sentido), esteve presente em todas aquelas religides de re-
dengio que prometiam libertar os fiéis do sofrimento do mundo. Essa
leitura aparece nas entrelinhas da obra de Weber e nitidamente expressa

«

em seus escritos: ‘@ racioualizagio do niodo de vida (...) tem ocorvido geralmente
com lodas as verdadeiras ‘religides da saflvagio’, on seja, com todas as religides que
prometem aos seus feéis a libertagdo do sofrinento” (1982, p.376).

Nesse sentido, o processo de racionalizagio (ou “racionalismo
intelectualista™) deu sentido as imagens do munde!, caracterizadas tanto
pela concepgio de Deus, quanto pela sua posigio ética face do mundo.
Mas, a0 mesmo tempo em que o racionalismo tedrico e religioso lhe deu
sentido, resultando nas diferentes imagens e representagdes religiosas,

desencantou-o, reprimindo decisivamente a crenga na magia. Sobre isso,

1% Para Weber (1994), as “imagens do mundo” sfo representagdes coletivas, cuja compreen-
slio 56 pode ser alcangada através das vivéncias subjetivas, pois, ¢ a partir dessa ltima, que
podemos chegar a entender as agdes comunitirias religiosas, que foram criadas pelos intelec-
tuais.

2 Segundo Weber, a concepgiio metafisica de Deus ¢ do mundo foi criada pela necessidade ¢
exigéneia das religides em dar, através da teodicéia do sofrimento, “uma interpretaciio ética
do ‘significado’ da distribuicio das fortunas entre os homens” (1982, p.318).
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Weber escreve, “Guanto mais o intelecinalisno reprime a crenga na magta, ‘desen-
cantando’ os fendmenos do mitido, estes perden seu sentido mdgico” (\Weber, 1994,
p.344).

Na realidade, Weber reconhece que o ponto de partida do proces-
so de “desencantamento do mundo” ji estava presente no que ele de-
nominou de “racionalismo tedrico” ou “intelectualismo™, cujos princi-
pais protagonistas foram os intelectuais (os brimanes, os levitas, os puri-
tanos, os letrados chineses), porque cles atribuiram um significado religi-
oso ao mundo. Além desse reconhecimento, situa os portadores do pro-
cesso historico-religioso de “desencantamento do mundo™'em duas
passagens de sua obra, embora, ha quem diga ser a primeira passagem
“descrita e datada numa insercio tardia, feita por Weber para a ultima
edicio d’A ética protestante, cuja versio original, como todos sabem, ¢ de
1904-1905)” (Pierucci: 2000, p.120). Vejamos as passagens:

’f/lqife/e grande progresso bistirico-religioso de eliminagio da
magia do witnddo, guie convegara cont o5 velhos profelas hebrens ¢
conjnnt e comt o pen. ito cientifico belenistico, repndion
tan'a.r o5 melos mdgicos de salvagio como superstigio e pecado,

chega aquni a sna conclusao lgica”. (Weber, 1989, p. 72)

“Os catdlicos nio levaram tao longe guanto os puritanos (¢ an-
tes deles os judens) o desencantamento do mundo, a eliminagio
da magia como meio de salvagao”. (Idens, p.81)

Max Weber, nas duas primeiras citagdes, identifica os profetas de
Israel e os puritanos como sendo os legitimos portadores do processo de
“desencantamento do mundo”. Na primeira, aponta para o fato de esse
processo, que se estendeu a todas religides mundiais, ter seu ponto de
partida no racionalismo teérico e religioso, proposto pelos profetas do

21 Para cunhar tal sintagma, esereve Pierucc (1998, p.50) “cle teria se inspirado numa locugao
andloga, de autoria do pocta Schiller, referente ao cfcito de des-divinizacio ou des-
endcusamento da natureza (...) Weber usa a idéia de des-divinagio para se referir 20 ‘meea-
nismo des-divinizado do mundo’ ”.
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judafsmo (e os levitas que eram sacerdotes e deram continuidade ao cul-
to de Yahvé através dos ensinamentos sacerdotais); na segunda, identifi-
ca os tedlogos do puritanismo como portadotes e propagadores desse
processo, na civilizagio ocidental. Nio deixa dividas de que Weber situ-
ou nessas duas passagens o ponto de partida do processo de “desencan-
tamento do mundo”, através de seus criadores (os profetas de Israel e os
tedlogos puritanos), tendo em vista ambos, em suas respectivas culturas,
lutarem incessantemente contra qualquer tipo de manifestagio mégica
em seus cultos de redencio.

O “desencantamento do mundo” tem, portanto, seu ponto de par-
tida numa mauiz religiosa, 4 medida que é fruto de um processo essencial-
mente religioso (Pierucci, 1998), iniciado com a emergéncia das religides
éticas, especialmente com o judaismo e o protestantismo. Isso estd pre-
sente nos Eusayos sobre sociologia de la religign (vol. III), quando Weber
(1988) se refere aos profetas ¢ aos levitas, representantes do culto a Ya-
weh, por terem sido estes os portadores de um tipo de religiosidade au-
tenticamente puritana, contrarios a qualquer tipo de orgia, idolatria e
magia. Aparece também em A élica profestante ¢ o espirito do capitatismo,
quando se refere a0 processo de salvagio protestante, o qual eliminou os
sacramentos, as supersticoes, o sacerdote como intermedidrio entre Deus
¢ 0 homem, a idolatria, a confissdo, a musica, ceriménias ou rituais que
despertassem crengas mdgicas. Deixando, portanto, o homem isolado,
pois ele somente poderia entender a palavra de Deus e cumprir os man-
damentos sob o ponto de vista da lei natural do protestantismo (G We-
ber, 1989, p.72-73-75).

1.1. RELIGIAO E SECULARIZAGAO

Por que é necessario compreender a religidio em Weber? Seria a
religidio uma chave interpretativa para o entendimento da cultura?
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A religido para Weber é uma dimensio da cultura expressando
estilos ou condutas de vida, criados pelos intelectuais historicamente de-
terminados em seus respectivos grupos sociais, coletividades ou culturas.
Porém, independente de a religiio expressar estilos de vida especificos,
racionalizados e sintetizados pelos intelectuais, tanto no Ocidente como
no Oriente, ela configura-se como uma chave de interpretagio para o
entendimento da cultura, tendo em vista que ¢ uma dimensio privilegia-
da dela. Assim, “a religigo para WWeber pode ser compreendida como um elemento
anitclear da cnltnra” (Ianni, 1996, p.140), constituindo, nesse sentido, a porta
e a jancla de entrada para o entendimento da formagio cultural do Oci-
dente e do Oriente.

Para Max Weber (1982), a religido, enquanto categoria mais ampla,
encobre a anilise interpretativa de intimeras individualidades histéricas,??
ou seja, envolve virias religides altamente complexas e com caracteristi-
cas distintas umas das outras. Sdo individualidades, cuja compreensio
passa necessariamente por uma descrigio histérica e tipolégica das reli-
gides mundiais, (como o protestantismo, o judaismo, o budismo, o hin-
duismo, o confucionismo e o islamismo), para, a partir dai, chegar a uma
compreensio da historia universal da cultura. Logo, a0 estudar as religi-
Ses mundiais, no sentido de tragar um quadro comparativo, 20 s¢ perce-
ber que as caracteristicas de uma religiio estariam em contraste com as
caracteristicas de outra, o que estd em causa ¢ fundamentalmente a cultu-
ra. Podemos dizer, dessa forma, que a sociologia das religides mundiais
“Wesenvolvidas por Weber é também, ¢ principatmente, nma sociolggia da cultmra”
(Tanni, 1996, p.140).

Nesse sentido, Weber parte da religido para compreender interpre-
tativamente a cultura, porque as

.. religiGes podem envolver os mais distintos e gpostos elemen-
tos, tais como Dens ¢ o diabo, natirega e sociedade, o sobrena-

2 Para Weber (1982, p.336)  todas as grandes religides sio individualidades histdricas” .
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tural, a religiosidade ¢ a magia, misticismo e profetismo, seilas
e igrejas, sagrado e profane, rolinisagdo e secularizagdo, feolo-
gia e cosmagonia” (Iammi, 1996, p.140)

Além de todos esses elementos estarem sintetizados na religido, o
estudo dessa categoria histérica possibilita-nos pensar na relagio entre o
homem e a sociedade, na relagio entre as crengas religiosas, status e es-
trutura de poder dos grupos que compdem a sociedade, como também
podem envolver processos como o desencantamento do munds € a  secutari-
Ragao.

Esses processos (de desencantamento e secularizagio), apesar de
parecerem sindnimos, pois a diferenga entre ambos ¢ sutl (Pierucci,
1998), apresentam significados diferentes, se observarmos algumas pas-
sagens que identificam essa diferenca:

“O mnndo foi desencantado. Jd ndo preeisamos recorrer aos
meios mdgicos para deminar ou implorar aos espiritos, como
Jazia o selvagem, para quem esses poderes misteriosos existiam”

(Weber, 1982, p. 165).

“desencantando’, os fendmenos do mundo perdem sen sentico
mdgico” (Weber, 1994, p.344).

“Unm exame mais detalbado revela o constante progresso do
processo caracterisiico de ‘secularizagdo’ a que nos tempos mo-
dernos benr todos os_fend) que se originam em con-
cepyoes reljgiosas”

(Weber:1982, p.353).

Nas duas citagdes, Weber associa 6 “desencantamento™ 2 luta in-
cessante contra a magia, ocorrida em sociedades profundamente religio-
sas (Pierucci, 1998), ¢ foi levada a cabo pelos profetas judeus e pelos ted-
logos puritancs. Mas, para Weber, apenas os puritanos, no Ocidente,
realmente repudiaram qualquer tipo de manifestagio mdgica em sua dou-
trina religiosa (Cf Weber,1994, p.416), porque rejeitaram qualquer tipo
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de sacramentos, milagres ou confissdes dos pecados aos sacerdotes. Fo-
ram além, rejeitando todos os sinais de ceriménia religiosa (como o se-
pultamento, por exemplo), levando, dessa forma, as ultimas conseqién-
clas a eliminagio da magia, pois os puritanos enterravam “sexs entes mais
proximos e mais queridos sem miisica e sem ritnal, a fin de que nenbuma superstiio,
nenbuma crenga nos gfeitos de forgas de salvagdo mdgicas on sacramentais pudesse ser
restabelecida” (Weber, 1982, p. 72).

Na terceira citagio, diferentemente do desencantamento que se re-
fere a0 processo histérico e religioso de rejeicao da magia, a seculariza-
¢ao% implica a redugio do status religioso 4 esfera do privado, do indivi-
dual e do subjetivo. Isso néo quer dizer que Weber constatou a morte ou
o fim da religido (ou da religiosidade) do espago publico. Ao contririo
disso, Weber (1989) aponta para o fato de que as forgas religiosas que,
no século XVTI, tiveram uma formagio decisiva no “cariter nacional” da
sociedade curopéia, perderam seu valor cultural diante de processos mo-
dernos como o de seculatizacio, que pds de pé o moderno estado laico,
legitimado por meio do apatato juridico. Tal fato nos faz lembrar, utili-
zando as palavras do proprio Weber,“.. que nds, homens modernos, somos
completamente incapazes de imaginar” (1989, p.110) o quanto o Oriente e,
especificamente, o Ocidente, palco da secularizaciio, foi tio religioso?.

3 Sc tomarmos ao pé da letra o significado de “sccularizagio”, que cstd presente num dos
verbetes do diciondrio Aurélio, quando escreve “tornar secular o que era ccl co; sujeitar
4 lei civil; profano, temporal ¢ leigo” (1988, p. 461), leva-nos a pensar que secularizagio signi-
fica tornar profano algo quc foi sagrado.

# Assim como Weber, Tawney ¢ Marx apontaram para o fato de que, com a secularizacio, a
religiio continuaria existindo, embora ocupando um espago privado ¢ nio o piblico, pelo
qual orientava organicamente a ética ¢ a moral da sociedade ocidental. Em “lawney, isso ¢
visivel quando afirma “a raxio toma o lugar da revelagio ¢ o critério das instituigdes politicas
¢ a conveniéneia, no a autoridade religiosa. A religiio, deixando de ser o interesse mor da
humanidade, reduz-se a um sctor da vida, cujos limites é extravagante ultrapassar” (1971 24),
Em Marx, a anilise é mais profunda no que diz respeito “4 questio judaica”. Iila apresentou
fisionomias diferentes, dependendo do Estado em que o judeu viveu. Marx, nesse caso, clege
trés paises (Alemanha, Franga ¢ os Estados Unidos da América) para pensar a questio judai-
ca. Entre cles, pereebe que apenas os Estados livres norte-americanos alcangaram a emanci-
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Porém, para o exame mais meticuloso da secularizacio, faz-se ne-
cessdrio, antes de tudo, retornar A sua célebre obra A Fiea Protestante ¢ o
Espirito do Capitafismo a fim de perceber de que forma ela estd intinseca-
mente ligada 4 problemitica geral da secularizacio. Essa relagio, aparece,
sobretudo, em A Iutredugio dessa obra quando Weber enfatiza que no

“.. estudo da histéria iniversal, a avilizagio enropéia sempre
estard sujeila d indagagdo de qnal corbinagio de fatores a que
se pode atribuir o fato de na Cintlizagio Ocidental, ¢ somente
na Civilizagio Ocidental, haverens aparecido fondmenos cunlin-

rais dotades de nm desenvolvinento universal e sen valor ¢
significado”. (1982, p. 01)

O que interessa a Weber é compreender o desenvolvimento da
civilizagio européia, representada pelo que denominou de “processo de
secularizagio”, ou seja, procura explicar qual combinagio de fatores pos-
sibilitou o aparecimento de fendmenos culturais como o capitalismo,
presente apenas no Ocidente ¢, conseqiientemente, desconhecidos em
outras culturas humanas. Essa combinacio de tragos ¢ fatores, selecio-
nados por Weber, aparece nitidamente em A Lutrodnggo de A Etica Protes-
tante ¢ o Espirito do Capitalismo, por meio da céneia racional, da arle, do Estady
moderne com seus finnciondrios especializados, da organizagdo capitalista racional do
traballo, da contabilidade racional ¢ das estrimturas racionais do direito ¢ da adminis-
‘ragio. Embora esses tragos sejam significativos pata o que Weber chama
de “processo de secularizagio”. O aspecto decisivo desse processo estd
no agir racional, fruto da ascese intramundana tipica do puritanismo oci-
dental. Nesse sentido, a categoria secularizacio torna-se incompreensi-
vel, caso ndo haja uma relacio “ectabelecida entre esta categoria ¢ a célebre tese

pagiio politica, tendo em vista que, nesses paises, “a questdo judaica” perdeu sua significagio
teoldgica para converter-se numa questio secular. Entretanto, a questio cra saber como um
pais, onde 2 emancipagio se consolidou plenamente, poderia conviver com a religido. A
questionamento, Marx respondeu “... que a existéncia da religiio ndo contradiz com a perfi
gio do Listado” (1974, p. 113). Dito de outra forma: a existéncia da religiio niio impediu a
perfeigio do Istado.
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weberiana da ética do protestantismo calvinista como base do ‘espirito” (Geist) do
capitalismo’” (Marramao,1997, p.47).

Assim, o aspecto decisivo da secularizagio para Weber esti ligado
a um tipo de mentalidade ou agir racional que foi fruto da ética religiosa
intramundana do puritanismo ascético. Embora muitas vezes ela aparega
carregada de tintas numa passagem do primeiro capitulo da obra .4 Eica
protestante e o Espirito do Capitalisno, quando Weber (1989) se refere aos
esquemas populares e superficiais disseminados na Alemanha, usados
por catélicos e protestantes para classificar a atitude dos grupos adversa-
rios frente a0 mundo. Enquanto os protestantes associavam o catolicis-
mo a indiferen¢a aos bens mundanos a partir do pretenso “alheamento
do mundo”, por sua vez, os catdlicos criticavam os protestantes pelo
fato de serem tio materialistas “.. reswitante da secularizagio de todos os ideais
pelo protestantismo” (1989, p. 23).

Entretanto Weber tenta desmistificar o preconceito que recai so-
bre ambas as religides, apesar de estar ciente, como demonstra Marra-
mao (1997), da carga negativa posta sobre a idéia de secularizacio pela
cultura catélica:

Se se qualificar de alheamento do mundo essa seriedade ¢ a
Jorte preponderincia de interesses religiosos na maneira de viver,
verifica-se que os calvinistas franceses eram, e ainda sio, pelo
menos tdo albeios ao mundo como os catélicos do norte da A-
lemanba, para o5 quais o catolicismo lem nma importineia gue
a religido apenas costuma fer para poucos no nuunds. Tanto
s como o5 outros diferem de nma mancira semelbante da ten-
déncia religiosa predominante em seus respectivos paises. Os ca-
tdlicos franceses mostram-se, em suas camadas inferiores, muito
interessados nos prazeres da vida, ¢, nas mais altas, aberia-
mente hostis d religido. Da mesma forma, os protestantes ale-
mdes si@o atnalmente absorvidos pela vida econémica contenzpo-
rénea, € , nas camadas superiores inciferentes, em sua maioria,
ds questdes religiosas. Dificilmente algo prova, tdo claramente
como essa comparagio, que tais idéias vagas do albeamento do
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mitndo do catolicismo ¢ da materialistica alegria de viver do
protestantismo, e nuitas ontras do neesmo tipo, a nada levam
por udo se concrelizarem em sna generalizagio, seja no passaclo,

seja atnda no presente”. (Weber, 1989, p.24)

Weber quer, na verdade, uma analise mais objetiva da seculariza-
¢do, e isso implica necessariamente neutralizar os juizos valorativos (a
claboragiio feita pelo senso comum as religides em questdo), que conta-
minam a compreensao.

Além dessa passagem sobre a secularizagio, hd outras em que o
autor faz referéncia a ela. Ambas estio no Capitulo V de A Etica Protes-
tante ¢ o Espirito do Capitalismo, quando trata das conseqiiéncias da con-
cep¢io de vida puritana, 2o justificar a riqueza como um empreendi-
mento vocacional moralmente recomendado, imprimiu a0 homem uma
atitude secularizante diante da riqueza. Essa atitude ja era encontrada nas
ordens mondsticas do catolicismo feudal, com sua vida regrada, consu-
mo limitado e postura disciplinar para o trabalho, Gnico preventivo espe-
cifico contra as tentagdes mundanas. Escreve Weber:

“Na realidade, toda a bistéria das ordens mondsticas eqniva-
le, em certo sentido, d bistdria de mm embate constante com o
problema da influéncia secularizante da riguesa. O mesmo é
verdadeiro, em grande escala, com relagdo ao ascetismo secilar
do puritanismo” (1989, p.125).

Nesse caso, Weber associa o enriquecimento dos adeptos do puri-
tanismo ao tipo de mentalidade ou atitude secularizante diante da riqueza
disseminada pelo protestantismo ascético, pois, mesmo havendo um
embate desse tltimo em relagdo 4 riqueza, ela aparece nos discursos dos

principais intérpretes dessa ética (Baxter e Jonh Wesley)? como uma

5 Richard Baxter , presbiteriano de Westminster, cuja dnica objecio 4 riqueza estava no
perigo de cla ser usada como desfrute ¢ luxo ¢ nio em prol do uso produtivo, ou scja, como
investimento de capital. John Wesley ¢ fundador do metodismo (Weber, 1989, p. 110-
113;125,126).
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virtude irrecusivel para atingir a gloria de Deus, embora Wesley reco-
nhega o perigo de buscar incessantemente a riqueza. Sobre isso, diz ele :

“Temo qute toda ve que a riquesa annienta, a religido diminna na mesma wedida’

”? (Weber,1989, p.126). O reconhecimento de Wesley passa, necessaria-
mente, pela compreensio do carter paradoxal que a riqueza pode ter.
Paradoxalmente, essa atitude mental, disseminada pela religido
protestante, de restringir consumo e acumular riquezas para investi-la
racionalmente, alcangou resultados econdmicos, como reconhece Weber.
Essa intensa procura de riqueza comegou gradativamente a transformar-
se “ew sibria virtude econdmica, quando lentamente desfalecens as rai3es religiosas,
dando lugar a secularidade ntilitdria” (Weber, 1989, p.127). A sébria virtude

econdmica, origindria da ascese vocacional do puritanismo, autonomizou
do seu manto religioso para secularizar-se, amputando ao homem a revi-
vescéncia dos valores religiosos que outrora influenciaram decisivamente
o cardter nacional da cultura moderna.

Os aspectos mais significativos da secularizagio sio reconduzidos
no ensaio sobre “As Seitas Protestantes ¢ o Espirita do Capitalismo”, quando
Weber afirma que o exame mais detalhado das seitas protestantes no
Ocidente pode revelar-nos ‘o processo caracteristico de ‘secnlarizagio’, a que, nos
terpos modernos sucnmbem lodos os fendmenos que se originars da vida religiosa”
(1982, p.353). Nessa citacio, refere-se ao “processo de secularizagio”
como uma mudanga histérica moderna, propicio a uma separagio entre
Estado e Igreja (Cf Weber, 1982, p.358) e, conseqiientemente, o decli-
nio da religidio como poder hegeménico de Estado.

Weber volta, no mesmo ensaio, a referir-se a secularizagio como
um processo histérico, cujo local tipolégico foi a Europa ocidental e,
mais especialmente, a América. Nele, mostra que ‘@ moderna posigio dos
clubes e sociedades seculares, com recritamento por eleigies, € em grande parte produto
de um processo de secularizagao” (1982, p.358). Os clubes e as associages
seculares aos quais se refere foram fruto de um processo historico, que,
no passado, tiveram como precursores as seitas e as congregacdes religi-
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osas batista ¢ metodista, cuja participagio na vida das pessoas era incon-
testavel. Elas foram responsaveis pela formacio da democracia america-
na, pois, ao ser admitido nas congregacdes de origem puritana, o indivi-
duo teria o passaporte de ascensiio para a cidadania. Entretanto, ao sepa-
rar-se do Estado, a religiio (materializada por meio das igrejas e seitas
puritanas) comega a declinar, embora o fato de pertencer a congregagio
religiosa fosse a condigéio preliminar de um processo histérico de secula-
rizagio, que culminou na constituigio do Estado americano.

A secularizagio também aparece na autonomia interior a qual as
esferas da vida vio realizando em relagio a religido. Numa das passagens
do ensaio “Rejeipies Religiosas do Mundo e Snas Diregdes”, publicado em no-
vembro de 1915, Weber refere-se & autonomia interior que as “ordens da
vida” vio adquirindo em relagiio ao sistema religioso. Diz ele:

«

. a racionalizagio e sublimagio consciente das relagdes do
homem com as virias esferas de valores, exteriores e Znleriores,
bem como religiosas e secnlares, pressionaram no sentido de lor-
nar consciente a antononia interor e licita das esferas indivi-
duais; permitindo, cons isso, que elas se inclinem para as fen-
sdes que permanecer ocnltas na relagdo, originalmente ingénna,
com o mundo exterior”. (1982, p. 376)

A hierarquia de valores, cujo sistema amalgamador dessas partes
era a religido, foi substituida por compartimentos paralelos e separados,
ou seja, por miltiplas esferas-econémica, politica, estética, erotica, resul-
tando numa eterna tensio entre as ordens religiosas e seculares.

H4, portanto, uma infinidade de referéncias & secularizagio, ora
ocultas ora presentes até o final de seus escritos sobre a sociologia das
religides, onde a secularizagio aparece “enguadrada nmm mais ample processo
bistorico-religioso de desencantamento do mundo’ ” (Marramao, 1997, p.51). De
fato, por ser o desencantamento um processo mais amplo, levando em
conta o longo perfodo de racionalizagio ou “intelectualismo religioso”
por que passou o mundo, abarca, necessariamente, o processo de secula-
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rizagio, mais jovem e moderno, no sentido de ser responsivel pela cons-
trugio de uma modernidade ocidental construida com pés mundanos da
politica, do Estado com suas leis racionais, da burocracia, da empresa, do
mercado, das cidades, da ciéncia e da técnica e nio mais da religiosidade
influente, outrora, responsivel pelo cotidiano do homem e da coletivi-
dade.

1.2. A SECULARIZAGAO DA CIENCIA E DO DIREITO

Assim como as outras esferas autonomizaram-se gradativamente
da religido, a ciéncia também tornou-se secular e, como uma esfera da
cultura, despiu-se do manto religioso que a cobria, encontrando na Re-
nascenga a sustentagio racional de que precisava. Essa racionalidade ci-
entifica s6 foi possivel mediante métodos racionais, como a experimen-
tagio, que deu 4 ciéncia empirica um controle fidedigno para experiéncia,
porém, a partir do momento em que passou a racionalizar a experiéncia
mediante métodos eficazes, desencantou tanto a natureza, quanto a cul-
tura, significando para Weber que
“.. néo bd forgas misteriosas incalculdveis, mas que podentos,
e principio, dominar lodas as coisas pelo cdleulo. Isto significa
que o mundo foi desencantado. Jd ndo precisamos recorrer aos
meios mdgicos para dominar ont implorar aos espiritos como fa-
sea o selvagems, para quem esses poderes miisteriosos existiam.
Os meios técnicos e o5 cilentos realizanm o servico. Isto, acima
de tudo, signtfica a intelectnalizagdo”. (1982, p.165)

O mundo foi desencantado pela propria ciéncia, sendo ela, um
instrumento eficaz no processo de desencantamento dos elementos ma-
gicos do mundo. Nio serve nem & magia (aos deménios, conjurados pela
magia) nem 2 religiio (deuses, seres religiosamente invocados), mas a
técnica e 20 calculo racional, embora esse processo de desencantamento
tenha seus antecedentes no racionalismo teérico religioso, cujos precur-
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sores foram os velhos profetas hebreus (Weber,1989, p.72) e os tedlogos
puritanos, conjuntamente com o pensamento cientifico helenistico.

A ciéncia ndo tem, portanto, a pretensio de elevar o caminho para
Deus, pois esse objetivo nio é atributo dela e sim da religiio. Ela, “hoje ¢
srreligiosa, wingiuém duvidard no intime, mesmo que nio o admita para si mesnio. A1
libertagio em relagdo ao racionalismo e intelectualisno da ciéncia € a pressuposicio
Sundamental da vida en unido cor o divino” (Weber, 1982, p.168).

Fora da ciéncia e do cilculo racional, hd outras esferas, a religiosa,
inclusive, possibilitando decerto o encontro com o divino. Isso, portan-
to, niio ¢ atributo da ciéncia. A medida que cla despe de qualquer ilusio
o caminho para o verdadeiro Deus.

Apesar de as duas esferas serem auténomas, a separagio entre fé e
ciéncia nio ¢ decisiva (Weber, 1991, p.08), muito embora se faga neces-
sario controlar a fé enquanto um juizo de valor. Como a ciéncia lida com
propostas objetivas, nio conhecendo nem “milagres nem revelacdes”
(Weber, 1982, p.173), € necessirio que a explicacio cientifica controle as
intervengOes sobrenaturais e irracionais das crencas religiosas para com-
preender o fato religioso. Caso nio o faga, nio podemos defini-la como
explicacio no dmbito da ciéncia.

A ciéncia, nesse caso “udo tem o dom da graga de videntes ¢ profetas gne
cutdans de valores e revelagies sagradas, nem participa de contemplagio dos sibios e
JHdsofos sobre o significado do nniverso” (1982, p.180). Ao contririo disso, tem
uma postura de responsabilidade objetiva sobre os fatos e nio uma pos-
tura de convicgio ou julgamento de valor sobre a propria vida. Assim, as
esferas culturais de valor, em seu processo de secularizagio, percorrem
caminhos diferentes, embora a tenso entre a ciéncia ¢ a esfera do sagra-
do seja para Weber insuperavel.

Além da ciéncia, o processo de secularizagio atingiu outras esfe-
ras, inclusive, o direito. Ha quem diga ter sido Weber o primeiro a falar
em “processo de secularizacio” (Marramao, 1997), expressando a mu-

danga histérica ocorrida no Ocidente e pos de pé a moderna sociedade
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européia, contribuindo significativamente, para desobstruir o véu sagra-
do que encobria as esferas da vida (estética, econémica, politica, cientifi-
ca), bem como o préprio direito, por exemplo.

O direito, a partir desse processo, deixa de ser religiosamente reve-
lado para tornar-se normativo. Para compreender a transformagio que
se processou no imbito do direito, Weber (1992) retorna ao passado,
buscando no direito sacro o entendimento de como este regulamentava
as prescrigdes éticas em sociedades como a China e india e a judaico-
cristd, para, entio, localizar no direito canénico do cristianismo, uma
situacio especifica no que tange 4 sua predisposicio racional, frente a
outros direitos sagrados. A Sociologia do Direito, em Weber, tem, por-
tanto, seu ponto de partida no direito sacro ou sagrado e o de chegada
no direito dessacralizado (Pierucci, 1998). Para fazer compreender esse
movimento, utiliza 0 método comparativo mostrando que, especificamen-
te na India, quem controlava o direito era uma casta de sacerdotes. Sobre
isso, escreve Weber: “Na India, uma classe de sacerdotes dominante regulamenta
ritualmente a lolalidade da vida e conserva em grande medida o conirole do direito”
(1992, p.610). Além de referir-se ao controle que a casta dominante (bri-
manes) tem sobre a vida por meio dos rituais que prescrevem méximas
religiosas e éticas, mostra nio haver a formagio do direito profano, tendo
em vista que “@ aplicagio do direito na India néo ocutton a peculiar mistura de ele-
mienlos mAgicos e racionais que corresponde, por uma parte, ao cardter da religiosidade e,
por ontra, a regilamentagdo teocrdtica patrinonial da vida” (Idem, p.610). Para
Weber (1992), essa mistura nio somente impossibilitou a emergéncia do
direito puramente profano, como também esse ficou limitado ao desen-
volvimento do direito particular de cada estamento profissional.

Na China, nio foi tio diferente, pois era a burocracia dominante
que controlava a vida e prescrevia miximas religiosas e éticas, levando
em conta ser o confucionismo um culto de Estado. A irracionalidade do
culto de Estado confuciano reside no patrimonialismo existente nele.
Diz Weber que “a irracionalidade da justica nio se encontra condicionada ali na
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Jorma teocrdtica, sendo na forma patrimonial” (1992, p.611). Portanto, na Chi-
na, nio havia nem uma educagio especificamente juridica nem uma ca-
mada de juristas. Isso é visivel numa das passagens da Sociologia do Di-
reito: “wdo hd uma camada de juristas nem, em absoluto, uma educago juridica
escolar espectfica, correspondendo ao cardter patriarcal da associagio polilica, que se
gpde ao desenvolvimento do direito formal” (Idem, p. 611).

No direito sagrado do judaismo, Weber percebe ter sido ele co-
municado a Moisés no Monte Sinai, tendo como principio a tradi¢ao
oral. E, sobretudo, um direito de obrigagdes revelado pela profecia juri-

«

dica, influenciando intensamente “.. a vida interna da familia e da sinagoga e,
de modo especial, enguanto ‘rito’..”2, ficando, as normas econdmicas restritas
a4 Terra Santa. Nesse sentido, o direito sagrado do judaismo ndo foi o
terreno propicio para o advento de uma ordem juridica racional que se
manifestou no Ocidente, tendo em vista que o direito sagrado no juda-
ismo se estabeleceu mediante a alianca (bes#2) entre Deus (Yabweh) ¢ o
povo de Israel, estabelecendo ensinamentos éticos juridicos para serem
cumpridos por meio de uma lei natural. Desse modo, no direito religioso
do judaismo, nio havia a separacgio entre os mandamentos sagrados e o
direito secular (Weber,1999, p.101), mas, uma mistura de exigéncias teo-
craticas religiosas com as juridicas, restrigindo-se ao direito natural, co-
mo lei ou mandamento para todos.

Ao contririo dele, o direito candnico do cristianismo adquiriu uma
forma diferente das demais, pois ji continha

“brincipios racionais e formalmente desenvolvidos (do ponto de
vista _juridico) que os ontros direitos sacros. Desde o comego,
manteve o dualismo frente ao direito profano, com uma separa-
¢do relativamente mais clara de ambos territdrios que em gual-
quer outra parte. Esse iltimo foi conseqiiéncia da Antigiiida-
de” (Weber, 1992, p. 619).

26 M. Weber. Economia y Sociedad, p. 616
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Essa citagiio nos remete 4 seguinte pergunta: se foi o direito sagra-
do do cristianismo a base racional para o direito moderno, quais ele-
mentos possibilitaram tal atitude? Weber vai buscar esse entendimento
na relagio entre igreja e o direito profano, visto

“. que em sua propria administragio persistiam as tradigoes
racionais do direfto romano (...). A edncagio universitiria oct-
dental separon na Idade Média o ensinamento da Teologia, por
wuma parte, e o direito profano, por ontra, da doutrina candnica
Juridica, ¢ impedin 0 aparecimento de ele tos hibrides de in-
dole teocrdtica, que surgiran em ontras partes. A metodologia
estritamente ligica e juridica profissional formada na Antigiir-
dade cldssica e na antiga_jurisprudéncia, influencion poderosa-
mente no direrto candnico. A atividade compiladora dos juristas
eclesidsticos ndo leve que referir-se ds respostas sendo a compila-
¢oes ¢ decisges dos conciléos (...). A indole dos legisladores eclesids-
ticos influencion sobretudo o peciliar cardter racional burocrdtico
de seus funciondrios (...). Isso for conseqgiiéneia do contato com a
Antigiitdade. Bm medida mats forte que em qualguer ontra co-
munidade refigiosa, a igreja ocidental seguin o caminbo da criagio
Juridica mediante a formutagio racional ...”. (Idem, p. 619)

A partir desses elementos, fruto da comparagio feita por ele entre
o direito sagrado no Oriente e no Ocidente, Weber chega a conclusio de
que apesar

‘.. das antecipagies na India (Escola de Mintansa) ¢ das ex-
tensas codificagbes, especialmente no Oriente Priximo e de to-
das as coletineas de leis indianas e de ontras, faltava o gue é
essencial a wma furisprudéucia racional: o rigide esquema juri-
dico de pensamento dos Romanos e do Direito ocidental por ele
influenciado. Uma estrutura como o cinone juridico 56 ¢ conbe-

cida no Ocidente” (1982, p.02).

Essa citagio se faz presente na Introdugio de A éica protestante e o
espirito do capitalismo. Nela, Weber ¢ enfitico, quando aponta o Ocidente
como palco onde se¢ manifestou a racionalidade juridica (fruto da contri-
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buigio do direito canénico do cristianismo e do pensamento juridico
Romano), diferentemente do Oriente, onde essa racionalidade foi ausen-
te. Logo, o fio condutor do processo de secularizagio no dmbito da so-
ciologia do direito ¢ a racionalizagio. Essa Gluma ¢ identificada por ele
através da descricio/comparagio e interpretagio que realiza entre dife-
rentes culturas como a indiana, chinesa, islimica e judaico-cristd, a partir
da relagao entre direito sagrado e direito profano. Pois, para Weber, essa
relagio adquiriu uma especificidade no Ocidente, 2 medida que o direito
candnico do cristianismo foi para o direito sagrado “um guia no cami-
nho a racionalidade” (Weber, 1999).

CONSIDERACOES FINAIS

A distingio entre magia e religiao é clara para Weber. Essa distin-
¢io deve-se ao desenvolvimento histérico de ambas culminando numa
luta incessante por hegemonia e por espago da religido contra a magia.
Entretanto, foi no Ocidente europeu que essa ancestral luta chegou a sua
conclusio légica, através do protestantismo ascético, pois mais do que
qualquer outra religido de redengéio eliminou todos os tipos de praticas
migicas do seu culto de salvagiio. Ao contririo do Oriente, tolerante
com a magia em seus cultos religiosos.

E, pois, o “exercicio regular de culto”, que diferencia sociologica-
mente a religiio da magia, assim como os seus protagonistas, isto €, ©
sacerdote e 0 mago (ou feiticeiro). Esse sinal distintivo e universal utili-
zado por Weber para diferenciar o sacerdote do mago levou autores co-
mo Bourdieu a critici-lo, por ele ter se contentado com defini¢des uni-
versais — o exercicio de culto continuo — “de uma extrema pobreza”
(Bourdieu,1992:80).

Além do sacerdote e do mago, nio devemos esquecer do profeta,
assim como o sacerdote, um agente sistematizador e racionalizador da
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ética religiosa, muito embora se diferencie do sacerdote em virtude de
seu dom pessoal e seu carisma, por propagar as doutrinas ou mandamen-
tos em virtude de sua vocagio pessoal ¢ nio a servigo do cargo ou de
uma remuneragao.

A andlise socioldgica da religido encobre processos culturais de a-
brangéncia universal, como ¢ desencantamento do mnndo tendo seu ponto de
partida em matrizes religiosas, especialmente o judaismo e o protestan-
tismo, por terem sido as éticas religiosas que mais promoveram a elimi-
nagio da magia como meio de salvagio dos seus cultos religiosos.

Nesse aspecto, o desencantamento do mundo, na sua abrangéncia,
abarca a secularizagio — processo histérico enfatizador da luta ancestral
da modernidade contra a religido, no sentido de elimini-la do espaco
ptblico e estatal que dominava. Entretanto, esses dois processos enco-
bertos pela religido sdo abarcados por um processo cultural mais amplo:
a racionalizagio, envolvendo toda a sociologia da religido, inclusive.

E bom lembrar, no entanto, que o processo de racionalizacio nio
péra por ai, visto ser ele o fio condutor da “Sociologia do Direito”. Nes-
se caso, o ponto de partida da Sociologia do Direito é nada mais que o
direito revelado, refletindo assim, a origem sagrada da norma e a base
racional do direito moderno, sucedido pelo direito natural (do qual nio
tratamos neste artigo) e, conseqiientemente pelo direito positivo.

Abstract: This article has emphasized the “World Disenchanting Process” that comes
from the “Religious Rationalism™, which was the cause of the intellectual actions and
cognitive comprehension of the world the had, causing the different lifestyle in the Oc-
cident and in the Orient, as weel as the representations of the worl concernig to the
magi. The presente article also tries to show the difference vetween the “Disenchanting
of the World” and the “Secularization Process”, although they look like subde, they
look like subtle, they have noticeable distinction in the Weberiana Sociology.

Keywords: Disenchanting; secularization.
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