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“Precisamente, o que é que aconteceu na passagem do poder exer-
cido em nome dos deuses, ao poder exercido nio somente em nome
dos homens, mas fora de qualquer referéncia aos deuses?... Um tal
processo de usurpagio do poder do sagrado s6 pode entender-se de
duas maneiras: ou como uma deslocagiao ou como um recalca-
mento... nUm e noutro caso, a dessacraliza¢ao s pode ser uma apa-
réncia, dissimulando uma transferéncia de sacralidade ou entio
uma metamorfose que o analista deve fazer aparecer.”

MARCEL GAUCHET, Un monde désenchanté?..., 107.

“Precisamente, o que é que aconteceu na passagem do poder exercido em
nome dos deuses, ao poder nao somente exercido em nome dos homens, mas
fora de qualquer referéncia aos deuses?”. Tendo como ponto de partida esta in-
terrogacao de Marcel Gauchet, escolhemos quatro pensadores e quatro obras
para nos guiarem no propésito de releitura do chamado processo de desencanta-
mento do mundo como referencial ambiguo da modernidade: Jacques Monod,
Le hasard et la nécessité. Essai sur la philosophie naturelle et la biologie moderne;
Max Weber, Léthique protestante et lesprit du capitalisme; Marcel Gauchet, Le
désenchantement du monde; Peter Berger, Le réenchantement du monde.
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Jacques Monod e o “enfim” libertador

Para Jacques Monod, o ser humano habita um universo surdo e indife-
rente 4 sua presenca, onde se reconhece estrangeiro em inelutdvel solidao.
Esta é uma das teses defendidas no seu famoso livro Le hasard et la nécessité.
Essai sur la philosophie naturelle et la biologie moderne'.

Monod estd bem consciente do duplo risco de desqualificagao no qual
incorre ao situar a sua reflexdo nas fronteiras da biologia e da filosofia. Ele
préprio evoca este risco no preficio do seu livro, dizendo que, “nos nossos
dias, é uma imprudéncia um homem da ciéncia utilizar a palavra ‘filosofia’,
seja ela ‘natural’, no titulo (ou mesmo no subtitulo) de uma obra. Ea ga-
rantia de o ver acolhido com desconfian¢a pelos homens da ciéncia e, na
melhor das hipSteses, com condescendéncia pelos filésofos™.

No entanto, parece que a sua obra suscita mais do que condescendén-
cia fora do contexto das ciéncias da vida. De facto, a tltima frase do seu li-
vro, que traduz, numa forma condensada, a ideia geral da obra — “a antiga
alianga rompeu-se; 0 homem sabe enfim que estd s6 na imensidao indife-
rente do Universo de onde emergiu por acaso” — tem suscitado, ao longo
das décadas, mdltiplas interpretagbes e inumerdveis referéncias, provindas
das diferentes dreas do pensamento e da ciéncia. Nesta afirmagio, que co-
loca o acento sobre uma suposta tragicidade da condigao humana, ¢ o ad-
vérbio enfim que retém a atengio, mesmo que algumas das outras palavras
referidas possam revelar uma conotagio filoséfica interpeladora: romper,
saber, s6, indiferente, acaso. Com estas expressdes, Monod procura tradu-
zir aquilo que compreende da nova condi¢io do ser humano, que, enfim,
conquista a sua solidao a ignorancia. Enfim que, pensa ele, assume um du-
plo e paradoxal sentido, ao anunciar uma boa e uma m4 noticia para a hu-
manidade. Comecemos pela boa noticia: o ser humano sabe, enfim. O que
¢ que ele sabe? Ele sabe que avanga na compreensao de si. Ele pode alegrar-
se porque sabe; mas nao se alegra com aquilo que sabe. Eis a md noticia. O
que ele sabe é que estd s6 num universo indiferente. J4 Pascal, no século

1 Seuil, Paris, 1970.

2 [bidem, 12-13. Reparo feito hd quase quatro décadas, mas que continua a ser pertinente no tempo actual.
Monod persiste nesta opgao porque considera que o cientista tem a obrigagdo de articular a sua disciplina com a
cultura moderna em geral. “Importa, no entanto, evitar toda e qualquer confusio entre as ideias sugeridas pela ci-
éncia e a prépria ciéncia: mas também nio se pode hesitar no trabalho de perseguir até ao limite as conclusées que
a ciéncia permite a fim de revelar a sua significacao plena”, in Jbidem, 13.
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XVII, confessando a solidao angustiada que o avassala, se interroga, ao
mesmo tempo que constata: “Quantos reinos nos ignoram!”3, “o eterno si-
léncio destes espagos infinitos assusta-me™, diz ele.

Trés séculos mais tarde, Jacques Monod exprime este mesmo senti-
mento de Pascal: de habitar um universo mudo e indiferente. Esta nova
consciéncia emerge, segundo ele, da separagao operada nas sociedades mo-
dernas entre as fontes do conhecimento e as fontes dos valores. Separagao
vivida em termos de ruptura radical com as tradigoes animistas a volta das
quais se estruturava a antiga alianga.

1.1. A antiga alian¢a animista

“A antiga alianca rompeu-se”. Enfim, diz Monod, com alivio. Que
pretende ele dizer? E, mais precisamente, a que nivel a ruptura acontece?
Nas tltimas pdginas do seu livro, o autor diz-nos acreditar que “a angustia
da solidao e a exigéncia de uma explicagio total... sdo inatas; que esta he-
ranga, vinda do fundo dos tempos, nao é simplesmente cultural; é, sem dud-
vida, também genética™. Uma tal heranga seria, assim, comum a todos os
humanos de todos os tempos. Todavia, os nossos antepassados, sob o re-
gime da antiga alianca, “s6 de forma muito confusa poderiam perceber a es-
tranheza da sua condigdo. Eles nao tinham as razdes que nés hoje temos
para se sentirem estranhos no universo que os seus olhos contemplavam™.
O comércio dos humanos com o seu ambiente natural desenrolava-se sob
a égide da alianga animista’. Para sobreviver, o ser humano teve de desen-

3 Pascal exprime assim a sua consciéncia de estar s6, perdido, anénimo na imensidio césmica, in Blaise Pas-
CAL, Pensées, Garnier-Flammarion, Paris, 1976, 207, 110 (o primeiro niimero a seguir & data da edigao corresponde
a0 numero do pensamento, seguindo a numeragio de Léon Brunschvicg, e o segundo corresponde a pdgina onde
se encontra, na edigdo em uso.

4 Ibidem, 206, 110.

5 Jacques MONOD, Le hasard et la nécessité. .., op., cit., 192.

6 Ibidem, 43. Encontramos esta mesma ideia em Teilhard de Chardin, duas décadas antes. Para ele, a ansie-
dade inscreve-se nas préprias fundagoes da humanidade; assume, no entanto, proporgdes inquietantes nos homens
e nas mulheres de hoje: “os homens de hoje estao particularmente inquietos — mais inquietos do que alguma vez o
foram na Histéria... Consciente ou inconfessada, a angtstia, uma angustia fundamental do ser, vem do fundo dos
coragdes e, apesar dos sorrisos, revela-se no final de todas as conversas”, in Teilhard de CHARDIN, Le Phénoméne Hu-
main (1948) Oeuvres, t. 1, 251-252.

7 Monod distingue dois grupos de teorias para apresentar a especificidade dos seres vivos. Uma corrente vi-
talista, por um lado, vai pér o acento sobre o ser vivo, reconhecendo s6 a ele um principio teleonémico. Esta pers-
pectiva conduz a “uma distingdo radical entre os seres vivos e o universo inanimado”. Por outro lado, Monod
agrupa as teorias que defendem um “principio teleonémico universal sob a denominagao de animista. Para esta
corrente, a teleonomia no estd s6 reservada aos seres vivos, mas, em qualquer caso, ¢ neles que ela assume a sua
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volver pertengas e lacos ao nivel do seu grupo, da sua tribo, da sua familia.
A partir destes lugares de pertenga vital ele pode fazer face 4 angustia inata
que o impele a colocar a questao do sentido global da sua existéncia e do
sentido do universo que o rodeia; o porqué e o como de tudo em que as-
senta o seu devir e o seu destino.

Monod pensa que a necessidade vital de explicagao leva o ser humano
a investir-se na aventura animista. Diz ele: “a inven¢ao dos mitos e das reli-
gides e a construgio de vastos sistemas filoséficos sao o prego que 0 homem
teve de pagar para sobreviver como animal social sem se resignar a um
puro automatismo’s.

Em suma, no entendimento de Jacques Monod, o que alimenta a ali-
anca animista, desde as eras mais longinquas, nao passa de uma terrivel e
confusa “ilusdo antropocéntrica”. Para sobreviver as suas angstias ¢ ao seu
enigma, o ser humano vai mitologizar a sua histéria e a do seu ambiente na-
tural. O seu conhecimento vai, em consequéncia, centrar-se sobre a subjec-
tividade, tornando-se, assim, receosamente ambiguo. E isto, diz Monod,
porque “nas culturas primitivas como nas cldssicas, as fontes do conheci-
mento e as fontes dos valores estavam confundidas pela tradi¢ao animista™.

1. 2. O tempo da libertagio

Nés somos os descendentes, os herdeiros de um passado, mais ou me-
nos confuso, mais ou menos longinquo, no decorrer do qual o espirito de
objectividade tenta forjar um caminho com golpes de ruptura. A este ti-
tulo, o famoso enfim pretende significar uma espécie de libertagao e de afir-
macio. O ser humano investe, enfim, a sua racionalidade ao nivel do
mal-estar existencial, que mina a sua identidade e o seu estatuto, ¢ ao nivel
do universo, para os preservar da subjectividade antropocéntrica mitologi-
zante. O esfor¢o de objectividade vai assim impelir o ser humano a rever a
ideia que tem de si mesmo, do mundo e dos deuses que o habitam.

Para Jacques Monod, a ciéncia moderna vai nascer desta luta e
desta “distingao radical” entre as fontes do conhecimento e as fontes dos

mais “preciosa e intensa” manifestagdo, in /bidem, 37-42. Quando Monod fala de “alianga animista” pretende di-
zer: “uma projecgdo na natureza inanimada da consciéncia que 0 homem tem do funcionamento intensamente te-
leonémico do seu préprio sistema nervoso”, in lbidem, 43.

8 bidem, 183.

9 bidem, 186.

ISABEL VARANDA DIDASKALIA XXXVIII (2008)2



valores™°. Ora, ¢ a0 nivel desta ruptura entre o cientifico e o ético que ele di-
agnostica, 20 mesmo tempo e paradoxalmente, a raiz do “mal da alma mo-
derna’. O ser humano sofre daquilo que parece impor-se-lhe como uma
escolha radical e definitiva: ou-ou. Ele descobre-se, entdao, no coragao da
“contradi¢ao mortal”, jogada entre a heranca da “antiga alianga” e o postu-
lado moderno, que considera o conhecimento moderno o tnico verdadeiro.
Neste ponto da reflexao, Monod coloca a questao de saber se “deve admitir-
se uma vez por todas que a verdade objectiva e a teoria dos valores consti-
tuem para sempre dominios separados e mutuamente estranhos™'!. E, nesse
caso, interroga-se ele, nao estaremos entdo, sob outras formas e em nome de
uma qualquer cientificidade, a reengendrar os mitos dos quais nos quisemos
desembaragar? Nao correremos o risco de ver substituido o mito antropo-
céntrico, tipico da alianga animista, pelos mitos do racionalismo e do cien-
tismo — a razao e a ciéncia como a tnica fonte de conhecimento verdadeiro?

Monod vai procurar pistas que possam ajudar a solucionar este di-
lema. Acaba por concluir que se trata de uma falsa questdo. Ligar-se a um
sistema que se impde na exclusio radical e absoluta de uma das dimensoes
em questao — ou o conhecimento verdadeiro ou os valores sobre os quais se
articula o conhecimento'? — s6 serve para manter e avivar a angustia. Ele
justifica a sua posi¢ao, avangando duas razdes principais: primeiro, “porque
os valores e o conhecimento estdo sempre e necessariamente associados
tanto na ac¢ao como no discurso; depois, e sobretudo, porque a prépria de-
fini¢ao de verdadeiro conhecimento repousa, em dltima andlise, sobre um
postulado de ordem ética”®3. A luz destas duas razdes, o postulado de uma
“ética do conhecimento” abre horizontes nao j4 ao espirito de uma “antiga
alian¢a” quebrada, mas a possibilidade de uma alianga renovada. No pensa-
mento de Monod, gragas a esta nova alianga, o ser humano escapa ao poder
do absurdo e a tentagao mitica, para se reconhecer e assumir como ele é:
um estranho estrangeiro'“. E é através desta nova alianca que a estranheza

10 fhidem, 188.

11 Thidem.

12O postulado de objectividade, denunciando a antiga alianca, interdiz a0 mesmo tempo qualquer confu-
sdo entre julgamento de conhecimento e julgamento de valor. Em todo o caso, estas duas categorias continuam
“inevitavelmente associadas na ac¢do, que também abrange o discurso”, fbidem, 188.

13 bidem, 188. Para o desenvolvimento destas duas razoes, cf. bidem, 188-195.

14 Esta perspectiva ndo ¢ inédita ou original. Ela converge para as grandes angustias existenciais e metafisi-
cas do século XX. De Heiddeger a Sartre, De Camus a Cioran ¢ esta mesma condigo de ser estranho, sem lugar,
estrangeiro sem pdtria, que encontramos sobre os “caminhos que nao conduzem a lado algum”. De Heiddeger e do
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sentida se revela preciosa em si-mesma, porque ela diz alguma coisa de ver-
dadeiro sobre o género humano®.

Assim dissecada por Jacques Monod, esta quebra da alian¢a animista e
a promessa de uma alianga renovada estao directamente ligadas ao cha-
mado “processo de desencantamento do mundo”, por sua vez reflectido na
impardvel maré secularizadora, que inunda o dltimo quartel do século XX.

Depois de uma breve alusao terminolégica, vamos procurar pér em
evidéncia as estruturas e dinimicas principais deste processo, a partir con-
cretamente do estudo conduzido pelo filésofo francés Marcel Gauchet
para, numa fase subsequente e conclusiva, articularmos a questao do desen-
cantamento do mundo com o fenémeno da secularizagio do mundo, na
ambiguidade que o caracteriza, no nosso tempo.

2. O desencantamento do mundo

Num primeiro impulso de compreensio, a expressao desencantamento
do mundo faz pensar numa ac¢ao de desconstrugao de qualquer coisa que j4
ée passa a ser de outra forma. Sugere um encantamento que se situa na ori-
gem e relativamente ao qual e em reac¢io ao qual um processo de desen-
cantamento toma lugar e sentido.

Encantamento, em portugués, estd préximo do vocdbulo francés en-
chantement. Seja o termo tomado como substantivo (encantamento/en-

processo de acusagao da metafisica ocidental comprometida no processo do “esquecimento do ser”, a Sartre, que co-
loca as bases do existencialismo e se bate com a ideia do humano langado num mundo, onde o outro, pela sua exis-
téncia e pelo seu olhar, aliena o individuo, confisca a sua liberdade e transforma a sua vida num inferno. De Albert
Camus, para quem o ser humano avanga pelo absurdo da vida como Estrangeiro e Sisifo, a Cioran que pensa nio ha-
ver maior drama para o homem do que ser homem; homem perdido no “fasto das suas contradigdes”, sem luz, “a prosa
como unica realidade” e “a experiéncia do vazio” e do “vdcuo” como tnica tentagao mistica com a qual, confusa-
mente, se mistura a “tentagao de existir” daquele que j4 ndo acredita nos deuses, nem no humano, nem no mundo.

15 Cf. Ibidem, 191-195, onde o autor define “ética de conhecimento” e explicita as implicagbes para o
mundo e para 0 Homem moderno. Nio seria impertinente perguntar que ideia de ser humano estd subjacente ao
pensamento de Jacques Monod. Serd que a verdadeira condi¢do do ser humano ¢ de frequentar o universo como
um estranho e de experimentar uma universal indiferenga por parte do universo? Se a condigao de estranho com-
porta a no-pertenga, o isolamento, a solidao, a auséncia de lugares de encontro no universo, o que Monod consi-
dera uma conquista, uma aquisi¢io antropolégica memordvel, no serd antes uma redugio do humano ¢ da
consciéncia que ele tem de si mesmo e do seu universo natural?

16 Cf. a este propdsito Jean-Louis SCHELEL, Le ‘réenchantement’ du monde et la quéte du sens de la vie dans les
nouveaux mouvements religieux, in T. — MASQUELIER (dir.) Les spiritualités au carrefour du monde moderne. Traditi-
ons, transitions, transmissions, Centurion, Paris, 1994, 85-101; sobre o significado e articulagao dos termos, cf. Ibi-

dem, 86-91.
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chantement) ou como adjectivo (encantado/enchanté), o sentido mais
forte desenvolve-se para o lado do sujeito. Distingue-se a intensidade psico-
légica (fascinio, deslumbramento) que se sobrepde a condi¢io das coisas.
Desencantamento/désenchantement, por seu lado, conota decepgio, tris-
teza, desilusio. O termo alemao Entzauberung denota um sentido dife-
rente; através do zauber (sortilégio, feitigo), pde o acento sobre um estado
das coisas, dos objectos. Na evolugao da palavra, Entzauberung guarda o
seu tom poético e quase mitico, refor¢ando o sentido de desencantamento
do mundo das coisas. Exprime o desvelar de um certo mistério e a dilui¢ao
de propriedades e de poderes fantdsticos, fonte a0 mesmo tempo de fasci-
nio e de inquietude.

Este pequeno jogo de diciondrio permite-nos ver que a expressao de-
sencantamento do mundo oferece uma pluralidade de recursos semanticos e
interdisciplinares, que suscita e justifica maltiplas e diferentes abordagens:
da sociologia (Hervieu-Léger, Valadier, Isambert), da filosofia (Lipovetsky,
Habermas, M. Gauchet, I. Stengers), da teologia (H. Cox, H. Kung). O
sentido primeiro continua a ser, no entanto, aquele que o soci6logo ale-
mao, Max Weber, autor da expressao entzauberung der welt'’, lhe conferiu.

2. 1. Max Weber e o Entzauberung der welt

Em Max Weber, falar de desencantamento é evocar qualquer coisa que
aconteceu com o mundo e com o humano-no-mundo e que estd préximo
de um desenfeitico. Para Weber, esta qualquer coisa toma corpo na ambi-
guidade de um certo lamento nostdlgico e de um feito libertador. Vé-se,
aqui, de forma explicita, a relagdo com a antiga alian¢a rompida, da qual
fala Jacques Monod. Na verdade, se Monod fala da ruptura da alianga ani-
mista, que permite ao ser humano descobrir a sua verdadeira condi¢ao no
mundo, Weber fala do desencantamento associado ao esbatimento do uni-
verso mdgico no qual se organizavam as sociedades animistas. Importa cla-
rificar, no entanto, que se existe uma certa convergéncia entre os dois ao

17 Isambert conduziu um importante estudo sobre a expressio em Max Weber; ele procura o significado, as
causas e o lugar préprio do conceito weberiano, explorando o lugar epistemoldgico do cruzamento entre uma vi-
sdo mdgica do mundo, a questdo do sentido, a questdo do valor, as tensdes cédsmicas, a salvagio e o destino, cf. E
A. IsAMBERT, “Le désenchantement du monde: Non-sens ou renouveau du sens”, in Archives des Sciences Sociales des

Religions 61, 1 (1986) 83-103.
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nivel dos factos, 0 mesmo nio se pode dizer relativamente a causa dos fac-
tos. Monod coloca na origem desta revolugao o espirito de critica, a objec-
tividade e a autonomia da ciéncia moderna. O que faz com que se remeta
o0 acontecimento a uma data relativamente préxima, coincidindo com a re-
volugdo copernicana. Max Weber situa as origens bastante mais cedo.
Como Monod, ele atribui a ciéncia o papel de causa, com a diferenga de
que Weber dd esse protagonismo de causa ao pensamento cientifico dos
gregos e ao antigo monotefsmo hebraico. Para ele, o inicio do processo de
desencantamento do mundo situa-se bem 14 longe no tempo e atinge o seu
ponto mdximo de concretizagio no século XVI, com a Reforma protes-
tante. No seu entender, o papel da Reforma protestante é decisivo para o
desencantamento do mundo, concretamente no quadro das posi¢des opos-
tas entre a Igreja catdlica e a Igreja protestante, no que respeita aos meios de
salvagio. Pode ler-se na sua obra A Etica Protestante que “a aboli¢ao abso-
luta da ideia de salvagio através da Igreja e dos Sacramentos. .. constitufa a
diferenca radical do protestantismo em relagao ao catolicismo. Assim, na
histéria das religides, este vasto processo de desencantamento do mundo
(entzauberung der welt) encontrava o seu ponto final; desencantamento
que havia comegado com as profecias do judaismo antigo e que, de con-
certo com o pensamento cientifico grego, rejeitava todos os meios mdgicos
para atingir a salvagao, considerando-os supersti¢oes e sortilégios”!s.

No seu estudo, Max Weber aplica-se em bem distinguir os dominios
da religido e da magia, visto serem, em seu entender, dominios completa-
mente diferentes. Certo, ele préprio reconhece, nunca se é confrontado
com a magia ou a religido em estado puro. Com alguma frequéncia, ele-
mentos mdgicos afloram os cultos religiosos e vice-versa. No entanto, existe
um abismo conceptual e prdtico entre os “deuses” da religido e os “demé-
nios” da magia. E ¢ este abismo que introduz uma distingao fundamental
entre os dois dominios!?, despertando, a0 mesmo tempo, a atengao para os
riscos de ambiguidade e de amdlgama.

18 Max WEBER, L¥éthique protestante et lesprit du capitalisme (1904-1905), Plon, Paris, 1964, 121-122. A tra-
dugdo ¢ da minha responsabilidade.

19 “As relagdes dos humanos com as forgas sobrenaturais que se exprimem sob a forma de oragdo, de sacrifi-
cio, de veneragdo, podem ser chamadas ‘culto’ e ‘religiao’ para que se distingam da ‘magia’ (zauberei) que é cons-
trangimento através de meios mdgicos. Em consequéncia, os seres a quem se reza e que se veneram podem ser
chamados ‘deuses’ por oposigio aos ‘deménios’ que sio constrangidos e adulados pela magia”, in Max WEBER, Eco-
nomie et société, Plon, Paris, 1971, 499.
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Max Weber demarca-se, assim, de qualquer visao mdgica do mundo
como caminho ou meio de salvago. A sua expressao desencantamento do
mundo pretende, precisamente, traduzir o processo que instaura a separa-
¢ao do universo religioso relativamente ao universo da mitologia animista.

Marcel Gauchet, historiador e filésofo francés, retoma a expressio para
a introduzir num contexto semintico mais alargado.

2. 2. Marcel Gauchet e o esgotamento do invisivel

Em 1985, Marcel Gauchet publica um livro intitulado Le désenchante-
ment du monde. Une histoire politique de la religion®, obra que rapidamente
se torna alvo dos mais vivos debates e das opinides mais controversas?!.

Segundo o autor, o desencantamento do mundo ¢ todo o processo
que conduz “ao esgotamento do reino do invisivel”22. O que pretende ele
dizer com esta expressao? Fixemo-nos, para comegar, no enunciado destes
trés termos; eles ajudar-nos-ao a perceber o que Gauchet pretende expri-
mir, ou seja: uma caréncia, relativamente ao “esgotamento’; uma fungao,
relativamente ao “reino” e uma visibilidade, relativamente ao “invisivel”. O
esgotamento mostra que a determinado nivel da relagao do humano com o
invisivel se verifica um desfasamento entre a oferta e a procura. O invisivel
em faléncia j4 ndo ¢ o interlocutor do qual 0 humano sente necessidade e,
em consequéncia, a dindmica do todo é afectada. A sua fungio de estrutu-
ragao e de governo do mundo humano, do mundo das coisas e da ordem

20 Marcel GAUCHET, Le désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion, Gallimard, Paris,
1985. O projecto do autor aparece concretizado no sub-titulo que, como bem observa Jean Séguy, se presta a sus-
peita de um certo reducionismo sociolégico e antropoldgico da “religido a uma politica disfargada”, cf. Jean SEGUY,
“Religion, modernité, sécularization” in Archives des Sciences Sociales des Religions 61, 2 (1986) 176.

21 A revista Esprit ¢ 0 Departamento de Investigagio do Instituto Catdlico de Paris convidaram 20 leitores
do livro de Marcel Gauchet (tedlogos, filésofos, socidlogos, historiadores, entre outros) para um encontro com
Marcel Gauchet, para discussdo do seu livro. O debate teve lugar no dia um de Fevereiro de 1986. As actas do de-
bate foram publicadas numa brochura, de acesso limitado, da qual existia uma cépia na Biblioteca de Teologia e
Ciéncias Humanas da Université Catholique de Louvain, que me permitiu o contacto directo com os textos do de-
bate, organizados por P. COLIN — O. MONGIN (dir.), Un monde désenchanté? Débat avec Marcel Gauchet sur “Le dé-
senchantement du monde” (NRF 1985) Cerf, Paris, 1988. Pierre Collin preparou a reedigao das actas, que constitui
a primeira parte do livro: Marcel GAUCHET, Un monde désenchanté ?, Les Editions de I'Atelier/Editons Ouvrieres,
Paris, 2004. Remeto, também, para Stanislas BRETON, “La religion s’efface-t-elle de nos sociétés modernes ? Libres
propos sur le désenchantement du monde de Marcel Gauchet” in Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques
69 (1985) 563-576.

22 Marcel GAUCHET, Le désenchantement. .., op. cit., I1. Os nlimeros romanos nas citagdes deste livro corres-
pondem as pdginas da Introdugdo.
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césmica perde a sua legitimidade. Neste processo, o invisivel fica compro-
metido ao nivel da sua prépria visibilidade e ao nivel da sua pertinéncia.

Para Gauchet, o eixo central de todo este processo de desencantamento
¢ a fungdo do invisivel. Do seu ponto de vista, é a este nivel que deve ser pro-
curada a chave hermenéutica do desencantamento do mundo. Intima-
mente ligadas  significagdo, as duas, fun¢ao e significagao, remetem para a
exterioridade, para aquilo a que se pode chamar a visibilidade do invisivel.
Espontaneamente surge a pergunta: se perda de fun¢ao ocorre, serd que se
pode falar de perda de significagao? Gauchet nio hesita na resposta: “Se ¢
possivel tao vigorosamente marcar o encerramento da era dos deuses, nao ¢
no sentido de minimizar retrospectivamente a sua significacao™?, diz ele.

Seguindo o autor, tentemos compreender como, porqué e em que mo-
mento a ruptura entre o visivel e o invisivel, entre os humanos e os deuses
aconteceu. Gauchet evidencia trés etapas neste processo. A primeira coin-
cide com o nascimento do Estado; a segunda com o nascimento do mono-
teismo de Israel e a terceira com o papel desenvolvido pelo Cristianismo.
Estes trés momentos sdo identificados como factores principais do desen-
cantamento do mundo. Como tese, Gauchet defende que o politico e o re-
ligioso se misturam num processo que comega com a emergéncia do
Estado, “a conceber como a primeira revolugao religiosa da histéria™ e en-
cerra com o Cristianismo como “religiao da saida da religiao”. Entre os
dois, incontorndvel, estd a Incarnagao, “ponto focal” e axial da irrup¢ao do
separado no mundo. Reside aqui o maior paradoxo da histéria da fé da qual
os seres humanos fazem memdria, visto que o separado, o transcendente, o
Alto, o Além, o invisivel, o divino, Deus — quantas expressoes para signifi-
car o abismo incomensurdvel entre o céu e a terra, entre o divino e o hu-
mano — toma lugar efectivo no mundo, junto da humanidade. Mas, ¢ aqui,
na dinimica de apresentagao vivente do divino ao humano, que a Incarna-
¢do atesta “a irredutivel distAncia entre as duas ordens de realidade e da
plena consisténcia de cada uma™¢. Cristo nao vem alienar o mundo; vem

25 [bidem, IV. Pode objectar-se a esta afirmag¢ao de Gauchet que a significagio ¢ sempre afectada, se nio for
por mais nada, pelo facto da remissao da experiéncia do invisivel, como estruturante das sociedades, para a esfera
do estritamente subjectivo.

24 Jhidem, XV1. E a este nivel que pode ser interpretado o projecto de Gauchet de tragar uma histéria poli-
tica da religido.

2 [bidem, 11.

2 Ibidem, 97. “Deus, tomando forma humana, é o préprio Deus descobrindo-se totalmente Outro, a tal
ponto diferente, afastado, que sem o socorro da revelagao ele permaneceria ignorado pelos humanos. Mas, é ao
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libertd-lo ao abrir-lhe possiveis horizontes de autonomia e ao fazé-lo entrar
num regime de alteridade definitivo.

Através destes trés momentos —a emergéncia do Estado, o monotefsmo
hebraico-cristao e o Cristianismo como “religiao da saida da religiao” — Mar-
cel Gauchet situa a questdo do desencantamento do mundo na sua especifi-
cidade e originalidade, no seu Sitz im Leben?’, ao remeter a relagao entre o
aparecimento do Estado e o desencantamento do mundo para uma experi-
éncia anterior. Um e outro s3o precedidos por um periodo mdgico e encan-
tado onde o religioso joga um papel central na organizagao das sociedades.

Importa averiguar o que a expressao religioso significa para Gauchet, de
outra forma facilmente se envereda pela incoeréncia diante do papel que ele
atribui, na sequéncia do seu pensamento, a Incarnagao e ao Cristianismo
em geral. Isto, porque uma coisa ¢ o religioso mdgico anterior ao Estado,
que corresponde ao religioso anterior a0 monoteismo judaico, na perspec-
tiva Weberiana, e 2 alianga animista de que fala Monod, outra coisa é o re-
ligioso das religides reveladas, que joga um papel importante na evolugao
das sociedades arcaicas, desembaragando-as dos seus deuses e da sua magia.

O religioso anterior ao Estado é compreendido por Gauchet como “a
dependéncia do todo e a divida para com o outro”?. Uma dependéncia,
portanto, traduzida em termos de desapropriagao do ser humano de si-
mesmo e do universo. O fundamento antropoldgico desenvolve-se aqui ao
nivel de uma exterioridade mdgica nao domindvel, ao nivel do valor da co-
esao do grupo e ao nivel de um destino incontorndvel. Estamos no registo
da “antiga alian¢a”, referida por Jaques Monod, na qual Marcel Gauchet
evidencia a nossa participagao minima: “o nosso modo de vida, as nossas

mesmo tempo, a esfera terrestre adquirindo consisténcia auténoma, tornando-se ontologicamente completa por si-
mesma’, in [bidem, 97. “Doravante, no centro do sistema de crenga estd o inesgotdvel mistério que alimenta a se-
paragio e a alteridade condensada na figura do Salvador”, in Zbidem.

27 Sitz im Leben weberiano. Marcel Gauchet retoma a ideia original para a interpretar no contexto da hist4-
ria da religido.

2 Jbidem, 18. Falar das sociedades arcaicas em termos de divida, de heranga e de imitagao predispde a ver af
uma espécie de antropologia extdtica (ex-tasis) como se, sob este regime, 0 humano se alienasse radicalmente numa
exterioridade imposta. Nada disso, lembra Mircea Eliade. E um” erro acreditar que o homem religioso das socie-
dades primitivas e arcaicas recusa assumir a responsabilidade de uma existéncia auténtica: por exemplo, a de cola-
borar na criagio do cosmos, de criar o seu préprio mundo, de assegurar a vida das plantas e dos animais, etc.
Trata-se de uma outra forma de responsabilidade para além das que nos parecem as tnicas auténticas e vlidas.
Trata-se de uma responsabilidade no plano césmico, diferente das responsabilidades de ordem moral, social ou his-
tdrica, as tinicas conhecidas pelas civilizagdes modernas”, in Mircea ELIADE, Le sacré et le profane (ed. alem. 1957),

Gallimard, Paris, 1965, 83.
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regras, 0s nossos costumes, o que sabemos, é a outros que o devemos; sao se-
res de uma natureza diferente da nossa, Antepassados, Herdis, Deuses, que os
estabeleceram e instauraram. Nés limitamo-nos a segui-los, a imitar ou repe-
tir o que eles nos ensinaram™?. A vida das sociedades arcaicas ¢ assim repro-
duzida na linguagem da dependéncia e da divida relativa a um passado mitico
fundador; relativa, portanto, a uma exterioridade enigmdtica que configura
durante um longo periodo da histéria humana “a organizagao das sociedades
em termos de recusa e de conjuragio delas préprias™®.

2.2.1. Nascimento e papel do Estado

Se, por um lado, a evolugio do ser humano na apreensio do real, na or-
ganiza¢ao, no dominio e na transformagao do mundo e na autonomia de si
¢ indiscutivel, seria ingénuo, por outro lado, pensar numa idade da inocén-
cia, numa qualquer imaturidade ou infantilismo das sociedades antigas. Ou
seja, pegando nas palavras de Gauchet, “h4 transcendental na histdria, e na
natureza deste transcendental estd a possibilidade de lidar com a latitude de
uma relagao reflectida através da qual a espécie humana escolhe efectiva-
mente entre um determinado nimero de formas possiveis de ser o que ela
¢”31. Por isso, seria lamentdvel perder-se a traca desta “latitude de relagao”,
tao rica de pertengas, de criatividades, de razdes e de sentimentos humanos
escolhidos por aqueles que nos precederam. De certa forma, diz Gauchet, o
passado fundador “contém a chave de toda a histéria das relagoes entre a re-
ligiao e a sociedade™2. Razao pela qual ele procura, neste passado longinquo,
luzes que permitam iluminar as obscuridades do processo de desencanta-
mento do mundo. A operacionaliza¢ao desta metodologia conduz Gauchet
a identificar o nascimento do Estado como marco importante no processo.
Na sua ideia, com o nascimento do Estado é substituido o poder dos deuses
pelo poder dos humanos, sem que, todavia, “a economia religiosa da divida”
se apague. Este acontecimento é, no seu entender, o primeiro rude golpe no

29 Marcel GAUCHET, Le désenchantement. .., ap. cit., 13.

30 Thidem, 21.

31 Tbidem, XIV. E isto mesmo que a sociologia das religies nos ensina através dos seus mais altos represen-
tantes. Ver, por exemplo, Emile DURKHEIM, Les formes élémentaires de la vie religieuse. Le systéme totémique en Aus-
tralie (1* ed. 1912), PUE Paris, 19766 Mircea ELIADE, Le sacré et le profane, op. cit.; IDEM, Traité de I'histoire des
religions, Payor, Paris, 1948; LEEUW, La religion dans son essence et ses manifestations, Payot, Paris, 1970.

32 Marcel GAUCHET, Le désenchantement du monde. ..., op. cit., 26.

ISABEL VARANDA DIDASKALIA XXXVIII (2008)2



“reino do invisivel”. Com o Estado, o poder dos deuses sobre 0 humano d4
lugar a um “aparelho de dominag¢ao” entre os humanos, que os separa uns
dos outros: “dominadores e dominados, os que estao do lado dos deuses e os
que no estao 3. Desta forma, o Estado inaugura a “metamorfose da alteri-
dade” a qual o monoteismo de Israel vai dar um impulso original.

2.2.2. Israel e a fé no Deus Criador

Marcel Gauchet atribui um papel fundamental ao monoteismo do
povo de Israel. Pelo monoteismo, defende ele, Israel inaugura um novo sis-
tema onde os deuses cedem progressivamente o lugar ao Deus dnico, ao
mesmo tempo que o sistema de co-pertencas cedem lugar a interioridade.
Estas desloca¢des comportam uma mudanga radical no modo de conceber e
de se relacionar com a alteridade e com o fundamento. Em consequéncia,
desenvolvem-se dois movimentos: um, transforma “a ordem de recepgdo em
ordem de compreensio, daquilo que se apresenta como dado em algo suscep-
tivel de reapropriacio™*; outro, traduz as relagdes com o fundamento, até
aqui inacessivel, em termos de “acessibilidade”. Este aspecto de acessibili-
dade ao fundamento recebe em Gauchet um relevo particular. Israel toma
consciéncia da existéncia, na origem, de um Deus criador. Um Deus criador,
infinitamente longinquo e radicalmente separado das criaturas, mas acessi-
vel pela revelagdo, a reflexdo e a adesao; uma alteridade, portanto, definitiva-
mente irredutivel, mas a0 mesmo tempo presente e implicada no mundo.

A leitura retrospectiva da histéria hebraico-crista permite entrever na
consciéncia de Israel as primicias do mistério da Incarnagao do Verbo de
Deus criador. No seu estudo, Gauchet insiste muito sobre este desdobra-
mento cristoldgico. Ele propde que se leia Cristo, a partir da chave herme-
néutica do “messie a I'invers”®, o qual, segundo ele, vem desconcertar as

33 Ibidem, 30.

34 [bidem, 57.

35 Cf. Marcel GAUCHET, Le désenchantement du monde. .., op. cit., 161-170. O povo judeu esperava um mes-
sias-rei que viria reconciliar a terra e os céus. Ora, Jesus vem inscrever-se numa légica rigorosamente contraria: “en-
quanto que o monarca do mundo estd no alto, no cimo da pirimide humana, ele estd em baixo, um qualquer entre
os homens do comum”; Messias ao contrdrio, porque a Incarnagio advém fora de toda a légica de poder. Mais
ainda, esperava-se um rei que chamasse & guerra; Jesus anuncia 0 amor. Sonha-se com o triunfo; Jesus morre numa
cruz; “inversdo de doutrina, portanto; inversdo, enfim, de destino”, in bidem, 162 ¢ 165, para as duas citagdes,
respectivamente.
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expectativas politicas, culturais e religiosas do povo judeu. Isto dito, o que
Gauchet pretende por em particular evidéncia ¢ a articula¢ao nova e origi-
nal da terra e do céu, de [%ici-bas e de ['en haut, realizada pela Incarnagio. E
a partir deste referencial que ele procura evidenciar o paradoxo da Incarna-
¢ao, insistindo nao sobre o aspecto de um Deus que revela a sua presenca
no mundo e na histéria, de forma excelente em Jesus Cristo, mas, insis-
tindo sobretudo no tépico de um Deus que revela em Jesus Cristo o
abismo intransponivel entre 0 humano e o divino. A consciéncia desta irre-
dutibilidade radical®® ¢, segundo ele, o factor decisivo no processo de de-
sencantamento do mundo.

Em suma, o que Marcel Gauchet pretende evidenciar é a descoberta de
uma légica prépria ao mundo, independente dos constrangimentos da pre-
tensa légica dos deuses e do encantamento mdgico que o mergulhava numa
dependéncia total das forgas animistas. O reconhecimento de um Deus cri-
ador substitui esta légica pelo estabelecimento de uma légica de alteridades
irredutfveis, a do Criador e a das criaturas; deste modo, a autonomia do
mundo sai reforcada, revelando-se, em consequéncia, dotado de um valor
intrinseco e portador de um projecto em si-mesmo. Por seu lado, a autono-
mia da transcendéncia também sai reforgada pois, doravante, ela faz face ao
mundo a partir de uma exterioridade irredutivel.

A autonomia assim pensada distingue-se de qualquer espécie de solidao
ou de encerramento. Ela implica duas esferas distintas, a transcendéncia e a
imanéncia, como possibilidade de relagao e principio nutriente da alteridade,
da qual a Incarna¢ao do Verbo de Deus é o testemunho por exceléncia.

Por este viés de reflexao, Gauchet justifica o papel que o monoteismo
de Israel assume no processo de desencantamento do mundo?”.

2.3. O Cristianismo, “religido da saida da religido”

O percurso que Marcel Gauchet faz nao deixa de ser curioso. Para ele,
a religido desempenha um duplo papel no processo de desencantamento do
mundo. Por um lado, a religiao ¢ o sujeito do processo; é com ela e por ela
que o processo se conclui; por outro, a religido funciona como objecto,

36 “O propésito da Incarnagdo consiste em abrir uma passagem hermenéutica impossivel de fechar”, in 76i-
dem, 189.

37 Cf. a primeira parte do livro: Les métamorphoses du divin, in: Ibidem, 9-130.
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visto tratar-se do desencantamento da prépria religido. Segundo Gauchet,
esta dinimica que comega com o nascimento do Estado, termina com o
Cristianismo, que ele nomeia “a religido da saida da religiao”™s.

O autor nio tem intengao de anunciar o desaparecimento da dimensao
religiosa. O seu diagndstico também nao tem a ver com qualquer espécie
de visao apocaliptica. Ele ndo pensa o Cristianismo como a religido do fim
da religiao, mas como a religiao da saida da religiao. Diz ele: “Uma coisa é
a organizagio completa do campo humano-social pela religido... uma ou-
tra coisa ¢ o papel mantido pelas crencas religiosas no quadro das socieda-
des organizadas fora da religiao”®. E a fungao do religioso que se apaga; por
outras palavras, a religido como estrutura desaparece sem que por isso desa-
pareca a religido como superestrutura.

A questdo € inevitdvel: o que acontece, entdo, ao Cristianismo como reli-
gido, dado que Gauchet ainda lhe chama religiao, mas no sentido estrito de sa-
ida do regime de religiao? E, considerando que nao tem mais sentido falar de
visibilidade da religido, o que se passa com a sua identidade? Enfim, ainda uma
questao-objec¢ao, jd formulada por ocasido do debate que a publicagao do livro
de Gauchet suscitou®: qual é a relagao entre a religiao como estrutura, que de-
saparece do horizonte humano, e a religiao como superestrutura cultural, psico-
l6gica e privada, que permanece? Importa saber se a superestrutura nao tende
naturalmente, também ela, a tornar-se religido estrutura. Neste caso, nao se tra-
taria de diluigio da visibilidade da religiao, mas da manifestacao desta visibili-
dade sob outras formas. Tida em conta esta objec¢io, a tese de Gauchet poderia
ser reformulada j4 nao em termos de saida da religiao mas, antes, em termos de
entrada em novas formas de visibilidade da religido. Esta possivel leitura encon-
tra ecos abonatérios no diagndstico de fiasco do processo de secularizagao do
mundo, intrinseco 2 modernidade, enquanto processo pensado como evoluti-
vamente unfvoco, como pretensao totalizadora e como culminar ideal das re-
presentagoes tedricas e prdticas do mundo e da vida no mundo.

Desencantamento do mundo e secularizagio ou “desseculariza¢io” e
reencantamento do mundo? A conjuncio disjuntiva — ou — mais do que su-

38 [bicem, 11. Para o desenvolvimento deste aspecto, cf. 133-291.

3 Ibidem, 236. “A idade da religido como estrutura terminou. Seria ingénuo pensar que acabamos com a re-
ligidgo como cultura”, in Zbidem.

4 Cf. P. CoLIN — O. MoNGIN (dir.), Um monde désenchanté ? Débat...., op. cit., 28. A questdo ¢é colocada
por Henry-Jacques Sticker.
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blinhar uma alternativa, pretende enunciar um distanciamento critico
emergente, que comega a fazer-se ouvir, em alguns casos a partir do préprio
interior da ideologia secular.

3.“Desseculariza¢ao” ou reencantamento do mundo,
segundo Peter Berger

Peter Berger, iminente soci6logo austriaco, radicado nos EUA, foi, nas
décadas de 1960 e 1970, um dos principais defensores da teoria da secula-
rizagdo, segundo a qual a modernizagao suscita um declinio da religido,
tanto na sociedade quanto no espirito dos individuos.

Hoje, Peter Berger considera que a “maior parte das previsoes ligadas a
este movimento de secularizagio se revelaram erréneas”. E inclui-se neste
grupo. “Com efeito — ele admite — a modernizagao tem ‘efeitos seculariza-
dores’; mas ela também engendrou um movimento de contra-seculariza-
30, que se situa na origem das crengas e prdticas religiosas florescentes
neste inicio do século XXI™41. Esta convicgio é afirmada e defendida no li-
vro Le réenchantement du monde, editado em 2001, sob a sua direcgao. Ao
seu contributo para esta obra colectiva, Peter Berger d4 o sugestivo titulo La
désécularisation du monde: un point de vue global®2.

O termo dessecularizacdo do mundo, traduzido como reencantamento do
mundo, em evocagao do livro de Marcel Gauchet, pretende significar e des-
crever precisamente o fracasso da teoria da secularizacio. A teoria da desse-
cularizagdo, defendida por Peter Berger, diz que “a ideia segundo a qual
vivemos num mundo secularizado ¢ falsa. O mundo de hoje, salvo algumas
excepgoes, ¢ tao furieusement religioso quanto sempre foi. Em certos con-
textos ¢ mesmo mais religioso”#. No entanto, para Peter Berger, este movi-
mento de dessecularizagao tem pouco a ver com o “retorno do religioso” ou
com a “desforra de Deus” (Gilles Kepel), tao evocados nos dltimos anos e
que pareciam anunciar uma restauragao do religioso no quadro das institu-
i¢oes antigas. No seu entender, trata-se de um fenémeno novo que assu-
mird, por defini¢ao, formas imprevisiveis. Significa, em primeiro lugar, que

41 Peter Berger, Le réenchantement du monde, Bayard Editions, Paris, 2001, 6.
42 [bidem, 13-36.
4 Jbidem, 15.
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o confronto entre a modernidade e a religido nao produz resultados univo-
cos: se, por um lado, a modernizagao conduz a seculariza¢io, também con-
duz, por outro lado, a constituigao de movimentos de contra-secularizagio.
Por outro lado ainda, a seculariza¢o da sociedade nio corresponde neces-
sariamente 4 secularizacio das consciéncias®. F um facto incontestdvel, diz
ele, que “em muitas sociedades, as institui¢oes religiosas perderam o seu po-
der e influéncia, mas as crengas e as préticas religiosas, antigas e novas, nao
diminuiram nos individuos, umas vezes sob outras formas, outras também
com grandes manifestagoes de fervor”#. Também a aura mdgica das coisas,
dos objectos e dos seres continua a ser buscada e cultivada por determina-
das correntes de pensamento e filosofias de vida, nostdlgicas da alianga ani-
mista. O pensamento New Age é um dos exemplos mais paradigmdticos.

No fundo, sob a aparéncia de conformismo a ideologia de uma pode-
rosa “elite secularista”, os cidadaos do mundo continuam, no quotidiano, a
reinventar lagos metafisicos. E isto diz qualquer coisa sobre quem somos.

Em jeito de conclusio, ficam quatro aberturas:

1) Entre o desencantamento e a profecia de reencantamento estd o es-
paco onde o Ciristianismo e a Modernidade interagem: o Cristianismo, assu-
mindo a Modernidade, mas a) sem saber como nela se situar, b) sem ter
conquistado um lugar de pertinéncia, c) sem ver reconhecida a sua proposta
de uma mais-valia de sentido para a vida dos grupos e dos individuos; a Mo-
dernidade, a) gerindo a passagem da teocracia 2 democracia, b) conduzindo
a perda progressiva da visibilidade e do peso social e estruturante do religi-
0s0, como responsdvel pelos vinculos sociais, ¢) deixando que os deuses e o
divino sobrevivam, d) mas, retirando-lhes qualquer papel legislador e recu-
sando-lhes o estatuto de alteridade extrinseca como referéncia comunitdria,
e) doravante, o acesso possivel redefine-se exclusivamente no individuo.

44 Cf. Ibidem. O mundo secularizado vé-se “na incapacidade intrinseca de responder as questées mais pro-
fundas da condi¢iao humana” a0 mesmo tempo que se confronta com o problema inédito de assegurar a validagao
dos pequenos e privados sistemas de sentido (Dani¢le Hervieu-Léger), resultantes do movimento de secularizagdo.
Sendo estas questdes inevitdveis, o facto de nao obterem resposta conduz, segundo Peter Berger, ao “aborrecimento
generalizado de um mundo sem deuses”.

% bidem, 15-16. Marcel Gauchet partilha esta mesma leitura; diz ele: “As nossas sociedades ateias nao sio
menos trabalhadas por buscas espirituais variadas, difusas, mas importantes...”, in Marcel GAUCHET, Un monde
désenchanté...., op. cit., 149.
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2. A modernidade e a secularizagao produzem sociedades “muito hete-
rogéneas’ nas quais, em muitos contextos, o elemento religioso se vai afir-
mando sob a forma de “sub-culturas religiosas™#¢. Nao conseguimos
antever, a médio prazo, o papel destas sub-culturas na reconfiguragio estru-
tural das sociedades, mas podemos desde jd reconhecer a sua marca, dis-
creta mas segura, na histéria da humanidade, ao resistirem a0 movimento
do mundo contemporineo que se fecha progressivamente sobre si mesmo.
Sdo elas que mantém abertos horizontes de transcendéncia religiosa e con-
tinuam a anunciar a com-possibilidade do céu e da terra, como boa nova.

3. A interpretagao teoldgica da modernidade nao deixa passar no crivo
da critica a representagao “evolucionista simplista’, que olha a histéria do
mundo e da humanidade como uma sucessao de estados?’, em que, em pa-
ralelo com a progressiva constru¢ao da modernidade, a crenca religiosa é
progressiva e definitivamente ultrapassada. Neste registo, a modernidade ¢
vista, precisamente, COmMo recusa do regime teocrdtico. Ou seja, o mundo
moderno evolui no sentido da plenitude da democracia, como constitui¢ao
politica e modo de organiza¢io social, que reconhece aos individuos a sobe-
rana determinagio do seu destino individual e colectivo. Para quem vé a
democracia como o fim do regime teocrdtico, a modernidade democrdtica
nao pode mais comportar religiao, no sentido de reconhecimento de uma
heteronomia. Ora, a interpretagdo teoldgica da modernidade sadda o
“principio metafisico da autonomia humana”, mas recusa a democracia as-
sim entendida, vendo nela mais reducionismo do que plenitude. E a esta
interpretagao teoldgica da modernidade democrdtica que Marcel Gauchet
se refere quando escreve: “Uma leitura corrente denuncia a absolutiza¢ao
do mundo humano que teria ocorrido com os modernos. Mas ela nao é por
isso menos radicalmente cega a uma das caracteristicas mais espantosas da
modernidade, a saber, o reconhecimento e a integragdo da finitude na de-
finigao dos poderes humanos™**

Esta critica de Gauchet é interpeladora e sugestiva. Ela lembra a teolo-
gia a necessidade de, em permanéncia, rever o seu método e aferi-lo pelo

46 “Fazer desaparecer a necessidade de Deus exigiria uma mudanga semelhante a uma mutagio da espécie”,
in Peter BERGER (dir.), Le réenchantement dum monde, op. cit., 30.

47 No sentido da lei dos trés estados criada por Augusto Comte.

48 Marcel GAUCHET, Un monde désenchanté. .., op. cit., 91-92.
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critério basilar da hermenéutica teoldgica: a teologia, discurso sobre Deus,
tem de ser, simultaneamente, antropologia, discurso sobre o Homem.
Neste sentido, a interpretagdo teoldgica da modernidade s6 terd legitimi-
dade e pertinéncia na medida em que for, a0 mesmo tempo, interpretacao
antropolégica da modernidade, o que implica fazer, em algum momento, a
époké do argumento teoldgico, ezsi Deus non daretur. Assim, a teologia tem
diante de si a fascinante e tremenda tarefa de descalcar as sand4lias e entrar
pelo limite adentro, neste que é um dos lugares antropoldgicos onde o ser hu-
mano do século XXI faz repousar o mistério da sua identidade.

4. Reconhecemos que o caminho que nos trouxe até aqui ¢ acidentado:
ficam mais ou menos explicitas as encruzilhadas, os becos, os percursos es-
treitos e sinuosos, a impossibilidade de leituras e interpreta¢es univocas
das categorias que sinalizaram o percurso: animismo, desencantamento do
mundo, teocracia, secularizagao, democracia, modernidade, desseculariza-
¢ao. Resta-nos reconhecer, com Michel de Certeau, que “as nossas catego-
rias de saber ainda sio demasiado rusticas e os nossos modelos de andlise
muito pouco elaborados para nos permitirem pensar o fervilhar inventivo
das prdticas quotidianas... falta-nos compreender tanto das inumerdveis
estratégias dos ‘herdis obscuros’ do efémero, dos caminhantes na cidade,
dos habitantes dos bairros, dos que gostam de ler, dos sonhadores, do povo
obscuro das cozinhas, e isto maravilha-nos™#

4 Michel de CErTEAU — Luce GIARD — Pierre MAYOL, Linvention du quotidien, 2. Habiter, cuisiner, Editions
Gallimard, 1994, 361.
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