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RESUMO

A religido €, para Weber, a chave de interpretacdo para o entendimento de
processos culturais mais amplos, como o desencantamento do mundo e a
secularizacdo. Além disso, ele a define como estilo de vida proprio fomentado pelo
individuo, que, conseqgiientemente, interfere na conduta de um grupo ou de uma
coletividade historicamente determinados. A analise da religidio possibilita também a
compreensdo interpretativa de “individualidades histéricas”, ou seja, das seis
religides ou sistemas como o budismo, confucionismo, judaismo, o islamismo,
protestantismo ¢ hinduismo, cuja descricdo histérica e tipoldgica possibilitou a
formulacdo mais desenvolvida da relagiio entre religido ¢ economia, ou seja, da
conexdo de sentido entre protestantismo e capitalismo. Mediante a analise
comparativa € descritiva das religides mundiais (éticas religiosas), Weber aponta a
religido (o protestantismo) como um dos determinantes causais da ética econdmica

do capitalismo europeu.
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ABSTRACT

For Weber, religion is the key to the interpretation and understanding of
wider cultural processes, such as disenchantment of the world and secularization,
Moreover, he defines it as a personal style of life promoted by the individual, which
consequently interferes in the conduct of a historically determined group or
collective. Analysis of religion permits the interpretive comprehension of various
“historical individualities”, that is, innumerous religions such as Buddhism,
Confucianism, Judaism, Protestantism, and Hinduism, among others, whose historic
and typological description permitted the most complete formulation of the
relationship between religion and economy, that is, of the meaningful connection
between Protestantism and Capitalism. Based on a comparative and descriptive
analysis of world religions (religious ethics), Weber considers religion

(Protestantism) to be one of the causal determinants of European capitalism.
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INTRODUCAO

A leitura de um clssico €, na verdade, uma releitura, assim como toda
releitura ¢ uma leitura de descoberta como a primeira (Calvino, 1993). Essa
passagem da obra de Calvino ilustra muito bem a intengdo desta dissertagdo, de
estabelecer uma leitura da sociologia religiosa weberiana, ou seja, uma leitura de

descoberta como a primeira.

Ler pela primeira vez um classico como Weber, mesmo ja tendo lido na
juventude (digo na graduagdo, quando a inexperiéncia, a ansiedade de aprender, a
distragfo e a impaciéncia impedem de apreciar a obra e os inimeros detalhes e os
significados a mais que ela traz), ¢ ter a compreensdo de que jamais iremos esgoté-lo
¢, apenas um olhar direto e limitado estara presente nesse trabalho, pois sua obra
vislumbra olhares que nunca se esgotam, tendo em vista que um classico ... é um
livro que nunca terminou de dizer aquilo que tinha para dizer ” (Calvino, 1993:11).
Como um “livro de areia™ (Borges, 1995), que sugere a cada leitura novos detalhes

que passaram despercebidos, pois os livros s80 como a areia, sem principio e fim.

Nesse sentido, o objetivo do trabalho é compreender interpretativamente o
fenémeno religioso em Max Weber, sua definicdo e sua fungfio na sociologia
compreensiva, tendo em vista que a sociologia weberiana, mais do que qualquer
outra, coniribuiu com uma andlise profunda acerca do fendOmeno religioso.
Entretanto, nfo podemos esquecer a contribuigdio cléssica de Emile Durkheim, que
analisa a religifo, buscando enfatizar a consciéncia coletiva, partindo da religifio
mais simples e mais primitiva de todas, o totemismo. Para Durkheim (1989), o

estudo do totemismo conteria elementos permanentes, que serviriam de base para



compreender outros universos religiosos. Assim como Durkheim, Marx também se
ocupou da religido, ou seja, da esséncia da religiio. Embora diferentemente de
Durkheim, que buscou a coesdo social a partir da analise da consciéncia coletiva
religiosa, Marx apreende o fendmeno religioso mediante a categoria de alienagio,
na medida em que faz a critica & realidade, ou seja, a critica da sociedade e do
Estado como forma de desvelar a alienagfio humana e fazer com que o homem
abandone o seu mundo ilusério (a religifio como consciéncia invertida do mundo,
que a sociedade e o Estado criaram) e viva a sua propria realidade. Apesar de Marx
ter analisado profundamente a religidio, esse tema nfio foi “objeto de nenhum tratado
especial sendo que emerge constantemente ao longo de sua vasta producdo”
(MATE & ASSMAN, 1974:12). Portanto, nem Marx nem Durkheim escreveram
um tratado socioldgico sobre a religido, cabendo a Weber essa preocupaco. Sendo
assim, cabe perguntar: se a sociologia weberiana compreende um tratado, como
qualifica Henri Desroche (1972), que importincia ela teria na obra desse autor?
Seria a religifo uma chave de interpretagio da cultura? O que ela encobre?
Estrutura e processos culturais universais? Weber, é nesse caso, significativo para
compreender o fenémeno religioso, tendo em vista que escreveu uma volumosa obra
sobre a religifio, que € percorrida por longas reflexdes e pesquisas, cujo ponto de
partida € a “Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo”, constituindo o primeiro
caminho para a sua obra maior em trés volumes (Tawney, 1971), sob o titulo de
Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie'. Nela esta presente uma observagio
mais atenta e geral das relagdes entre as mais importantes religies mundiais com a
economia (cf. Weber, 1989:12), ou do enigma entre religifio (protestantismo) e

economia {capitalismo) , como refere-se lanni (1997).

! Weber intitulou de “Btica Econdmica das Religises Mundiais”.



Essa observagdio atenta das religies mundiais tem um sentido, o de
compreender, a partir da analise da religifio e da ética religiosa, porque, apenas no
Ocidente e somente nele, se desenvolveu um espirito racional (fruto da mentalidade
de vida econdmica disseminada pelo protestantismo) e que, por outro lado, foi tio

ausente no Oriente.

Nesse sentido, a escolha de um classico como Weber nfo ¢ fruto do acaso,
mas de um sentido subjetivo, que articula vida e conhecimento. As experiéncias de
vida alimentam o trabalho intelectual, influenciando na escolha do objeto desde a
graduacdo, quando tive contato com a disciplina Teoria Socioldgica II, e nela, com a
sociologia compreensiva que se fez mais presente que as outras, pelo folego dos
problemas propostos. Ao escolher um classico de grande envergadura como Weber,
surgiu a seguinte pergunta: qual seria o ponto de partida da pesquisa? Ou qual a

janela e a porta de entrada para investigar a sua obra?

Percebendo que a obra de Weber reflete a imagem de um grande calidoscépio
que produz centelhas para todos os lados, propiciando intimeros enfoques ¢ luzes de
entrada (andlise do Estado, dos tipos de dominago, do socialismo, da politica, da
religifio, entre outros) para percorrer essa enorme ¢ grandiosa odisséia, escolhi a
religifio como porta ¢ janela de entrada para investigar esse classico de grande

envergadura.

Essa escolha ndio ¢ arbitraria, mas relaciona-se com acontecimentos da vida
humana ou historia de vida que o cientista j& comporta antes de se denominar um
pensador ou cientista. A religidio, nesse caso, fez parte da minha histéria de vida
marcada pelo paradoxo; de um lado, uma vida religiosa e, de outro lado, a negagfo
dela, o ateismo. Portanto, a andlise de um classico como Max Weber nido é
arbitraria, muito menos a escolha da religifio, principalmente quando levamos Weber
ao pe da letra : “ ... todo o conhecimento reflexivo da realidade infinita realizado por

um espirito humano, finito, se baseia na premissa ticita de que apenas um fragmento



limitado dessa realidade podera constituir de cada vez o objeto da compreensio
cientifica, e de que s6 ele serd ‘essencial * no sentido de ‘digno de ser conhecido® ™
(1991:29). Nesse caso, assim como ocorre com o conjunto dos fendmenos sociais,
uma obra cientifica ndo ¢é suscetivel a analise exaustiva, podendo ser somente
aprofundada, mediante uma énfase seletiva sobre um determinado aspecto da obra

que 1mporta tratar: a religifo.

A partir da escolha, procurei situar-me na obra dele, tentando capta-la na sua
inteireza, embora sabendo dos limites tedrico e fisico. Ao fazé-lo procurei, no
primeiro capitulo, demonstrar que os processos de “desencantamento do mundo” e
de “secularizagdo” s6 podem ser entendidos a partir de uma matriz religiosa, tendo
em vista que o primeiro foi fruto de um processo essencialmente religioso e o
segundo implica a redugdo do status religioso na medida em que foi relegado a
segundo plano com o nascimento do Estado racional europeu. Além disso, expus o

quanto a religido € o ponto de partida para a analise da cultura.

No segundo capitulo, procuro demonstrar que a religiio é um dos
determinantes causais da ética econdmica capitalista, percebendo, é claro, onde
interage essa relagdo causal entre religiio e economia, partindo do 4tomo da

sociologia compreensiva: 0 homem.

No terceiro e quarto capitulos, aponto para o lado da relacio causal entre
religido ¢ economia, que ainda ndo estava tdo presente no primeiro ensaio “4 Etica
Protestante e o Espirito do Capitalismo”, buscando identificar por que na China e
na India ndo se desenvolveu um dos elementos que deu sustentagdo ao capitalismo

ocidental, a mentalidade racional econdmica, fruto da ética religiosa protestante.

Por fim, € interessante ressaltar que a religifio como conceito final nfio pode

figurar no inicio da pesquisa, mas apenas no seu término (cf. Weber, 1989: 28).



Capitulo 1

MAGIA E DESENCANTAMENTO

A magia sempre se fez presente no cotidiano do homem ocidental e oriental.
No Ocidente e mais especificamente na Inglaterra, como enfatiza Hill: “A maior
parte dos ingleses de ambos os sexos ainda viviam, no século XVII, em um mundo
mdgico, no qual Deus e o demdnio intervinham diariamente - um mundo de
Jeiticeiras, fadas e encantamentos. Se fracassassem estes, ainda havia o toque pelas
mdos do rei” (1987:99). Sendo assim, caso o feiticeiro especializado fracassasse,
como escreve o proprio Hill, cabia ao rei o poder sagrado de curar’. Nessa época,
recorria-se aos curandeiros e a feiticeira especializada em magia branca, para que, a
partir de suas interferéncias magicas, curassem os enfermos das pestes, protegessem
as colheitas das tempestades e ainda prestassem auxilio aos reis na arte de dominar.
Nesse sentido, a magia era utilizada tanto para dominar como para implorar aos
espiritos os seus poderes magicos de cura. Assim como os reis no Ocidente
utilizavam a magia como poder de cura e dominagdo, no Oriente, 0 monarca chinés

era tido como o “fazedor de chuvas”, garantindo, assim, a boa colheita ¢ sua

? Segundo Hill, essa tradigdio “que possivelmente data do séc. X1, atribuia aos reis da Franca e da Inglaterra o
poder sagrado de curar, mediante a simples imposi¢io de mdos, quem sofresse de escrofulas. (..) A pritica
perdura até o final do séc. XVII na Inglaterra ¢ até a Restauraciio na Franca”(1987: 99-100).



reputagio diante do povo, ou seja, provando-se como governante apto junto as

massas populares chinesas”.

Porém, mesmo vivendo num mundo onde havia espago para o feiticeiro e sua
magia, a perseguicdo as bruxas jé estava em curso no Ocidente europeu, tendendo 2
aumentar no decorrer dos séculos XVI ¢ XVII (Hill, 1987). Principalmente com o
surgimento do protestantismo ascético, mais especificamente do Calvinismo (um de
seus representantes historicos mais importantes), que influenciou a Europa Ocidental
no séc. XVIL Pois, o protestantismo eliminou todo o tipo de magia, encantamentos,
feitigos e filtros de amor (cf .Hill,1987; Weber, 1989).

Por outro lado, a intolerdncia em relacdo 4 magia como forma de extermina-la
do culto religioso, ndo se fez presente em culturas religiosas como a China e a fndia.
Na China, a tolerincia & magia foi presente no préprio império, 4 medida que o
imperador (senhor supremo imperial) era considerado o fazedor de chuvas. “ O
imperador pontifical chin€s tem sido até o presente porque, pelo menos no norte da
China, a importéncia do tempo instivel supera a das instalagbes de irrigagdo, por
maior que seja o peso desta tltima (...) 0 imperador tenta impedir as instabilidades
meteorologicas mediante sacrificios, expiaciio e exercicios de virtude publicos ...”
(1994: 309).

O imperador, representante legitimo da china, garante, a partir de sua
intervengdo magica, a estabilidade das chuvas e a boa colheita para o povo chinés.
Foi, além disso, uma das figuras principais no processo de sistematizag¢do do culto
de Estado (o confucianismo), chinés. Ele, junto com os letrados chineses, deram

sentido a cultura e ao culto religioso de Estado, tornando-se seus representantes

* Consultar: M. Weber. Ensayos Sobre a Sociologia de la Religion, vol. 1, p.25L.



legitimos. Ao criarem o confucianismo como religifo oficial de salvagdo, ndo
eliminaram a magia de suas praticas religiosas, ao contrario disso, toleraram as
praticas madgicas como meio de obter o entretenimento das massas. Entretanto, a
tensdo entre religifio oficial e o culto dos deuses populares vinculados a magia
sempre existiram na China. Porém, “.... os ritos religiosos oficiais coexistiram junto
aos deuses cujo culto permaneciam como assunto privado , em parte tolerados e em

parte vistos com desconfianca” (Weber,1983:379).

Na India, nfio foi tio diferente, tendo em vista o aparecimento da religido de
salvacdo braménica, que se tornou oficial, tendo como representante legitima uma
aristocracia sacerdotal, os brimanes, que possuiam 0 dominio sobre as escrituras
védicas. Segundo Weber, isso se remete ao fato de que todos os sacerdotes, em todas
as épocas, tenham exercido um monopdlio sobre as escrituras sagradas.4 Foram
esses agentes religiosos que sistematizaram e “interpretaram [as escrituras sagradas]
sic no sentido (...} de que fossem utilizadas junto as massas, e em particular, em sua

organizacdo sacerdotal” (1987: 35).

Entretanto, foi o exercicio do culto sacerdotal continuo que legiimou a
religiio braménica. Seu culto era baseado no ritual oficial “dos Vedas e todos os
seus cdnticos e formulas se baseiam no sacrificio e na oracdo, e ndo nos tipicos
meios orgidsticos: embriaguez sexual, alcodlica, orgia carnal, todos os quais foram
cuidadosamente rejeitados” (Weber, 1987:139). Muito embora sejam encontrados,

segundo Weber, nos Vedas tragos que fazem parte da magia, como por exemplo:

* Sobre esse ponto, Ortiz destaca a importdncia que Weber da 2 infelligentzia, que se faz representar pelos
intelectuais, que podem ser os bramanes, os levitas, os puritanos, os letrados, formando em suas respectivas
culturas um corpo de especialistas encarregado de transmitir vistes de mundo que caracterizam as religibes.
Entretanto, para transmiti-ias, € importante ter conhecimento “da Thora para os levitas, dos Vedas para os
brimanes, da tradigio e dos clidssicos chineses para os confucionistas. A posse do conhecimento significa wma
posicio de superioridade desta camada de especialistas diante do nundo ™ (1980: 124).



orgia, embriaguez e éxtase; tendo em vista que os brimanes sempre estiveram
vinculados & magia e ao ritual (cf. Weber, 1987:141) em virtude de sua posicdo
social na sociedade hindu. Utilizaram-na também quando estavam a servigo dos

principes.

Os exemplos do Ocidente europeu e do Oriente, através da China e da India
remetem-nos a4 ancestral luta da religifo contra a magia, que ocorreu
especificamente no Ocidente a partir do surgimento do protestantismo ascético. E,
pois, com o protestantismo que o processo histérico de eliminagio da magia chega a
sua conclusdo logica, tendo em vista que mais do que qualquer outra religifio de
redencdo, rejeitava a danga, a misica os rituais, as crengas de salvagéio magicas € os
sacramentos do culto religioso de salvagdo. (cf. Weber,1989:72). Portanto, a matriz
religiosa do protestantismo ocidental ¢ antimagica. Ao contrario das religides
orientais, tendo em vista que ambas (chinesa e indiana) toleraram a magia nos seus
cultos religiosos. Nesse sentido, mesmo com o surgimento das religides de salvacéo,
com excegdo do protestantismo ocidental, a magia nio desaparecen, passou a ser
tolerada ou vista com certa desconfianga pelas religides, ou como algo privado
procurada pelo individuo em ocasides oporfunas. Entretanto, os maégicos e
curandeiros nunca deixaram de existir, visto que “ os antigos curandeiros estiveram

presentes na literatura de todas as épocas™ (Weber, 1983:383).

As religibes de salvagdo foram denominadas por Weber de religides
universais (religides de redengdo, ou religides éticas), tais como: O confucionismo,
cuja camada portadora da religido era formada por “homens com educacdo literdria
que se caracterizavam pelo racionalismo secular” (1982:311); o hinduismo,
formado por uma casta hereditaria de letrados cultos que foram os legitimos

portadores das escrituras religiosas; o budismo, com seus monges contemplativos



que rejeitavam o mundo; o islamismo, formado por uma camada de guerreiros que
queriam dominar o mundo; o judaz’smos, com sua camada de mtelectuais treinados
na literatura e no ritual e, por fim, o cristianismo, que se tornou uma religido urbana
e civica. Essas religides se institucionalizam através do “exercicio regular do
culto”,’ garantido pelos especialistas (sacerdotes) dessa empresa permanente, cuja
fungdo ¢ organiza-la e distribuir bens de salvaco aos crentes, diferentemente da
magia que, por ndo cumprr o exercicio regular do cuito e por faltar ao feiticeiro a
racionalizagdo de idéias e valores éticos, que ddo sentido existencial a uma multiddo
de crentes, ficou confinada a ser um meio marginal de salvagfo, restrita a utilizagdo

individual e ocasional dos servigos do feiticeiro .

Portanto, o culto continuo e a descontinuidade dele separam o sacerdote do
feiticeiro, assim como separa a religidio da magia, restando ao feiticeiro o fato de ele
ser procurado apenas em ocasides oportunas e de maneira clandestina pelos
mdividuos, cujo objetivo é livrar-se do sofrimento que os aflige naquele momento.
Nesse caso, o feiticeiro exerce seu oficio fora de qualquer instituigdo permanente,
regular ¢ organizada, diferenciando-se, portanto, do sacerdote que, por estar a
servico da tradigdo sagrada de carater associativo € permanente, tem seus
compromissos voltados para a legitimaco do culto continuo (cf. Weber, 1994: 294-
303).

® Segundo Weber, o judaismo “contém condigBes historicas preliminares decisivas para o entendimento do
cristianismo e o islamismo” (1982:309).

¢ A distingio entre religido ¢ magia ¢ clara, diz Weber: “ E possivel distinguir 2 ‘magia, como coagio
mégica, daquelas formas de relagBes com os poderes supra-sensiveis que se manifestam como ‘religifio’ ¢
‘cuito” em stiplicas, sacrificios e veneragio ...” (Weber, 1994:293).

7 Consultar: M. Weber. Economia e Sociedade, pp. 294-295. Sobre o feiticeiro, concordamos com Julien
Freud quando escreve que Weber “ extraiu seus tipos caracteristicos da atividade religiosa. Primeiramente o
do feiticeiro, que permancce uma figura tipica, mesmo na época contempordnea. Weber nfo o estuda,
entretanto, em si mesmo, mas em comparagio com o sacerdote” (1987:142).
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Por outro lado, a clandestinidade do feiticeiro e da magia acentua-se com o
surgimento das religides universais, tendo em vista que elas aparecem ndo como um
sucedineo a magia, mas como um contraponto a ela em suas respectivas culturas,
impondo-se como unico meio legitimo de salvagdo. Nesse €aso, nem mesmo o
desenvolvimento monoteista ¢ universalista (produto das especulacdes filosoficas
dos profetas e sacerdotes) percorrido por varias religides como a Judaica, a islamica
¢ a cnstd ndo “extinguiram definitivamente a existéncia do mundo dos espiritos e
demonios (...) mas limitou a subordind-los de modo absoluto, pelo menos
teoricamente, a onipoténcia do Deus unico” (Weber, 1994:289), ou apenas
toleraram as doutrinas tidas como demoniacas ou maégicas, como foi o caso da

. .8
religifo confuciana’.

A partir dai, a magia usada pelo feiticeiro em prol do individuo foi atingida,
entretanto, a magia como forma de cura dos males e, sobretudo, das enfermidades,
foi sempre procurada pelo individuo, pois ele “ndo se voltou para o culto da
comunidade, mas como individuo, procurou o feiticeiro como ‘comselheiro

espiritual’ mais velho e pessoal” (Weber, 1982:315).

Ao contrario da magia, as religides de redencdo mediante seus respectivos
cultos “ocuparam wma posicdo independenie e nova frente ao sofrimento
individual” (1982:314), visto que sua preocupagio era dirigida ndo apenas ao
sofrimento individual, mas também ao reconhecimento do sofrimento coletivo.
Nesse sentido, as religides de redengdo tinham por objetivo livrar o individuo e a
humamdade “da desgraca, da fome, da seca, da enfermidade e, em itima andlise,

do sofrimento e da morte” (Idem, p. 322).

® Consultar: M. Weber. Ensayos Sobre a Sociologia de la Religién, Vol. 1, pp. 377-379.
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A idéia de redencfo dirigida ao individuo e fundamentalmente & coletividade
passou a ser o centro das preocupagdes dos intelectuais de educagfo literaria e,
conseqiientemente, da autoridade sagrada organizada racionalmente a partir de um
corpo de sacerdotes, porque os “intelectuais foram sempre os expoentes de um

racionalismo que, em seu caso, foi relativamente teérico” (Weber, 1982:323).

O racionalismo tedrico foi produto da agfio dos intelectuais em relagdo ao
mundo, a medida que estabeleceram uma compreensio cognitiva e teérica do mundo
a partir das idéias religiosas que dele faziam. Por ser o cosmo vazio de sentido e
envolto em total desorganizacdio, coube aos intelectuais (briamanes, letrados
chineses, profetas judeus ou clérigos protestantes) a capacidade de organiza-lo a
partir de interesses materiais e ideais,” dando i sua cultura ou civilizagdo uma

satisfacdo tedrica em relagdo as necessidades imediatas impostas pela realidade.

A necessidade de dar um significado ao cosmo resultou na criagio de modos
ou estilos de vida especificos, tedricos e praticos, racionalizados pelos intelectuais,
tanto no Oriente como no Ocidente. Isso leva a crer que a “esséncia do verdadeiro
racionalismo relig:ioso”10 ou “racionalismo tedrico”, como escreve Weber, se
estendeu a todas as religides universais. Por outro lado, segundo Weber, os
caminhos que esse racionalismo tedrico-religioso tomou no que tange aos seus
“resultados e a eficdcia dessa necessidade metafisica de um cosmo significativo

variaram muito” (Weber, 1982:324).

® Qs interesses materiais tdm “por objeto bens terrenos como bem-estar, a seguridade, a longevidade, e os
ideais, dizem respeito aos bens soterioldgicos, como a graga, a redengiio, a vida eterna, 2 superagio da
soliddo, da enfermidade, da angistia e da morte, etc” (Habermas, 1987:251); consultar também: M. Weber.
Ensaios de Sociologia, p.323.

'* Consultar : M. Weber. Ibidem, p.324. Enquanto os intelectuais sdo para Weber, os expoentes do
racionalismo teorico, as classes de comerciantes burgueses (mercadores e artesdos), que tiveram maior
expressio no Ocidente Europeu ¢ na Ameérica do Norte, foram os expoentes do que Weber chamou de
“racionalismo pratico™ (1982:323). Esse dltimo sera enfatizado no 2.° capitulo.
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Essa variagio provém da necessidade que os intelectuais tinham de dar
respostas racionais ao problema da teodicéia do sofrimento (que se originou da
esperanca de salvagdo), mesmo que resultassem em solugdes diferentes produzidas

pelo racionalismo religioso.

Uma das respostas teéricas fundamentais e recorrentes em todas as religides
universais foi a necessidade de justificar, a partir da teodicéia, a distribuigio 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 elas,

“desejavam ser convencidas de que ‘merecem’, e acima de tudo,
que a merecem em comparagdo com os outros. Desejavam saber
que os menos afortunados também estdo recebendo o que merecem.
A boa fortuna deseja, assim, ‘legitimar-se’ 7 (Weber, 1982:314).

Diferentemente das classes “negativamente privilegiadas” que, por ndo
disporem de honras e poder social, como dispunham as classes “positivamente
privilegiadas” ou “saciadas” e, por estarem ameagadas pelas desgracas e
enfermidades, necessitavam de promessas de redencfio que as livrassem do
sofrimento do mundo, a distribuigdo dos bens materiais entre as camadas sociais
tornou-se um problema ético, que provinha da necessidade de buscar uma

explicagdo religiosa para o sofrimento, que era percebido como negativo e injusto.

Para que o inforttnio do sofrimento pudesse ser percebido, ele teve de
adquirir um carater positivo, justificado pelas religides universais, posto que, nas

sociedades fribais, o sofrimento era visto como um desagrado aos deuses e como um
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sintoma de culpa secreta'’. Essa relagdio negativa do sofrimento nas sociedades

tribais tornou-se visivel nas palavras do préprio Weber :

“Os homens sofrendo permanentemente, de luto, enfermidades ou
qualquer outra desgraca, acreditavam, dependendo da natureza de
seu softimento, estar possuidos por um demonio ou vitimados pela
ira de um Deus a quem teriam insultado. Tolerar esses homens em
mejo da comunidade de culto poderia provocar prejuizos. De
qualquer modo, eles ndo tinham permissdo de participar das festas
e sacrificios de culto, pois os deuses néo gostavam de vé-los e
poderiam irritar-se ” (1982: 313).

Ao contrario das sociedades tribais, onde o sofrimento era visto como
negativo dentro das festas e dos rituais, as sociedades organizadas em estamento
(que se refere a constituicdo das sociedades em camadas ou classes), onde se
desenvolvem as religiGes universais, racionalizam o sofrimento dando a ele uma
nova idéia: “que o infortunio pessoal pode ndo ser merecido e que o individuo pode
abrigar a esperanga de ser redimido de todos os males, da enfermidade, da pobreza,
da miséria e inclusive da morte” (Habermas, 1987:267). A esperanga de libertar-se
dos males interiores (soliddo e morte) e exteriores (refletem-se nas enfermidades, na
pobreza, na fome e na seca), passa necessariamente pelo desejo do homem de ser
redimido, dependendo, ¢ claro, da “imagem” ou representacio de mundo que ele
tivesse (cf. Weber, 1982: 323),

A ideia de sofrimento imerecido, reconhecido pelas religides universais
enquanto promessas de redengdo, dirigia-se aos individuos e, principalmente, 3

massa de necessitados e carentes. Nisso, pode-se dizer que os cultos de redengiio,

! Consultar: M. Weber. Ensaios de Sociologia, p. 313; 1. Habermas. Teoria da Acdo Comunicativa, p.267.
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promovidos pelas religides universais, abarcam tanto a peniiria coletiva como a
individual, diferentemente dos cultos tribais, que “foram feitos apenas para a
superacdo da situagdo de pemiria coletiva e ndo para dominar o destino individual”
(Habermas, 1987:267). Dessa forma, tanto o sofrimento coletivo quanto o

sofrimento do individuo sdo reconhecidos como positivos.

Porém, foi a partir da teodicéia racional do infortfinio, produto da evolucgio da
concepsdo racional do mundo baseada no mito do redentor ou do profeta, que “tal
visdo racional do mundo deu com freqiiéncia ao sofrimento, como tal, um valor
positivo que lhe era antes totalmente estranho” (Weber, 1982:3 17). Ao tornar o
sofrimento como um valor positivo, essa concepgiio centrava sua esperanca
soteriolégica num salvador que tivesse, ao mesmo tempo, um carater individual e
universal, pronto para garantir a salvagio do individuo e de toda a coletividade que
se voltassem para ele’®. Essa concepedo de mundo, que resulton da revelagdo
profetica (a qual Weber se referiu como profecia emissiria), possibilitou o
surgimento de uma concepgdo metafisica de Deus, criada pelo judaismo, que deu
origem ao “conceito de um Senhor da Criacdo supramundano, pessoal, irado,

misericordioso, amante, exigente, punitivo” (Idem, p. 329).

Entretanto, a idéia metafisica de Deus supramundano, monoteistal’ ¢ punitivo
s6 adquiriu consisténcia a partir das revelagdes proféticas de Moisés ao povo de
Israel no monte Sinai. Segundo a histéria do judaismo antigo, Moisés desafiou o

Farad do Egito

"2 Consultar: M. Weber. Ensaios de Sociologia, p. 316.

' Segundo Weber, as religides que tiveram um carter rigorosamente monoteista foram, “no fundo, somente
o judatsmo e o Isld (...) enquanto o culio das missas ¢ dos santos do catolicismo esti de fato proximo do
politeismo. Tampouco [ o ] sic Deus ético dotado de absoluta imutabilidade, onipoténciz e onisciéncia, em
resumo, de qualidades absolutamente supramundanas. $6 foi alcangado pelo Deus dos profetas judaicos que
mais tarde se tornou o deus dos cristdos ¢ dos maometanos ” (1994: 351, grifo meu).
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“exigindo que ele deixasse o povo de Israel livre para poder
servir ao Deus de seus antepassados. O Farao hesitou e finalmente
recusou. Por isso o Egito foi atingido por pragas até que Israel
partiu ‘em meio a profecias e milagres’. O milagre mdximo foi a
tfravessia do Mar Vermelho e o afogamento de todo o exército do
Jarad que os perseguia” (Rosenberg, 1992: 23).

A liberagdo da servidio mo Egito e a aniquilagio do exéreito egipcio
representaram para “os profetas o simbolo do poder de Deus e da absoluta
credibilidade na promessa”™*. Nesse sentido, o profeta Moisés'” foi o instrumento
de Deus quando o anunciou aos israelitas e quando expressou sua vontade em retira-
los do Egito. Foi ele, portanto, “quem, segundo Exodo 6, revelou o verdadeiro
‘nome’ de Deus a Israel, Iahweh” (Rosenberg, 1992: 23).

Além de tirar Israel do cativeiro egipcio, o profeta Moises den origem a
alianca entre Yahvé e o povo de Israel. Essa alianca marcou o inicio do juramento e
fidelidade aos mandamentos de Yahvé pelo povo de Israel, o que fez a diferenga em
preferir Israel como povo especial ¢ nido a outros'®. Essa diferenga é marcada pela
“obediéncia aos antigos mandamentos e a idéia de alianga se converteu, como
nenhum outro povo na forga motora (ou motriz) especifica das concepgdes éticas

dos sacerdotes e da profecia” (Weber, 1988: 145).

Isso aponta para o fato de que o Deus do judaismo (Yahvé) garantia os usos €

costumes por meio dos mandamentos revelados a Moisés. Os profetas acreditavam

M. Weber. Ensayos Sobre Sociologia de la Religion, Vol. IIL, p. 143.

3 O profeta, nesse caso, diferencia-se do sacerdote por exercer fundamentalmente a forga da palavra

profética, propagando a “idéia” por ela mesma e ndo em vista de uma remuneracio qualquer ou de um cargo,
atua em virtude de seu dom pessoal (Weber, 1994: 304).

' Nio s6 os judens mas “... todos 0s povos € todas as terras pertenciam a ele, mas os judeus eram 0 seu povo
especial, e a terra dos judeus, sua terra especial. Esse conceito de “escolha’ dos judeus € preservado ndo $6 na
religido judaica, mas também no cristianismo e no Islamismo” (Rosenberg, 1992: 15).
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que Yahvé havia imposto, por meio deles, disposigdes legais que deveriam ser
cumpridas. Caso as exigéncias éticas impostas por Yahvé fossem violadas,
acarretariam adultério contra Deus, ou seja, “todas as violacBes dos preceitos
sagrados ndo s6 constituiam um delito contra as estruturas que ele garantia (..)

sendo ainda violacbes dos solenes deveres contratuais para com ele mesmo ”
(Weber, 1988:157).

Nesse sentido, o caminho da salvagfio, imposto pela profecia emisséria do
Jjudaismo mediante exigéncias éticas de um Deus supramundano, estava diretamente
voltado para a agio no mundo e ndo fora dele. Yahvé é, necessariamente, um Deus
ativo, tendo em vista que suas promessas de salvagdo estavam ligadas a assuntos
politicos concretos, que se referem & libertagdo do povo de Israel do Egito e as
promessas de dominagéo sobre Cana, e ndo a bens de salvagfio transcendentes, que

ndo estivessem ligados aos homens e ao mundo.

Dessa forma, a profecia emissaria, que mostra o caminho de salvagdo por
meio do mensageiro ou instrumento de Deus, que revela suas exigéncias éticas aos
homens, difere da profecia exemplar, que mostra o caminho da salvacio mediante
um exemplo pessoal € uma vida guiada pela contemplagio. Nessa profecia, ha
auséncia do conceito de Deus ético e supramundano (cf. Weber, 1994:308), que foi
tdo presente na profecia emissaria. Isto significa dizer que a concepgio de Deus
supramundano “foi especialmente importante para a direcdo ativa e ascética de
busca de salvacdo. Ndo teve a mesma importdncia para a busca contemplativa e
mistica, que tem afinidade interna com a despersonalizacéo e imanéncia do poder
divino” (Weber, 1982: 373).
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Nessa Gltima, o caminho da salvagio sé poderia ser alcangado pela vida
contemplativane apatico-extatica. Esse caminho de salvagdio pressupunha uma
unido 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, “a unido com o divino passou ao primeiro plano porgue o
desenvolvimento da gnose bramdnica caminhou em direcdo da despersonalizagdo
da suprema esséncia divina” (Weber,1987:157). Dessa forma, Brahma aparecia

: A s . 18
como um ser impessoal e, sobretudo, como uma poténcia universal’. Por outro
lado, o ser impessoal ndo ¢ apenas presente na religiio de salvacdo hindu, mas
também na religido chinesa. No confucionismo, aparece a existéncia de Deus celeste

imbuido de poder supremo: era o céu, impessoal e eterno no tempo.

Disso resuita que os dois caminhos de salvagio que foram apresentados pela
profecia emissaria ¢ exemplar, deram origem a duas concepgdes de Deus, que

podem ser bem mais entendidas numa passagem da obra de Weber:

“O ser supremo da profecia exemplar é um ser impessoal porque,
como um estado extdtico, 5O é acessivel por meio da contemplagio.
A concepcdo de um Deus ativo, apresentada pela profecia
emissdria, dominou as religides iranianas e do Oriente Médio, e as
religiGes ocidentais derivadas delas. A concep¢do de um ser

7 Segundo Weber, (1982) nas religides asiaticas e indianas, “ a contemplagdo tormou-se o supremo ¢ ltimo

valor religioso acessivel ao homem. A contemplacio lhes oferecia a entrada pa profunda e abengoada
trangiilidade e imobilidade do Uno” (p. 325).

¥ Consultar: M. Weber, Ibidem, p. 180. Nesse ponto, é interessante recordar a analise que Bendix (1986) faz
sobre a concepelo hindn de Deus, quando escreve ;. “Segundo as fontes mais antigas, pensava-se que um
Deus-Pai pessoal (Prgjapati) criara o mundo com toda a sua diversidade. Subseqiientemente, desenvolveu-se
o conceito de um Ser Divino Impessoal, o Brahman, primeiramente no sentido de uma formula magica de
oracio e depois no sentido de uma poténcia mundial magica que transcende todas as coisas finitas na terra ¢
nocéu .7 (p.155).
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supremo e estdtico, defendida pela profecia exemplar, dominou a
religiosidade indiana e chinesa” (Weber, 1982: 329).

A busca ativa ¢ passiva'® de salvacdo, resultante das profecias emissaria e
exemplar, propiciou, a partir da imagem de Deus, posturas diferenciadas em relagiio
ao mundo. De um lado, a concepgio de um Deus ativo, que influenciou tanto o
Judaismo, quanto o protestantismo no Ocidente. O Deus de ambos (dos judeus e dos
protestantes), apesar de rejeitarem o mundo, por acharem que o mundo material
estava cheio de pecado, desgjavam transforma-lo e ajustd-lo ao seu préprio modelo.
Com isso, desenvolveram um tipo de ascetismo que, devido “@ sua rejeicdo, (..)
ndo fugiu do mundo, como ocorreu com a contemplagdo. Ao invés disso, ele desejou
racionalizar 0 mundo eticamente de acordo com os mandamentos de Deus” (Weber,
1982:335).

O outro, o Deus césmico que influenciou as religiosidades da China ¢ da
India, possibilitou, a partir desta (iltima, uma das posturas mais radicais em relago
ao mundo: a fuga contemplativa do mundo, que estava intrinsecamente ligada a
técnica de €xtase, a yoga, tendo em vista que o mundo para o hindu era considerado
ndo somente o lugar das paixdes e das excitagdes da alma, como também uma roda
eterna de renascimento € morte. Assim, para fugir do mundo e nf#o apenas do
sofimento que ele produzia, era necessaric desvincular-se dele a fim de alcangar o

. .. 20 o
repouso eterno €, por fim, a unidio com o divino™. Para alcangar essa unifio, era

" Esses dois tipos de atitudes frente ao mundo, ativa ¢ passiva, foram frutos das imagens do mundo

projetadas pelas religiGes de redencdo. Na primeira, o homem ¢ visto como um instramento de Deus, cujo
mundo e a natureza quer dominar; na segunda, o homem aparece como um vaso do divino, deixando entrar a
divindade e entregando-se definitivamente 4 conternplacdo, cujo valor supremo niio busca a acio no mundo, e
sim a fuga dele (Weber, 1982: 373-374).

¥ Consultar: M. Weber. Ensavos Sobre Sociologia de la Religién, vol. IL, p. 173
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necessario um estado de “ ‘possessdo’, no qual o individuo ndo é um instrumento

de Deus e sim o ‘recipiente’ do divino” (Weber, 1982:374),

Dessas posturas de rejeicdo do mundo (como foi o caso das religides judaico-
cristis 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 especificamente, do protestantismo ascético. Essa postura, além de ser
contraria ao hinduismo e ao budismo, que consideravam o éxtase contemplativo
como uma forma de livrar-se do “orgulho terreno (...} do temor, do pecado, da
ilusdo e do mundo”(Weber,1987:224), foi também diferentemente em relaclo a
postura de afirmacio ¢ acomodacio ao mundo que teve o confucionismo. Para esse
altimo, o mundo, por ser o melhor dos mundos ¢ os seres humanos, dotados de
humildade e bondade diante deste mesmo mundo, nfo havia espago para a tensdo
entre a impessoalidade cdsmica e o mundo, visto que o “caminko correto em
direcdo a salva¢do era a adaptacdo ao eterno e a supradivina ordem: Tao e
portanto, as exigéncias sociais de conveniéncias derivadas da harmonia cosmica”
{(Weber,1983:420). Dessa forma, o “gentleman” confuciano deveria cumpnr suas
obrigacdes tradicionais, no sentido de adaptar-se mcondicionalmente a ordem social

e, em conseqiiéncia ao mundo.

Portanto, a racionalizacdo teérica das imagens do mundo, produto do
significado cultural que os intelectuais deram ao mundo (pois, antes disso, o mundo
era vazio de sentido), esteve presente em todas as religides de redencdo. Essa
afirmagio aparece nas entrelinhas da obra de Weber e niidamente expressa em seus
escritos: “a racionalizagdo do modo de vida (...) tem ocorrido geralmente com todas
as verdadeiras ‘religibes da salvacdo’, ou seja, com todas as religides que

prometem aos seus fiéis a libertacdo do sofrimento” (1982: 376).

O processo de racionalizagdo (ou racionalismo intelectualista) caminhou na

mesma dire¢do, a medida que os intelectuais historicamente determinados deram
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uma “disposi¢do sistemética” as imagens do mundo’, caracterizadas tanto pela
concepgdio de Deus, quanto pela sua posigdo ética face ao mundo™>. Mas, a0 mesmo
tempo em que o racionalismo tedrico e religioso d4 ao mundo um sentido,
resultando nas diferentes imagens de mundo, desencanta o mesmo mundo a que deu
sentido, reprimindo decisivamente a crenca na magia. Sobre isso, Weber escreve que
“quanto mais o intelectualismo reprime a crenga na magia, ‘desencantando’ assim

os fendmenos do mundo, estes perdem seu sentido magico” (Weber, 1994:344).

Por sua vez, o proprio Weber reconhece que o ponto de partida do processo
de desencantamento do mundo ji estava presente no que ele chamou de
“racionalismo tedrico” ou “intelectualismo™. Além desse reconhecimento, situa os
portadores do processo histérico-religioso de “desencantamento do mundo™ em

duas passagens de sua obra:

“Aquele grande progresso historico-religioso de eliminacdo da
magia do mundo, que comecara com os velhos profetas hebreus e
conjuntamente com o pensamento cientifico helenistico, repudiou
todos os meios mdgicos de salvacdo como supersticdo e pecado,
chega aqui a sua conclusdo logica” (Weber, 1989: 72).

?' Para Weber (1994), as “imagens do mundo” so representagdes coletivas, cuja compreensdo s6 pode ser
alcangada atraveés das vivéncias subjetivas, pois, € a partir dessa Gltima, que podemos chegar a entender as
agBes comunitérias relipiosas, que foram criadas pelos intelectuais.

% Segundo Weber (1982), a concepeio metafisica de Deus e do mundo foi criada pela necessidade ¢ exigéncia
das religibes em dar, através da teodicéia do sofrimento, “uma interpretagfio ética do ‘significado’ da
distribuigdio das fortunas entre os homens” (p.318).

» Para cunhar tal sintagma, escreve Pierucci (1998) “ele teria se inspirado numa locugio andloga, de autoria
do poeta Schiller, referente ao efeito de des-divinizagiio ou des-endeusamento da natureza (...) Weber usa a
idéia de des-divinagio para se referir ao “mecanismo des-divinizado do mundo’ ” (p.50).
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“Os catolicos ndo levaram tdo longe quanto os puritanos (e antes
deles os judeus) o desencantamento do mundo, a eliminagdo da
mdgica como meio de salvagdo” (Idem, p.81).

Nas duas citagdes, Weber identifica os profetas de Israel € os puritanos como
sendo os legitimos portadores do processo de “desencantamento do mundo”. Esse
processo, que se estendeu a todas religides mundiais, teve seu ponto de partida no
racionalismo teorico e religioso e, mais especificamente, no racionalismo proposto
pelos profetas do judaismo (e os levitas que eram sacerdotes e deram continuidade
ao culto de Yahvé através dos ensinamentos sacerdotais) e pelos teblogos do
puritanismo, tendo em vista que ambos, intelectuais em suas respectivas culturas,
lutaram incessantemente contra qualquer tipo de manifestacdo magica em seus

cultos de redengio.

O “desencantamento do mundo” tem, portanto, seu ponto de partida numa
matriz religiosa, a2 medida que € fruto de um processo essencialmente religioso
(Pieruccl, 1998), que teve inicio com a emergéncia das religides éticas, mais
especificamente com o judaismo e o protestantismo, tendo em vista terem sido as
éticas religiosas que mais praticaram um desencantamento religioso em relagfo a
magia. Isso € presente nos ensaios de sociologia da religido (vol. III), quando Weber
(1988) se refere aos profetas e aos levitas, representantes do culto a Yaweh, por
terem cultivado um tipo de religiosidade autenticamente puritana, contriria a
qualquer tipo de orgia, idolatria e magia. Aparece também na “Etica Protestante e o
Espirito do Capitalismo”, quando se refere ao processo de salvagio protestante, que
eliminava os sacramentos, as supersticdes, o sacerdote como intermediirio entre
Deus ¢ o homem, a idolafria, a confissfio, a misica, cerimdnias ou rituais que
despertassem crengas magicas, deixando o homem num isolamento solitario, pois
somente ele poderia entender a palavra de Deus ¢ cumprir os mandamentos dados

pela lei natural do protestantismo (cf. Weber, 1989: 72-73-75).
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1.1. Religido e Secularizacio

Por que € necessario compreender interpretativamente a religido em Weber?

Seria a rehigidio uma chave interpretativa para o entendimento da cultura?

A religiio para Weber ¢ uma dimensdio da cultura que expressa estilos ou
condutas de vida, criados pelos intelectuais historicamente determinados em seus
respectivos grupos sociais, coletividades ou culturas. Porém, independente de a
religifio expressar estilos de vida especificos, racionalizados e sintetizados nela pelos
intelectuais, tanto no Ocidente como no Oriente. Ela configura-se como uma chave
de interpreta¢do para o entendimento da cultura, tendo em vista que a religifio é uma
dimensdo privilegiada dela. Assim, “a religido para Weber pode ser compreendida
como um elemento nuclear da cultura” (lanni, 1996:140), constituindo, nesse
sentido, a porta € a janela de entrada para o entendimento da formacdo cultural do
Ocidente e do Oriente.

Para Max Weber (1982), a religido, enquanto categoria mais ampla, encobre a
anilise interpretativa de intmeras individualidades histéricas,24 ou seja, varias
religides altamente complexas e com caracteristicas distintas umas das outras. S#o
individualidades, cuja compreensdic passa necessariamente por uma descricdo
historica e tipoldgica das religides mundiais, como o protestantismo, o judaismo, o
budismo, o hinduismo, o confucionismo, o islamismo, para, a partir dai, chegar a
uma compreensdo da histéria universal da cultura. Logo, ao estudar as religides
mundiais, no sentido de tragar um quadro comparativo, cujas caracteristicas de uma
religifio estariam em contraste com as caracteristicas de outra, 0 que estd em causa &

fundamentalmente a cultura. Podemos dizer, dessa forma, que a sociologia das

* Para Weber, “todas as grandes religides sdo individualidades histéricas™ (1982:336).
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religides mundiais “desenvolvidas por Weber é também e principalmente uma

sociologia da cultura” (Idem, p.140).

Nesse sentido, Weber parte da religidio para compreender interpretativamente

a cultura, tendo em vista que as

“religies podem envolver os mais distintos e opostos elementos,
tais como deus e o diabo, natureza e sociedade, o sobrenatural, a
religiosidade e a magia, misticismo ¢ profetismo, seitas e igrejas,
sagrado e profano, rotinizago e secularizagdo, teologia e
cosmogonia” (Idem, p.140).

Além de todos esses elementos estarem sintetizados na religido, o estudo
dessa categoria historica possibilita-nos pensar na relagdo entre o homem ¢ a
sociedade, na relagdo entre as crengas religiosas, status e estrutura de poder dos
grupos que compdem a sociedade (Bendix, 1986),como também podem envolver

processos como o desencantamento do mundo e a secularizacdo.

Esses processos, apesar de parecerem sindnimos, pois sua diferenca ¢ sutil
(Pierucci, 1998), apresentam significados diferentes, se observarmos algumas

passagens que identificam essa diferenca:

“0 mundo foi desencantado. Ja ndo precisamos recorrer aos meios
magicos para dominar ou implorar aos espiritos, como fazia o
selvagem, para quem esses poderes misteriosos existiam” (Weber,
1982: 165).

“‘desencantando’ [sic] os fenomenos do mundo perdem seu sentido
magico” (Weber, 1994:344).

I3

0 constante progresso do processo caracteristico de
‘secularizacdo’, a que nos tempos modernos sucumbem todos o0s
fenémenos que se originam em concepgdes religiosas” (Weber,
1982: 353).
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Nas primeiras citagdes, Weber associa o “desencantamento” a luta incessante
contra a magia, que ocorreu em sociedades profundamente religiosas (Pierucci,
1998), e foi levada a cabo pelos profetas judeus e pelos tedlogos puritanos. Mas,
para Weber, apenas os puritanos realmente repudiaram qualquer tipo de
manifesta¢do magica em sua doutrina religiosa (cf. Weber, 1994:416), 4 medida que
rejeitaram qualquer tipo de sacramentos, milagres ou confissées dos pecados aos
sacerdotes. Foram além, rejeitando

1]

até todos os sinais de cerimonia religiosa na sepultura,
enterrando [sic] seus entes mais proximos e mais gueridos sem
musica e sem ritual, a fim de que nenhuma supersticdo, nenhuma
crenca nos efeitos de forcas de salvacdo mdgicas ou sacramentais,
pudesse ser restabelecida” (Weber, 1982: 72).

e levando, dessa forma, s altimas conseqiiéncias a eliminacdo da magia. Na
segunda citaglo, refere-se ao “processo de secularizacio”, que transformou a
religiosidade em algo privado, individual e subjetivo. Por outro lado, enquanto o
desencantamento se refere ao processo histérico e religioso de rejeicdo da magia, a
se:cu}arimg;z”m:25 implica a redugdo do status religioso no Ocidente. Ndo é o caso,
necessariamente, de dizer que a religifio fosse eliminada. Ao contrério disso, Weber
(1989) aponta para o fato de que as forcas religiosas que, no século XVII, tiveram
uma formagéo decisiva no “carater nacional” da sociedade européia, perderam seu
valor cultural diante de processos modernos como o de secularizagdo, que pos de pé
o moderno Estado laico, legitimado por meio do aparato juridico. Tal fato nos faz

lembrar, utilizando as palavras do proprio Weber, “... que nds, homens modernos,

®  Se tomarmos ao pé da letra o significado de “secularizacdo”, que esti presente num dos verbetes do
dicionario Aurélio, quando escreve “tornar secular o que era eclesidstico; sujeitar 4 lei civil; profano, temporal
e leigo” (1988: 461), leva-nos a pensar que secularizago significa tornar profano algo que foi sagrado.
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somos completamente incapazes de imaginar” (1989:110) o quanto o Oriente e,

especificamente, o Ocidente, palco da secularizagdo, foi tio religioso”.

Porém, para o exame mais meticuloso da seculariza¢fo, faz-se necessario,
antes de tudo, retornar  sua célebre obra A FEtica Protestante ¢ o Espirito do
Capitalismo a fim de perceber de que forma ela estd intrinsecamente ligada a
problematica geral da secularizagiio. Essa relagéo, aparece, sobretudo, na /ntroducdo

quando Weber enfatiza que no

“estudo da historia universal, a civilizacdio européia sempre estarda
sujeita a indagagdo de qual combinacdo de fatores a que se pode
atribuir o fate de na Civilizagdo Ocidental, e somente na
Civilizagdo Ocidental, haverem aparecido fendomenos culturais
dotados de wum desenvolvimento wuniversal em seu valor e
significado” (1982: 0i).

O que interessa a Weber é compreender o desenvolvimento da civilizagio
européia, que s¢ faz representar pelo que denominou de “processo de secularizagdo”,
ou seja, de explicar qual a combinagdo de fatores que possibilitou o aparecimento de

fenOmenos culfurais como o capitalismo, presente apemas no Ocidente e,

% Assim como Weber, Tawney ¢ Marx apontaram para o fato de que, com a secularizacdo, a religifio
continuaria existindo, embora ocupande um espago privado e nio o puablico, pelo qual ornentava
organicamente a ética e moral da sociedade ocidental. Em Tawney, isso ¢ visivel quando afirma “a razfo toma
o lugar da revelacio e o critério das instituigSes politicas € a conveniéncia, nfo a autoridade religiosa. A
religifio, deixando de ser o interesse mor da humanidade, reduz-se a um setor da vida, cujos limites €
extravagante ultrapassar” (1971 24). Em Marx, a andlise ¢ mais profunda no que diz respeito “a guestdo
judaica”. Ela apresentou fisionomias diferentes, dependendo do Estado em que o judeu viven. Marx, nesse
caso, elege trés paises {Alemanha, Franga ¢ os Estados Unidos da América) para pensar a questfio judaica.
Entre eles, percebe que apenas os Estados livres norte-americanoes alcancaram a emancipacdo politica, tendo
em vista que, nesses paises, “a questfo judaica” perdeu sua significacio teologica para converter-se numa
questiio secular, Entretanto, a questdo eta saber como um pais, onde a emancipagio s¢ consolidou plenamente,
poderia conviver com a religifio. A esse questionamento, Marx respoenden “... que a existéncia da religifio nfo
contradiz com a perfeicio do Estado”™ ( Marx, 1974; 113), Ditc de outra forma, 2z existéncia da religifio nfio
impedin a perfei¢io do Estado.



26

conseqiientemente, desconhecido em outras culturas humanas. Essa combinacio de
tragos ¢ fatores, que Weber seleciona, aparece nitidamente na Introducdo da A Etica
Protestante e o Espirito do Capitalismo (publicado em 1920), por meio da ciéncia
racional, da arte, do Estado moderno com seus Junciondrios especializados, da
organizagdo capitalista racional do trabalho, da contabilidade racional e das
estruturas racionais do direito e da administracdo. Embora esses tragos sejam
significativos para o que Weber chama de “processo de secularizagdo”, o aspecto
decisivo desse processo estd no agir racional, fruto da ascese intramundana tipica do
puritanismo ocidental. Nesse sentido, a categoria secularizagio torna-se
incompreensivel, caso nfo haja uma relacio “estabelecida entre esta categoria e a
célebre tese weberiana da ética do protestantismo calvinista como base do

‘espirito’ (Geist) do capitalismo” (Marramao,1997:47).

Assim, o aspecto decisivo da secularizagdio para Weber esté ligado a um tipo
de mentalidade ou agir racional que foi fruto da ética religiosa intramundana do
puritanismo ascético. Embora muitas vezes ela apareca carregada de tintas numa
passagem do 1.° capitulo da obra 4 Etica protestante e o Espirito do Capitalismo,
quando Weber (1989) se refere aos esquemas populares e superficiais que se
disseminaram na Alemanha, usados por catélicos e protestantes para classificar a
atitude dos grupos adversirios frente ao mundo. Enquanto os protestantes
associavam o catolicismo & indiferenca aos bens mundanos a partir do pretenso
“alheamento do mundo”, por sua vez, os catélicos criticavam os protestantes pelo
fato de serem tdo materialistas “... resultante da secularizacGo de todos os ideais

pelo protestantismo” (1989: 23).

Entretanto, Weber tenta desmistificar o preconceito que recai sobre ambas as
religides, apesar de estar cieste, como demonstra Marramao (1997), da carga

negativa que € posta sobre a idéia de secularizagio pela cultura capolica:
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“Se se qualificar de alheamento do mundo essa seriedade e a forte
preponderdncia de interesses religiosos na maneira de viver,
verifica-se que os calvinistas franceses eram, e ainda sdo, pelo
menos tdo alheios ao mundo como os catdlicos do norte da
Alemanha, para os qudis o catolicismo tem uma importdncia que a
religido apenas costuma ter para poucos ro mundo. Tanto uns
como os outros diferem de uma maneira semelhante da tendéncia
religiosa predominante em seus respectivos paises. Os catélicos
Jranceses mostram-se, em suas camadas inferiores, muito
interessados nos prazeres da vida, e, nas mais altas, abertamente
hostis a religido. Da mesma forma, os protestantes alemdes séo
atualmente absorvidos pela vida econémica contempordnea, e , nas
camadas superiores indiferentes, em sua maioria, as questdes
religiosas. Dificilmente algo prova, tdo claramente como essa
comparacdo, que tais idéias vagas do alheamento do mundo do
catolicismo e da materialistica alegria de viver do protestantismo, e
muitas outras do mesmo tipo, a nada levam por ndo se
concretizarem em sua generalizagdo, seja no passado, seja ainda
no presente” (Weber, 1989:24).

Weber quer, na verdade, uma analise mais objetiva da secularizacfo, e isso
implica necessariamente neutralizar os juizos valorativos (a elaboragdo que o senso

comum faz das religides em questio), que contaminam a compreensio.

Além dessa passagem sobre a secularizacdo, ha outras em que o autor faz
referéncia a ela. Ambas estdio no Capitulo V da Etica Protestante e o Espirito do
Capitalismo, quando trata das conseqiiéncias da concepcdo de vida puritana, que ao
justificar a riqueza como um empreendimento 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,
consumo limitado e postura disciplinar para o trabalho como Gnico preventivo

especifico contra as tentagdes mundanas. Escreve Weber:
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“Na realidade, toda a historia das ordens mondsticas eqiiivale, em
certo sentido, a historia de um embate constante com o problema
da influéncia secularizante da riqueza. O mesmo é verdadeiro, em

grande escala, com relacdo ao ascetismo secular do puritanismo”
(1989:125).

Nesse caso, Weber associa o enriquecimento dos adeptos do puritanismo ao
tipo de mentalidade ou atitude secularizante diante da riqueza disseminada pelo
protestantismo ascético, pois mesmo havendo um embate desse tltimo em relagfio a
riqueza, ela aparece nos discursos dos principais intérpretes dessa ética (Baxter e
Jonh ’\?Vesley)27 como uma virtude irrecusavel para atingir a gléria de Deus, embora
Wesley reconhega o perigo de buscar incessantemente a riqueza. Sobre isso, diz ele :
“‘Temo que toda vez que a riqueza aumenta, a religido diminua na mesma medida’
" (Weber,1989:126). O reconhecimento de Wesley passa, necessariamente, pela

compreensdo do carater paradoxal que a riqueza pode ter.

Paradoxalmente, essa atitude mental, disseminada pela religiio protestante,
de restringir consumo e acumular riquezas para investi-la racionalmente, alcancou
resultados econdmicos, como reconhece Weber. Essa intensa procura de riqueza
comecou gradativamente a transformar-se “em sébrig virtude econémica, quando
lentamente desfalecem as raizes religiosas, dando lugar & secularidade utilitgria”
(Idem, p.127). A sébria virtude econdmica, que se originou da ascese vocacional do
puritanismo, autonomizou do seu manto religioso para secularizar-se, amputando ao
homem a revivescéncia dos valores religiosos que outrora influenciaram

decisivamente o carater nacional da cultura modema.

¥ Richard Baxter , presbiteriano de Westminster, cuja imica objegdo & riqueza estava no perigo de ela ser

usada como desfrute e luxo e ndo em prol do uso produtivo, ou seja, como investimento de capital. John
Wesley € fundador do metodismo (Weber, 1989, pp 110-113;125,126).
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Os aspectos mais significativos da secularizac¢do sfo reconduzidos no ensaio
sobre As Seitas Protestantes e o Espirito do Capitalismo, quando Weber se refere
ao que o exame mais detalhado das seitas protestantes no Ocidente pode revelar-nos
“o processo caracteristico de ‘seculariza¢do’, a que, nos tempos modernos
sucumbem todos os fendmenos que se originam da vida religiosa” (1982:353).
Nessa citacdo, refere-se a “processo de secularizagido™ como uma mudanga histérica
moderna, que propiciou a separagdo entre Estado e Igreja (cf. Weber,1982:358) e,

conseqiicntemente, o declinio da religido como poder hegemoénico de Estado.

Weber voltz, no mesmo ensaio, a referir-se 2 secularizagio como um
processo historico, cujo local tipologico foi a Europa ocidental e, mais
especificamente a América. Nele, mostra que “ a moderna posicdo dos clubes e
sociedades seculares, com recrutamento por eleigdes, é em grande parte produto de
um processo de secularizacdo” (1982:358). Os clubes e as associagdes seculares aos
quais se refere foram fruto de um processo historico, que, no passado, tiveram como
precursores as seitas e as congregacOes religiosas batista e metodista, cuja
participagdo na vida das pessoas era incontestivel. Elas foram responsaveis pela
formagdo da democracia americana, pois, ao ser admitido nas congregagdes de
origem puritana, o individuo teria o passaporte de ascensio para a cidadania.
Entretanto, ao separar-se do Estado, a religifo (que se materializa por meio das
igrejas e seitas puritanas) comeca a declinar, embora o fato de pertencer a
congregagio religiosa fosse a condi¢do preliminar de um processo histérico de

secularizagdo, que culminou na constituigdo do Estado americano.

A secularizacio também aparece na autonomia interior que as esferas da vida
vdo realizando em relagdo a religido. Numa das passagens do ensaio Rejei¢des
Religiosas do Mundo e Suas Direcdes, publicado em novembro de 1915, Weber
refere-se & autonomia interior que as “ordens da vida” véio adquirindo em relagfo ao

sistema religioso. Diz ele:
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“a racionalizacdo e sublimacdo consciente das relacdes do homem
com as vdrias esferas de valores, exteriores e interiores, bem como
religiosas e seculares, pressionaram no sentido de tornar
consciente a autonomia interior e licita das esferas individuais;
permitindo, com isso, que elas se inclinem para as tensbes que
permanecem ocultas na relacdo, originalmente ingénua, com o
mundo exterior” (1982: 376).

A hierarquia de valores, cujo sistema que amalgamava essas partes era a
religido, fo1 substituida por compartimentos paralelos e separados, ou seja, por
multiplas esferas-econdmica, politica, estética, erdtica, resultando numa eterna

tensdo entre as ordens religiosas e seculares.

Ha, portanto, uma infinidade de referéncias a secularizagio, ora ocultas ora
presentes até o final de seus escritos sobre a sociologia das religiGes, onde a
secularizagdo aparece “enquadrada num mais amplo ‘processo histérico-religioso
de desencantamento do mundo’ ” (Marramao, 1997:51). De fato, por ser o
desencantamento um processo mais amplo, tendo em vista o longo periodo de
racionalizagdio ou “intelectualismo religioso” por que passou o mundo, abarca,
necessariamente, o processo de secularizagiio, mais jovem e modemo, no sentido de
ser responsavel pela construgfo 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 ¢ nio mais da religiosidade

influente que, outrora, foi responsavel pelo cotidiano do homem e da coletividade.

1.2. A Secularizacio da Ciéncia e do Direito

Assim como as outras esferas se foram autonomizando gradativamente da
religifio, a ciéncia também tornou-se secular. A ciéncia, como uma esfera da cultura,
despiu-se do manto religioso que a cobria, encontrando na Renascenga a sustentacdo

racional de que precisava. Essa racionalidade cientifica sé foi possivel mediante
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métodos racionais, como a experimentagdo, que deu a ciéncia empirica um controle
fidedigno para experiéncia. Porém, a partir do momento em que a ciéncia passou a
racionalizar a experiéncia mediante métodos eficazes, desencantou tanto a natureza,

quanto a cultura, significando para Weber que

“ndo ha forcas misteriosas incalculdveis, mas que podemos, em
principio, dominar todas as coisas pelo cdleulo. Isto significa que o
mundo foi desencantado. Ja ndo precisamos recorrer aos meios
mdgicos para dominar ou implorar aos espiritos como fazia o
selvagem, para quem esses poderes misteriosos existiam. Os meios
técnicos e os calculos realizam o servico. Isto, acima de tudo
significa a intelectualizacdo” (1982:163).

O mundo foi desencantado pela propria ciéncia, sendo ela, um instrumento
eficaz no processo de desencantamento dos elementos magicos do mundo. Nio
serve nem & magia (aos demdnios, conjurados pela magia) nem 4 religiio (deuses,
seres religiosamente invocados), mas & técnica e ao célculo racional, embora esse
processo de desencantamento tenha seus antecedentes no racionalismo teérico
religioso, cujos precursores foram os velhos profetas hebreus (Weber,1989:72) e os

tedlogos puritanos, conjuntamente com o pensamento cientifico helenistico.

A ciéncia ndo tem, portanto, a pretensdo de elevar o caminho para Deus, pois
esse objetivo ndo ¢ atributo dela e sim, da religifio. Ela, “hoje ¢ irreligiosa, ninguém
duvidard no intimo, mesmo que ndo o admita para si mesmo. A libertacdo em
relacdio ao racionalismo e intelectualismo da ciéncia é a pressuposicdo fundamental

da vida em unido com o divino” (Weber, 1982:168).

Fora da ciéncia e do calculo racional, ha outras esferas, a religiosa, inclusive,
que possibilita decerto o encontro com o divino. Isso, portanto, nfo é atributo da
ciéncia, a2 medida que ¢la despe de qualquer ilusfo o caminho para o verdadeiro

Deus.
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Apesar de as duas esferas serem auténomas, a separagio entre fé e ciéncia
ndo ¢ decisiva (Weber, 1991:08), muito embora se faca necessario controlar a fé
enquanto um juizo de valor. Como a ciéncia lida com propostas objetivas, ndo
conhecendo nem “milagres nem revelagdes” (Weber, 1982: 173), € necessario que a
explicagdo cientifica intervenha e controle as intervencdes sobrenaturais e
irracionais das crengas religiosas para compreender o fato religioso. Caso néo o faca,

ndo podemos defini-la como explicagéio cientifica.

A ciéncia, nesse caso “ndo tem o dom da graca de videntes e profetas que
cuidam de valores e revelagbes sagradas, nem participa de contemplagdo dos
sdbios e filosofos sobre o significado do universo” (1982:180). Ao contrario disso,
tem uma postura de responsabilidade objetiva sobre os fatos e ndo uma postura de
convicgdo ou julgamento de valor sobre a propria vida. Assim, as esferas culturais
de valor, em seu processo de secularizagfio, percorrem caminhos diferentes, embora

a tensio entre a ciéncia e a esfera do sagrado seja para Weber insuperavel.

Além da ciéncia, o processo de secularizagio atingiu outras esferas, o direito,
inclustve. H& quem diga que Weber foi o primeiro a falar em “processo de
secularizagdo” (Marramao, 1997:47), que expressa a mudanca histérica ocorrida no
Ocidente e pbs de pé a modema sociedade européia, contribuindo
significativamente, para desobstruir o véu sagrado que encobria as esferas da vida

(estetica, econdmica, politica, cientifica), bem como o proprio direito, por exemplo.

O direito, a partir desse processo, deixa de ser religiosamente revelado para
tornar-se estatuido. Para compreender a transformagdo que se processou no ambito
do direito, Weber (1992) retorna ao passado, buscando no direito sacro o
entendimento de como este regulamentava as prescricdes éticas em sociedades como
a China e India ¢ a judaico-crista, para, entdo, localizar no direito candnico do
cristianismo, uma situagdo especifica no que tange & sua predisposi¢io racional,

frente a outros direitos sagrados. A Sociologia do Direito, em Weber, tem, portanto,
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seu ponto de partida no direito sacro ou sagrado e o de chegada no direito
dessacralizado (Pierucci, 1998) . Para compreender esse movimento, utiliza o
método comparativo para mostrar que, especificamente na India, quem controlava o
direito era uma casta de sacerdotes. Sobre isso, escreve Weber: “Na fndia, uma
classe de sacerdotes dominante regulamenta ritualmente a totalidade da vida e
conserva em grande medida o controle do direito” (1992:610). Além de referir-se
ao controle que a casta dominante (brdmanes) tem sobre a vida por meio dos rituais
que prescrevem maximas religiosas ¢ éticas, mostra que ndo hd a formagio do
direito profano, tendo em vista que “a aplicacdo do direito na India ndo ocultou a
peculiar mistura de elementos mdgicos e racionais que corresponde, por uma parte,
ao carater da religiosidade e, por outra, a regulamentacdo teocrdtica patrimonial
da vida” (ldem, p.610). Para Weber (1992), essa mistura ndo somente
impossibiliton a emergéncia do direito puramente profano, como também esse
ultimo ficou limitado ao desenvolvimento do direito particular de cada estamento

profissional.

Na China, no foi tdo diferente, pois era a burocracia dominante que
controlava a vida e prescrevia maximas religiosas e éticas, tendo em vista que o
confucionismo foi um culto de Estado. A irracionalidade do culto de Estado
confuciano reside no patrimonialismo existente nele. Diz Weber que ‘@
irracionalidade da justica ndo se encontra condicionada ali na forma teocrdtica,
sendo na forma patrimonial” (Idem, p. 611). Portanto, na China, ndo havia nem uma
educacfo especificamente juridica nem uma camada de juristas. Isso € visivel numa
das passagens da Sociologia do Diretto: “ndo hd uma camada de juristas nem, em
absoluio, uma educacdo juridica escolar especifica, correspondendo ao cardter
patriarcal da associagdo politica, que se opde ao desenvolvimentio do direito
formal” (Idem, p. 611).

No direito sagrado do judaismo, Weber percebe que ele foi comunicado a

Moisés no Monte Sinai, tendo como principio a tradigdo oral. E, sobretudo, um
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direito de obrigag¢des revelado pela profecia juridica, que influenciou intensamente

13

. a vida interna da familia e da sinagoga e, de modo especial, enquanto
rito... "2 ficando, as normas econdmicas restritas 4 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 judaismo se estabeleceu mediante da alianga (berir) entre Deus (Yahweh)
e o povo de Israel, que estabelecen ensipamentos éticos juridicos para serem
cumpridos por meio de uma lei natural. Desse modo, no direito religioso do
Jjudaismo, ndo havia a separagéo entre os mandamentos sagrados e o direito secular
(Weber,1999:101), mas sim, uma mistura de exigéncias teocraticas religiosas com as

Juridicas, restrigindo-se ao direito natural, como lei ou mandamento para todos.

Ao contrario dele, o direito candnico do cristianismo adquiriu uma forma

diferente das demais, pois ja continha

“principios racionais e formalmente desenvolvidos (do ponto de
vista juridico) que os outros direitos sacros. Desde o comeco,
manteve o dualismo frente ao direito profano, com uma separacdo
relativamente mais clara de ambos territdrios que em qualquer
outra parte. ksse ultimo foi consegiiéncia da Antigiiidade” (Weber,
1992: 619).

Essa citagdo nos remete 4 seguinte pergunta: se foi o direito sagrado do
cristianismo que deu a base racional para o direito moderno, quais os elementos que
possibilitaram tal atitude? Weber vai buscar esse entendimente na relagio entre

igreja € o direito profano, tendo em vista

* M. Weber. Fconomia y Sociedad, p. 616
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.. que em sua propria administragdo persistiam as tradi¢des
racionais do direito romano (..). A educacdo wuniversitiria
ocidental separou na Idade Média o ensinamento da Teologia, por
uma parte, e o direito profano, por outra, da doutrina candnica
Juridica, e impediu o aparecimento de elementos hibridos de indole
teocrdtica, que surgiram em outras partes. A metodologia
estritamente logica e juridica profissional formada na Antigiiidade
classica e na antiga jurisprudéncia, influenciou poderosamente no
direito candnico. A atividade compiladora dos furistas eclesidsticos
ndo teve que referir-se as respostas sendo a compilacoes e decisoes
dos concilios (.). A indole dos legisladores eclesiasticos
influenciou sobretudo o peculiar cardter racional burocrdtico de
seus funciondrios (...). Isso foi consegiiéncia do contato com a
Antigiiidade. Em medida mais forte que em qualquer outra
comunidade religiosa, a igreja ocidental seguiu o caminho da

- criagdo juridica mediante a formulagdo racional ... ” (Idem, p. 619).

A partir desses elementos, fruto da comparagéio que fez entre o direito

sagrado no Oriente e no Ocidente, Weber chega a conclusio de que apesar

“... das antecipacdes na India (Escola de Mimansa) e das extensas
codificagdes, especialmente no Oriente proximo e de fodas as
coletdneas de leis indianas e de outras, faltava o que ¢ essencial a
uma jurisprudéncia racionai: o rigido esquema juridico de
pensamento dos Romanos e do Direife ocidental por ele
influenciado. Uma estrutura como o cdnone furidico s6 é conhecida
no Ocidente” (1982, p.02).
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Capitulo 11

A ETICA PROTESTANTE: A RELACAO ENTRE
ATIVIDADE RELIGIOSA E ATIVIDADE ECONOMICA.

Assim como a religido pode ser a chave de interpretagdo para a compreensio
da cultura, oriental ou ocidental, ela ¢ também um dos determinantes causais da
€tica econOmica capitalista. Trata-se, nesse caso, “ ... do exemplo das relagdes entre
o moderno éthos econdmico e a ética racional do protestantismo ascético”
(Weber,1989:12). Mas de que forma podemos compreender essa relagio causal,
tendo em vista que a religiio ou a ética religiosa de determinada religido ¢, para
Weber, um dos determinantes, entre wvarios outros, da ética econdémica do

capitalismo Ocidental. Onde se encontra esse nexo causal entre religifo e economia?

E no ponto de partida da analise weberiana, ou seja, no sujeito individual, que
podemos captar, a partir de suas a¢les sociais comcretas, 0S nexos causais ou
particulares, pois 0 sujeito weberiano ndo € uma entidade isolada, possuindo, nesse
caso, uma natureza social e, sobretudo, cultural. Ele é o ponto de cruzamento de

varios sistemas ou esferas da vida, como a religifio, o direito, a arte, a economia
(Cohn, 1979).

Para Weber, o ator ou agente social € o principal responsavel em conferir
sentido as aces praticas, tendo em vista que os fendmenos religiosos ¢ econdmicos
ndo sfo dotados de um sentido imanente e sim, conferidos pelo individuo. Partindo

dessa logica, podemos fazer a seguinte pergunta: de que forma o sujeito pode ser ao
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mesmo tempo o portador simultineo de multiplas agdes, sejam elas econdmicas ou

religiosas?

Essa pergunta nos remete a uma passagem da obra de Cohn, quando se refere

ao sujeito weberiano:

“a umica sede efetiva, empirica, possivel do sentido é o agente, o
sujeito que comparece assim, para usar o termo do préprio Weber,
como seu portador {...). O sujeito individual constitui, para ele, o
limite ‘para cima e para baixo’ da realizagdo de sentido. A nogdo
de sujeito desempenha um papel absolutamente fundamental no
esquema weberiano por mais uma razdo, ligada ¢ anterior. E ele o
portador simultineo de miltiplos sentidos™ (Cohn, 1979: 93).

Isso implica dizer, portanto, que Weber atribuiu a0 homem historicamente
concreto, ou seja, o “homem de cultura”, como ele préprio se refere, a capacidade de
conferir sentido a0 mundo®. E nele que se cruzam e interagem sentidos diferentes,
pois o sujeito (homem de cultura) “.. ndo é apenas o inico portador efetivo de
sentidos, mas também é a unica sede posstvel do estabelecimento de relacées entre

eles, pois é nele que se encontram ” (1dem, pp.93-94).

Portanto, ¢ o individuo, enquanto ser particular, que possibilita o encontro
dessas varias ordens, religiosas e econdmicas, “no sentido em que ele participa de
todas as ordens (...). E assim esse individuo realiza a integracdio do conjunto social
" (Dias, 1993:42). Assim, como Cohn (1979) e Dias (1993), Lowith (1997) caminha
na mesma diregdo em apontar para o fato de que ¢ necessariamente no homem que a

problematica da ordem social e econdmica se manifesta e se revela.

® G Cohn. Max Weber, Col. Grandes Cientistas Sociais, p. 97, Consultar: M. Weber. Sobre a Teoria das
Ciéncias Sociais, p. 39.
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Entretanto, para perceber de que forma os individuos cruzam seantidos oun
ordens diferentes na sua propria aclio e, a partir dela, interferem na conduta de
30 o . - . .
outros ~, fol necessario que a analise weberiana se ocupasse de fendmenos de
natureza econdmico-social, cujo interesse por esse tipo de fenémeno decorre da
importancia cultural que o pesquisador, o proprio Weber (1991) nesse caso, atribuiu

ao fendmeno ou objeto em questdo.

Essa postura compreensiva em relagio & definicdo do objeto se configurou
com nitidez no ensaio “4 Objetividade do Conhecimento nas Ciéncias Sociais”,
publicado em 1904, para a revista do arquivo de politica social. Nele, Weber (1991)
distingue varios tipos ou categorias de fen6menos: os “econdmicos”
(acontecimentos da vida que nos interessam apenas pela sua qualidade econdmica);
os “economicamente condicionados” (cujos efeitos econdémicos pouco nos
interessam sob esse aspecto) e ao final, os fenémenos “economicamente

mmportantes”, como os da vida religiosa.

Perante esses tipos ou categorias de fenémenos, € interessante perceber que
Weber ndo se ocupou apenas de fendmenos, cuja causa e efeito fossem de origem
econdmica, mas também de fendmenos que “.. em determinadas circunsidncias,
podem adquirir uma importdncia econémica sob esse ponto de vista, dado que deles
resultam determinados efeitos que nos interessam sob uma perspectiva econdmica.

Trata-se de fenémenos ‘economicamente importantes’ ”’ (Weber, 1991:20).

Esse tipo de fendmeno “economicamente importante” tornou-se mais visivel

a partic da hipétese que Weber estabeleceu nos seus trabalhos sobre a Efica

£«

Econémica das Religides Mundiais através de uma observacdo geral das

3 Consultar: M. Weber. Conceitos Bésicos de Sociologia, pp.9-35.
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relagdes entre as mais importantes religides culturais com a economia e a estrutura

social de seu contexto ... " (1989:12).

Weber tentou perceber, através dessa hipétese, que, no contexto histérico do
Ocidente, a religiio apresentou caracteristicas histéricas que a diferenciaram das
civilizagdes orientais. FEssas caracteristicas foram buscadas numa analise
comparativa e descritiva® das éticas religiosas das religiGes mundiais, na tentativa

de perceber de que forma elas se relacionavam com o racionalismo econdmico,

Porém, ao fazer uma analise comparativa das religides mundiais, Weber
(1994) néo estava preocupado em estudar 2 esséncia do fendmeno religioso e sim, o
comportamento ao qual este da origem pelo fato de apoiar-se em agdes comunitarias
e coletivas, que s podem ser compreendidas mediante certas experiéncias e

representagées particulares.

E, pois, 0 comportamento ou a conduta do ser religioso, que se concretizam a
partir das maneiras de agir e pensar dos individuos, que interessa a Weber. A
conduta do agente religioso teve origem na ética religiosa, que, para ele, se define
como normas de comportamento, cujas infragdes podem acarretar punigdes (Weber,
1994).

Se a ética religiosa se define a partir de formas de comportamento, quem
atribui sentido a ela a partir de suas visdes coerentes do mundo e da existéncia

respondendo as necessidades imediatas do homem? Para Weber (1982), foram os

*' Para Weber (1982), a “descrigdo da religifo néio ¢ um trabalho exclusivamente histérico. E tipologico no

sentido de que examina o que € tipicamente importante nas realizagBes histéricas das éticas religiosas™ (p.
336).

32 O racionalismo econdmico refere-se ... A realizaciio metddica de um fim, precisamente dado e prético, por
meio de um calenlo cada vez mais preciso dos meios adequados” (Idem, p.337).
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intelectuais historicamente determinados: o profeta judeu, o sabio confuciano, o
brimane hindu, o monge budista mendicante, o guerreiro isldmico, que queria
conquistar o mundo, e o tedlogo puritano, que determinaram as éticas religiosas de
suas respectivas culturas. Por outro lado, apenas o puritano adquiriun no Ocidente, a
partir de seu comportamento €tico- religioso, uma conduta racional, pois, somente

esse ultimo teve predisposigdo para o que Weber chamou de racionalismo pritico’".

A relagiio entre o comportamento ético religioso do puritano e sua relagdo
com o ethos econdmico aparece nitidamente em seu célebre estudo sobre a Etica
Protestante e o Espirito do Capitalismo?"l, cuja versdo original é de 1904-05. Nessa
obra, Weber (1989) tenta comprovar que o capitalismo ndo se desenvolveu do
acumulo de metais preciosos por meio de pirataria,35 nem muito menos pelo
“impulso para o ganho”, que existiu em toda a espécie humana (seja gargons,
prostitutas, piratas, mendigos, artistas, entre outros), ¢ em todas as épocas da
histéria. Ao contrario disso, mostrou que o capitalismo se desenvolveu como
fendmeno significativo a partir de uma combinagfio de elementos devidamente
identificados na realidade historica e particular do Ocidente. Entre eles, podemos
citar o desenvolvimento da ciéncia, ocidental que se baseou nos métodos de

observagfo e experimentacio; o direite racional, que foi produto do intelecto grego;

3 O racionalismo pratico para Weber corresponde ao racionalismo econdmico, ou seja, baseia-se em “...
célculos tecnologicos e econdmicos e no dominio da natureza ¢ do homem...” (Idem, p. 328). Cabe ressaltar
que o expoente desse tipo de racionalismo foram as classes médias: comercianies (mercadores ¢ artesdos)
{(Weber, 1982:323).

** Para Tawney, esses estudos constituem o primeiro passo para a sua obra de maior envergadura, que ele
intitulou de “Etica Econémica das Religibes Mundiais” (1971: 14).

3% Além da “Etica Protestante ¢ o Espirito do Capitalismo™, no quarto capitulo da Histéria Geral da Economia,
Weber & enfatico em dizer que “o acimulo de riquezas, tal como se dew com o comércio colonial, possui
escassa importdncia para o desenvolvimento do capitalismo moderno, afirmagio que fazemos em oposigdo a4
tese de W. Sombarie. O comércio colonial permitiu, na reatidade, uma ampla acumulacfio de riquezas, mas,
em compensagioc, nio estinmulou a organizacio do trabalho, 4 maneira especificamente ocidental, de vez que
s¢ apoiava em principio espoliativo, ¢ nio em cdiculo de rentabilidade baseado nas possibilidades do
mercado”™ (1968:268).
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o Estado modemo, com um corpo de funcionarios especializados; uma
administra¢do orientada por regras formais, uma contabilidade racional, que
calculou e contabilizou os lucros de capital da empresa; o trabalho livre, que s6
pode existir a partir da organizacdo do trabalho em moldes capitalistas. Essa
combinagdo de elementos unidos em um todo conceptual, Weber denominou de
individualidade historica. Sobre tal conceito historico, vale lembrar o que diz Cohn,

resgatando o préprio Weber

“... ‘individualidades historicas’, vale dizer a [sic] construcdo de
um todo unitdrio a partir de tracos selecionados do proprio
decurso histérico. O exemplo mais acabado disso é o da
‘civilizagdo ocidental’ ou, mais particularmente, do capitalismo.
Sabemos que, na realidade, é a busca e a andlise da especificidade
dessa configuracdo historico-individual que estd no centro de toda
a reflexdo weberiana ” (1979:94).

O ponto fundamental de tudo isso é que esse conceito histérico (que pode
fazer-se represemtar tanto pela civilizagiio ocidental, como pelo capitalismo),
articula-se a partir de um nicleo de sentido: a racionaliza¢do, a chave nuclear para a
compreensdo da “Individualidade historica” (Cohn, 1979: 94-97), na medida em
que procura, nessa configura¢do histdrica individual, um tipo de racionalizagdo que
ocorreu de forma marcante no Ocidente. Entretanto, para explicar o processo de
racionalizagdo moderna que teve sua especificidade no Ocidente, Weber (1989) nio
se refere apenas as condigbes econdmicas, técnico-cientificas e juridicas, mas
também a capacidade e & disposi¢io que os agentes sociais tém em adquirir condutas

¢ praticas racionais de vida. Trata-se de saber que, além desses tragos
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significativos™® que Weber selecionou no curso histérico do Ocidente, ha um fio
condutor que atravessa toda a sua obra: “.. a formacdo de um espirito racional e
sua concretizacdo com a emergéncia de capitalismo” (Ortiz, 1980:110). Importa,

portanto, saber de onde provém esse espirito ou mentalidade racional?

Weber foi buscar essa explicagdo no comportamento e na mentalidade dos
principais lideres do mundo dos negocios ¢ nos proprietarios de capital, pois o agir

13

racional desses empreendedores “... encontrou sua especifica expresséo historico-

social na ‘ascese intramundana’, tipica do protestantismo calvinista e puritano ”
(Marramao, 1997:51).

A maior participagfio de protestantes na propriedade de capital pode ser
explicada, em grande parte, por fatores que remontam ao passado histérico do séc.
XVi, quando o domimio da igreja catolica, apoiado na revelagio divina, no pecado
original € no juizo final, perdia seu poder em grande parte para o calvinismo, que
definitivamente colocava por terra toda a autoridade eclesiastica da igreja na Idade
Média, derrubando o abismo que havia entre 0 homem e o divino>’. Essas duas
poténcias historicas lutaram no &mbito das relagdes sociais e econdmicas concretas,

como também em nivel de mentalidade. Entretanto, chega um momento em que

“...0 dominio da Igreja catdlica ‘punindo o herege mas perdoando
ao pecador’ (no passado, ainda mais do que agora), é apenas {(...)
tolerado por povos de cardter econémico inteiramente moderno, e

3 Os tragos significativos do capitalismo (ou da civilizacio ocidental) acima mencionados sdo de carater
gendtico, na medida em que ™ ... o carater genético do tipo deriva da ciraumstincia de que sua construcio estd
suberdinada 4 importincia significativa que os tragos dos eventos ou processos empiricos selecionados para
compd-los assumem para o pesquisador em termos das suas conseqii€neias aqui ¢ agom ... (Cobn, 1979: 96).

¥ Assim como Weber, Troelsch enfatiza também, em sua analise sobre o protestantismo, o individualismo e
a intramundanidade como caracteristicas fundamentais da cultura moderna. Essa nova poténcia, calcada no
protestantismo, cavon “... o abismo entre o divine ¢ o humano, e reconheceu a existéncia no homem como
um principio autdnomo gerador de verdade e ética...” (1951 19), ¢ do seu proprio destino (cf. Weber, 1989},



nasceu enire as mais ricas e economicamente mais avangadas
nagdes da Terra, por volta do séc. XV * (Weber, 1989:20).

O poder tradicional da Igreja catdlica, que foi o intelectual orgnico do

feudalismo, comegou a perder terreno com a Reforma’®

. A partir dai, tornou-se
apenas tolerado pelos paises de carater econdmico inteiramente moderno. Esses
paises tiveram uma influéncia marcante do calvinismo, na medida em que foi “...
introduzido no século XVI em Genebra e na Escécia, na passagem do século XVI
para o século XVII, em grande parte dos Paises Baixos, no século XVII na Nova

Inglaterra ... 7 (1989:20).

Foi o calvinismo reformado, ao contrério da igreja catélica, que perdia seu
controle sobre a vida cotidiana, que gerou um tipo de controle sobre o individuo
antes nunca visto. Os reformadores dos paises que alcangaram um alto grau de
desenvolvimento econdmico queixavam-se ndo do controle excessivo, mas da falta
dele (Weber, 1989).

Nesse sentido, o calvinismo® adotou um tipo de comportamento ético, que
exigiu um maior controle do individuo sobre suas proprias acSes e, além disso,
propicion uma educagdo religiosa, que foi difundida no interior do lar e da familia,
impondo ao individuo a escolha do oficio e, conseqiientemente, da sua carreira

profissional. Isso contribuiu certamente para explicar por que os “.. protestantes

*® O protestantismo, que teve o seu ponto de partida na reforma que Lutero fez da Igreja “ndo & mais que
uma transformagio do catolicismo, um prolongamento dos problemas catolicos, que oferece novas respostas”
(Troclsch, 1951:38). Uma dessas respostas, segundo o autor, € a cerfeza da salvagdo, ja discutida no
catolicismo da Idade Meédia, tendo sua cerieza de salvagdo ancorada num instituto hiersrquico de salvagdo da
igreja sacerdotal, que se apdia nos sacramentos. Por outro lado, no protestantismo, a certeza de salvagio
torna-se pessoal e direta, sem intermedidrios, ou seja, da hierarquia sacerdotal (Idem, pp. 38-39-40)

* E interessante ressaltar que “ tanto a massa dos seguidores como, principalmente, os mais firmes defensores
deste movimento ascético, que, em seu sentido mais amplo, foram definidos por esta ambigua palavra
‘puritanismo’ ....”(Weber, 1989: 66, grifo meu).
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foram mais atraidos pelas fabricas, onde preenchiam as camadas superiores da

mdo-de-obra especializada e as posigdes administrativas 7 (1dem, p. 22).

Essas atitndes nos levam a pensar em que a participacdo dos protestantes nas
posicdes de gerentes e proprietarios da moderna vida econdmica ndo se deve apenas

a riqueza material por eles herdada, como Weber bem descreve numa das passagens

de sua obra:

“..a maior parficipacdo dos protestantes nas posicbes de
proprietdrio e gerente da moderna vida econdmica seja atualmente
encarada, em parte pelo menos, como simples resultado da maior
rigueza por eles herdada. Ao mesmo tempo, contudo, ha cerios
outros fenomenos, cuja relagdo de causalidade ndo pode ser
interpretada da mesma maneira ... " (Idem, p.2])

Mas deve-se, principalmente, a outros tipos de relacdo de causalidade, que
dizem respeito ao tipo de mentalidade, absorvida da educagio doméstica. Esse
espirito ou mentalidade foi presente tanto no trabalhador livre especializado,
enquanto classe dirigida, como também no empresario (enquanto classe dirigente),
que sacrificou a sua vida na construgio da grande empresa, em cujo lucro investiu
incessantemente. Ambos estavam movidos pela idéia de vocacgio, fruto de um
espirito, cujo “agente educacional foi o calvinismo” (Weber, 1989:146). Esse
agente atribuiu sentido a sua ag#o no mundo, criando uma mentalidade ou estilo
proprio de vida. Esse espirito, que se percebe através da mentalidade, cuja
materializacdo se da a partir da agfio concreta dos individuos, aparece ora implicito,
ora explicito e carregado de tinta em varias passagens. Entre elas, podemos citar

duas:

i

‘espirito’ do capitalismo - ne sentido de estilo de vida
normativo baseado e revestido numa ética ... (1989:37).
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i

. quando usarmos provisoriamente a expressdo espirito do
moderno capitalismo para descrever aquela mentalidade que do
ponto de vista profissional eqgiiivale ao ganho sistemdtico e racional
{..) isto se justifica pelo fato historico de que aquela atitude mental
tenha encontrade sua mais condizente expressdo na empresa
capitalista ...” (Idem, p.42).

Essas duas citagdes traduzem claramente a definigdo de “espirito” para
Weber, ou seja, como estilo de vida ou mentalidade. A partir dessa 1ltima, foram
disseminadas virtudes, como a obteng#o de mais e mais dinheiro por meio de uma
atividade profissional continua e afastamento total dos prazeres da vida, que foram

necessarias ao tipo de industrial modermno, produto do punltanismo"’e.

“Foi, portanto, sua urgéncia interior que impulsionou o puritano a
acumular incessantemente capitais e intensificar constantemente a
producdo, ao mesmo tempo que praticava a abstinéncia dos bens de
consumo ” (Mommsen, 1971:96).

O puritano, a partir da sua conduta ética de vida, influenciou outros
individuos e, portanto, grupos inteiros na medida em que o senso comercial ¢

capitalista, que foi fruto desse comportamento ético,

“... Se misturou nas mesmas pessoas e grupos, com forma mais
intensa de religiosidade que penetrando em todos os setores,
dominou todas as suas vidas (...). Essa combinacdo se manifestou
especificamente no calvinismo, em todos os paises em que ele
surgiu e dominou ” (Weber, 1989: 25).

" Consultar: M. Weber. 4 Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo ( notas do autor n° 5, ref II
capitulo), p. 139, W. Mommsem. La Sociclogia Politica de Max Weber y su Filosofia de la Histéria
Universal, p. 96.
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Porém, essa combinacdo de idéias ndo ficou restrita apenas ao seu espago
inicial (da Europa, mas também influenciou decisivamente a América do Norte),
alcangando, por sua vez, geragdes inteiras, que acumularam sua experiéncia € 0 seu
saber. Isso se deu principalmente quando o ascetismo protestante comegou a

remodelar o mundo, partindo, ¢ claro, da sua mentalidade econdmica de vida.

Entretanto, na €poca de sua expansdio, o protestantismo ascético ja estava
intrinsecamente “... ligado em qualquer pais a uma determinada classe social (como
eram alids os demais ramos do protestantismo), de uma maneira tio caracteristica, e
de certa forma, ‘tipica’...”(Weber,1989:25). Nos Estados Unidos, por exemplo, as
seitas e as congregacOes religiosas eram sinénimo de forga moral e politica. A
admissdo do mndividuo nas seitas puritanas - batistas ou metodistas - era uma forma
de garantir qualidades morais e, sobretudo, as qualidades exigidas em questdes de
comércio. Assim, o individuo s6 poderia ser aceito caso passasse por “... um exame
e uma comprovagdo ética no semtido das virtudes que estio a prémio para o
ascetismo a0 mesmo tempo intimo e voltado para o mundo, do protestantismo, e,
dai, para a tradicio puritana antiga® (Weber, 1982:353). Sendo admitido, o
individuo teria crédito garantido para desenvolver suas oportunidades comerciais.
Nesse sentido, a admissdo em um determinado clube ou associagdo, como prova da
cidadania americana, nasceu, no primeiro momento, a partir da inserco as seitas
americanas no sentido de buscar ascensdo social e econdmica no interior da
sociedade americana. Dessa forma, “a congregacfo religiosa determinava, na
verdade, a admissdo ou nfo-admissio ao estamento de cidadania politica ” (Idem,
p.358).

Além de a filiacdo as congregagdes e seitas religiosas serem um passaporte
para a obten¢do da cidadania americana, essas associagdes propagaram um tipo de

3

mentalidade comercial ¢ econ0mica. Foram, na verdade, “o velculo tipico de
ascensdo social para o circulo da classe média empresarial. Serviam para difundir

e manter o ethos econémico burgués e capitalista entre as amplas camadas das
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classes médias (inclusive os agricultores)” (ldem, p. 354). Conseqiientemente, a
classe média passou a ser, sem divida, a portadora legitima dessa orientagdio

religiosa na sociedade americana.

Esse exemplo nos remete ao fato de que todas as religides, fossem elas
ocidentais (o protestantismo ascético e, mais especificamente, o calvinismo) ou
orientais (confucionismo ou hinduismo), exerceram uma influéncia decisiva no
modo de vida das camadas historicamente determinadas. No Ocidente e, mais
precisamente, na América do Norte, a religido reformada estava ligada as camadas

médias burguesas.

As camadas médias burguesas, tanto na Europa ocidental quanto na América
do Norte, foram portadoras de um modo de vida que tinha como caracteristica
fundamental a aquisi¢do de mais e mais dinheiro, encarada como uma finalidade de

vida, tornando-se um valor superior & propria felicidade.

A aquisi¢io econdmica como virtude religiosa era um meio de satisfazer as
necessidades materiais do proprio homem no mundo. Essa atitude se inverteu na
medida em que o homem se tornou mais dominado pela produgdo de dinheiro,
subordinando-se 2 ela como um fim em si mesmo. “ Esta inversdo (.. tdo
irracional de um ponto de vista ingénuo, é evidentemente o principio orientador do

capitalismo ~ (Weber, 1989:33).

Essa virtude religiosa passou a ser encarada pelo individuo como uma
condigdo natural, tendo em vista que ela era o resultado de uma vocacdo eficiente.
Por isso, o individuo deveria dedicar-se a atividade profissional (verdadeiro sinal de
vocagdio) como meio de aumentar ¢ acumular capitais. O dever profissional,
utilizado como um melo necessario para ganhar dinheiro dentro da ordem
econdmica, mais do que uma simples virtude, foi uma maxima ética que teve

€

aceitaclo por parte dos “ usudrios individuais, quer se trate dos empreendedores,
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quer dos trabalhadores das modernas empresas capitalistas... ” (Weber, 1989:34).

P . . . A . . . 4
Essa maxima contribuiu, necessariamente, para a existéncia do capitalismo atual L

Tal atitude para o trabalho foi resultado de um arduo processo educacional,
que se manifestou nos grupos puritanos. A formacgéo ético-religiosa, desenvolvida
por esses grupos, teve uma eficiéncia muito grande sobre a conduta de vida do
homem e da ordem econdmica ocidental, na medida em que possibiliton uma

educacéo econdmica, considerando-se a grande

“capacidade de concentragdio mental e o sentimento de obrigacdo
absolutamente essencial para com o trabalho, estdo aqui
combinados com uma economia estrita que calcula a possibilidade
de altos vencimentos, um autocontrole e uma frugalidade frios que
enormemente aumentam a capacidade de producdo. Isto fornece
uma base das mais favoraveis para a concepcdo do trabalho como
um fim em si, como um valor que é condizente com o capitalismo;
as oportunidades de superar o tradicionalismo sdo aqui muito
grandes devido a educacdo religiosa ” (Idem, p.40).

Nesse sentido, foi no interior da familia que a educag@io religiosa se
disseminou, dando ao homem de cultura (ao puritano) a possibilidade de integrar
varias esferas (religiosa e econdmica) e, a partir dessa interagfio, gerar uma acio
voltada para o frabalho como um valor altimo de vida. Dessa forma, o puritano
desenvolveu um sentimento de obrigagio em relagfo ao trabalho combinado a forte

acumulagfio econdmica de capitais. Essa combinagdo criou um terreno consistente

1 Weber define o capitalismo como realizagfio e “... satisfagio de necessidades de um grupo humano, com

carater lucrative e por meio de empresas, qualquer que seja a necessidade de que se trate ™ (1968:249). Na
empresa, o individuo estaria, portanto, envolto em wmn imenso cosmo, gue dita as relagdes de mercado e o
obriga a conformar-se com as regras de agio capitalistas. Por outro lado, € interessante ressaltar que nfo
iremos analisar em detalhes os infimeros tragos caracterizadores dessa “individualidade histdrica”™, que € o
capitalismo, mas apenas enfatizar um dos seus tipos caracterizados: a €tica protestante.



50

para a superag@o do tradicionalismo, enquanto mentalidade econémica ainda ligada

a padrdes tradicionais do feudalismo.

A agdo racional capitalista, que foi produto do puritanismo, encontrou no
tradicionalismo o seu mais forte oponente, tendo em vista que esse trago orientador
do trabalho pré-capitalista restringia o homem de acumular capitais e investir além
das suas necessidades tradicionais, permitindo, assim, que o homem ndo desejasse

por natureza’ ganhar cada vez mais dinheiro, mas simplesmente viver como

estava acostumado a viver, e ganhar o necessdrio para esse fim ” (Idem, p.38).

O espirito do trabalho profissional, que deu ao capitalismo sua energia
expansiva, originou-se no mosteiro e, fora dele, encontrou guarida na classe social
burguesa. Foi na “média e na pequena burguesia que os empreendedores foram
recrutados. Eram, em sua maioria, ai como alhures, tipicos representantes, tanto da

ética capitalista, como da religido calvinista ” (Idem, p.146, notas n.° 20).

Foram os homens de negocios recrutados nas classes médias e nfo os ousados
e inescrupulosos especuladores e aventureiros econdmicos (existiram em todos os
periodos da Histéria), que promoveram uma mudanga significativa na vida
econbmica. Por suas qualidades éticas, desprezavam qualquer ostentacdio ou
despesas desnecessarias, tendo em vista que a riqueza nfo era para eles um desfrute
pessoal € sim, um meio para aumentar a gloria de Deus, partindo dos investimentos

materiais.

A concepgdo de ganhar dinheiro como um fim em si mesmo, ao qual as
pessoas em geral ou grupos inteiros de formacio religiosa, como também os homens
de negodcios, recrutados na religiio reformada e, conseqiientemente, na classe média,
estiveram ligadas, foi de fundamental importincia para o capitalismo. Esse, por sua
vez, necessitou “desta devogdo a vocagdo para ganhar dinheiro, pois ela configura
uma atitude para com os bens materiais, que estd intimamenie adapiada a este

sistema’” (Idem, p.47).
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Se foi a idéia de vocacdo que determinou o estilo de vida do empreendedor
capitalista, cabe, entdo, perceber de que rol de idéias se originou essa concepgio,
aparentemente tio irracional, mas que tem sido e ainda € um dos elementos mais
caracteristicos de nossa cultura capitalista (Weber, 1989), tendo em vista que a
vocagdo, ainda hoje, continua atuando na sociabilidade humana, levando a todos ou
a cada um dos individuos a cumprir a sua miss&o voltada para o trabalho vocacional
(Cf. Tanni, 1997:17).

2.1. Luteranismo, Vocac¢io e A¢ido Tradicional Pré-capitalista

Foi Lutero quem empregou pela primeira vez a palavra bemf ? no sentido
puramente secular, ndo perdendo, ¢ claro, sua conotagio religiosa. Esse novo
significado da palavra vocacdo originou-se “em sentido contempordnec das
tradugbes da Biblia, da mentalidade do tradutor e ndo do texto original ” (Weber,
1989:52).

Nesse sentido, diz-nos Weber que o conceito de vocacdo for produto da

43 ; - . . .. v s . .
Reforma™, pois ndo existiu nem no catolicismo nem na Antigiiidade Classica, uma

£

palavra que expressasse esse mesmo significado. Portanto, ela “.. agparece pela
primeira vez na traducdo de Lutero [e] depois disso, rapidamente adguiriu seu

significado atual na linguagem cotidiana de todos os povos protestantes...” (Idem,

p- 52).

2 Nas Notas do Autor, Weber escreve que “... a palavra Beruf (...) ndo aparece em nenbum idioma, que

agora a contenha em seu atual sentido secular, antes da tradugio da Biblia feita por Lutero. (...} A tradugiio de
Lutero, no treche de Sirach, €, at€ onde eu sei, o primeiro caso em que aparece a palavra alema Beruf em seu
atual sentido puramente secular ” (1989, p153, nota n° 03).

“ Consultar: M. Weber. 4 Etica protestante e o Espirito do Capitalismo, p.53 ; A . Giddens, Capitalismo e a
Moderna Teoria Social, p185.
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O significado de “vocagdo” em Lutero aparece ligado a valorizagio do
cumprimento do dever, privilegiando a atividade profissional mediante o trabalho.
Essa valorizagio €, sem davida, algo novo e produto da Reforma. Nio perdendo, &
claro, seu carater religioso, tendo em vista que Lutero atribuiu um significado

religioso a esse conceito.

Apesar da grande contribuigfio de Lutero para a Reforma, em relagio ao
conceito de vocacdo, nfo podemos considera-lo como o principal mentor do
“espirito do capitalismo”. Cabe aqui, portanto, a seguinte pergunta : Por que o

luteranismo ndo pode ser identificado com o “espirito do capitalismo™?
P p

Para responder a tal questdo, € preciso levar em conta que a concepgdo de
vocagdo em Lutero desenvolveu certos aspectos tradicionalistas, pois, embora o
luteranismo tenha representado um importante avango em relagéio ao catolicismo ao
dar um novo significado a vocagdo, nfo conseguiu romper definitivamente com os
principios de valores que orientavam a ago do tradicionalismo™. A atitude
tradicional tornou-se evidente nas “numerosas manifestacbes de Lutero contra a
usura e d tomada de juros, que comparada as da Baixa Escoldstica (de um ponto de
vista capitalista) constituem concepgdes ‘retrégradas’ da natureza da aquisicdo

capitalista” (Idem, p. 55).

Além de manifestar-se contra a usura e 0s juros, o luteranismo assumiu, em

relagdo & concepgdo de vocacio,

“uma colorac¢do tradicionalista baseada na idéia de Providéncia.
Segundo esta, o individuo deve, fundamentalmente, permanecer na

* Weber define o tradicionalismo como ... atitudes tomadas em relagdo ao dia habitual de trabalho € 3
crenga na rotina didria como normas invioldveis de conduta ...” (1982:340).
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profissdo e na posicdo em que Deus originalmente o colocara, e a
sua aspiracdo deve manter-se dentro dos limites dessa sua
condicdio de vida” (Idem, p.57).

Essa 1déia de Providéncia permitiu que o homem se adaptasse a sua condigéo
de vida, na medida em que permanecesse “em seu posto e na atividade secular em
gue o chamado do Senhor o tivesse achado e nele continuar trabalhando como

antes, ndo constituindo, dessa forma, a pobreza um peso para os outros ” (Idem,
p.56).

O tradicionalismo reside no vinculo incondicional que o individuo tem com a
divina Providéncia, tornando-se um recipiente do divino na medida em que somente
ele poderia decretar a ordem social vigente ¢ a disposi¢do do homem em sociedade,
pois o individuo deveria esperar a vinda de Deus na mesma posi¢do ou atividade
profissional em que ele originalmente o achou. Isso mostra que a relagéio do homem
com a providéncia divina estava intrinsecamente ligada a certas atitudes tradicionais
em relagdo ao trabalho, ou seja, resistentes a novos métodos de trabalho na medida
em que deveria permanecer no mesmo oficio que Deus lhe ordenara. Isso vai de
encontro as proprias palavras de Weber, quando enfatiza a atitude de resisténcia que

os luteranos tinham em relagio ao trabalho fabril:

“os atuais homens de negdcios mantém algumas vezes empregados
domésticos estritamente luteranos, que ainda hoje, por exemplo na
Vestefilia, pensam em termos amplamente fradicionais. Sem
ingressar no sistema fabril, e apesar das tentacbes de ganho mais
elevados, eles resistem a mudanga nos métodos de trabalho, e,
como justificativa afirmam que no outro mundo, iais inovagdes ndo
fardo nenhuma diferenca ” (Idem, p.162).

Nesse sentido, Weber percebe, através dessas observacdes sobre luteranismo,
a conotacdo tradicionalista dada a idéia de vocagdo no que tange as suas atitudes em

relagio ao trabalbo, porque os valores sociais e morais, disseminados pelo
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luteranismo ainda estavam ligados ao tradicionalismo feudal,® com sua atitude
rigida as inovagdes que estavam se processando em relagfio ao trabalho. Todavia,
Weber ndo desconsiderou o desenvolvimento religioso inteiramente pessoal dado
por Lutero 2 idéia de Vocag:ﬁo46. Entretanto, € necesséario considerar o fato de que

essa significacdo

“ ndio pode ser derivada diretamente da posicdo de Lutero e da sua
igreja frente a vocagdo secular, e, provavelmente, ndo serd tdo facil
encontrd-la, como em outras correntes do protestantismo.

Devemos, assim, voltar a nossa atengdo para aquelas em que,
numa relacdo entre o modo de vida e o pomto religioso, ela seja
mais facil de perceber do que no luteranismo.” (1989, p.58)

Nesse caso, o olhar weberiano deslocou-se para as correntes que
compdem o “protestantismo ascético”, tendo em vista que nelas se desenvolveram
idéias religiosas (como a predestinagdio e, conseqiientemente, a idéia de vocacio),

que influenciaram profundamente a conduta pratica do homem modemo.

* Quando Weber analisou o capitalismo, referiu-se também a outro sistema econdmico, o feudalismo. Para
mosirar o contraste entre esses dois sisternas, estabelecen tipologias de agles orientadas por valores
tradicionais e racionais. O tradicionalismo, por exemplo, “significa para Weber fixacio em padrdes imutiveis
diante de opgbes concretas. Racionalidade, por outro lado, implica uma avaliagio continua das opgles em
termos de custos relativos para a sua concretizagio” (Birnbaum, 1997:101). O luteranismo, dessa forma,
refere-se a0 primeiro tipo de agdo. O capitalismo ¢ o feudalismo sfo, portanto, tipos ideais que determinam
€pocas historicas e tém, nesse caso, a fungio de compreender o fendmeno social a partir de suas agdes, sejam
elas tradicionais (como no luteranismo) ou racionais {no caso do capitalismo) (Ortiz, 1980: 1I8).

“ Para Weber, a Reforma é impensavel sem o desenvolvimento religioso inteiramente pessozl de Lutero
(1989:38).
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2.2. Predestinacdo e Vocacio no Protestantismo Ascético

Os representantes histéricos que compdem o conceito geral do
“protestantismo ascético” foram quatro: o calvinismo, o pietismo, o metodismo € as
seitas batistas (Weber, 1989:65). Nenhuma dessas quatro correntes foi totalmente
independente, pelo contrario, relacionavam-se intimamente entre si, ndo se podendo,

dessa forma, estabelecer entre elas uma distingdo muito clara.

Weber nfio procura nesses movimentos asceéticos os ensinamentos teoricos ¢
oficiais dos compéndios de teologia moral, mas, sim, as sang¢des psicologicas que se
originaram nas crencas e nas praticas da vida religiosa, que passaram a prender,
conduzir e orientar os individuos de acordo com a conduta ético- social do

protestantismo47

As san¢Oes e os dogmas, encontrados nas crengas € praticas religiosas do
“protestantismo ascético”, podem somente ser apresentados sob formas de tipos
ideais, visto que raramente sdio encontrados na realidade histdrica. Entretanto, €
interessante ressaltar que, apesar de os fipos serem, em grande parte, formais ou
légicos, frutos de sistematizages intelectuais (Cf. Momimsen, 1971: 88), eles néo

s30 a-historicos:

“ Seguramente ndo. E verdade que os tipos ideais propriamente
sociologicos - os de dominagdo, por exemplo - sdo relativaimmente
vazios de conteudo historico, no que se diferenciam dos tipos
caracterizadores de ‘individualidade historica’ - a ética
protestante, por exemplo - em que o proprio conteudo é

47 Consultar: M. Weber. A Etica Protestante e ¢ Espirito do Capitalismo, p. 67
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historicamente saturado. Para todos os casos, porém, vale a
consideragdo decisiva de que a natureza histoérica do tipo ideal ndo
estd no seu conmteiido, mas no seu prdprio procedimento de
construgdo ” (Cohn, 1979:132).

A historicidade do tipo ideal reside, sobretudo, no carater significativo que o
cientista atribui a realidade empirica ou tragos dela, selecionadas para compd-lo. O
estabelectmento dos tipos sociais s#0 necessarios, nesse caso, porque, além de
organizarem a realidade acerca dos movimentos ascéticos em questio, possibilitam a
comparagdo entre eles, no sentido de buscar os tragos particulares e significativos de
um deles (no caso do calvinismo e, mais precisamente, da ética protestante, que se
origmou desse movimento ascético), para perceber de que forma o sujeito (o
puritano) atribuiu sentido & conduta de vida econdmica ocidental. Isso nos remete a
pensar na importincia significativa que Weber (1991) atribuiu ao “homem de
cultura”, por ser ele o Wnico agente dotado da capacidade e da vontade de atribuir

um significado cultural ao mundo em que vive.

Ao tratar o “protestantismo ascético” de uma forma sistematica, Weber nio
propde fazer um estudo pormenorizado de sua doutrina, mas, sim, analisar de que
forma seus elementos afetaram a conduta pratica dos individuos no que diz respeito
a atividade econémica. Em face disso, voltou-se, em primeiro lugar, para o
calvinismo™, tendo em vista que foi a crenga em torno da qual giraram os paises
capitalistas desenvolvidos, como a Franga, a Inglaterra e os Paises Baixos, em fins

do século XVI e no século XVIL. Naquela época, a doutrina da predestinacio era

* Weber ndo esta interessado em estudar “... os pontos de vistas pessoais de Calvino, mas sim, o calvinismo ,
¢ isso na forma para a qual ele evoluiu em fins do século XVI e no século XVII nas grandes areas, onde teve
influéncia decisiva e foram, a0 mesmo tempo, representantes da cultura capitalista "(1989, Notas do Autor n.°
07, p165).
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considerada um dogma caracteristico do calvinismo, embora tenha havido

{49 .
controversia -~ a esse resperto.

Entretanto, ndo se pode desconsiderar um fendmeno do porte da
pz‘edestinagﬁoso. Mesmo porque, se por um lado ele possibilita que se faca um
julgamento de ¢ ou de valor, por outro, pode referir-se a influéncia que esse dogma
teve sobre o processo historico. Se considerarmos o Gltimo ponto, trata-se, entdo, de
investigar “... ¢ significado a ser atribuido aquele dogma em virtude de suas
conseqiiéncias  historico-culturais, devemos, certamente, ter por ele alta

consideracdo ”(Weber, 1989: 68).

A repercussdio da doutrina da predestinacio sobre o crente pode ser
encontrada nas palavras cheias de autoridade do sinodo de Westtninster,51 ou na
importdncia que esse dogma teve no comportamento dos homens daquela época

apos a morte de Calvino, quando ganhou posigéo de proeminéncia central.

Na doutrina de predestinagdo calvinista, apenas uma pequena parte dos

homens foram predestinados & salvagdo. Logo, “.. apemas uma parte da

* As controvérsias giravam em tomo de ser ele “ o dogma ‘essencial’ da Igreja Reformada ou apenas algo
acessorio 7 (Weber, 1989:68).

3% Ver os imimeros excrplos que Weber enumera ao atribuir enorme consideragfio a predestinagio. Num
deles enfatiza que “o cisma da igreja catdlica se tornou inevitavel sob Jaime I, desde que 4 coroa ¢ 0s
puritanos vieram a diferir, também dogmaticamente, exatamente sobre essa douirina (...).Os grandes sinodos
do século XVII, principaimente os de Dordrecht ¢ Westminster (..), fizeram de sua elevacio & autoridade
candnica o objetivo principal de seus trabathos ” (1989:68).

5 Nas inémeras passagens da Confissdo de Westminster de 1647, a énfase 3 doutrina da predestinagiio é
visivel . Aparece nitidamente, por exemplo, no item n.°05, do 3° Capitulo: “ Aqueles do género humano que
¢stio predestinados 3 vida, foram escolhidos para a gloria de Deus, antes de efetuada a criagio do mumdo,
segundo sua finalidade eterna ¢ imutdvel...” (Idem, p. 69)
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humanidade serd salva, e a outra condenada “(Idem, p.71). Foi Deus™ que, dotado

de um dominio absoluto, decidiu, no momento da criagdo, salvar alguns e

predestinar outros a danacédo eterna.

Dessa forma, a idéia de predestinagio tornou-se uma convicgio religiosa na
medida em que influenciou a vida de uma geragdo inteira, que se rendeu ao
sentimento de que a soliddo seria o tnico caminho para encontrar a salvagfo, tendo
em vista que a salvagdo foi “ para 0 homem da Reforma a coisa mais importante da
vida” (1dem, p.72).

Nesse sentido, o puritano “foi forcado a, sozinho, seguir seu caminho ao
encontro de um destino que lhe fora designado na eternidade” (Idem, p. 72), pois s6

o homem e¢ra capaz de entender por si proprio a palavra de Deus. Além disso,

“Ninguém poderia ajuda-lo. Nenhum sacerdote, pois o escolhido s6
por seu proprio coracdo podia entender a palavra de Deus.
Nenhum sacramento, pois embora os sacramentos houvessem sido
ordenados por Deus para aumentar sua gloriaf...) néio séo meios de
obtencdo de graca...” (Idem, p.72).

O cristdo calvinista, ao rejeitar o sacramento como meio de salvacgiio
(utiizado pelos catélicos, dai sua diferenga em relagdo ao calvinismo), rompe

também com a possibilidade do sagrado e, ao eliminar o sagrado, destrdi com ele o

2 Segundo Weber, tanto Calvino como Lutero reconheceram um duplo Deus: De um lado, o Pai Benigno e
benevolente do Novo Testamento ¢, de outro, um déspota arbitrdrio. Entretanto, em Lutero predominou ¢
Deus do Novo Testamento e, em Calvino nfo foi a idéia do Pai Celestial do Novo Testamento que vencen e
sim, o do Velho, de Jeova. (1989, Notas do Autor n.° 13, p. 166) Nesse sentido, no calvinismo, “desaparecen o
Pai Celestial do Novo Testamento tdo humano ¢ compreensivo, que se alegra com o arrependimento do
pecador (...). Seu lugar € ocupado por um ser transcendental, além do alcance do entendimento humano, que
em seus designios inteiramente imprevisiveis decidiu o destino de cada um ¢ regulou os minimos detalhes do
cosmos na eternidade * (Idem, p. 71}
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passado, a tradicdo dos deuses ¢ santos, dos ritos e das cerimdnias. Sendo a
ceriménia de origem magica, soava contraria as forgas do Deus puritano. Ao
desvalorizar todos os sacramentos como meio de salvagdo, o puritanismo, ao
contrario de todas as outras religides cristds, realiza até as altimas consegqiiéncias a
“desmistificacdo” religiosa do mundo, eliminando a magia53 de sua doutrina ética. A

rigor, ndo acredita em supersti¢ies que envolvam as forgas magicas.

Desse modo o puritanismo eliminou todos os elementos emocionais e
sensuais da cultura, pois eles, além de fomentarem supersticSes idolatras ¢ ilustes
sentimentais, foram inateis a salvac@o. Essa atitude inteiramente negativa do
puritanismo - de total soliddo do individuo - 1mprimiu ac homem uma conduta

despida de ilusOes e um forte individualismo de inclinagéio pessimista >,

O homem puritano teve de caminhar solitariamente em busca do seu destino,
ja4 que nfo nutria nenhuma confianga pela confissio’> feita ao sacerdote
(intermedidrio de Deus na religifio catdlica), muito menos ao seu melhor amigo 8

S6 Deus poderia ser seu confidente mais intimo.

A busca da salvagdo tornou-se solitdria quando se estabeleceu um
intercdmbio com Deus a partir do profundo isolamento espiritual. Isso nos remete ao
comentirio que Birnbaum faz sobre ¢ isolamento do crente, quando analisa a ética

calvinista & luz da obra weberiana:

53 Consultar: M. Weber. Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo, p. 72.

> Os tragos marcantes dessa condula de vida “..podem ser identificados no ‘cardter nacional’ ¢ nas
institnices dos povos de passado puritano...” (Weber, 1989:73).

% Segundo Weber “.. o desaparecimento da confissdo (...) Foi este o acontecimento de maior importincia.
Em primeiro lugar, ele é o sintoma do tipo de influéncia exercido por esta religifio™ (Idem, p.73).

% Baxter ¢ Bayle recomendavam “... profunda descrenca até do mais intimo amigo (...) nfo se confiar em
ringuém ¢ nunca dizer algo de comprometedor a quem quer que seja ” (Idem, p.73).
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“ Para o crente isto cria um terrivel isolamento interno, uma
terrivel carga de ansiedade para saber se ele é um dos eleitos. Esta
ansiedade empurrou o desenvolvimento do calvinismo (depois do
Calvino) para uma diregdo puritana (...).Destituido do consolo da
confissdo, destituido da concepcdo interiorizada da graca que
existia no luteranismo (o calvinismo desconfiava dos sentimenios,
considerando-os quiméricos)...” (1997:114).

Ao preocupar-se fundamentalmente com a salvagio de sua alma em razio das
exigéncias de sua religifio, o puritano s6 desejava apaziguar-se numa atividade
profissional incessante (Mommsen, 1971:97). Dedicando-se ao trabalho, o puritano
resistiu impiedosamente aos fortes lacos pelos quais se ligava ao mundo, a seus
sentimentos e emogdes fraternais pelo proximo. O amor ao proximo refere-se “em
primeiro lugar, ao cumprimento de tarefas didrias dadas pela lex naturae,
assumindo entdo um cardter peculiarmente objetivo e impessoal (Weber, 1989:75).
Em face disso, o ascetismo puritano restringe a ética da irmandade’’ com o intuito
de executar a vontade de Deus. A ética da irmandade, que se vinculava a
religiosidade tradicional das igrejas catélicas e luteranas, é agora, definitivamente,

eliminada da doutrina calvinista.

O homem puritano, ao destituir-se dos liames da tradicfio, confina-se em sua

cela de prisdo, onde sé ouve aplausos “de um mundo cremte, descrevendo as

*" A ética da irmandade refere-se, basicamente, a0 amor fraternal e companheiro que faz parte das relagdes
sociais que sdo encontradas no dmbito da “comunidade”. Nesse sentido, 2 concepgio de Tonnies de
Gemeinschaft (comunidade), segundo Mitzman, tem uma enorme influéncia na obra de Weber. Ela aparece
nas entrelinhas de suas analises. quando relaciona o cristianismo com a Gemeinschaft do amor acosmico
que surge, no interior da comunidade e, mais precisamente, das relacdes fraternais da familia. No
cristianismo, Weber percebeu “...2 confusa mistura de clementos ascéticos e misticos. A solucio (..) se
encontra no abandono do calvinismo da ética da irmandade, que permitiu ao seu racionalismo ascético
funcionar sem a friccdo dos dominios carentes do amor (...) ¢ no abandono mistico do mundo "{1976: 190,

grifo men).
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emogdes do fervorosa puritano preocupado somente com a sua salvagdo ” (Weber,
1989:74).

Esse homem guarda afinidades eletivas com Ulisses, o personagem da
Odisséia, de Homero. Ulisses representa a propria espécie humana que, ao retornar a
ftaca (sua casa), depois de sua viagem, ndo é mais o mesmo homem. Esse heroi se
apresenta agora como o protétipo do homem burgués, viril e dirigido a fins. Ao
vencer as poténcias miticas que se apresentam nas figuras das Sereias, Posséidon,
Circe, Polifemo, entre outros, perde a sua espiritualidade humana, confinando-se a
priséo eterna da frieza burguesa diante de um mundo desencantado (Cf. Horkheimer,
1985, pp.64-69-71).

As afinidades eletivas vinculam-se & forma pela qual o calvinismo propde,
através da idéia de vocacdo, a inser¢io do individuo no mundo e sua forte
combinago entre o santo e o cidaddo burgués universal. Ao render-se 2 atividade
profissional ¢ & busca incessante da riqueza, o santo puritano transforma-se no

legitimo cidaddo burgués, frio e calculista, despido da plenitude e da beleza humana.

Ao considerar-se santo, o puritano buscou como finalidade de vida aumentar
a gloria de Deus, na medida em que foi predestinado a obté-la, tendo em vista “...
gue o mundo existe para a glorificagdo de Deus, e somente para este fim. O cristdo
eleito estda no mundo apenas para aumentar esta gloria, cumprindo seus
mandamentos ao maximo de suas possibilidades” (Weber, 1989:75).

Por mais que se considerasse um santo, o puritano vivia numa incerteza
terrivel. Essa incerteza o levou a questionar-se sobre sua propria elei¢do: Sou ou

nédo um eleito de Deus? Qual o sinal para tal elei¢io?

Essa ddvida sobre a eleicdo ndo afetou Calvino, uma vez que ele se
considerava um eleito, ou seja, “* um agente escolhido pelo Senhor ¢ estava certo de

suq propria salvagdo” (Idem, p. 76). A certeza de Calvino - de considerar-se um
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eleito - por si s6 era insatisfatOria, pois os crentes, seus discipulos, ndo tinham a
mesma certeza. Nesse sentido, aos ensinamentos de Calvino foram acrescentados
dois principios fundamentais para a conduta puritana de vida: em primeiro lugar, o
individuo tinha a obrigagio de “.. considerar-se um escolhido e de combater todas
as duvidas e tentacOes do deménio ” (I1dem, p.77), pois, caso agisse contrario, daria
provas de falta de fé e de autoconfianga; em segundo lugar, para alcangar a
autoconfianga, era necessario que o individuo se dedicasse a uma atividade profana
para afugentar as incertezas religiosas acerca do seu estado de eleigdo, ou estado de
graca. A atividade profissional, além de ser o meio adequado para o individuo
afugentar as duvidas religiosas (de ser ou nio um eleito), passou a ser também o

smal de elei¢do.

Como o puritano desconfiava de todos os sentimentos ¢ emocdes, sua fé s6
poderia ser provada por meio das boas obras. Essa tltima deveria ter um cariter
objetive ¢ impessoal a fim de proporcionar uma base segura para a salvagio. As
boas obras verdadeiras se concretizariam a partir de uma conduta cristi voltada para
“aumentar a gidria de Deus”, que seria desejada e possibilitada por Deus. Para
aumentar a gloria, o puritano transformou-se num instrumento da vontade divina,
tendo de trabalhar o dia todo em favor do que foi lhe destinado. As “boas obras™ sdo,
portanto “.. indispensdveis como um sinal de escolha. Eram os meios técnicos, ndo

de compra da salvagdo, mas de libertacdo do medo da condenagdo ” (Idem, p-80).

Desse modo, a salvagdo no puritanismo estava intrinsecamente ligada as
“boas obras”, necessarias & salvacfio. Elas formavam um sistema integrado, nio
permitindo um ﬂﬁjco pecado, pois 0 mesmo levaria 4 destruicio de toda uma vida
baseada no autocontrole intenso sobre os atos e conduta. O arrependimento do
puritano se daria na conduta didria, ndo permitindo sequer uma fraqueza que o
impossibilitasse de seguir seu destino inexoravel em busca da salvacio. Assim, no
puritanismo “ndo havia lugar para o ciclo humano dos catdlicos de: pecado,

arrependimento, reparacdo, relaxamento, seguidos de novo pecado” (Idem, p. 82),
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que consistia numa sucessdo de atos isolados, ¢ muito menos para a absolvigio
catolica dada pelo sacerdote, que, representando a empresa de salvagdo, tinha em
suas mios a chave da vida eterna. Por isso, o catdlico cristio voltava-se para ele

arrependido ¢ penitente.

No puritanismo, ndo houve lugar para atos irracionais, permitindo sempre a
reparagdo dos pecados (usada para melhorar as possibilidades de salvagdio no
catolicismo), nem das sfiplicas que davam vazio a sentimentos e emogdes. Ao

114

contrario disso, o puritanismo desenvolveu “... um método sistemdtico de conduta
racional com a finalidade de superar o status naturae, para liberar o homem do
poder de impulsos irracionais e de sua dependéncia do mundo e da natureza”
(Idem, p. 83). Ao exercer um autocontrole™ sobre sua propria conduta, o puritano
conftrolou definitivamente seus sentimentos humanos, adquirindo, com isso, total

frieza e dominio na sua relagdo com o mundo e com a natureza.

Ao contranio do ascetismo medieval cristdo que, “guanto mais intensamente
dominasse o individuo, tanto mais o afastava da vida cotidiana, pois a vida sanita
conmsistia justamente na superac¢do de toda moralidade laica” (Idem, p.84), o
ascetismo calvinista provou sua santidade na atividade secular, pois somente nela

(14

conseguiria a salvagfio. Para alcangar a salvago, baseou “... sua ética na doutrina
da predestinacdo, substituindo a aristocracia espiritual dos monges, alheia e
superior ao mundo, pela aristocracia espiritual dos predestinados santos de Deus,

integrados no mundo” (Idem, p.85).

O estilo aristocratico de ser do santo calvinista nfio era vivido dentro das

comunidades mondsticas - como o monge asceta cristdo que, no primeiro momento,

*¥ O autocontrole ativo foi, segundo Weber, “... o ideal pratico mais importante do puritanismo "(1989:33).




fugia do mundo para a sua soliddo interior no préprio mosteiro — mas sim fora delas,
ou seja, dentro do mundo e de suas instituigdes. Entretanto, do ponto de vista
exterior, o eleito ndo diferia do condenado, ou seja, diante da massa, refletia a ilusdo

de ser igual a todos. Por outro lado, no seu interior, ja

“estava apartado do resto eternamente condenado da humanidade

por um golfo intransponivel e mais aterrador por sua
indivisibilidade do que aquele que separava o monge da ldade
Média do resto do mundo ao seu redor - um golfo que penetrava
com sua aguda brutalidade em todas as relagdes sociais™ (Weber,
1989:85).

O golfo intransponivel que separa os samtos e os eleitos do resto da
humanidade, € visivel quando a doutrina da predestinagfio imprime & conduta do
puritano o autocontrole constante sobre as a¢des do individuo, ndo dando espago aos
impulsos irracionais ¢ & eterna soliddo de perseguir sozinho seu destino, que the foi

atribuido por Deus.

Nesse sentido, a doutrina da predestinacfio calvinista “feve ndo sé uma
consisténcia unica, mas seu efeito psicologico foi extraordinariamente poderoso”
(Idem, p.90). Isso prova, talvez, a forma pela qual o ascetismo calvinista, baseado na
doutrina da predestinacdio, “foi fanto imitada por outros movimentos ascéticos,
quanto usada como fonte de inspiracdo ou de comparacdo no desenvolvimento de

seus principios divergentes” (1dem, p. 90).

Foi na doutrina da predestinagdo calvinista e, mais precisamente no
puritanismo inglés, que a idéia de vocacdo encontrou a sua fundamentacio religiosa.
Essa idéia aparece com toda intensidade nos trabalhos do puritano inglés Richard

Baxter, que se destacou entre os maiores intérpretes tedricos da ética puritana.

Num dos mais completos compéndios de teologia moral puritana, o Christian

Director, Baxter adverte os crentes dos perigos da riqueza, porém essas
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adverténcias se referem sobretudo 4 ma utilizagio dela, que traz consigo a soberba,
as paixdes, 0s apetites da camne e do mundo. Assim, a verdadeira objecfo moral, que
Baxter faz a niqueza, “refere-se ao descanso sobre a posse, ao gozo da riqueza, com
a sua consegiiéncia de dcio e de sensualidade, e, antes de mais nada, & desisténcia
da procura da santidade” (Idem, p.112). Aparece aqui, visivelmente, o perigo de
relaxamento que a riqueza traz, no sentido de desviar o individuo de procurar uma

vida santificada.

Para nfio cair numa vida prazerosa e ociosa, o individuo deveria dedicar-se a
atividade intensiva, pois somente ela poderia aumentar a gléria de Deus. A perda
de tempo e a preguica foram consideradas pecados aos olhos dos puritanos. Ao
contrério disso, o trabalho” - o velho instrumento ascético apreciado mais do que
qualquer outro pela igreja Ocidental- passou a ser o preventivo necessario contra as
tentagdes mundanas. O trabalho constituiu-se, antes de tudo, na prépria finalidade
de vida.

O trabatho passou a ser um instrumento de validade universal, ndo eximindo
quem quer que fosse, rico ou pobre, desse mandamento vocacional aprovado por
Deus, “isto porque todos, sem excecdo, recebem uma vocagcdo da Providéncia

Divinag, vocacdo que deve ser por todos reconhecida e exercida ” (1dem, p.114).

A vocagdo no luteranismo submeteu o homem ao destino tal qual a
Providéncia Divina lhe recomendou, para que permanecesse na sua posi¢io e dentro
dos limstes dela, ndo aceitando mudangas na sua condigio de vida e muito menos no

seu oficio, tendo em vista que o homem deveria permanecer na profissdo original

> A importincia do trabalho ¢ recorrente na “...expressdo Paulina ‘Quem ndo trabalha nio deve comer’ &
incondicionalmente vilida para todos. A falta de vontade de trabalhar ¢ um sintoma da anséncia do estado de
graga ” (Weber, 1989: H3).
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em que Deus o colocara. Em vez disso, no puritanismo, ela assumiu um carater de
mandamento divino, imprimindo a todos, indistintamente, um oficio vocacional
bem-sucedido. Fora do oficio ou da vocago bem sucedida, o homem correria o
risco de viver uma vida irregular, voltado para os prazeres da came. Por isso, era
necessario que o homem se dedicasse ao trabalho ordenado e, conseqiientemente,
especializado, para que ndo desperdigasse seu tempo em vadiagem ou em tentagdes
mundanas, podendo até combinar varias vocagdes,”’ ou seja, mudar de profissdo
desde que ela fosse encarada como uma vontade de Deus, j4 que “tempo é dinheiro
261

. Logo, a0 homem sem oficio, faltou o cargter sistematico e metodico do

ascetismo secular puritano.

S6 a vida profissional - aprovada por Deus como sinal da vocagdo - poderia
dar a0 homem o treino moral de que precisava para usufruir as oportunidades do
lucro. Por isso, o puritano deveria trabalhar com intuito de ser rico para Deus e ndo
para os prazeres da carne ou do pecado. Com isso, a riqueza adquire um valor
moral, na medida em que foi considerada como um dever vocacional, ndo apenas

permitido, mas recomendado a todos.

O puritanismo, ao permitir o uso racional da riqueza, contribuiu para que os
bens materiais exercessem sobre 0 homem uma inegével forga, quando delegou a ele
a possibilidade de administrar sua riqueza e bens e aumenta-la para a “gléria de
Deus”. Todavia, o homem passou a ser o guardido dos bens materiais que Deus lhe
confiou, tendo de prestar contas até o Gltimo centavo do que Ihe foi confiado. Desse

modo, o homem passou a ter um dever

% Consultar: M. Weber. 4 Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo, p.1185.

¢! Essa sentenca de Benjamin Franklin foi “. infinitamente valiosa, pois de toda hora perdida no trabalho
redunda uma perda de trabatho para a glorificac@io de Deus” (Weber, 1989:112).
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“... para com os bens que lhe foram confiados, aos quais se
subordina como administrador, ou até como ‘mdquina de ganhar
dinheiro’, estende-se com seu peso paralisante sobre toda a vida.
Quanto maiores as posses, mais pesado serd o sentimento de
responsabilidade, se prevalecer a mentalidade ascética em
conserva-lo integralmente para a gléria de Deus, ou em aumentd-la
através de infatigdvel trabalho ” (Weber, 1989: 122).

Para conservar ¢ aumentar a riqueza, o puritano restringe o consumo em favor
dos prazeres pessoais e do luxo, impondo uma maneira de acumular riquezas e
utilizé-la para fins uteis. Essa acumulag@o sé foi possivel quando combinou “essa
restricdo do consumo com a liberagdo da procura de riqueza, é dbvio o resultado

que dai decorre: a acumulacdo capitalisia através da compulsdo ascética a

poupanca ” (Idem, p.124).

Apesar de a acumulagfio de capital ter sido fundamental para o advento do
capitalismo, o estilo de vida do puritanismo foi muito mais porque ‘“‘favoreceu o
desenvolvimento de uma vida econdmica racional e burguesa. Era a sua mais
importante e, antes de mais nada, a sua unica orientacdo consistente, nisto tendo

sido o berco do moderno ‘homem econdmico’ ” (Idem, p. 125).

o ) 62 ...
G “homem econdmico”, fruto da ascese secular puritana, ” quis tornar-se a

todo custo um profissional

I'1

“.. e todos tiveram que segui-lo. Pois quando o ascetismo foi
levado para fora dos mosteiros e transferido para a vida
profissional, passando a influenciar a moralidade secular, fé-lo
contribuindo poderosamente para a formacdo da moderna ordem

& Teve como seu precursor o ascetismo mondstico da Idade Média, que com a sua vida regrada e o consumo
limitado, j&4 “treinava o monge para ser um trabalhador a servigo de Deus ” (Weber, 1989:83).
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economica e técnica ligada a produgdo em série através da
maquina que atualmente determina de forma violenta o estilo de
vida de todo individuo nascido sob esse sistema, e ndo apenas
daqueles diretamente atingidos pela aquisicdo econémica e quem
sabe, o determinara até que a ultima tonelada de combustivel tiver
sido gasta ” (Idem, pp.130-131).

Dessa forma, o novo estilo de vida ocidental, que se revestiu de uma ética,
originando-se nos mosteiros ¢ nas abadias como uma filosofia religiosa de vida,
passou a influenciar a rotina diaria das camadas civicas®™, que tinham afinidades
com o tipo de racionalismo econdmico e também com uma técnica de vida baseada

em calculos tecnolégicos e econdmicos.

De fato, a ascese puritana possibilitou a formagfo de uma conduta econdémica
que ndo se limitou apenas as camadas civicas, mas que se impds a todas as camadas
indiferentemente. Ao impregnar as agdes quotidianas com sua idéia de vocagio, o
puritanismo, por meio da sua ética secular, especializou e profissionalizou o
mdividuo, educando-o a partir da atmosfera familiar religiosa para que exercesse

uma fun¢do no mundo do trabalho.

Ao impregnar o mundo com a idéia de vocagdo (que deu ao individuo a
condi¢do de tornar-se um profissional e, mediante o trabalho racional, acumular
riqueza € investi-la), o ascetismo puritano ja imprimia ao destino do homem um fim
faustiano despido da plenitude e da beleza humana. Ao contrario da sua vontade, o
puritanismo criou o estilo de vida burgués, culminando no paradoxo “do efeito
diante de sua vontade: 0 homem e o destino (o destino como conseqiiéncia da sua

agdo contra a sua intengdo)” (Cohn, 1979:154),

% As camadas civicas consideradas no sentido gue a palavra teve ne Ocidente, foram os artesfios, os
comerciantes, os empresarios dedicados ac artesanato ¢ seus derivados.
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Capitulo I

RELIGIAO E SOCIEDADE: UM OLHAR COMPARATIVO
SOBRE A CHINA

Por que o Oriente, no caso da China, nfo alcangou o mesmo grau de
racionalizagfo que foi peculiar ao Ocidente? Essa pergunta, feita por Weber na
“Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo”, refletiu-se nos ensaios posteriores
que o mesmo denominou de “Etica Econémica das Religides Mundiais”, pois, nessa
ultima, tenta mostrar um lado da relagdio causal que ainda néio estava totalmente
nitida na ética protestante, ou seja, a compreensdo interpretativa mais ampla das
relagbes entre as mais importantes religides mundiais ¢ a economia®, para, a partir
dai, encontrar pontos de comparagdo com o desenvolvimento especifico que houve

no Ocidente.

Entretanto, para efetuar uma compreensio mais ampla da histéria universal
da cultura, Weber continua estabelecendo a relacfio entre religific e economia para
entender a auséncia de varios elementos do capitalismo, entre eles, o espirito ou
comportamento racional, tendo em vista que nio foi encontrado na estrutura das

sociedades chinesa e indiana.

Dessa forma, Weber parte da religido (que para ele é uma esfera da cultura)

para perceber de que forma ela atribui uma orientagdio ética as atividades mundanas

8¢ Consultar: M. Weber, 4 Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo, p.12
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de uma sociedade como a China. Procurou, nesse sentido, compreender como se
estruturou essa sociedade, limitando-se ao periodo imicial de suwa histéria, onde
viveram os grandes inovadores da religido. Dirigiu-se i sociedade chinesa com o
intuito de compreender um conjunto de questdes que parece sobressair no intimo de
suas analises sobre essa cultura. Como se organizou a estrutura social da China?

Quais as caracteristicas peculiares da sociedade chinesa?

Pensar nelas possibilita, de certa forma, compreender o que seria a sociedade
chinesa para Weber. A sociedade chinesa é, para ele, composta por estamentos ou
grupos que, por meio das idéias morais ou visdes de mundo de seus membros,
desfrutam stafus e disputam interesses em jogo. Isso se torna visivel ndo apenas no
caso da China, mas, principalmente, na analise que faz sobre o fendémeno religioso
mais amplo, no qual o individuo aparece como o ponto de partida da acfo religiosa.
Ele é o membro do estamento, pois suas agles orientam as agdes de outros na
medida em que elas atribuem sentido a coletividade da qual faz parte. O individuo,
nesse caso, € o ponto de partida da analise weberiana, pois € ele quem atribui sentido
a sociedade. Essa, por sua vez, ¢ uma arena constante, onde individuos ¢ grupos
exercitam o monopolio legitimo da forga, disputando o dominio do espago religioso.
Logo, a religiio oficial da China como o confucionismo pode ter sido fruto de
prolongadas lutas com os grupos heterodoxos, mediante as guais disputam o poder

religioso.

No caso da China, o olkar weberiano retorna a um passado distante, onde
viveram os grandes lideres religiosos dessa civilizagdo. Entretanto, para que Weber
pudesse analisar a estrutura social da China e de suas liderangas religiosas, era
necessario concentrar suas analises nas caracteristicas especificas dessa sociedade

oriental. Uma das caracteristicas dessa sociedade que he chamou a atengio foi a
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. 65 . . . .
cidade™ com os seus componentes diferenciadores, como o patrimonialismo e 0

funcionalismo.

Ao contrario do Oriente, a cidade ocidental foi a sede da ciria papal e dos
nascentes estados, tendo em vista que os Gltimos foram os legitimos portadores da
racionalizagdo monetaria, da politica econdmica e de um capitalismo politicamente
orientado. Isso, por outro lado, nfo se realizou efetivamente na cidade chinesa. Nela,
além desses requisitos, faltou um direito urbano racional, uma pdlis no sentido
ocidental ¢ um monopdlio de mercado, que garantisse um privilégio estatal. A
cidade chinesa ndo desfrutou também da autonomia politica, devido ao forte
monopolio das linhagens hereditarias, tanto na antigitidade como no feudalismo e

mesmo apos a unificacio do império.

Essas linhagens residiam nas cidades, cultuando seus ancestrais e guardando
dessa forma seus vinculos com o lugar e suas origens, estabeleceram o culto aos
seus ancestrais, fortalecendo por meio desse ritual seus vinculos familiares. Esses
vinculos hereditarios transcenderam as familias e disseminaram-se pelas associagdes
profissionais, visto que algumas ocupacdes artesanais eram de segredo e manuseio

exclusivo das linhagens. Dessa forma, as relagtes de parentesco tornaram-se mais
fortalecidas.

As familias e os cultos de seus ancestrais sobreviveram da antigiudade ao
feudalismo, chegando até o estado unificado. Por outro lado, nem esse altimo, com o
poder centralizado nas méfos do imperador, conseguiu extinguir o poder das
linhagens. Elas eram familias de mercadores ¢ funcionarios letrados que residiam na

cidade, ocupando cargos ¢ desfrutando privilégios. Possuiam um carisma

% Consultar: M. Weber. Ensayos Sobre Sociologia de la Religién, Vol. I, pp.234-237, Ver também: R.
Bendix. Max Weber: Um Perfil Intelectual, pp. 101-102.
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hereditario - fruto do “estado de linhagens™ e acreditavam em seus poderes
sobrenaturais e magicos, que as capacitavam para o exercicio da autoridade local.
Esse carisma, portanto, ndo se vinculava, no feudalismo, apenas a figura do
individuo (principe ou imperador), mas, pxincipa]ménte, as familias. Sobre esse
ponto, vale recordar uma passagem onde Weber escreve que “... 0 carisma deixou

de ser uma propriedade estritamente pessoal do individuo, para ser de uma
linhagem...” (1983:256).

Anterior ao culto dos ancestrais, a China jé conhecia os cultos mitolégicos e
ctonicos desde a antigiiidade. A divindade ctonica dos camponeses, por exemplo, era
fruto da fuso do espirito do solo fértil (She), com o espirito da colheita (Chi). Eles
evoluiram para a natureza de divindades e impuseram castigos éticos a partir das
suas relagdes organicas com a natureza. Esse tipo de divindade atuava sobretudo nos
cultos locais - como também rurais - e relacionava-se com tipos de religiosidades
especificas. Entretanto, essas mitologias puramente ctonicas, segundo Weber,
“nunca alcancaram um significado dominante” (Idem, p. 246), mesmo porque “os
deuses cibnicos que designavam as divindades orgdnicas, voltadas para a natureza,
Joram exterminadas pela aristocracia de cavalheiros e mais tarde pelos letrados”

(Idem, p. 247) ou, quando ndo, ficaram submetidos ao culto oficial.

Por outro lado, com o crescimento do poder dos principes, o “espirito da
terra se transforma no espirito dos territérios principescos” (Weber, 1983: 243), na
medida em que oferecem sacrificios aos ancestrais de sua estipe. Com o
desenvolvimento dessa nobreza herdica, surge também um Deus celeste, imbuido de
poder supremo: era o céu, impessoal e eterno no tempo. Todavia, esse poder nio
falava aos homens como um criador supramundano, apenas revelava a eles como a
terra era rigida com a sua natureza ¢ tradigdo. Havia, nesse sentido, uma
representagdo harmonica e cosmica do mundo, que sé poderia ser garantida a partir
da figura do principe (mo feudalismo) ou do imperador. Foram eles que

estabeleceram uma harmonia historicamente determinada entre o céu e a terra.
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Entretanto, muito mais do que o principe, foi o imperador®™ a figura mais
importante no processo de coesdo espiritual da China. Foi ele quem homogeneizou e
sistematizou, a partir de uma multiplicidade de cultos locais nm culto oficial, onde
se impds, a0 mesmo tempo, como senhor supremo imperial € como o supremo
sacerdote legiimo da China. O céu, onde vive o Deus cdsmico, ¢ agora
racionalizado tanto pelo imperador quanto pelos eruditos confucianos, tendo em
vista que esse Deus do céu delegou a eles a responsabilidade de governar a
sociedade. Eles, na verdade, deram sentido ao céu, tornando-se seus representantes

legitimos junto & sociedade chinesa.

O mmperador, além de ter sido uma figura importante na coesdo espiritual da
China, foi também desde o feudalismo uma figura importante NO processo de

coesio cultural dos estados.

Antes da constituiggo do império (que se unificou por volta do séc. 1 a.C.), a
China viveu sob a égide do feudalismo e das inimeras dinastias, entre ¢las, a Chou,
que era formada por uma ténue federagdo composta por cerca de mil territérios
feudais. O controle desses territdrios e dos poderes locais era exercido por
intermédio das reunides dos principes, que decidiam em assembléias os rumos das

politicas locais.

Os principes necessitaram dos servigos dos letrados®” para administrar os
problemas internos dos estados. Esta relagfo intima entre os principes e os letrados

existiu, segundo Weber, desde a época antiga da China. Os servigos dos letrados

% Numa das passagens do Confucionismo e Taoismo, Weber menciona qu¢ “nem mesmo os espiritos, por
mais fortes que fossem, nfo conseguiram ser ‘omiscientes ou todo-poderosos’, tendo em vista que estavam
abaixo do supremo poder impessoal do céu e do pontifice imperial” (1983:249).

%1 Qs letrados, em sua literatura, “criaram o conceito de cargo, o ethos do ‘dever oficial’ ¢ do bem-estar
piiblico” (1982.p.474),
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foram de fundamental importincia, tendo em vista que, na China, somente os
adeptos da escrita ¢ da tradigdo eram considerados competentes para ordenar
corretamente a administracdo interna. Os letrados foram, em sua grande maioria,
“filhos mais novos de familias feudais que haviam adguirido uma educacéo
literaria, especialmente o conhecimento da escrita, e cuja posicdo social se baseava

nesse conhecimento da escrita e literatura” (1982: 472).

A educagdo literaria tornou-se a medida do prestigio social chinés, sendo
considerada o pressuposto basico para a ocupagdo dos cargos administrativos, pois
os aspirantes aos cargos deveriam ser portadores de conhecimentos literrios e,
conseqiientemente, do dominio da escrita. Ao dominar a escrita passariam a
manipular também as escrituras sagradas consideradas (na China) como um objeto
dotado de magia. Dessa forma, “somente o adepto das escrituras e da tradicéo era
considerado competente para ordenar, corretamente, a administracdo interna e o
comportamento de vida carismaticamente correto do principe ” (Weber, 1982:473-

474).

Nesse sentido, “o prestigio dos letrados ndo se constituiu num carisma de
poderes mdgicos de feiticaria, mas antes num conhecimento da escrita e da
literatura (...). Mas ndo era sua tarefa ajudar pessoas privadas através da feiticaria,
curar os doentes, por exemplo, come faz o mdgico” (Idem, pp. 472-473). Ao
contrario disso, os letrados utilizaram o carisma magico no exercicio de suas
fungbes admmistrativas, seja no feudalismo (tendo uma relacio intima com os

principes e prestando seus servigos a eles), seja no império, apoiando o carater do
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estado unificado (com sua caracteristica cesaropapista®), aceitando-o como um

pressuposto axiomatico.

Por outro lado, os letrados nio se constituiram como um estamento
totalmente auténomo em relagdo ao feudalismo ou ao império, eram apenas
considerados como um estamento unitirio®, portador de uma doutrina
administrativa unificada e ortodoxa, ajustada a situagfo historicamente determinada.
Essa doutrina se tornou ainda mais forte ¢ domunante com a unificagdo do Estado,
quando o poder ficou centralizado™® nas mios do imperador e do seu corpo de
funcionarios qualificados, possibilitando, assim, a difusdo de uma mentalidade

religiosa confucionista.

A unidade religiosa, que se tornou possivel por meio da coesdo dos Estados
chineses - tendo na figura do imperador e do erudito confuciano seus expoentes
maximos - ndo conseguiu exterminar por completo a nobreza hereditaria
remanescente do velho feudalismo. Ao contrario disso, institucionalizou seus
cultos, permitindo sua liberdade ritual e o transito das familias dos nobres no Estado
unificado. Isso mostra que os grupos ampliados de parentesco eram tdo fortes, a
ponto de transcender a mentalidade de sua época e unir-se ao império, desfrutando
0s cargos € as honrarias sociais. De todo modo, foram incapazes de unir-se € opor-

se a0 govermno centralizado do imperador, mesmo porque essas linhagens, que

% O termo ¢ usado para indicar uma das caracetristicas da cultura chinesa, tendo em vista que o

confucionismo é um culto de estado, considerando a figura do imperador como autoridade religiosa e politica
- na unificagdo do culto oficial e do Estado.

% (s letrados, “como tal, consideravam-se como um estamento unitério. Pretendiam honras estamentais
comuns ¢ estavam unidos no sentimento de serem os Ynicos depositarios da cultura homogénea da Ching”
{Weber, 1982:475).

0 A centralizago do poder nas mios do imperador s6 foi possivel com o término do feudalismo por volta do
séc. 256 a .C. ( ma época dos Estados beligerantes), com a hita entre os Estados, que acabou por reduzir os mil
¢stados (da dinastia Chou} para M, sendo que esses foram eliminados um apos o outro, dando lugar ao
império unificado sob o dominio de um imperador.
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compuseram a nobreza e o estamento de literatos, tiveram uma mentalidade pacifica

diante do governo imperial, ao ponto de servi-lo.

3.1. Aciio e Etica Religiosa no Confucionismo

Ao contrario da Palestina, que experimentou um dogma caracteristico,
fundamentado na criagio do mundo por um Deus supramundano, a China nfo
desfrutou esse tipo de exigéncia ética em nome de um Deus onipotente e
supramundano, pois apenas experimentou um tipo de religiosidade vinculada ao alto
sacerdote, que representava Deus na terra. Esse sacerdote, na qualidade de
imperador, “feria que demonstrar com suas qualidades carismdticas que o céu
havia lhe chamado como senhor 7 (Weber, 1983:251), por isso, era necessario
provar sua qualidade carismatica, de ser agraciado pelo carisma, mantendo a ordem
e a tranqiiihdade interior da sociedade, como também a boa colheita. Sobre esse
altimo ponto, Weber menciona que o monarca chinés “foi antes de tudo o pontifice:
o antigo fazedor de chuvas’ da religiosidade mdgica” (Idem, p. 252). Nesse
sentido, o monarca chinés governou “no antigo e genuino sentido da dominacdo
carismdtica (...). Isto significa que havia de provar-se como ‘filho do céu’, como

governante querido, fazendo o que fosse melhor para o pove” (Idem, p. 252).

Néo houve nem profeta nem revelagio, tendo em vista que os legitimos
representantes do culto oficial’’ eram os eruditos confucianos e o imperador. Desse

modo, “foda a desgraca que afetasse o pais prejudicaria ndio s6 os funciondrios

71

O culto oficial “era deliberadamente sobrio e livre: sacrificio, pregaria ritual, misica e danca ritmica.
Estavam eliminados radicalmente todos os elementos orgiasticos; também, como ¢ dbvio, a milsica, que era
pentatdnica. O éxtase, 0 ascetismo ¢ inclusive a contemplagio estavam ausentes do culto oficial ¢ eram
temidos como componentes de desordem ¢ de excitagdo irracional insuportivel para o racionalismo
burocratico ” (Weber, 1983:356),
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como tal, sendo a cada funciondrio em particular e o imperador em questdo, cuja
legitimagdo divina se via anulada, também em seu caso poderia afetar o Deus
especial ” (Weber, 1983:354).

A unica religiosidade que a China experimentou foi, de fato, a crenga no
poder dos espiritos dos antepassados, prescrita pelo proprio Estado ao povo chinés.
Num certo sentido, a religido confucionista s6 se legitimou - prescrevendo éticas
morais - quando se associou & institui¢do coercitiva do Estado chinés. Com isso, o
Estado impds o confucionismo como uma religido oficial legitima. Afirma Ortiz
que “a relacdo com o Estado é clara, o processo de racionalizagdo se restringe aos

interesses de um Estado que promove o confucionisme como a tnica religido
legitima da sociedade chinesa” (1980:129).

Se, por um lado, o confucionismo precisa atrelar-se ao Estado para legitimar-
se como uma religifo oficial, por outro lado, necessita do ponto de vista da razdo de
Estado para conservar o “povo na religido, pois, segundo a sentenca do mestre, sem
a fé ndo poderia manter o mundo em ordem” (Weber, 1983:354). Entretanto,
precisaria da autoridade™ do imperador e dos funciondrios para poder manter a

sociedade chinesa em ordem.

O imperador estava acima das divindades locais e dos cultos populares. Ele
era, na verdade, a esperan¢a “messidnica” da China, ou, em outras palavras, o
salvador intraterreno eleito por Deus para salvar essa civilizagio e estabelecer a

harmonia entre 0 céu ¢ a terra.

™ Quando nos referimos ao conceito de awtoridade, estamos, de certa forma, falando de dominagiio. A
dominacfo aqui tratada se refere exciusivamente & nogio de autoridade, seja do pai, do funciondrio, do
imperador on do principe.
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Por outro lado, para que isso fosse conseguido, era necessaria uma doutrina -
“doutrina dos letrados” - capaz de trazer um desenvolvimento harménico para o
homem. Esse iltimo, no entendimento dos letrados era tido como o

{1

homem elevado - wm conceito recorrente nas muitas
afirmagdes transmitidas pelo mestre - 0 homem, equilibrado em si
mesmo e adaptado harmoniosamente & sociedade, comporta-se de
acordo com qualquer situacdo, seja alta ou baixa, sem perder nada
de sua dignidade...” (Weber, 1983:364).

Esse homem deveria também “buscar para si mesmo as razdes de seus éxitos
ou fracassos internos e externos. Ele era bom em si mesmo, o mal que o acometia
vinha de fora ” (Idem, p. 356).

Para que o homem fosse considerado sempre bom aos olhos dos letrados, era
necessario que ele seguisse a doutrina classica. Para isso, teria que ndo temer os
espiritos ¢ sim cultud-los, de afastar-se da contemplagfio budista, tida como uma
excitagdo irracional insuportavel ao racionalismo burocratico, ¢ de adaptar-se as
convengdes morais e éticas, tendo em vista que o confucionismo se configurou

como um codige de maximas e correcdes sociais para os homens.

O homem atendia ao espirito da ordem cdsmica, aceitando passivamente o
cumprimento da ética ¢ da moralidade estabelecidas. Com isso, o imperador e seu
corpo de funcionérios alcangariam um cosmo harménico e o verdadeiro equilibrio

entre a felicidade do império e da alma do homem.

Para que fossem cumpridas as exigéncias éticas do espirito césmico, era
necessario, segundo Weber, um comportamento ético-social, que buscasse “um
autocontrole licido, de auto-observacdo e, sobretudo, do dominio da paixdo e
qualquer uma de suas formas, inclusive a alegria, perturbava o equilibrio da alma e

suq harmonia que ¢ a raiz de todo o bem” (Weber, 1983:364). Além da auto-
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observagdio sobre as paixdes, que prejudicam a harmonia desse cosmo social, era
indispensavel para o homem confuciano a "piedade para o senhor feudal se contava
Jjunto com a piedade aos pais, mestres e superiores na hierarquia de cargos e, em

geral, os funciondrios ” (1dem, p. 365).

A fidelidade e obediéncia patriarcal seriam uma das principais virtudes para
se alcancar a salvacdo. Essa ilimitada piedade filial, ¢ sobretudo ela, era a primeira
de todas as virtudes do confucionismo. A piedade foi inculcada na cultura pelo
Estado patrimonial como um bem necessario, sendo transferida para todas as
instincias e relagdes de subordinagdio da cultura chinesa. A propésito disso, Weber

menciona que

“em um Estado patrimonial onde a piedade filial se transferia a
todas as relagdes de subordinagdo (...) tal virtude significava para
todo funciondrio a fonte de que derivam todas as demais, e cuja
possessdio serve de prova e garantia do cumprimento do dever

estamental mais importante da burocracia: a disciplina absoluta”
(1983:366).

O cumprimento dessa virtude soava como um dever e disciplina aos olhos
dos letrados chineses e do Mestre (Confiicio). Nos “Analectos”” de Confiicio, a
piedade filial aparece como uma virtude fundamental que deve ser devidamente

cumprida por todo homem virtuoso :

™ Weber, numa das infimeras passagens do “Confucionismo ¢ Taoismo”, escreve sobre os “Analectos” : “ O
impacto muito forte que nos fransmitem os “Analectos Confucianos’ (como Legge os chamou) também se
baseta no fato de que na China (como em outros lugares, ocasionalmente) a doutrina esti revestida da forma

de respostas sentenciosas {em parte provavelmente auténticas) do mestre as perguntas dos discipulos™ (1982:
487y,
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Além da piedade filial, 0 homem culto deveria buscar outras virtudes que lhe

possibilitassem alcancar a salvagdo. Uma delas seria a educagdo como virtude

“ Um jovem, em casa, deve amar e respeitar os pais. Fora dela,
deve respeitar os mais idosos ou os que se encontram em posicdo
mais elevada que a sua. Deve estar atento aos negdcios e ser
sincero nas palavras: amar todas as pessoas e ligar-se mais
intimamente aos virtuosos (...). Um filho deve, enquanto seu pai
viver, consultar-lhe a vontade; quando morto estiver deve seguir-
the os exemplos. Se durante trés anos apos a morte ele lhe imita a
conduta em todas as coisas, pode dizer-se que esse filho pratica a
piedade filial ” (1998:64).

necessaria para ocupar os cargos da administracfio burocratica chinesa.

O homem culto “aspirava a universalidade que s6 a educacdo no sentido
confuciano poderia proporcionar-lhe” (Idem, p. 367). Muito mais do que a riqueza
(tida pelos letrados como a fonte de desordem social), que perturbava o equilibrio da

alma, era a educacéio ou a formagio literaria que atuavam como um meio universal

ara que o homem pudesse alcangar a perfei¢io’”, tendo em vista que a
para q ¢ q

11

irtude’ confucionista baseava-se na universalidade e na
autocompletude, teria mais valor que a riqueza mesma (...). Sem a
virtude que se deriva da educagdo néo poderia conseguir nada no
mundo, nem sequer desde a posicdo mais influente (...). Por esia
razdo o homem ‘superior’ buscava esta posicdo e ndo a aquisicdo
da riqueza™ (Idem, p.368).

" Ha, em termos éticos, uma diferenca marcante entre as éticas do Oriente ¢ o Ocidente, A primeira podetia
ser pensada através do confucionismo, € a segunda, através do protestantismo ascético. Enquanto a segunda
via o trabalho como um meio de alcancar a salvagho, a primeira precisaria da educacdo para alcancar a

perfeicio.
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A educagdio estava intrinsecamente ligada a forma pela qual o confucionismo
procurava educar o “homem culto”, partindo do seu estilo ou visdo de mundo. A
qualificagdo educacional, disseminada pelos letrados, teve um carater cultural, no
sentido de uma educacdo geral. Essa educagdo, ao contrario do Ocidente, ‘“ndo
comprovava as habilita¢des especiais, como 0s nossos modernos e racionais exames

burocradticos para juristas, médicos, técnicos” (1982:483).

Ao contrario disso, os letrados procuravam comprovar nos exames para a
ocupagéio de cargos “se a mente do candidato estava embebida de literatura e se ele
possuia ou ndo os modos de pensar adequados a um homem culto e resultantes do

conhecimento da literatura” (Idem, p. 484).

A formagdo literdria era um meio universal para alcancar a perfeicfo. E isso
sé poderia ser feito mediante um aprendizado continuo dos classicos. Esse tipo de
formacdo nos classicos era uma necessidade mdiscutivel da ortodoxia (do letrado

confuciano) para dominar as escrituras.

De todo modo, o carater literario da educacfo no hinduismo, no judaismo ¢
no cristianismo estava nas mios dos intelectuais historicamente determinados. Na
China, nfo foi tdo diferente, tendo em vista que a educagio oficial estava sob o

controle ¢ dominacfio dos letrados chineses.

Para o confuctonismo, virtudes como a piedade filial (seguida de obediéncia
e subordinagdo), a fidelidade (ligada a sinceridade), o conhecimento (pelo estudo

. . ~ . a2 75
consciencioso dos classicos, buscando uma educagio humanista) ¢ a benevoléncia

" (O gentleman ou o homem culto, para o confucionismo, “... era definitivamente um homem que conciliava a
‘benevoléncia’ com a energia e o conhecimento, com a franqueza ” (1983:370, grifos meus).



82

eram virtudes imprescindiveis para tornar um homem culto. Essas virtudes eram

frutos de um estilo confuciano de ser.

Morishima, ao tentar mostrar a sua tese de que o confucionismo japonés é
muito distinto do confucionismo chinés (0 que nfio iremos tratar nesse momento),
ndo deixa de enfatizar o carater fundamental que as virtudes tiveram em influenciar
a conduta humana, tanto do Japdo quanto da China. No caso da China - que nos
interessa particularmente - enfatiza que as virtudes tidas por Confiicio como as mais
importantes “eram a benevoléncia (jen), a justica (i), a ceriménia (1), o
conhecimento (chih) e a fidelidade (hsin), porém considerava que, entre estas, a
mais querida pela humanidade devia ser a benevoléncia (jen)” (Morishima,
1984:16). Dentre elas, a nogdo de piedade filial aparece (hsiao) como uma virtude
importante no confucionismo, tendo em vista que ela consistia, segundo Morishima,
"em respeitar os pais (...) a obediéncia que incumbia o irmdo menor consistia em

aderir a vontade de seus primogénitos e maiores ” (Idem, p. 16).

Porém, para conseguir a benevoléncia, virtude considerada a mais almejada
pela humanidade, era essencialmente necessiria a harmonia (ho), pois ela

significava “... que as pessoas estivessem de acordo umas com as outras no seic da
sociedade ...” (Idem, p.16).

Essa harmonia, entretanto, sé poderia ser mantida pelo imperador ou “filho
do céu”, cujo papel fundamental seria fazer florescer as virtudes em todas as partes ¢
conduzir a humanidade inteira 3@ mais elevada perfei¢do. Nesse sentido, todos os
homens, desde os letrados, o “filho do céu”, até o mais insignificante dos homens,

deveriam aperfeigoar-se mediante as virtudes, praticando-as. Sendo assim, “todos o0s
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homens do povo praticardo a virtude, e a humanidade inteira atingird a mais

elevada perfeicdo, 0 bem supremo, que é o fim da vida humana” ™.

O ponto de partida para o aperfeigoamento moral do individuo seria a
familia, tida como “wnidade fundamental e bdsica na estrutura do confucionismo”
(Ferreira, 1999:46), visto que a instituicdo familiar era tida como uma escola basica

para disseminar as virtudes civicas. Isso significa dizer que

“ No lar deve concentrar-se a atengdo, pois ele deve ser o centro
preparatorio do cultivo moral no desenvolvimento de virtudes
sociais e publicas. Como a maior virtude deve considerar-se a
piedade filial, ndo porque seja justo lembrar-nos daqueles a quem
devemos tanto na vida mas também porque fodas as outras virtudes

podem expressar-se em termos de piedade filial ¢ dela se
desenvolverem” (Idem, p. 47).

Dessa forma, a piedade filial é tida como a maior de todas as virtudes, tendo
em vista que dela se desenvolveriam todas as demais, partindo, € claro, do seio da
familia. Honrar a familia significaria viver dignamente, pois “... o filho deve ajudar
seus pais durante sua vida segundo as prescri¢fes, fazer-lhes funerais e as
oferendas depois de sua morte ... (Idem, p. 66). A piedade filial, ao estabelecer um
elo familiar com os vivos € 0s mortos, favorece a veneragio as linhagens mortas e,

conseqiientemente, o culto aos antepassados.

® M. Porphyrio Ferreira (org.), Confiicio: Vida e Doutrina, Os Analetos, p.46.
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3.2. Ortodoxia e Heterodoxia

Com a institucionalizagio do culto de Estado na China, as divindades
funcionais, como os senhores do trovio e do vento (préprios da religiosidade
popular camponesa), apesar de serem reconhecidos, sdo gradativamente relegados a
condi¢io ou estado da magia. Com isso, os elementos emocionais ¢ o &xtase
religioso sdo eliminados juntamente com as deidades em prol de um culto oficial
vinculado ao confucionismo. Porém, apesar de, por um lado, o confucionismo, como
“culto de Estado”, ignorar as deidades populares, por outro, ndo deixa de tolera-las,
como possibilidade de, por meio delas, obter o entretenimento das massas. Esse
problema, segundo Weber, ocorreu por diversas vezes no que diz respeito &

“dualidade entre a religido oficial e a religido popular” (1983, p. 377).

Esse dualismo reflete, sobretudo, a relagfio entre as elites intelectuais - ou
minorias cultas, como os letrados - frente &s crencas populares historicamente
determinadas, que t€m sua maior expressdo nas massas. Segundo Weber, a tensdo
entre a ética social € as crencas populares coexistiu mutuamente, entretanto, as
divindades populares permaneceram como um assunto privado. Isso nos remete as
palavras do proprio autor, quando menciona que, por uma parte, os cultos populares

foram “meramente tolerados e, por outra, vistos com desconfianga” (1dem, p. 379).

A maioria dessas antigas divindades populares, mesmo submersas no controle
do culto oficial, nfio deixaram de florescer, encontrando o abrigo necessario nas
forgas religiosas adversas (tidas como heterodoxas) ao confucionismo, como o

taoismo e o budismo. A proposito disso, Bendix enfatiza que

“os rituais do culto de Estado eram elaborados e supervisionados
por uma minoria culta que encarava a adora¢io das deidades
populares com desdém e suspeita. Contudo, o predominio dos
eruditos ndo era completo. As deidades madgicas e populares
continuavam a florescer. Esta religiosidade popular acabou por
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receber os auspicios dos monges taoistas e budistas, cujas
doutrinas e prdticas refletiam as crencas das massas de um modo
que o confucionismo ndo podia fazer” (1986:121).

Dessa forma, a visio confuciana do mundo comporta tanto uma conduta
cavalheiresca, do homem culto gentleman, que almeja a perfeicdo exercitando as
virtudes do confucionismo, como também as experiéncias misticas oriundas da

magia, que sobrevive nas crencas populares (Bendix, 1986).

Essa altima tendéncia estava intrinsecamente ligada 3 figura de Lao Tza’’,
pois ele tinha uma atitude mistica frente ac mundo, visto que seus ensinamentos s

poderiam ser alcangados caso os amacoretas’

se retirassem do mundo e,
principalmente, dos cargos publicos. Com sua genuina mistica, o anacoretismo,
segundo Weber, possui uma absoluta indiferenga frente ao mundo. Isso € visivel nas
posturas de Lao Tzu (Weber, 1983:380), que, ao contrario de Conficio - que

prescindiu dele - rejeitava o cargo em favor da propria busca de salvagio.

A doutrina taofsta tem, na figura de Lao Tzu, seu grande mestre legendario.
Ele e seus discipulos buscaram nfo o éxtase orgiastico e sim, o €xtase apatico. Sua
relacdo ou intimidade com o divino s6 poderia ser alcancada mediante a
contemplagio, que deveria ser acompanhada da desvalorizagio de qualquer vinculo
com a cultura intramundana. Para Lao Tzu, a salva¢do suprema era, sobretudo, “um
estade animico, wma wunido mistica, ndo um estado de graca que se
autocomprovaria mediante a agdo, como foi a ascética do Ocidente” (Weber,
1983:383).

T “Viveu, aproximadamente, um século depois de Confiicio ...” ( Bendix, 1986:122).

" Homem santo gue vive separado do mundo, ou, como define Weber “ Shéng = santo, obrar ; i, yin =
sepatado; Hsien (signo composto de “homem’ ¢ “montanha’ } = anacoreta ” (1983:379).
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Dessa forma, para alcangar a salvagio, o “santo” taoista deveria conservar-se
bondoso e humilde diante da vida, procurando, na contemplagio, 0 meio necessario
para a sua salvagio individual. Nesse sentido, o “santo” taoista, diferentemente do
ideal confuciano de gentleman, teria de desprender-se das virtudes mundanas,
rejeitando a sociedade e o mundo em que vive e habita. O taoismo, ao ter essa
postura diante do mundo, assumiu na cultura chinesa um estilo de vida préprio,

diferente do estilo de vida do confucionismo.

Ao contrario do taoista, o gentleman confuciano possuia virtudes mundanas
de adaptabilidade ao mundo e & sociedade em que vive. Desse modo, o confuciano
caminhou numa diregdo oposta ao taoismo, na medida em que se orientou por um

modeio voltado para a educacfio literaria e para a adaptacfio a vida como é.

O “homem culto”, no confucionismo, voltou-se necessariamente para uma
agéo social intramundana, diferentemente do mistico, que considerou a agio voltada

para o mundo como irrelevante para a sua salvagio.

O destino do homem “santo” nfo estava ligado 4 agdio intramundana e sim, 3
magia, pois quem decidia sobre o seu destino era a prépria magia. O réter magico e

antiliterario é sua marca caracteristica.

Ambos os mestres ~ tanto Confiicio como Lao Tzu”® - reconheciam o valor
positivo do governo, ou seja, de que o bem-estar dos homens dependia das
qualidades do soberano ou do imperador. Entretanto, havia discordancia de posigdes
em relagdo ao dom carismatico ou mistico do imperador. Ao confuciano, por

exemplo, por ser um bomem ético-social € ndo um mistico, bastava-lhe apenas que o

™ De alguma forma, esses mestres semilegendirios da China estiveram ligados, a partir de suas visdes de
mumdo, 2 grupos historicamente bem definidos.
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governante fosse considerado eleito pelo céu e possuisse qualidades carismaticas
para governar, estabelecendo a paz na sociedade e o controle da magia. O taoista,
por outro lado, exigia do governante e do soberano qualidades misticas para
governar. Isso soava como inaceitdvel ao Estado burocratico patrimonial, que

sempre se saiu vitorioso na luta contra as crengas heterodoxas (Weber, 1983:385).

Em ambos, havia também um estilo aristocratico de ser, que aparece
claramente tanto no confucionismo (mediante a relagdo de oposico entre 0 homem
notavel ¢ o homem vulgar), quanto no taoismo (mediante a diferenga entre o
misticamente iluminado e 0 homem mundano). O primeiro, por exemplo, apresenta
uma diferenca entre o homem culto e o homem vulgar, porque esse tltimo, ao
contrario do primeiro, sé pensava nas necessidades corporais. Essa relagdo entre o
sabio ¢ o homem wvulgar aparece nas inimeras passagens dos “Analectos” de
Confiicio, sendo valido recordar uma delas: “ O homem sdbio aspira a perfeicdo; o
homem vulgar, ao bem-estar; o primeiro preocupa-se em observar as leis e o outro,

em solicitar favores ” (Ferreira, 1999:72).

Nessa passagem dos Analectos, essa distincdo torna-se visivel. Entretanto,
Weber (1983), ao mostrar que, no confucionismo, virtudes como o conhecimento € a
educagio eram acessiveis a todos, convida-nos a pensar no fato de que a dominagéo
dos literatos criou, por um lado, uma completa separagio dos eruditos (0 homem
sabio) e dos ndo-eruditos (o0 homem vulgar). Entretanto, por outro “... manteve que o
decisivo ndo era o nascimento, sendo a educacdo que em principio era acessivel a
todos” (1983:356), o que nos leva a pensar que, no confucionismo, “ndo existiam
diferencas qualitativas entre os homens” (ldem, p. 386), ao passo que, para ©
taoismo, “a diferenca entre 0 misticamente luminado e 6 homem mundano era a
capacidade carismdtica. Aqui se manifesta uma aristocracia do sagrado e o
particularismo da graga, proprio de toda mistica (.). Quem ndo tinha a
iluminagdo, estava - expressado em termos ocidentais - fora da graca” (Idem, p.

387). Nesse sentido, o taoismo transformou-se numa aristocracia da iluminacéo,
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minugo dos letrados ¢, conseqiientemente, do saber literario que, segundo eles, era

tido como um verdadeiro obstaculo & iluminago.

Havia, sobretudo, diferencas entre os estilos de vida dos mestres e dos
grupos, que se definiam como ortodoxo (confucionismo) ou heterodoxo
(representado pelos taoistas), marcadas, segundo Weber “por temperamentos,
modos de vida e posturas sobretudo a respeito dos problemas prdticos da vida
publica " (Idem, p. 388).

A rejeigdo mistica ao saber literario racional, por parte do taoismo, € um
componente fundamental do seu comportamento de vida, que, por outro lado, foi
tido como inaceitavel pelo confucionismo, pelo fato de que o conhecimento literario
foi utilizado por esse Gltimo como um meio para influenciar decisivamente no bem-
estar do homem chinés como uma virtude indispensavel. Outro comportamento
referente a prdatica da vida piblica residiu no fato de que o corpo administrativo
taoista (apesar de inspirar-se na hierarquia de cargos que havia no confucionismo),
tornou uma forma mistico-contemplativa, faltando-lhes o conceito de cargo ou um
ethos de dever oficial para o bem-estar publico, que s se verificou na pratica de

vida confucionista.

Apesar do antagomismo dessas duas linhas de pensamento {(confucionismo e
taoismo) em relagdo aos comportamentos de vida, ambas compartilhavam a idéia de

Tao ¥. Todavia, é importante ndo correr o risco de vincular a nogio de Tao* a uma

¥ Consultar M. Weber, Ensayos Sobre a Sociologia de la Religion, vol 1, pp. 381-382; R. Bendix, Max
Weber: Um Perfil Intelectual, p. 122.

| E importante salientar sobretudo, que, “dentre as nogGes chinesas, a idéia de Tao é.ndo a mais obscura,

decerto, mas aquela cuja historia € mais dificil de estabelecer, tamanha € a incerieza em que se fica quanto 4
cronologia ¢ ao valor dos documentos.” (Granet, 1997:190)
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escola de pensamento determinado como o taoismo, por exemplo, tendo em vista

que essa nogdo esta inserida no dmbito do pensamento chinés universal.

Entretanto, “todos os autores, os taoistas e os outros, empregam o termo Tao
para registrar um complexo de idéias que permanecem muito proximas, mesmo em
sistemas cuja orientacdo é bem diferente” (Granet, 1997:190). Esse complexo de
idéias toma formas diferenciadas tanto no taoismo quanto no confucionismo. O

primeiro serve-se

“... da palavra Tao para expressar a Ordem eficaz que domina -
como poder indefinido - o conjunto das realidades aparentes,
enquanto ele mesmo se mantém rebelde a qualquer realidade
determinada. (...) o Tao confunde-se para eles, com a arte de
governar "(Granet, 1997:190).

Por outro lado, “essa arte, para os autores da chamada escola confuciana, é
também uma arte soberana e que abarca todo saber. Eles véem no Tao a virtude
propria do homem de bem (kiun zi): este, 4 imagem do Principe (kiun), gaba-se de

pdo possuir nenhum talento particular” (Idem, p. 190).

De acordo com as consideragdes de Granet (1997), pode-se também
compreendé-lo por meio “... de alguns restos de gestos versificados, cujo herdi €
Yu, o grande ...” (p. 197), os primeiros valores metaféricos desse termo: o Tao. Yu,
na qualidade de herdi, aparece como um mediador entre o céu ¢ a terra, tendo em
vista que o céu the abriu 0 caminho para edificar a civilizagfio e, por conseguinte, 0

universo. Isso se torna visivel

“ quando um chefe como Yu, é qualificado para reinar, diz-se que
o Céu lhe ‘abre o caminho’ (kai Tao). Entende-se com isso que o
Céu autoriza a restabelecer os bons costumes. Com efeito, um
Principe ou um sabio limita-se a edificar o Mundo por sua Virtude,
quase sempre vigjiando. Mas, nos tempos miticos, quando Céu lhe
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abria o caminho (tao), o Herdi devia, num sentido mais realista da
palavra, edificar o Universo inteiro. Eis como Yu, medindo a Terra
dos Homens, conseguiu ajusta-la a sua verdadeira medida” {Idem,
p.197).

Desse modo, além de Yu tragar o caminho do universo e ajusté-lo i sua
medida, “logo em seguida, Yu distribuiu as terras (dominios) ¢ os nomes de
familias, ¢ entdo exclamou: ‘Que tomem por guia (minha) Virtude (te)! Que nio se
afastem de meus caminhos (hing)!” (Idem, p.198). Nessa formula empregada por
Yu, hia uma declara¢io de poder, pois ¢ ele quem denomina sobre as coisas e o

mundo. Isso talvez

“ ... justifique a hipotese de que a palavra Tao comegou por evocar
a imagem de wma circulagdo do rei, que tinha de delimitar,
mediante um fracado de caminhos (hing, tao), os quinhdes de
realidades (herancas, nomes, emblemas, insignias), que deviam ser
repartidos entre os fiéis dos Quatro Pontos Cardeais..” (ldem, p. 198).

Logo, essa hiptese permitiu “ligar ao sentido da palavra tao sua significacdo
de poder regulador e de ordem eficaz” (Granet, 1997:198).

0O Tao tornou-se um emblema da ordem eficaz e soberana e nio deixou de ser

fruto da realidade concreta dessa civilizagdo. Desse modo, ele é uma

(14

categoria concreta; ndo é um principio primordial. Ele rege
realmente as articulacbes de todos os grupos de realidades
atuantes, mas sem ser considerado uma substdncia ou uma forga.
Exerce o papel de um Poder regulador. Ndo cria os seres: faz com
que eles sejam como sdo. Rege o ritmo das coisas. Toda realidade ¢
definida por sua posicdo no tempo e espaco; em toda realidade estd
o Tao; e o Tao é o ritmo do Espaco-Tempo™” (1997:203).
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Se o Tao rege de fato o ritmo das coisas, quem o detém pode ordenar o tempo
e 0 espago como também estabelecer a ordem no mundo. Isso, contudo, s6 pode ser
feito por quem detém o carisma para governar: “ Reis, Principes, Homens ilustres e
Fidalgos comandam a gente do povo, a plebe, pois a ciéncia divinatoria os leva a
adquirir uma Sabedoria indistinta da Santidade: esse Saber atuante é o Tao” (Idem,
p. 203). A logica do Tao expressa-se através da 16gica da ordem e quem o detém,
seja ele o principe, o imperador (a partir do processo de unificagdo) ou 0 homem
ilustre dotado de sabedoria tdm o dever de estabelecer as hierarquias ¢ denominar®
as coisas nessa civilizacdo. Entretanto, essa ordem sé pode ser concebida a partir das

£

fei¢bes de paz “.. que ndo pode ser estabelecida pelas formas abstratas de
raciocinio...” (Idem, p.353) e sim, “pela conciliacdo que requer um agudo
sentimento de conveniéncia atual, das solidariedades espontdneas das hierarquias

livres” (1dem, p.354).

Independente das nuangas que as escolas de pensamento (sejam elas
naturalista ou humanista) possam ter, ambas compartilharam da idéia de Tao (como
principio de ordem que rege o mundo) e, conseqiientemente, do sentimento de
ordem e harmonia que ela traz em si. Embora marcadas por posturas diferenciadas,
de um lado, o confucionismo, que possuia uma facilidade de adaptar-se ao mundo e
do outro, o taoismo com sua mistica indiferenca a este mundo - essas escolas foram
incapazes de opor-se a ordem estabelecida. Essas posturas de adaptabilidade e fuga

do mundo de certa forma contribuiram para o estabelecimento da ordem.

%2 Granet (1997) ilustra bem nessa passagem a importdncia que os chineses e, principalmente, Conficio
deram 2 arte de denominar, “Confiicio disse: O essencial € tomar corretas as designagfes. Em Wei, os lugares
ndo estavam de acordo com as designacdes. A doutrina confuciana afirma que $6 existe ordem no Estado
quando tudo na familiz do principe € conforme a ordem. Em Wei, Nanzi, a esposa nfio se portava como
esposa, nem o marido como marido, nem o pai como pai, nem o fitho como ¢ fitho (..) ninguém estava em
seu lugar, o pai ¢ o filho haviam frocado suas designacdes (vi ming): estando invertidas as relagdes
situacionais era como se as prOprias designacOes estivessem invertidas (...). As denominagdes {ming) sio o
principio de ordem das relacBes humanas ™ (p. 272).
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Apesar de a ortodoxia (com sua postura de adaptabilidade) e da heterodoxia
(com mistica fuga do mundo) terem contribuido para legitimar a harmonia existente

nessa civilizago, ambas disputaram o seu lugar na luta pelo espago religioso.

O confucionismo, com seu culto aos antepassados e suas virtudes de piedade
e educagio como principio de perfeigdo, foi considerado por Méncio uma doutrina
ortodoxa®. Independente dela, o taoismo também existiu como forca religiosa
vinculada a magia, embora tenha sido relegada 3 condi¢fio de heterodoxia. Ambas
existiram desde a €poca dos Estados beligerantes e nem com a unificagio do império
desapareceram, pois, s6 a partir da unificagio, o confucionismo se legitimou como
uma religifo oficial de Estado. Weber torna visivel quando escreve numa das
passagens do “Confucionismo ¢ Taoismo” que “a dominacdo da ortodoxia foi

produto da unificacdo do império” (1983, p. 361).

Apés a unificagdo do império, “ndo voltou a surgir um pensamento
totalmente original. Permaneceram somente as disputas entre os confucionistas,
taoistas e budistas” (ldem, p.361). Essas Gltimas apenas foram toleradas pelo

Estado.

Apesar de o taoismo e do budismo™ terem sido relegados a condicdo de
heterodoxia, o primeiro conseguiu “ser recomhecido pelo imperador uma ou outra

vez no séc. X1 (Idem, p.399), junto a camada dos letrados ortodoxos. Fmbora a luta

® Segundo Granet, “Méncio (Meng zi, fim do séc. IV a.C.) parece ter sido o primeiro escritor de talento 2
considerar expressamente a doutrina de Confiicio come sendo a doutrina oriodoxa™(1997; 332). Méncio foi
“...o primeiro defensor da ortodoxia. {...} o primeiro dos letrados™ (Idem, p. 336).

“ Diz Weber (1983) que o budismo “foi importado da India como canteiro ficil de funciondrios
administrativos com conhecimento de escritura ¢ como meio de domesticar as massas (...) a hostilidade
confuciana em direcdo ao sultanato, que era apoiado pelos budistas, foi a constante basica das terriveis
perseguiches ” {p. 393).
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dos letrados ortodoxos com essas forgas adversas, como o tacismo, por exemplo,

tentha sido sempre uma constante na histéria chinesa, pois o taoismo tinha

“ animosidade contra os ritos e cerimonias confucianas e contra o
empenho confuciano pela ordem e educacdo, com sua atitude de
que o ‘povo deve permanecer ignorante’. Esta era a posigdo na era
de Ssu-ma Ch’ien, so no ano de 124 que os literatos impuseram-se
aos taoistas (...). Porém, mais tarde, quando houve a decadéncia do
Sfeudalismo, surgiu o sultanato, que apoiado nos eunucos e favoritos
ndo instruidos era o adversdrio principal dos literatos (...} qualguer
surgimento do poder dos eunucos acarretava a influéncia politica

dos magos. Esta luta terminou sempre com a vitoria dos literatos
(Idem, p.392).

Nessa luta pelo espago religioso, € importante salientar que o confucionismo
foi sempre vitorioso, embora tenha sido cauteloso no sentido de tolerar a magia ou
as forcas (como o taoismo e o budismo) de carater magico ligadas a ela. Mas, a0
mesmo tempo em que tolerava a magia e o misticismo, também desdenhava delas.
Por outro lado, sabia que a rejeigdo as divindades populares, ds crengas nos espiritos
maus ou bons e 4 magia (parte integrante da estrutura social da China) poderia
colocar em risco suas proprias posicdes em relagdo ac poder. Nesse sentido, o
confucionismo tinha consciéncia de que “o minimo atentado contra a magia se
percebe como uma ameaca ao préprio poder (.. ). A fé mdgica pertencia aos

Jfundamentos constitucionais do poder da China” (Weber, 1983:397).

O confucionismo nunca teve o objetivo de exterminar a magia por completo,
visto que ela era utilizada como um forte instrumento para defender a ordem contra
os levantes populares. Por outro lado, o confucionismo retirou do seu culto oficial os
componentes extaticos e orgiasticos, que considerava magicos, rejeitando-os como
indignos. A rejeiclio do “... éxtase emocional, caracteristico dos magos populares, e

do éxtase apdtico, caracteristico dos taoistas...” (Idem, p. 401), foi fruto de um
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estilo ético de vida, que vislumbrava uma civilidade racional ¢ um distanciamento,

enquanto culto oficial, da contemplagio e do éxtase irracional.

Ao contrario do confucionismo, o taoismo foi mais tradicionalista, tendo em
vista sua ligagdo com as tradi¢Ges antigas e, mais particularmente, com a magia, pois
ela ¢ fortemente preservada na conduta do santo. Além de estar ligada 4 magia, a
ética taoista estava intrinsecamente vinculada as exigéncias morais “de que a vida
correta do individuo era decisiva para a sua conduta, e do principe para o destino
do império e para a harmonia cosmica” (Idem, p. 400), se bem que a busca da

harmonia se tornou ¢vidente tanto no taoismo, quanto no confucionismo.

As exigéncias morais, que pressupdem uma vida correta, operaram em niveis
diferentes. No taoismo, operava mediante a oposi¢do do que fosse puro e impuro;
no “confucionismo, operava mais com a oposicdo de correto e incorreto” (Idem, p.
401).

Entretanto, foi a conduta € a moral (com sua oposi¢io do que seria correto €
incorreto) da camada dos letrados chineses, com sua civilidade e adaptabilidade ao
mundo, que exerceram uma influéncia decisiva no estilo de vida dessa civilizagio.
Weber chega a enfatizar que era a camada “de funciondrios literalmente formados
que ditava o estilo de vida da elite culta” (Idem, p. 400).  Essa influéncia ndo se
limitou apenas & elite culta, pois transcendeu em grande medida essa camada e
alcangou as camadas negativamente privilegiadas (camponeses, pequenos

comerciantes, entre outros), influenciando decisivamente seu modo de vida.

A influéncia marcante do confucionismo ocorreu por meio de uma de suas
virtudes mais importantes: a piedade. A transposicio dessas relacSes orginicas de
piedade, que se expressa “nas cinco relacdes naturais, do senhor, do pai, do esposo,
do irmdo maior (incluindo o mestre) e do amigo” (Idem, p. 404), para o cotidiano
das relagBes socials €, comseqiientemente, das massas, foi aceita com certa
hospitalidade.
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A consideracdo da piedade e do culto dos antepassados, por um lado, e o
carater €tico estamental da burocracia literalmente instruida, por outro, constituiram
o fundamento do patrimonialismo®®. Porém, caso os grupos se opusessem aos Titos, &
énfase na piedade ¢ na educagfo dados pelo confucionismo, eram considerados sob
o estigma de hereges. Nesse caso, a tolerdncia as crengas e praticas madgicas da
religiosidade popular deu lugar a perseguigfio & heresia. Diz Weber que “assim
como a Igreja catolica perseguiu a negacdo da graca sacramental (...}, do mesmo
modo, o Estado chinés combateu as heresias que, segundo seu critério, eram

politicamente inimigos {...) perseguindo com fogo e espada’ (1983, p. 408).

Essa passagem ilustra como as seitas e as doutrinas, que nfo comungassem
do estilo de vida do confucionismo, eram consideradas hereges, pois os individuos
ou grupos que adorassem os deuses nio-aprovados pelo pantefio oficial,® eram

estigmatizados pela sociedade chinesa.

Se os grupos foram realmente estigmatizados como hereges, quais os critérios

para tal acontecimento? Eram considerados hereges os individuos ou grupos que

“ com pretexto de dedicar-se a uma vida virtuosa, se agrupavam
em sociedades ndo aprovadas; (..) possuissem chefes, em parte
encarnacdes divinas, em parte pafriareas que pregam recompensa
noutra vida e lhes prometem a salvacdo ultraterrena da alma; (...}
retirassem de suas casas as tabuletas dos antepassados e se
separassem da familia de seus pais para adorar uma vida monacal
ou em qualquer casa ndo-classica” (Idem, p. 408).

%5 Consultar; M. Weber. Op. Cit. p.407. Para Weber (1994). o Patrimonialismo define-s¢ como uma “... toda
dominagio que, originalmente, ¢ orientada pela tradicfo...” (p. 152)

% (O pantedo oficial era scparado do pantedo popular, tendo em vista que esse iltimo era tido como barbaro
pelo culto oficial.
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Segundo Weber, o primeiro ¢ o segundo pontos chocavam-se, por um lado,
com a ‘... policia politica que proibia as associacbes que ndo gozavam de
autorizagdo...” (Idem, p.409) e, por outro, com a mentalidade confuciana, que
acreditava “... ndo existir em absoluto nem recompensa nem uma especial salvagGo

da alma nem mais além” (Idem, p. 409).

Entretanto, o terceiro ponto configurou-se como o mais decisivo de todos os
outros, por rejeitar o culto dos antepassados, que significava, de certo modo, uma
ameaca a piedade filial, tida como virtude principal do confucionismo, da qual
dependia a disciplina na hierarquia de cargos, como também a obediéncia dos
suditos (Cf. Weber, 1983:409).

“Os editos imperiais reprovaram os hereges por pregarem ao povo
em termos de promessas de recompensas e da salvacio da alma no
além e por separd-los de seus ascendentes familiares ( ao remover
de suas casas os tabuleiros dos ancestrais) em prol do estilo de
vida mondastico. Toda crenga em recompensa e na salvagdo no além
- através da execugdo de ritos especiais - implicava desprezo pela
eficacia da administracdo estatal ¢ ameacava a idéia de que os
ancestrais zelovam pela alma do individuo. A rejeicdo pura e
simples dos vinculos familiares em favor do estilo de vida
mondstico ameacava a base da religiosidade e, por conseguinte, a
disciplina e a obediéncia das quais dependia o poder do imperador
e de seus funciondrios ” (Bendix, 1986, p. 126)

Havia, em todos os sentidos, uma rejeicio as praticas hereges, ou seja,
aquelas que nfo se afinavam com os principios € o estilo de vida ortodoxa. Logo, a
vida contemplativa, que buscasse a salvacdo de modo individual, era interpretada
pelo confucionismo como uma forma de rejeicdo ao trabalho em sociedade, criando,
assim, danos para o Estado. Por isso, 0 monasticismo dos monges budistas, que
tinha como caracteristica livrar-se das coisas mundanas, era visto como parasita aos

olhos do confucionismo. O ato de mendigar ¢ pedir esmolas, que era o “micleo
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especifico da ascética mondstica budista, foi proibido (..) fora do monastério ”
(Weber, 1983:410), tendo em vista que a difusdo do budismo acarretava a
diminui¢do de rendas para o Estado, posto que o aquele vivia da caridade e da
dependéncia deste dltimo.

Apesar da rejeigdo & contemplagdo taoista e ao monasticismo dos monges
budistas, o confucionismo teve uma relativa tolerdncia aos cultos heterodoxos,
mesmo porque “os elementos tomados do tacismo e do budismo, e condicionados
por eles, desempenhavam, obviamente, um papel considerdvel na vida quotidiana
das massas” (Idem, p. 418).

As praticas magicas, cultuadas pelos taoistas e budistas e absorvidas pelas
massas, soavam na mente delas como boa sorte para livrar-se dos infortinios
causados pela sociedade chinesa, embora a magia praticasse apenas a busca
individual de salvagio e ndo a busca de salvagio da comunidade. Numa sociedade,
onde “o culto oficial ndo levava em conta as necessidades dos individuos, a magia

ndo foi desprezada jamais” (Idem, p. 418).

O carater individual que a magia possuia estava restrito apenas ao ambito do
privado, ou seja, era nos momentos de sofrimento que “o individuo enquanto
individuo procurava o mago taoista ou o monge budista” (Idem, p.418). Isso nos

leva a pensar que

“O taoismo era somente uma organizacdo de magos, e o budismo,
na forma em que foi importado, ndo era a religiosidade de
liberagdio dos primeiros templos budistas na India, sendo uma
praxis mistagogica ¢ mdgica de uma organizacdo de monges.
Portanto, faltou a ambos (...} do ponto de vista sociologico, a
constituicéio da comunidade religiosa. Por essa razdo, Iais
religiosidades populares de salvacdo, que permaneceram presas a
magia, ndo eram geralmente de cardter social” (1983:418).
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Foram, nesse sentido, contrarias ao confucionismo, pois este ndo privilegiou a

necessidade do individuo ¢ sim, a constituigio de uma comunidade religiosa.

3.3. Confucionismo e Puritanismo

Ao realizar suas andlises da religido chinesa, Weber ndo deixou de comparar
dois estilos de vida, que apresentaram orientacdes diferenciadas sobre o homem e
Deus. Esses estilos se referem a tipos de condutas racionais desenvolvidas
historicamente, tanto pelo confucionismo no Oriente, quanto pelo puritanismo
ocidental.

Os contrastes entre o confucionismo e o puritanismo sdo marcados,
principalmente, pelo grau de racionalizacio que ambas as religides possuem ¢ estdo
intrinsecamente ligados a dois critérios basicos, como menciona Weber: “O
primeiro, remete-se ao grau fem que cada religido] tem se dissociado da magia [e o
segundo refere-se aofsic grau de unidade sistemdtica que tem conseguido na
relacdo entre Deus e 0 mundo e, conseqiieniemente, na propria relagcdo ética com

: 87
respeito ao mundo ™.

No primeiro ponto, o puritanismo foi mais radical do que qualquer outra
religido, pois assumiu uma atitude de total rejeicdo 4 magia quando proibiu o uso
dos sacramentos e simbolos, tidos como sinais externos que possibilitavam ao
homem desviar-se dos caminhos tragados por Deus. Por isso, o puritano prefere
“enterrar informalmente os caddveres dos seres queridos com o unico fim de

aniquilar a fonte de toda ‘supersticdo’, que aqui significa: toda confianca em

¥ M. Weber. Ensayos Sobre Sociologia de la Religion, Vol. 1, p- 419,
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manipulacdes de cardter mdgico. S6 aqui se realizava em todas suas conseqiiéncias
a total desmistificagdo do mundo” (Weber, 1983:419). A desmistificacio do mundo
ocorre na medida em que o puritanismo elimina por completo a magia®® de sna

doutrina ética.

Ao contranio do puritanismo, o confucionismo tolerou a magia, ndo como um
principio interno a conduta, mas sim, como um elemento externo que contribuin
fundamentalmente na manutengdo do poder, tendo em vista que ela tinha uma forte
aceitagdo junto as massas populares. Isso mostra, de certa forma, que, no

confucionismo, a relacfio entre a magia e religifo ndo foi excludente.

A imagem do jardim mdgico, que pressupde a manutencdo de cultos
populares vinculados a magia (como o tacismo ¢ o budismo), junto ao culto oficial
do confucionismo, ¢ um dado recomrente na histoéria das religides da China. A
manutencdo desse jardim maégico, apesar de estabelecer tenstes entre as religides
ortodoxa (confucionismo) e heterodoxas (taoismo e budismo) na luta pelo poder®™, ja

era parte integrante da estrutura social chinesa.

Outro ponto que chama a atengdo de Weber € o fato de que toda religido
estabeleceu, de algum modo, uma atitude com relagfio as coisas do mundo, embora
algumas religides apresentassem, mais do que outras, maior tensdo entre os ideais

religiosos € o mundo real. Essa tensdo entre ética e mundo “se encontra em cada

% A eliminagio da magia torna-se evidente no puritanismo a partir da desvalorizacio dos sacramentos e
ceriménias que continham elementos magicos. Sobre esse ponto, consultar a “Etica Protestante ¢ o Espirito
do Capitalismo”, p. 72,

¥ A postura de aceitagio e tolerdncia em relagdo 4 magia, por parte do confucionismo, nfo eliminon o
conflito, mesmo porque o budismo e, principalmente o taoismo, “foi um elemento duradouwro da ordem
estabelecida, 20 mesmo tempo em que constituin uma fonte constante de oposicio potencial ao funcionalismo
dominante ” (Bendix, 1986:126).
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religido em pontos diferentes e, de acordo com ele, seriam distintos tanto o tipo

como o grau de intensidade da tensdo” (Weber, 1983, p. 420).

Essas tensoes, entretanto, s6 poderiam ser compreendidas a luz de como essas
rehigibes, a partir de seus principios éticos, encaravam o mundo. O confucionismo
foi, segundo Weber, a ética que mais reduziu sua tensio com o mundo. No

confucionismo, o mundo era visto como

“o melhor dos mundos possiveis, a natureza humana era
eticamente boa em sua constituicdo e dos seres humanos, se bem
que diferente em grau, como em todas as coisas, eram entre si de
igual natureza ética e, em qualquer caso, ilimitavelmente
perceptiveis e capazes de cumprir a norma moral” (idem, p. 420)

Como toda religifo, o confucionismo também desenvolveu uma imagem
ideal do homem. Esse homem deveria ser o verdadeiro cumpridor das obrigagdes
tradicionais,” na medida em que levasse a sério as virtudes sociais, como a piedade
filial e o conhecimento literario dos cléssicos, que lhe possibilitariam alcancar a
verdadeira perfeigdo. Para alcancar essa perfeicdo, o gentleman confuciano deveria
possuir uma refinada “elegdncia cerimonial e ritual em todas as situacées da vida
[um] sic vigilante autocontrole racional e aniquilamento das perturbacdes de

equilibrio devido as paixées” irracionais” (Idem, p. 420).

* O cumprimento das obrigagdes tradicionais dizem respeito necessariamente a familia e ao cargo.

*! Para o mestre Confiicio ,“um homem perfeito pde em primeiro lugar o que & mais dificil, isto ¢, a vitdria

sobre suas paixdes; pbe em segundo lugar, as vantagens que disso pode retirar, entdo, ele merece ser chamado
de perfeito. Cumprir os deveres proprios do homem (...) eis 0 que se pode chamar de prudéncia” (Ferreira,
1999: 78).
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2 meontra a

O homem que agisse dessa forma estaria livre das transgresstes
autoridade  tradicional:  pais, antepassados, superiores na  hierarquia
administrativa, isto é, contra os poderes tradicionais (...} do cerimonial tradicional

e, finalmente, das rigidas convencdes sociais” (Weber, 1983:421).

Com esse tipo de comportamento, o homem confuciano esperava obter “uma
vida longa, saide e riqueza neste mundo, e mais além da morte, a conservacdo do
bom homem” (Idem, p. 420). Entretanto, os objetivos de ser um bom homem, ter
uma vida confortavel ¢ um bom nome apds & morte eram buscados neste mundo ¢

1d0 no outro.

Ao cumprir o comportamento estabelecido pelas convengdes éticas do
confucionismo, o homem adaptava-se ao mundo na medida em que se ajustava a
ordem social ¢ & harmonia césmica entre o céu ¢ a terra. Dessa forma, as exigéncias
éticas do confucionismo contribuiram para eliminar suas tensdes com o mundo.

Como se V&,

“ toda tensdo entre a natureza e a divindade, entre exigéncias
éticas e imperfeicdes humanas, entre o sentimento de pecado e
necessidade de redencéio, entre acdes terrenas e perddo do além,
entre o dever religioso e as realidades politico-sociais estavam
totalmente ausentes dessa ética. E por isso mesmo faltava também
qualquer motivo para a influéncia sobre a conduta de vida por
Jorcas internas que fossem livres da tradicdo e da convengdo™
(Cohn, 1982:153).

%2 Usar a palavra transgressdo em vez de pecado €, de certa forma interessante, porque a nogio de pecado €

completamente alheia ao pensamento chinés. Embora, ao contririo de transgressdo, o confucionismo “...
preferisse expressdes tais como “impropriedade’ ou falta de bom gosto’ ” (Bendix, 1986:129).
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Ao contrario disso, a conduta que influia sobre 0 modo de vida confuciano
estava ligada 2 religiosidade filial, que se apoiava na crenga nos espiritos & na
adoragdo dos ancestrais. Os deveres para com as pessoas da familia, vivas ou
mortas, faziam parte dessa religiosidade. Assim, “o dever religioso para com a
familia, mais do que para com um Deus supramundano, e, por conseguinte, relagbes
pessoais com um fim, mais do que um meio, eram a caracteristica da religiosidade
confuciana” (Bendix, 1986:130). Ao acreditarem na existéncia do Tao como uma
ordem cosmica e impessoal, o confucionismo nfo deu lugar & crenca individual de
um Deus”. Como diz Weber, “o confuciano nada devia a um Deus supramundano”’
(Cobn, 1982:153).

As relagOes tradicionais cultivadas pelo confucionismo mediante o culto dos
antepassados favoreceu, em grande parte, o estabelecimento de uma comunidade de

sangue, que controlou pelos lagos de parentesco, tanto os individuos, quanto as

instituigdes chinesas.

Em vez disso, o puritanismo resistiu aos sentimentos fraternais e altruistas do
amor ao proximo, como também aos lagos de sangue. O rompimento com os lagos

de parentesco contribuiu para a

“supremacia da conduta de vida baseada na crengca e na ética
diante da comunidade de sangue e, em grande parte, mesmo da
Jamilia. De wuma perspectiva econdmica, isso significava a
Jundamentagdo da confianca nos negocios em qualidades éticas dos

% Segundo Granet, “os confucionistas nunca permitem que se insinue nada de individual numa formulacfo

de prece; os taoistas em Extase 50 fazem repetir uma oragfio estereotipada (...). Banidas para um espago € um
tempo sem realidade, distanciadas dos homens, sem por isso se engrandecerem, nentralizadas pelo culto, sem
que haja um clero que trabalhe para engrandecé-las, as divindades, sempre ocasionais - ora muito familiares ¢
quase scmpre sem atualidade - , ndo fornecem uma representacdo sufucientemente emocionada do sagrado
para que haja uma tentativa de fazer delas o principio da moral ou da sabedoria. A sabedoria chinesa é uma
sabedoria independente ¢ totalmente humana. No deve em nada 3 idéia de Dens ” (1997:352) .
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individuos singulares, as quais se comprovavam no trabalho
objetivo de vocagdo™ (Cohn, 1982:153-154).

A superioridade da comunidade ética frente 3 comunidade de sangue foi uma

realizacdo das religiGes éticas do protestantismo ocidental.

O ftratamento racional dado ao mundo pela ética puritana diferiu do
confucionismo, por entender que o mundo nada mais era do que um recipiente de

pecados. Logo, adaptar-se a ele e aos seus costumes soaria como

“uma condenacdio; a autoperfeigdo no sentido confuciano seria um
ideal de blasfémia (...). A riqueza e a entrega a seu desfrute seria
uma tentagdo, dedicar-se a filosofia humana e a formagdo literdria
seria uma pecaminosa arrogancia da criatura; toda confianga na
forga magica dos espiritos ou dos deuses ndo so seria desprezivel,
como tambeém um insulto a Deus” (Weber, 1983:428).

Contrario ao confucionismo, que "aceitava o mundo e o homem como
intrinsecamente bons, o puritanismo os via como intrinsecamente maus” (Bendix,
1986:128). Esse ultimo considerava os homens pecaminosos por natureza, cujas

oportunidades religiosas eram desiguais e distintas.

“Por isso a crenga na predestinagdo, ainda que ndo a tunica, era de
longe a formulacdo dogmdtica mais consegiiente dessa
religiosidade de virtuosos. Tudo se orientava, portanto, para a livre
graca de Deus ¢ para o destino no além; a vida terrena era apenas
um vale de ldgrimas ou entdo somente uma passagem. Por isso
mesmo uma énfase extraordindria era posta sobre esse diminuto
lapso de tempo. Ndo porque fosse possivel conquistar a salvacdo
eferna pelo puro desempenho proprio. Isso era impossivel. Mas
porque a propria vocacdo para a salvagdo s era concedida ao
individuo e, sobretudo, s¢ podia ser conhecida através da
consciéncia de uma relacdo nuclear unitdria dessa sua curta vida
com o Deus ultramundano e sua vontade: na ‘santificacdo’. Esta
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por sua vez e como toda ascese ativa, apenas podia ser
comprovada na atividade cara a Deus, portanto numa acdo ética
sobre a qual repousava a bengdo divina, dando assim ao individuo
a certeza da salvacdo na seguranca de que era um instrumento de
Deus (...). O empenho ‘na obra daquele que me mandou, enquanto
¢ dia’ fornava-se aqui um dever, e essas tarefas ndo eram de
natureza ritual mas ético-racional ” (Cohn, 1982: 155).

Enquanto o puritanismo rompia com todos os lagos de parentesco pelos quais
estava ligado ao mundo, o confucionismo cultuava-os por meio da crenga magica
nos espiritos, como forma de inviolar a tradigdo. Isso leva a crer que “a ética
confuciana valorizava as relagbes pessoais, a puritana as desvalorizava” (Cohn,
1982:156).

O confraste entre ¢ puritanismo ¢ o confucionismo é claro. Apesar de ambos
serem considerados “racionalistas”, pelo fato de estarem presentes em ambas as
éticas, apresentaram diferencas marcantes, ndo apenas em relagio & postura ético-
social, mas também devido a legalidade prdpria quanto &s relagGes internas da
estrutura de dominagdo politica” (Idem, p.156). Foi essencialmente dela que

derivou

“a maruiencdo dos vinculos de parentela na China, o cardter
inteiramente referido as relacbes pessoais das formas de
organiza¢do politica e econdmica, que manifestamente careciam
(relativamente} da objetivacdo racional e do cardter abstrato e
transpessoal das associagdes voltadas para o alcance de metas, a
comegar pela falta de auténticas ‘comunidades’, especialmente as
cidades, até a auséncia de formas de associagdo e de empresas
economicas ligadas de modo puramente objetivo afins. (...) Toda a
agdo social permanecia ld abrangida e condicionada por relacdes
puramente pessoais, especialmente as de parentesco™ (Idem, p. 156)

Ao contrario disso, o puritanismo “imprimiu a tudo um cunho objetivo,

dissolvia tudo em ‘empresas’ racionais e relacdes ‘comerciais’ puramente objetivas,
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¢ punha o direito e o acordo racional no lugar da forga da tradic@io, do costume local
e do favor e concreto do funcionario vigentes na China” (Idem, p. 156).

O racionalismo, mencionado por Weber, nem de longe adquiriu uma
conotagdo de “impulso aquisitivo” ou 4nsia de ganhar dinheiro que existiu em
todas as épocas e em vérios lugares **. Ao contrario, significa a realizagio de um
fim por meio de um calculo logico (Cf. Weber, 1982:337). De acordo com essa
significacdo, apenas “a ética racional puritana orientada para além do mundo levou
as ultimas consegiiéncias o racionalismo econdémico intramundano,(...) justamente
porque o trabalho intramundano ndo passava de expressdo do esforco por uma

meta transcendente ” (Cohn, 1982: 158).

Como o puritano era incapaz de alcangar a perfei¢iio sozinho, tinha de
acreditar no fato de ser um eleito € na vocagio que lhe foi destinada por Deus. Ao
considerar-se um eleito de Deus, o0 homem deveria dedicar-se ao trabaltho como
forma de enfrentar as tenta¢Ges mundanas ¢ aumentar a gloria de Deus, porque, por
meio da atividade profissional, 0 homem poderia acumular e investir, mas, para que
isso fosse possivel, o uso racional da riqueza teve de ser permitido pelo puritanismo.
E o foi, embora os puritanos reconhecessem 0s perigos que ela trazia, caso fosse mal
utilizada. Nesse sentido, para “.. o puritano o lucro era {..) um sintoma importante
da prépria virtude, mas o dispéndio da riqueza para fins de consumo proprio era

uma submissdo idélaira ao mundo 7 (Idem, p. 157} .

Por outro lado, para o confucionismo, a riqueza era, conforme ensina o
fundador da sua doutrina, “o meio mais importante para poder viver de maneira

virtuosa, vale dizer digna, e dedicar-se ao aperfeicoamento pessoal. A resposta a

% Consultar: M. Weber. A Etica Protestante e o Espirito do Capitaiismo, p.04
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questdo de como melhorar os homens era, portanto: ‘enriquega-os’. Pois somente

assim seria possivel viver de ‘acordo com a posi¢io’ ocupada ” (Idem, p.157).

Nesse sentido, a aquisi¢io de riqueza nfio foi rejeitada por Conflicio,
embora dificultasse “o equilibrio nobre da alma, pela qual todo trabalho profissional
genuinamente econdmico era tido como coisa de meros especialistas. O especialista
ndo era elevado por Conflcio a2 uma dignidade verdadeiramente positiva, nem
sequer por seu valor social-utilitarista. Pois - isto era decisivo - o gentleman nfo era
wm ‘instrumento’ ¥*°. Em vez de mstrumento, o gentleman confuciano era um fim
em si mesmo, ¢ ndo um meio para fins objetivos. Com isso, o confucionismo
rejeitou qualquer atividade profissional que fosse voltada para a aquisigio
econb6mica, como também qualquer forma de especializagfo, tendo em vista que a
atividade profissional estava circunscrita a2 ocupagio de cargos administrativos,
exigindo do homem apenas uma formacdo livresca para compor a burocracia
chinesa. |

Essas diferencas levam a crer que ha duas modalidades de racionalismo. O
racionalismo confuciano, que se adaptou ao mundo e o racionalismo puritano, que
quis, a todo custo, transformar e dominar o mundo. Sdo racionalismos excludentes,
visto que cada um visava a um ordenamento intelectual e coerente da vida humana,
partindo, ¢ claro, de crengas religiosas especificas. Ambos eram sébries, embora “a
‘sobriedade’ racional do puritano repousasse sobre o poderoso entusiasmo que
faltava totalmente ao confuciano, o mesmo entusiasmo que habitava os monges do
Ocidente” (Idem, p. 158).

% M. Weber. Ensayos Sobre Sociologia de la Religion, p. 433
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Além de sobrios, exerceram um autocontrole vigilante sobre suas condutas,
muito embora ele se tenha diferenciado em ambos. O confucionismo teve como
finalidade

“manter a dignidade das maneiras e os gestos exteriores [com isso]
comportava um cardter estético essencialmente negativo, [ao
contrario dele] sic o autocontrole igualmente vigilante do
puritanismo se encantinhou para algo positivo, em dire¢do a uma
determinada agéo qualificada, e mais além desta, em direcdo a
algo mais interior: o dominio sistemdtico da prdpria natureza
interior, corrompida pelos pecados” (Weber, 1983:432).

Enquanto no racionalismo puritano o controle sistematico e racional da
conduta, ligado A contabilidade moral e a atividade profissional como dever
vocacional, foram instrumentos poderosos para controlar o mundo, no racionalismo
confuciano, a religiosidade familiar baseada na piedade filial, a educagdo ¢ o
autocontrole sobre as paixdes foram meios necessarios para a sua total
adaptabilidade ao mundo. Foi, sem diivida, essa diferenca de mentalidade (tomada
de posigio pratica diante do mundo) que contribuiu para o surgimento do
capitalismo no Ocidente e para a auséncia dele na China. Isso, por outro lado, ndo

£

invalida o fato de que “.. o chinés seria tdo capaz, talvez mais capaz do que o
Jjaponés, de assimilar o capitalismo, que atingiu o seu pleno desenvolvimento

técnico e econémico no dominio cultural contempordneo” (Idem, p.158).



109

Capitulo IV

OS BRAMANES E A RELIGIAO HINDU: UMA LEITURA
SOBRE A INDIA.

Nos “Ensayos sobre a Sociologia da La Religion” (vol. II), Weber examina
os aspetos principais das religides da India, tentando compreender de que forma o
jainismo, o budismo e, mais especificamente o hinduismo, tiveram influéncia
marcante nessa civilizagio. Embora “o tema central desta obra siga sendo o mesmo
que estudara no primeiro ensaio de fama: ‘A Etica protestante e o Espirito do
Capitalismo’ (publicado em 1904-1903); de que modo a ética econdmica das
diferentes religides afetou o desenvolvimento do capitalismo moderno” (Madan,
1984:121).

Para compreender tal hipotese, parte das idéias religiosas e das influéncias
que elas tiveram na estrutura social da sociedade indiana, partindo do fator central
que constitui essa organizagdo social: o sistema de castas, tendo em vista que esse

sistema foi determinado religiosamente.
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A sociedade hindu™® encontrava-se estruturada a partir do sistema de castas
(instituigdo fundamental do hinduismo), que impunha direitos e deveres rituais,
como tambem a posigdo social no hinduismo. Desse modo, a posigdo social do
hindu fo1

“... determinada pela natureza de sua relacdo positiva ou negativa
com o brdmarne (..). A ‘casta’ é e continua sendo, essencialmente,
uma posicdo social, e a situacdo central dos brdmanes no
hinduismo baseia-se mais no fato de que a posi¢do social é
determinada com referéncia a eles mais do que qualquer outro
aspecto” (Weber, 1982:450).

As castas possuiam identidades especificas quanto as crengas religiosas,
restrigdes em relagdo ao contibio (casamento), 4 comensalidade e ao relacionamento
social. Embora grande parte dos deveres rituais fossem impostos pela casta

dominante, ou seja, pelos bramanes, deles resultaram regras, tais como abster-se

“... de comer carne, em particular a carne de vaca, recusando-se a
matar vacas ¢ fomar bebidas alcodlicas. A casta dominante
renuncia as prdticas de matrimonio que se desviassem dos
costumes hindus (como as organizacBes de cardter exogdmico);
proibe o casamento de suas filhas com homens das castas
inferiores; induz as vitvas ao celibato; ddo em matriménio suas
Jilhas antes da puberdade sem pedir sua opinido; queimam os
mortos em lugar de enterrd-los, orgamizando sacrificios aos
antepassados; batizam as divindades locais com os nomes de
deuses e deusas hindus. Finalmente, eliminam o sacerdote tribal e
no lugar dela, atribui ao brdmane o cuidado dos ritos, assim como

% Segundo Weber, * ‘Hindn' é uma _expressdo que aparece pela primeira vez com a dominagdo

maoematana para referir-se a0s nativos da India ndo convertidos” (1987 14).
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o convencimento de que ele - governante dessa linhagem, ou tribo -
faz parte de uma linhagem nobre” (Weber, 1987.18).

Os bramanes foram os representantes legitimos do hinduismo (tido como uma
forma nacional de religiosidade) na India. E certo que eles “constituiram uma
casta, e que em termos gerais, a instituicdo de ‘castas’, uma espécie de estamento
hereditdrio particularmente estrito e exclusivo, desempenhou um papel importante
na vida social da India” (Idem, p.14). Além dos bramanes (considerados uma casta
de sacerdotes), existiram mais trés castas de acordo com a doutrina classica da India:

os xatrias (guerreiros), os vaixas (comerciantes) e os sudras (servos)”’.

Entretanto os bramanes, por ocuparem um nivel mais eievado € superior no
sistema de castas, estabeleceram barreiras rituais, ndo s6 em relagio as castas ja
existentes, mas também aos “povos héspedes”, que habitaram a antiga india. Eles
foram vistos como barbaros, por serem excluidos do ritual brimane. Sendo assim,
foram “considerados como  ritualmente ‘impuros’ por estarem excluidos do

comitbio e da mesa”(Weber, 1987:21).

Os povos hdspedes podem ser mais bem entendidos a partir da expresséo de
“povo-paria”. Esse termo se refere, sobretudo, aos judeus e aos ciganos, que
habitaram a India. Esses povos, na verdade, “eram comunidades com iodos os
atributos de uma tribo, mas perderam seus territorios nativos e tornaram-se povos
hispedes ou ‘povos-pdrias’, para usar o termo de Weber” (Bendix, 1986:137). O

termo “povo paria” foi sempre utilizado quando se referiu ao

“tipo de barreira ritual frente ao povo hospede. No sentido
especifico, portanto, devem considerar-se como povo pdria ndo

% Consultar: M. Weber. Ensayos Sobre Sociologia de la Religion, p. 14
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simplesmente a tribo de trabalhadores tida por ‘estrangeira’,
‘barbara’ ou ‘magicamente impura’ desde a perspectiva de uma
comunidade local, [mas todos aqueles que] tenham todos os tragos
de um povo héspede, pelo menos o fundamental = (Weber,
1987:21).

Ao serem considerados impuros pelo hinduismo, por nfio estarem
mcorporados & comunidade hindu, o “povo-paria” procurava evitar o contato com a
casta dominante. A reciproca era verdadeira, pois os brimanes eram obrigados a
“evitar seu contato e inclusive sua mera presenca (..), pois eram prescricdes
religiosas do tipo positivo que decidiam essas rela¢des” (Idem, p.22). Porém, caso
houvesse a violagdo dessas normas, acarretaria a intervengfio tanto pela parte dos

brimanes, como também pela comunidade local.

A relagiio entre os brimanes com o “povo-piria” e as castas impuras eram
reguladas pela tradi¢do. Os primeiros, por ndo terem qualidades religiosas positivas
(estabelecidas pela casta brdmane) ou negativas (pelas castas impuras), foram
considerados barbaros. “Ndo reconheciam tampouco nenhum dever ritual religioso
do tipo hindu; tinham deuses proprios e, o que é mais importante, recorriam aos
seus proprios sacerdotes (...) como também ignoravam como puras as instituicbes
do hinduismo” (Idem, p. 22). Ja o segundo, apesar de pertencerem ao sistema de
castas hindu, mesmo assim gozavam de um privilégio megativo por serem

considerados aos olhos dos bramanes como castas impuras.

Por outro lado, os brimanes esforgavam-se para manter a cultura nacional,
difundindo e ampliando o conceito do hinduismo, a ponto de incorporar nele as
tribos consideradas estranhas. Entretanto, s6 aceitavam como hindu aqueles que se

submetessem as normas impostas pelo hinduismo.

Foi com o processo de hinduizagfio que os brimanes conseguiram difundir a

cultura nacional, como também expandir o sistema de castas. Embora esse processo,
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mediado pelos brimanes, possibilitasse incorporar grande parte das tribos que ndo
eram consideradas hindus, teve nas entrelinhas um motivo material. Qual sera?
Deve-se ao interesse material que os brimanes tinham em ampliar suas
possibilidades de servigos jumto as castas e as tribos impuras, no que diz respeito a

leitura de horéscopo, cerimdnias familiares, entre outros, recebendo, em troca disso,

"tarifas por fazer horoscopo, até prebendas e participacoes em
oferendas de sacerdotes domésticos (...). Em particular desde os
tempos antigos se recompensou com ricas doacbes em dinheiro e
outros objetos valiosos (...) o brdmane que proporcionava as
necessdrias ‘provas’ da origem nobre da camada senhorial hindu”
(Idem, p. 24).

Quanto mais as tribos se tornavam sedentarias, fazendo parte do territdrio
fixo e circunscrito 4 comunidade hindu, mais dependiam das normas sociais criadas
pela instituigdio de castas. O proseliismo hindu foi marcado, em grande parte, pela
transformacdo das tribos em casta. Assim,

“o proselitismo se realizou e realiza sob a forma de incorporacdo
{...) de sociedades inteiras na comunidade hindu; no principio, ao
menos, ndo pdde ocorrer de outra forma, porque o individuo ndo
pode nunca, enquanto individuo, converter-se diretamente em
membro desta comunidade, sendo enquanto membro de uma outra
sociedade: a casta” (Idem, p. 24).

Com a incorporagio no sistema de castas, as tribos ¢, mais particularmente, as
“familias dominantes dessas tribos poderiam decidir tornar-se vegetarianas, opor-se
ao abate de vacas, mudar seus costumes matrimoniais € seus habitos alimentares em
relagdo as camadas sociais mais baixas, exigir que as viivas permanecessem castas,
cremar ao invés de enterrar seus mortos € assim por diante” (Bendix, 1986:137).
Essa decisdo seria em prol de um unico motivo: o0 de obter a legitimacfo religiosa

junto & institmigdo de casta hindu. Nesse sentido,
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“o interesse por essa legitimacdo (...) foi o que contribuiu para a
aceitagdo voluntdria dos ritos hindu pelos povos pdrias que, com
eles, calam na humilde situacdio de uma ‘casta impura’(...). Porém
desde que assegurasse as oportunidades de trabalho, era em todo
caso uma vantagem aparecer como ‘casta’ legitima, se bem que

com privilégios negativos e ndo como um mero povo estranho”
(Weber, 1987:25).

Se por um lado o processo de hinduizagdo deu esperangas e criou condigdes
as camadas sociais oprimidas de legitimar-se junto a sociedade hindu, por outro
lado, com a conversdio ¢ adaptagiio ao hinduismo, as “camadas negativamente
privilegiadas” ofereciam menor resisténcia em relagio ao estilo de vida hindu,

imposto pelos bramanes.

Mesmo com o processo de conversio das “camadas negativamente
privilegiadas™® ao hinduismo, a distincdo entre as camadas “negativamente
privilegiadas” e as “positivamente privilegiadas” era grande. Essa distin¢édo baseava-
se, sobretudo, na consciéncia de que a “camada positivamente privilegiada™ tinha
em relagdo a sua legitimagdo interna, pois o fato de ocupar uma fungdo religiosa
superior na hierarquia do hinduismo era tido por elas como merecido. Nesse sentido,
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essa camada tinha “.. comsciéncia da ‘perfeicdo’ de sua condicdo de vida, como
expressdo do ‘ser’ qualitativo que repousa dentro de si mesmo .." (Weber,

1994:334).

Ao contrario delas, as “camadas negativamente privilegiadas®, por nfo
possuirem a convic¢do da exceléncia e da perfeigo, rendiam-se & possibilidade de
encontrar 0 unico meio de salvagdo no cumprimento dos deveres religiosos de

castas, pois o hindu esperava, no cumprimento dos deveres religiosos, a melhora de

% As castas impuras € o “povo-piria” s¢ incluem nesse termo.
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suas oportunidades pessoais no renascimento, isto é, ascensdo ou reencarnagfo de

sua alma numa casta superior.

Os bramanes, ao contrario das “camadas negativamente privilegiadas™, eram
tidos como uma casta privilegiada na hierarquia hindu. Tornaram-se importantes €
superiores ao servirem aos principes e reis na qualidade de sacerdotes. Sua
importincia, nesse sentido, depende exclusivamente dos servigos pessoais e
politicos que prestavam 2 nobreza. Tidos como sacerdotes de familia, dependiam

eminentemente de sua posicdo ritual de confessor.

Os bramanes foram um grupo de intelectuais de alto nivel, cujo carisma
dependia exclusivamente de sua formagdo literdria. Possuiam comhecimentos das
cerimonia e dos ritos (criados por eles) e também de uma linguagem sagrada que era
diferente da linguagem cotidiana. Eram dotados de uma carreira funcional, tendo em

vista que serviam aos principes por meio de suas fungdes consultivas.

Esse estamento de literatos formados por “.. capeldes” do principe e em
parte telogos, juristas, sacerdotes ...” (Weber, 1987:142) vivia entre a corte do
principe e a nobreza, desfrutando privilégios e honrarias sociais, em virtude do lugar
que ocupavam no sistema de casta. Segundo Weber, na “.. época antiga, o mais
alto cargo do bramane era o de ser um capeldo da corte ...” (Idem, p.143). Eles,
nesse sentido, viveram bem proximos ao poder, prestando servicos tanto aos
principes, quanto aos reis. Entretanto, nenhum desses reis ou principes desempenhou
a funcdio de alto sacerdote’™, tendo em vista que os sacerdotes legitimos do ritual

oficial hindu foram os bramanes.

% Capeldo ( Puhorita) era o doutor espiritual do principe em relagdo aos assuntos pessoais ¢ politicos.

19 ~omo aconteceu na China, onde o imperador foi considerado um alto sacerdote legitimo, capaz de
harmonizar as relagfes entre o céu € a terra.
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4.1. Dharma : Um dever ritual das castas

As castas possuiam deveres rituais de acordo com a sua posigdo social, os

quais se tornaram eternos no tempo. O dever ritual ou dharma

“é distinto segundo a situagdo social, e iambém, que ndo é
absolutamente  fechado, por estar submefido a um
‘desenvolvimento’. O dharma depende da casta em que o individuo
nasceu. Quando as castas velhas se dividem em novas castas, ©
darma se especializa. Gragas a esse avanco o darma pode
desenvolver-se por seu progressivo conhecimento” (Weber,
1987:33).

O dharma dependeu basicamente da tradigdo sagrada, ou seja, das sentengas e
doutrinas desenvolvidas pela literatura brdmane. Dela resultaram regras que dizem
respeito 2 comensalidade (os brimanes, por exemplo, nfio se sentavam 3 mesa com
outras castas) € a abstencgfio da carne de vaca, cuja proibigdio e matanca constituem o
dharma universal hindu. “Quem ndo aceita isso como obrigatdrio ndo é hindu.

Quem come carne de vaca é barbaro ou membro de uma casta inferior” (Idem, 36).

O dharma cotidiano derivou “em grande parte, das normas mdgicas, dos
tabus e das bruxarias do passado remoto” (Idem, p.34). Nesse sentido, o dharma
hindu ¢ produto dos sacerdotes brimanes e da literatura racionalmente criada por

eles.

4.2. A Tradicio Védica e a Imagem Hindu do Munde

O hinduismo, assim como outras religides (como o protestantismo, que se
fundamentou na Biblia), possuiu também um livro sagrado: os Vedas. Veda

significa "‘conhecer’ e denota conhecimento divino. Os vedas sdo apresentados
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principalmente por hinos, cantados por sacerdotes em louvor aos deuses ” 1o
Dessa forma, os vedas foram compostos por “colecdes de cangdes, hinos, formulas

mdgicas e rituais” (Weber, 1987:35). Entre essas colegdes de hinos, encontram-se:

“O Rg Veda, ‘o Veda do louvor’, consiste em 1L0I7 hinos,
distribuidos em dez livros. A maioria dos versos é em louvor a
Agni, o Deus do fogo, e Indra,"” o Deus da chuva e dos céus (...).
Yajur Veda ensina como realizar os sacrificios. O Sama Veda é o
‘Veda dos cdanticos’ e consiste em 1.549 versos, muitos dos quais
também aparecem em diferentes contextos do Rg Veda. (..) O
Atharva Veda contém cdnticos rituais, freqiientemente visando a
cura de doencas” (Dasa Gosvami, 1986:41)

Além deles, ha textos como o Mahabharata (onde esta incluido o Bhagavad-
gita), o Pancaratra e o Ramayana, que fazem parte da literatura védica.

A literatura sagrada hindu {como a braménica ortodoxa, por exemplo) foi
composta numa linguagem sinscrita, desconhecida dos laicos. Durante séculos, essa
tradi¢dio védica foi transmitida oralmente, pois estava adaptada a facil impressdo
memorista. Fm face disso, os brimanes “se mantiveram fiéis duranie muito tempo
ao principio de que a doutrina sagrada sé poderia ser transmitida de boca em
boca” (Weber, 1987:165).

Segundo a antiga pratica dos vedas, s0 quem poderia transmitir a mensagem

sagrada seriam os mestres rituais. Dessa forma, a anmtiga pratica excluia os

0§ Dasa Gosvami, Introducdo & Filosofia Védica: A Tradigdo Fala por Si Mesma, p.4l

%2 Segundo Weber, os Deuses védicos sdo funcionais ¢ herdicos. Nesse sentido, a literatura védica nio
descreve seus deuses apenas como imagindrios, © ...mas como agentes autorizados, representantes da vontade
suprema encarregados de administrar os assuntos universais (..) ; para cada aspecto hd uma personalidade
encarregada. Indra.  por exemplo, controla a chuva, ¢ Vanma preside os  ocea-
nos.”(Disa Gosvimi, 1986, p.41) . E interessante salientar que sio cerca “trinta ¢ trés mithdes” de deuses, que
habitam o pantefo védico.
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individuos que nfo pertencessem & casta dos brimanes, da leitura dos vedas.
Segundo Weber, isso se remete ao fato de que todos os sacerdotes, em todas as
épocas, tenham exercido um monopdlio sobre as escrituras sagradas. Foram esses
agentes religiosos que sistematizaram “.. e reinlerpretaram [as escrituras
sagradas] no sentido (...) de que fossem utilizadas junto as massas, e em particular,
em sua organizagdo sacerdotal ... ” (Idem, p.35). Isso, inevitavelmente, aplicou-se as
escrituras sagradas hindus, tendo em vista que “... os vedas ndo tiveram uma ética
propriamente dita, no sentido racional da palavra, e seu mundo ético foi
simplesmente em todas as épocas heroicas, refletido na concepedo de cantores, reis
ou hercis ...” (Idem, p.35). S6 adquiriram uma conotagdo ética através dos
brimanes, que atribuiram um significado racional s escrituras védicas. A proposito
disso, o Mahabharata foi ndo apenas “ em sua forma e conteido, um livro de

poesia, sendo um manual de casuistica ética” (Idem, p. 167).

Por conseguinte, a erupcio do hinduismo formou-se a partir dos Grandes

Epicos:

“... acima de todos pelo Mahabharata, texto que, pelo menos em
Seu conteudo, antecede a era cristd. Trata-se de um tipo de Iliada
desequilibrada, onde as narrativas bélicas se misturam a cenas
mitologicas e prelecbes morais. Em seu texto, sGo tratados os
valores mais profundos do hinduismo no plano ético e juridico, os
deveres do individuo em si proprio e em relagio a sociedade. Seu
ponto culminante é a Cangdo Celeste (Bhagavad-Gita). Trata-se de
um tipo de sermdo destinado ao herdi Arjuna por Krishna, seu
companheiro de armas e no qual o ultimo se revela como nido sendo
outro send@o o ser Supremo, guardidio e garantidor de todos os atos
humanos, originador dagueles métodos que conduzem a
compreensdo espiritual 7 (Renou, 1964:19).

Segundo Weber, ¢ Mahabharata, por meio de seus dialogos filosoficos, traz

£

problemas concerentes 4 “... teodicéia que teve lugar na culta sociedade dos
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Kshatriyas na época dos pequenos principados ... "(Weber, 1987:191). Nele, ¢ mais
especificamente no Bhagavad-Gita, pode-se encontrar o didlogo entre o herdi
Arjuna e Krisna, que tepresenta a encarnagdo humana do mais alto Ser Divino.
Nesse dialogo, Krisna responde as davidas que esse herdi guerreiro (kshatriyas) tem

em relagdo ao seu proprio destino.

Num outro texto védico, o Yajurveda, Weber observou que ja se encontrava
plenamente desenvolvida a posi¢do da aristocracia sacerdotal védica em relagdo a
qualificagio carismatica, adotada como condigfo indispensdvel para os cargos
pablicos. O carisma, portanto, assegurava aos brimanes uma posigéo de auntoridade
espiritual frente as outras castas. O carisma mégico dos brdmanes baseava-se num
“saber do tipo cerimonial e ritualista, [e na] literatura sagrada, escrita numa

linguagem sagrada, diferente da cotidiana” (Weber, 1987:141).

Além de possuirem o carisma e a qualificaciio académica para ocupar uma
posigéio social superior na hierarquia hindu, os brimanes (e somente eles) diziam-se
capacitados para alcancar a salvagio. Entretanto, para consegui-la, decidiram seguir
uma vida de austeridade religiosa. A austeridade referia-se ao cumprimento da
higiene ritual, que compreendia uma dieta vegetariana em oposigo a carne de vaca,
a abstencdio de bebidas alcodlicas e as proibigdes ao adultério. Ao seguir essa
conduta, os brimanes poderiam considerar-se homens santos (srmana), capazes de

buscar a salvagio.

Na [ndia, apenas os brimanes monopolizaram a busca da salvagdo, tendo em
vista que a “doutrina ortodoxa manteve sempre com grande rigidez o monopdlio
dos brdmanes (...) frente as camadas inferiores ” (Idem, p. 160). Isso nos remete,
por exemplo, ao épico Ramayana: “um asceta de grandes poderes mdgicos foi
decapitado por um heréi porque era um shudra que se atreveu a adquirir
faculdades sobre-humanas “(Idem, p. 160). Essa passagem mostra, com grande

exatiddio, que o shudra se considerou, a partir da obtengdo de poderes mdgicos,
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capaz de monopolizar tanto quanto o brdmane essa busca mistica. Por outro lado,

mostrou também

“que a doutrina ortodoxa reconhecia a capacidade de um sudra de
adquirir tais faculdades. De fato, os brdmanes podiam ser
desafiados por qualquer mistico que praticasse a austeridade
religiosa e que, consegiientemente, fosse reverenciado pelo povo
por sua santidade e seus poderes milagrosos ” (Bendix, 1986:153).

A esses desafios, os brimanes procuravam responder por meio dos seus

privilégios de casta.

Um dos meios utilizados pelos bramanes para alcancar a santidade (como a
austeridade de vida) foi a yoga. Essa técnica influenciou mais do que nenhuma outra
as doutrinas ortodoxa (hinduismo) e heterodoxa (budismo e jainismo). Entre as
inmeras técnicas de éxtase, a yoga foi considerada uma forma tipica de salvagio
pelos intelectuais, ndo esquecendo, por outro lado, que ela foi fruto da

“racionalizacdo da antiga pratica exidtica dos magos” (Weber, 1987:170).

Nesse sentido, a yoga tinha como objetivo “esvaziar completamente a
consciéncia de tudo que pudesse ser expresso através de palavras racionais e
conseguir com isso um controle consciente sobre varias fungdes corporais” (Idem,
p. 170). Ao esvaziar a consciéncia, o individuo seria capaz de estabelecer uma unido
com o divino na medida em que abandonasse as atividades mundanas e guardasse
em siléncio a sua voz. Isso leva a crer que a yoga “se baseou no pressuposto de que
a apreensdo do divino se daria por meio de uma experiéncia irracional, que ndo

tinha a ver com 0 ‘conhecimento’ racional” (Idem, p. 171).

A finalidade perseguida pela yoga era a de alcangar poderes milagrosos e

sobrenaturais, sendo possivel pela eliminacio da forga da gravidade, no sentido de
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adquirir um estado de repouso tal, que possibilitasse o desprendimento da vida

mundana.

Embora os brimanes nfio compartilhassem dos elementos irracionais da yoga,

nunca rejeitaram por completo essa técnica, tendo em vista que ela consistiu numa

“forma superior, especifica e intelectualista do divino. Pois o
sentimento a que aspirava, mediante os niveis de conceniracdo
(Samadhi), tinha que ser vivido na medida do possivel,
conscientemente e, para isso, seria necessdrio alcangar metodica e
racionalmente os sentimentos de amizade com Deus, de afinidade
com as criaturas, e, como etapa final, de indiferenca pelo mundo
mediante os exercicios de meditagdo” (Idem, p.172).

Torna-se evidente, portanto, que a técnica de yoga nfo foi puramente
irracional, pois 0 esvaziamento da consciéncia por meio dos exercicios de meditagdo
era feito de forma planejada ¢ racional, ou em outras palavras, foi especificamente

elaborada a partir de um conhecimento intelectual.

A yoga, como técnica de salvag#o, procurou libertar-se das paixdes mundanas
para atingir o repouso eterno e a harmonia com o divino. Essa técnica, assim como
outras técnicas de salvacdo hindu (fossem elas ortodoxa ou heterodoxa), sempre
procuraram “desvincular-se do mundo dos sentidos, das excita¢des da alma, das
paixdes (...) das consideragdes da vida cotidiana ordenadas segundo meios e fins”
(Idem p.173). Esse ato de desvincular-se do mundo representa a condi¢fio prévia
para criar um estado de repouso tal, para que o individuo pudesse lhiberar-se da

fadiga e do cansago ¢ enconirar definitivamente a sua unido com o divino.

Nesse sentido, toda técnica de salvacio hindu teve sua origem nos
intelectuais, inclusive a idéia de alheamento da vida e do mundo em geral. Essa

posi¢do de negacdo do mundo foi determinada pela cosmovisdo hindu.
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A cosmovisdo hindu desenvolvida pelos brimanes idealizou um tipo de
salvagdo, que teve como finalidade fugir do mundo e nfo apenas do sofrimento

<

causado por ele. O mundo era concebido como uma “‘roda’ eterna e insensata de
renascimento e morte, girando com regularidade na eternidade dos tempos” (Idem,
p. 174). Nessa roda de renascimento e mortes, somente a alma perduraria no tempo,
pois, embora o corpo fosse perecivel, a alma permaneceria estavel. A alma ou o “...
ser vivo (jiva) é distinto do corpo. Todavia, em cada corpo (incluindo corpos dos
homens, feras, passaros e plantas), reside uma alma individual (jiva) ...” (Disa

Gosviimi, 1986:27).

Dessa forma, um dos pontos centrais da filosofia hindu girava em torno da
liberagéio da alma do cativeiro do Karma.'® Surge, entdo, a seguinte questdio: De que
forma € possivel libertar as almas da rede de causalidade do Karma e da “roda” do
mundo? Essa pergunta reflete a importincia que é dada a fuga da “roda™ eterna de
reencarnagbes ¢ retribuicdes, tendo em vista que ela se tornou uma concepgdo
briamane de salvagdo. Essa busca mistica de salvagio possuia tragos
“individualistas”, na medida em que apenas o individuo poderia ajudar-se a si
mesmo. Assim, “a filosofia indiana se configura basicamente como uma teoria da
estrutura metafisica da alma [que tem como suporte] a individuacdo” (Weber,
1987, p. 177).

A libertagdo (Moksa) do mundo material, como principal proposta de
salvagio, é acompanhada de diferencas marcantes no que tange as concepgdes de

salvacdo. Na primetra concepgdo, o individuo

% Segundo Gosvami, o Karma é o cativeiro do mundo material, pois, mesmo “as atividades piedosas, ou o

‘bom Karma’, prendem-nos a roda da transmigraco. Temos de nos livrar de todo o Karma , se¢ ¢ que
queremos transcengler a samsara , 0 ciclo de repetidos nascimentos € mortes” {1986:29).
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“s¢ poderia conseguir a liberacdio por meio da reunido mistica do
espirito, individualizado através da ilusdo césmica com o divino,
Brahman. A outra concepgdo, a do reconhecimento dualista da
verdade do real, prescindiu do Brahman, na medida em que a
salvagdio seria alcangada mediante os exercicios do conhecimento,
no sentido da praxis da yoga (...). A doutrina dualista ndo se ocupa
do Brahman, nesse sentido é ‘atéia’: a alma liberada mergulha no
repouso eterno (...) a doutrina dualista do real foi cultivada pela
escola samkhya” (Idem, p.183).

Uma das idéias de salvagio do homem seria por meio de sua identificagio
mistica com o divino, ou seja, com o Brahman, muito embora haja uma tendéncia de
considerar o divino como um Deus-Pai pessoal e ndo como um Brahman impessoal.

Isso se torna visivel nas palavras de Weber:

“O Brahman impessoal - originalmente a formula oratoria magica
e, posteriormente uma poténcia magica do mundo, que corresponde
a forca magica de oracdo - suprimiu paulatinamente o antigo
Deus-Pai (Prajapati), um Deus pessoal e criador do mundo. Porém
ao fazé-lo continuou adotando os tracos de um Deus sobrenatural
pessoal — Brahman” (1987:175).

Segundo Weber, a tensdo entre a imagem personalizada ¢ a imagem
impessoal do divino foi recorrente na histéria da religifio hindu. Por outro lado, 2
busca de salvagdo mediante a identificago mistica com o divino - com o Brahman -
nio teve nenhuma incompatibilidade com a técmica classica de salvagdo dos
bramanes, a yoga, tendo em vista que “a prdtica da yoga, com sua ascética
irracionalista e vivéncia emocional ndo tem excluido (...) o supremo Deus pessoal”

(Idem, p.175).

Ao regulamentar os tragos ascéticos da vida cotidiana, a doutrina braménica

classica estabeleceu que
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“as obras rituais e demais obras virfuosas por si s6 podiam
conduzir unicamente a uma melhora das oportunidades de
reencarnagdes, porém ndo a ‘salvacdo’. Esta vem sempre
condicionada por uma conduta extraordindria, qualitativamente
superior aos deveres mundanos de castas: a contemplacio ou a
ascética de evasdo ao mundo” (Idem, p.157).

Nesse sentido, a salvagéio estaria ligada a conduta ascética que pressupde o
rompimento de todos os vinculos com ¢ mundo no sentido de que o verdadeiro
asceta pudesse emancipar-se da inexoravel cadeia de retribui¢des, nesta vida e ndo
na proxima. Ao destituir-se de todo o sofrimento do mundo, desvinculando-se da
‘roda’ do karman, o asceta estaria livre do “infortanio”'®*, oun seja, da infelicidade de
viver num mundo hostil ¢ fadado a fadiga e ao cansaco e de ser perturbado por estar

agindo bem ou mal.

O desenvolvimento da ascética de salvagdio segue um desenvolvimento
racional por parte do intelectualismo classico braménico, no sentido de perseguir um
estado de santidade pessoal, “a graca™. Esse estado necessariamente pressupde a
aquisicdo do conhecimento sagrado, a “gnose”, pois a doutrina classica braménica
prescreveu o conhectmento sagrado - que estava no centro de todo o caminho de
salvagdo - como fonte do poder magico. Nesse sentido, esse conhecimento “ndo foi
considerado como um conhecimento intelectual no senmtido habitual. A salvacdo
suprema s6 poderia produzir um conhecimento superior: uma gnose” (ldem, p.

171). Esse conhecimento tinha como base o éxtase apatico.

194 A nociio de pecado nfo aparece na cosmovisio do hinduismo, em vez dela, usa-se a palavra “infortinio”.
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A busca de salvaclio religiosa baseada nesses principios (da busca de
santidade pessoal através da gnose) deveria caminhar necessariamente para a

identificagdo mistica com o divino, visto

“que a unido com o divino passou a um primeiro plano porgue o
desenvolvimento da gnose bramdnica se decantou cada vez mais em
direcdo da despersonalizacdo da suprema esséncia divina. Em
parte isso sucedeu de acordo com uma tendéncia {(...) subjacente a
toda mistica contemplativa, e em parte porque o pensamento
bramdnico estava muito arraigado ao ritual e em sua
inviolabilidade, e por ele encontrava o governo, o divino ndo nas
peripécias do destino do mundo, sendo em sua ordenaciio legal,
eterna, imutdavel e impessoal "(Idem, p.157).

Por outro lado, a busca ascética de salvac@io religiosa baseada na fuga do
mundo entrou em tensdo com o dharma - “dever” ou comportamento ético - de
casta, principalmente no que se refere ao dharma da casta guerreira. O seu “dharma
estamental era incompativel com qualguer tipo de fuga do mundo” (Idem, 189). A
tens@o entre o dharma herdico e a busca ascética de salvagéo religiosa é encontrada
no grande épico Mahabbarata, e principalmente numa das suas segdes mais famosas,

o Bhagavad-Gita, que ¢

13

um didlogo entre o heroi Arjuna seu auriga Krisna, que é
representado como a encarnaglo humana do mais alto ser divino.
O didlogo acontece antes da batalha Kuruskshetra, na qual
parentes proximos lutavam uns confra outros. Arjuna ¢é
profundamente atormentado pela perspectiva de matar parentes na
batalha que se aproxima. Descreve as conseqiiéncias desse terrivel
crime - a ruptura de familias, a negligéncia dos rituais, a mistura
de castas, a desonra dos antepassados - e esquiva-se ¢ batalha. O
poema consiste na resposta de Krisna a Arjuna, comecando com a

refutacdo de seus escripulos em matar os parentes” (Bendix,
1986:157).
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Krisna, segundo Weber, deu varias respostas a Arjuna. Na primeira, mostrou
a Arjuna que a morte de seus inimigos era uma conseqiiéncia natural (da propria
fatalidade) da guerra, mesmo sem a sua participagio; além disso, Arjuna faz parte de
uma casta guerreira, citja natureza o impulsionaria & batalha, independente ou no de
sua vontade, mesmo se ele resolvesse ndo lutar; a terceira e mais importante de
todas, € que nfio se pode lutar contra o que nfo existe, tendo em vista que a batalha
ocorre 1o plano do mundo material, presa i cadeia das reencarnagdes. Enquanto as
a¢des humanas estavam presas ao mundo material, o espirito aspirava a salvagio,
buscando liberar-se do mundo. O importante era saber diferenciar que o espirito nio

age, apenas sofre a acdo do mundo material.

Nesse sentido, Arjuna deveria lutar, mesmo que a batalha ocorresse no plano

material, pois para

“o guerreiro, a luta (uma expressdo todavia caracteristica do
periodo épico, Krisna diz: guerra ‘fusta’) é boa: evitd-la é motivo
de desonra; quem cai em combate vai ao céu, e quem vence domina
a terra, ambas possibilidades devem ter valor igual para o
guerreiro, segundo Krisna” (Weber, 1987:193).

Sendo assim, Arjuna deveria obedecer ao dharma da sua casta. Por outro
lado, de que forma o dharma da casta poderia ajudar o homem na busca de sua
salvagio individual, tendo em vista que ecle necessariamente causaria um
envolvimento com o mundo, e nfio a fuga dele '®. A essa indagagdo, Krisna
responde que ndo se pode renunciar aos deveres de casta, mesmo sabendo que as
acOes sdo marcadas por imperfeigdes. Ndo se pode, portanto, “renunciar as obras,

mas sim qos seus frutos” (ldem, p.194). Isso quer dizer que o individuo poderia

1% M. Weber. Ensayos Sobre Sociologia de la Religion, p. 193; consultar: R. Bendix. Op. Cit, p. 157
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“entregar-se a acdo, fugindo, porém, ao envolvimento com o mundo material e, por
conseguinte, da cadeia da reencarnacdo. {...) O homem que abandonar todo o
desejo pelos frutos da acdo se entregard a agdo, mas ndo serd contaminado por ela;
agira como se ndo agisse” (Bendix, 1986:158). Ao realizar a acio sem buscar seu

éxito, o individuo poderia libertar-se do karman.

Weber reconhece que, nas entrelinhas do Baghavad-Gita, aparece o problema
da relaciio entre a mistica intramundana ¢ a mistica de fuga do mundo. Entretanto,
essa indiferenga pelo mundo, mesmo estando nele, tornou-se uma das idéias
fundamentais de toda a religiosidade hindu, na medida em que refletiu o ethos de
toda intelectualidade braménica. Essa relacdo aparece com maior nitidez nas

proprias palavras de Weber:

il

. a doutrina sobre a qual as agdes profanas ndo so ndo
prejudicam, sendo favorecem a salvagdo quando se realizam com
uma absoluta indiferenga em relagdo ao mundo {.) a acdo
mundana s6 é favoravel quando se despoja de toda a pretensdo de
seu éxito e de seus frutos” (1987:196)
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CONSIDERACOES FINAIS

Partindo do principio weberiano, de que “o conceito final e definitivo ndo
pode figurar no inicio da investigacdo, mas deve surgir ao seu término” (1989:28) e
de que s6 é possivel definir a religido, como objeto escolhido, ao final da pesquisa,
pois, como diz Weber, “uma definicdo daquilo que ‘¢’ religido é impossivel no
inicio de uma consideragdo a que segue, e quando muito, poderia ser dada no seu
final 7 (1994:279), passamos, agora, aos resultados finais acerca do objeto
escolhido, resultante da pesquisa realizada.

A religifio é uma agéo racional orientada por meios e fins, ou seja, uma agéo
plenamente suscetivel de compreensfio sociologica. Entretanto, para compreendé-la,
é necessario partir do “atomo” da sociologia weberiana: o sujeito, pois ele €, para
Weber, a tnica entidade capaz de dar sentido ou significado 4 cultura e, sendo a
religiio uma esfera privilegiada da cultura, ele confere valor tanto 4 primeira quanto

a segunda.

Portanto, Weber parte do sujeito/agente ou “protagonista da agdo religiosa”
(Burdieu, 1992), que nada mais ¢ do que o legitimo portador da religido, para
compreender como esses agentes religiosos (o profeta judeu, o brimane hindu, o
letrado confuciano, o tedlogo puritano) criaram estilos de vida proprios,
determinados religiosamente. Isso implica dizer que a religido ¢ um estilo de vida ou
visio de mundo, fruto de uma agHo social, cuja intengdo ¢ fomentada pelo sujeito
(agente religioso) e, conseqilentemente, interfere ma conduta de grupos

historicamente determinados, cujas agdes se orientam de acordo com a conduta do
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agente originario, culminando nas representagdes de mundo, que t&m como génese a

propria religifio.

Além de a religido ser classificada como tipo de agfio social referida a
valores, suscetivel de compreensdo socioldgica e racional em relagio a fins
escothidos (Weber, 1989:41), ela encobre processos culturais de abrangéncia
universal, como o desencantamento do mundo; este por meio da emergéncia das
religides universais, mais especificamente o judaismo e protestantismo, promoveu a

eliminacdo mais radical em relag@o a magia.

O desencantamento do mundo por ser mais abrangente, abarca a
secularizacdo (processo historico que enfatiza a luta ancestral da modernidade
contra a religifio no sentido de sucumbi-la do espago publico e estatal que
dominava). Entretanto, esses processos que a religido encobre sdo abarcados por um
processo cultural mais amplo: a racionalizaco, envolvendo toda a sociologia da

religido, inclusive.

A religio encobre também um universo de individualidades histdricas, ou
seja, a analise de inimeras religides como o judaismo, o budismo, o protestantismo,
entre outras, cuja descrigdo historica e tipoldgica possibiliton uma formulaciio mais
desenvolvida da alianga entre religido e economia (protestantismo ¢ capitalismo).
Logo, a religidio & para Weber (1982) um dos determinantes causais da ética
econdmica do capitalismo europeu. Entretanto, para efetuar tal compreensdo, parte
de uma comparagdo sistematica das éticas religiosas, para mostrar que, no Ocidente,
¢ mais especificamente nele, se desenvolveu uma mentalidade econdmica
disseminada na atmosfera do lar e da familia de origem protestante, que,
posteriormente, se transformou numa ética social orientadora de individuos e
coletividades na Europa e na América, ganhando, a partir dai, franca expansio para

outros continentes.
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Portanto, o ponto de partida para o entendimento da conexdo de sentido entre
religifio e economia € a motivacfo religiosa. A partir dela, podemos perceber em que
medida “suas partes componentes articulam-se entre si, dentro do contexto de
nossos modos costumeiros de pensamento e sentimento, ao ponto de constituir uma

conexdo ‘tipica’. Geralmente, a chamamos de ‘correta’, ao invés de tipica
(Weber, 1989:20)

Por outro lado, a conexdo de sentido entre religiio e economia
(protestantismo e capitalismo) nfio se esgota na Etica Protestante e o Espirito do
Capitalismo, tendo em vista que essa obra sO apresenta provisoriamente um lado da
relacdo causal. Persiste nos trabalhos subseqiientes na Etica Econémica das
Religides Mundiais, tentando mostrar um lado dessa alianca que ainda ndo estava
visivel aos olthos de Weber. Isso s0 foi possivel mediante a observagio atenta e
comparativa entre as principais religides mundiais (suas éticas religiosas) e 0
racionalismo econdmico, completando a relacdo causal (comparando, € claro, as
partes componentes — ambos os lados, ocidental e oriental - que formam a conexdo
de sentido) que aponta decisivamente para o que ha de especifico na cultura
ocidental (o capitalismo), em comparagdo com outras culturas, como a do Oriente,

por suas analises da China e India.

Para Weber, o capitalismo, enquanto “individualidade historica” so fo1
possivel no Ocidente em virtude de uma combinagio de elementos encontrados em
sua realidade historica; o desenvolvimento da ciéncia, da arte, do direito, do Estado
moderno, da administracdo e da contabilidade racional, do trabalho livre e do
espirito ou mentalidade racional e econdmica, fruto do protestantismo ascético.
Ao deslocar o foco comparativo para o Oriente, procura nele a auséncia desses
elementos e, principalmente, da mentalidade racional, ou seja, a capacidade que os
agentes sociais tém de adquirir praticas racionais de vida. Esse espirito, ou
mentalidade racional foi tio presente no Ocidente europeu e, conseqiientemente, tao

ausente no Oriente, tendo em vista que esse altimo ndo removeu de sua cultura o



132

tradicionalismo magico presente nos cultos religiosos, instituigdes e nas relagbes de
trabalho como na India, por exemplo “ o tradicionalismo do artesdo, grande em si
mesmo, foi necessariamente intensificado ao extremo pela ordem de castas. O
capital comercial, em sua tentativa de organizar o trabalho industrial & base do
sistema de produgdo, teve de enfrentar uma resisténcia, essencialmente mais forte na
india do que no Ocidente...” (Weber, 1982:468) . A comparagfio entre o Ocidente e
Oriente, pontuando o que ¢ especifico no Ocidente e ausente na cultura oriental,

parece sobressair no intimo de seus Ensayos Sobre Sociologia de la Religién.
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