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    PREFÁCIO




     




    Autores clássicos escreveram sobre o fenômeno religioso e contribuíram para a fundação das ciências humanas no século XIX. Karl Marx (1818-1883) viu na religião a manifestação genuína da ideologia, o processo responsável pelo ocultamento da dominação na vida social. Ao se referir à religião como “ópio do povo”, Marx captou o papel de inversão do real exercido pelo fenômeno, seu caráter justificador e legitimador da ordem social, a possibilidade de conviver com o drama da condição humana.




    As formas elementares de vida religiosa, obra de Émile Durkheim, publicada em 1912, tornou-se referência da sociologia da religião. Como é da característica do sociólogo francês, fundador da disciplina, o texto apresenta definições precisas de religião, igreja, crença e magia e sugere passos metodológicos de abordagem da temática. O método histórico preconizado pelo autor busca as formas mais primitivas de religião, o totemismo, que, desembaraçado dos aspectos complexos das modernas religiões, permitiria enxergá-las em totalidade. Em O suicídio, publicado em 1897, marco da fundação da sociologia científica, Durkheim já abordara a religião. A comparação das estatísticas da Europa da virada do século o levaram a concluir que os católicos estão mais protegidos do suicídio do que os protestantes, e os judeus mais que as duas primeiras denominações religiosas. Forças de integração social produzidas pela religião explicariam as diferenças. A imunidade ao suicídio, na análise durkheimiana, era diretamente proporcional ao grau de coesão social.




    Durkheim estabeleceu que o objeto da sociologia eram as instituições sociais e a religião como instituição primeira, dela derivariam as outras instituições. Daí se depreende a importância da religião para o entendimento da vida social total.




    Max Weber opta por apontar as inter-relações entre religião, cultura, e economia. A ética protestante e o espírito do capitalismo, de 1904, procura compreender como a religião pode colaborar para a construção de impérios econômicos e sustentá-los.




    Ao contrário de Durkheim, Weber rejeita dualismos. Magia e religião não se excluem, se solidarizam, se imiscuem. A abordagem de Weber procura desvendar as mensagens cifradas das ações sociais, aí incluída a religião, através da hermenêutica, que se interessa pela busca de sentidos, pela compreensão, por tirar da obscuridade o fenômeno.




    Weber e Nietzsche são as escolhas teóricas de Antonio Leandro da Silva. Apesar da sua profundidade e dificuldade, esses clássicos são brilhantemente arrumados neste livro. De Weber, podemos compreender como a racionalização moderna atua no desgaste das instituições religiosas e na constituição da história econômica das civilizações.




    A concepção metodológica da ciência do pensador alemão é utilizada pelo autor para compreender uma categoria emergente, os indivíduos sem-religião, que vivem no contexto do desencantamento religioso do mundo retratado por Weber.




    O trabalho apresenta dados de crescimento dos indivíduos sem-religião no Brasil, mas não se restringe à análise quantitativa, a pretensão foi criar uma tipologia aos moldes weberianos.




    E o trabalho avança para além de Weber, ao incorporar a noção de amor fati, de Friedrich Nietzsche. Os indivíduos sem-religião, diz Antonio Leandro da Silva, vivenciam o processo de superação do ético-religioso para uma ética assente no amor fati, a transposição da mentalidade religiosa. A ética pode ter outra natureza, com potencial para libertar o humano da escravidão do mágico-religioso, propõe Nietzsche.




    Nietzsche e Weber, porém, não são confrontados. As análises são apresentadas como complementares, e veremos que Weber reconhece a influência de Nietzsche nas ciências humanas.




    Através do método genealógico nietzschiano, o trabalho de Antônio Leandro da Silva identifica a corrosão que o processo de secularização promove na religião, em especial no Catolicismo, no Brasil.




    Embora estejam imersos no mundo desencantado, os indivíduos sem-religião, como conclui o autor, são movidos por escolhas e preferências individuais, a cosmologia religiosa perde o sentido, não lhes interessa negar ou afirmar Deus. O “sem” não significa falta, lacuna, não é fonte de lamentações. É diferente dos sem-teto que são despossuídos, alijados, carentes. Se são desprovidos, serão apenas da “disposição da alma para religião”, palavras de Simmel, relembradas por Antonio Leandro da Silva.




    Engana-se quem imagina que encontrará texto árido, hermético, de difícil compreensão. A escrituração do trabalho é clara, objetiva, agradável. A fluência no alemão de Antonio Leandro da Silva, idioma dos autores basilares Weber e Nietzsche, certamente contribuiu para o resultado. O texto demonstra maturidade intelectual e compõe competente negociação das ideias dos clássicos com autores contemporâneos. O leitor encontrará excelente oportunidade para compreender a religião, o espelho utilizado pelas sociedades para se reconhecer desde, provavelmente, a era do neandertalensis.




     




    Prof. Dr. Benedito Carlos de Araújo Júnior




    Professor de Sociologia da Universidade Federal do Piauí




     


  




  

    INTRODUÇÃO




     




    A escolha de investigar os Indivíduos sem-religião foi consequência da realidade dos dados secundários do Censo Demográfico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística (IBGE) de 2000, que revelavam um aumento considerável de indivíduos autodeclarados “sem-religião”: uma população de 7,4%. E em relação aos jovens entre 15 e 24 anos, os índices eram de 9,3%. Diante desse fenômeno, formatamos um projeto de pesquisa para investigar as correlações de sentido que levaram e ainda levam os indivíduos a romper com as religiões.




    Trata-se de um fenômeno social emergente, cujos aspectos significativos (origem, crescimento, representações, correlações de sentido) as Ciências Sociais e as Ciências da Religião pouco têm analisado. Os poucos estudos realizados por alguns estudiosos brasileiros1 serviram como suporte teórico para as primeiras tentativas de compreensão desse fenômeno religioso.




    Percebendo, então, a escassez de estudos que explicassem tal realidade, surgia nossa perspectiva de converter em baliza empírica de interesse acadêmico uma pesquisa cujo foco fosse os indivíduos que se posicionavam sem-religião, em especial, uma significativa parcela da população juvenil. Perspectivando essa realidade, objetivamos preencher tal escassez, considerando que, nos últimos cinquenta anos, estudos tanto nas Ciências Sociais quanto nas Ciências das Religiões têm investido em pesquisas quantitativas relacionadas ao declínio da religião tradicional, particularmente o catolicismo. Tais pesquisas buscaram, através da “teoria da secularização”, não só explicar a separação da Igreja e do Estado, mas também demonstrar o aumento das diferentes qualificações religiosas e suas consequências, como exemplo, o “trânsito religioso”.




    Nesse aspecto, se, por um lado, constatamos uma vasta bibliografia quantitativa, analisando as influências e motivações que levam os indivíduos a mudar de religião (trânsito religioso); por outro, observamos uma lacuna quando se trata de pesquisas qualitativas sobre as influências e motivações que fazem com que indivíduos se autodeclarem sem vínculos religiosos.




    É necessário ressaltar que, como religioso, o primeiro desafio foi encarar uma pesquisa em que as categorias teológicas não se sobrepusessem à ciência. Confrontei-me com o dilema científico segundo o qual o pesquisador deve se distanciar de suas próprias prenoções, preconceitos, valores pessoais, gostos, porquanto não podendo neutralizar-se totalmente dos mesmos, por conta da “escolha” e “posição”2 subjetivas na “seleção” do tema e de um corpo teórico, em termos weberianos.




    Max Weber, em A ciência como vocação, orienta o sociólogo para a ciência nos seguintes termos:




    A ciência é, atualmente, uma “vocação” alicerçada na especialização e posta ao serviço de uma tomada de consciência de nós mesmos e do conhecimento das relações objetivas. A ciência não é produto de revelações, nem é graça que um profeta ou um visionário houvesse recebido para assegurar a salvação das almas; não é também porção integrante da meditação de sábios e filósofos que se dedicam à reflexão sobre o sentido do mundo. (Weber, 2006, p. 47, grifo no original)




    Nessa passagem, tomei consciência da necessidade desse distanciamento enquanto homem religioso, considerando que a ciência não deve ser produto da revelação nem porção integrante da meditação de sábios e teólogos que se dedicam à reflexão sobre o “sentido” do mundo. Segundo Weber, a função da ciência é analisar a realidade como ela “é”, pois compete à religião dizer como “deve ser” (Weber, 2006).




    Os pressupostos essenciais para uma pesquisa empírica, apresentados por Max Weber3, revelam-se nos seguintes passos: o primeiro considera que o conhecimento somente é possível quando se refere a valores e interesses. O segundo passo sustenta que os valores e interesses não podem ser validados ou hierarquizados segundo critérios objetivos. Logo, atendendo a tais pressupostos, o homem de ciência alcança um conhecimento objetivo, universalmente válido, científico, no sentido mais forte da palavra.




    Mas como isso acontece?




    Argumenta Weber que o conhecimento científico sempre incide sobre aspectos limitados da realidade, pois o número de ocorrências é infinito no espaço e no tempo e jamais pode ser captado no todo (Weber, 2006, p. 9). Por conseguinte, “todo conhecimento da realidade cultural é sempre um conhecimento subordinado a pontos de vista especificamente particulares” (Ibidem, p. 59). E nessas condições, o pesquisador deve, seguindo as orientações weberianas, referir “os elementos da realidade a ‘valores culturais’ universais e destacar aquelas conexões que, para nós, se revistam de significado” (Ibidem, p. 59, grifos no original).




    Partindo desses pressupostos, nossa pesquisa objetiva construir um conhecimento sobre indivíduos que se declaram sem-religião. A transposição dessa realidade (os indivíduos sem-religião) ao conhecimento é parcial – pois a realidade não esgota em si todas as possibilidades – e, ao mesmo tempo, mediada por categorias conceituais definidas conforme nossos valores e interesses (escolha e posição que são subjetivas) na busca desse conhecimento. Pretendemos, outrossim, oferecer, de acordo com Weber, um conhecimento objetivado, universalmente válido e científico, porém não no sentido de uma ciência positivista.




    O segundo desafio foi precisar a categoria “sem-religião” e conceituar um conjunto de indivíduos sociais pelo que não são – um problema epistemológico que, a priori, teve que ser resolvido, a fim de que nosso trabalho ganhasse probidade nas Ciências Sociais. E, finalmente, encontrar os indivíduos da pesquisa – por ser um grupo socialmente bastante recente no contexto brasileiro.




    Buscamos, então, investigar tanto a saída da religião da vida de um pequeno número de indivíduos, na cidade de São Paulo, quanto à probabilidade de não terem a disposição da alma para a religiosidade. É uma amostra quantitativa reduzida, não generalizante, contudo, através das entrevistas qualitativas, construímos alguns traços característicos que nos permitiram construir tanto uma tipologia quanto uma conceituação de tais indivíduos.




    Nosso enunciado – Indivíduos sem-religião – é interpretado e compreendido por meio do sintagma “Desencantamento Metafísico do Mundo”, pois Max Weber mostrou o “desencantamento religioso do mundo” cuja passagem deu-se da religião “mágico-ritualista” à religião “ético-religiosa”. Nossa tese pretende ir além ao sugerir que o acontecimento da “morte de Deus” – através de uma perspectiva nietzschiana – supera o ético-religioso em função de ter libertado o homem do invólucro religioso, portanto, de uma mentalidade religiosa.




    Nessa perspectiva, pautamos nossas análises empíricas e teóricas, cujo objetivo se traduz na construção de uma tipologia e conceituação de indivíduos sem-religião, identificando possíveis correlações de “sentido” subjetivo que nos ofereçam elementos para interpretação e compreensão do processo de superação do ético-religioso e sua passagem para uma ética assente no “amor fati”.




    A pesquisa elucida ainda os seguintes objetivos específicos: (i) compreender a ruptura dos indivíduos com relação às instituições religiosas, sobretudo, em relação ao catolicismo; (ii) construir uma tipologia dos indivíduos sem-religião, a partir dos dados quantitativamente sistematizados; (iii) caracterizar as relações sociais dos indivíduos; (iv) perceber o fenômeno em suas diferentes variáveis: faixa etária, gênero, raça, escolaridade, camadas sociais.




    Nossa investigação desenvolve-se em torno de alguns problemas-chave: (i) Considerando o Brasil um País tradicionalmente religioso, por que cresce o número de indivíduos sem-religião? (ii) Que fatores levaram e ainda levam a saída do “ético-religioso” da vida desses indivíduos? (iii) Existem indivíduos que não têm disposição da alma para a religiosidade? (iv) Que teorias dão conta da interpretação do fenômeno dos sem-religião? (v) O que significam e quem são os indivíduos sem-religião? (vi) Os pressupostos do “desencantamento do mundo” dão-nos condições para levar adiante a discussão e encontrar algumas inspirações para compreendermos o fenômeno no campo religioso brasileiro?




    Na pesquisa, referimo-nos à Sociologia da Religião [Religionssoziologie] de Max Weber, destacando algumas categorias básicas dos Ensaios Reunidos de Sociologia da Religião [Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie – GARS4]. Utilizamo-nos dos seguintes ensaios: (i) A Ética Protestante e o “Espírito” do Capitalismo5; (ii) Ética econômica das religiões mundiais (“Introdução” – 1913 – e “Consideração Intermediária” – 1915)6; (iii) As seitas protestantes e o espírito do capitalismo – 19067; e (iv) Sociologia da Religião (tipos de ralações comunitárias religiosas) que se encontra no capítulo V da parte II, do volume I, de Wirtschaft und Geselleschaft8 (1921).




    A contribuição de Weber para as Ciências da Religião deve ser reconhecida por meio dos exaustivos estudos histórico-comparativos das religiões mundiais. Nesse contexto, porém, A ética protestante e o “espírito” do capitalismo (1904/5) é a obra de grande relevância, ou como avalia Wilhelm Hennis, “o mais famoso de todos os seus trabalhos” pelo fato de ser uma investigação histórica sobre a importância cultural do protestantismo que põe em evidência “a afinidade electiva” (Wahlverwandtschft) entre a ética puritana e o espírito do capitalismo, na qual Weber vê a base ou o fundamento do desenvolvimento do capitalismo moderno (Filipe, 2001, p. 27).




    A pesquisa parte de uma perspectiva weberiana que compreende a Sociologia da Religião:




    Como aquele campo de trabalho da sociologia no qual tanto as condições e os efeitos sociais dos fenômenos religiosos como as condições e os efeitos religiosos dos fenômenos sociais são empiricamente pesquisados e teoricamente interpretados. (Filipe, 2001, p. 20, com nota de Hagenloch, T.)




    Conforme Freund (1970), a sociologia weberiana não tem por obrigação estudar a essência do fenômeno religioso senão o comportamento originado de tal fenômeno, pelo fato de apoiar-se sobre certas experiências particulares, sobre representações e fins determinados. E arremata:




    É, pois, a conduta significativa do ser religioso que interessa a Weber. Por este motivo não se trata de especular sobre o valor respectivo dos dogmas, das teologias concorrentes ou das filosofias religiosas, nem tampouco sobre a legitimidade da crença numa outra vida, mas, sim, de estudar o comportamento religioso como uma atividade humana deste mundo (diesseitig), que se orienta significativamente de acordo com fins ordinários. (Freund, 1970, p. 134)




    Se o interesse de Weber foi estudar a conduta significativa do “ser” religioso, isto é, o comportamento religioso como uma atividade humana deste mundo (diesseitig), que se orienta significativamente de acordo com fins ordinários, o nosso interesse é inverso, porque objetiva compreender a conduta significativa do “ser” não religioso em alguns indivíduos e, portanto, um comportamento desprovido de uma mentalidade religiosa, de uma orientação sem embasamento de fins teológicos. E tais pressupostos nós fomos buscar no acontecimento da morte de Deus, na passagem do ético-religioso à ética do “amor fati”.




    Ademais, construímos uma tipologia dos indivíduos sem-religião, apoiando-nos nos ensaios de Max Weber sobre a teoria das ciências (Wissenschaftslehre). Nessa teoria, o sociólogo apresenta uma metodologia de como, partindo da realidade “particular”, constrói-se um “quadro ideal” (Weber, 2006). O quadro reúne “determinadas relações e acontecimentos da vida histórica para formar um cosmo não-contraditório de relações pensadas” (Weber, 2006, p. 72). A construção de um “tipo ideal”, de acordo com Weber, “é uma tentativa de apreender os indivíduos históricos ou os seus diversos elementos em conceitos genéticos”9, ou seja, “é um meio auxiliar puramente lógico” (IbidemIbidem, p. 77-78).




    Além da sociologia de Max Weber, acima mencionada, outro teórico que abordaremos será Friedrich Wilhelm Nietzsche (1844-1900)10, conhecido como demolidor de religiões e da ciência decadente. Na esteira do pensamento do criador da obra Assim falava Zaratustra (1881), buscamos navegar na “escola da suspeita”, visando encontrar, no acontecimento da “morte de Deus”, uma interpretação para a superação de uma mentalidade religiosa, do ético-religioso.




    Os pressupostos sobre a morte de Deus sugerem não só a superação do mundo religioso-metafísico, como também a introdução de uma nova interpretação dinâmica sobre a existência e o indivíduo, pois tal acontecimento teve como consequência tanto a superação do ético-religioso na vida dos sem-religião quanto o surgimento de um tipo de indivíduo que afirma sua existência segundo a perspectiva de uma ética não religiosa.




    A perspectiva nietzschiana cogita que as últimas consequências [Die letzten Konsequenzen] do desencantamento do mundo [Entzeberung der Welt] (Weber, 2004, p. 133) podem ser radicalizadas no acontecimento “Deus está morto”. Pois, se por um lado, aceitamos a perspectiva sociológica weberiana do desencantamento “religioso” do mundo, por outro, ao nosso registro, transformamos o acontecimento nietzschiano em uma proposta antropológico-filosófica ousada, isto é, no desencantamento “metafísico” do mundo. Aqui se concentra o núcleo da nossa pesquisa: sugerir que tal acontecimento fez com que os indivíduos assumissem uma mentalidade sem o manto da religião, por conseguinte, uma existência desprovida de potencialidades religiosas.




    Entretanto, de início, pretendemos evitar qualquer mau-entendimento sobre a escolha do pensamento filosófico, pois este poderá incomodar alguns sociólogos e antropólogos por termos inserido considerações filosóficas em nossos estudos sociais. Afirmamos que nossa posição ganha respaldo sociológico pelo fato de o próprio Max Weber advertir-nos para a importância de Friedrich Nietzsche para o homem de ciência contemporâneo.




    Conta Eduard Baumgarten (1964) que, em fevereiro de 1920, em Munique, Weber teria dito a um grupo de estudantes, depois de um debate com Oswald Spengler:




    A probidade de um homem de ciência contemporâneo, e, sobretudo, de um filósofo, podemos medir como ele se situa em relação a Nietzsche e a Marx. Quem não reconhecer que não poderia realizar importantes partes do seu trabalho sem o trabalho que ambos fizeram, engana-se a si mesmo e aos outros. O mundo em que existimos intelectualmente foi consideravelmente “criado” por Marx e Nietzsche11. (apud Hennis, 1985, p. 25, tradução livre)




    O sociólogo reconhece a importância do filósofo para a ciência contemporânea. E se existe um valor que Max Weber exalta em um homem de ciência é a “probidade”, quando afirma: “Nenhuma outra virtude é válida a não ser a simples probidade intelectual” (Weber, 2002e, p. 107). Essa chamada de atenção encontra-se em sua obra Ciência como vocação [Wissenschft als Beruf (1917)]. Em outro ensaio, também de 1917, intitulado O sentido da “neutralidade axiológica” nas ciências sociológicas e econômicas12, Weber afirma: “a “probidade intelectual” será a única virtude específica que nos estudantes deve inculcar-se” (Weber, 2003, p. 77). Essa integridade, Weber busca ao fazer ciência.




    Para Wilhelm Hennis (Filipe, 2004, p. 26), a Weber Forschung13, até bem recentemente, ignorou sistematicamente qualquer presença de Nietzsche em Weber, representada pelos estudiosos: Reinhard Bendix e Guenther Roth, ou mesmo como Wolfgang Schluchter e, mais recentemente, Michael Sukale, que trivializaram e relativizaram tal influência do filósofo no sociólogo. Um flagrante questionável, pois, para Weber, quem não reconhecer que não pode realizar importantes partes do seu trabalho sem o contributo de Nietzsche e Marx engana-se a si mesmo e aos outros.




    Em contrapartida, novos estudiosos, como arqueólogos, têm encontrado “vestígios” de Nietzsche em Weber. Pois, como indica Filipe, os trabalhos pioneiros de Eugène Fleischmann e de Wolfgang J. Mommsen (anos 1960), e, sobretudo, dos ensaios revolucionários de Wilhelm Hennis (anos 1980), na esteira dos quais viriam a lume, entre outros, as importantes investigações de Lawrence A. Scaff e de Edith Weiller, já não é possível passar em claro a influência exercida por Nietzsche na formação e na formulação do pensamento de Max Weber (Filipe, 2004, p. 26).




    Ao nosso registro, pontuamos os aspectos de interseção, e não de separação entre Weber e Nietzsche. Tais interseções encontram-se na concepção de um tipo de indivíduo ativo cujas ações devem ser avaliadas e interpretadas a partir dos seus próprios interesses materiais e ideias, racionalmente motivados por meios e fins, ou mesmo na perspectiva de “vontade de poder”, do “eterno retorno” e do “amor fati”, categorias nietzschianas que perpassam nossas interpretações qualitativas.




    O tipo de homem nietzschiano atravessa o tipo weberiano, alcançado um “grau de libertação” através de “um supremo esforço de reflexão”: a superação da metafísica. Esse homem além de libertar-se do “mágico-sacramental”, supera também o metafísico-religioso ou, em termos weberianos, o ético-religioso. Contudo, deixamos mais uma vez dito: o objetivo de Weber era mostrar empiricamente a influência do protestantismo ascético intramundano em comparação com outros elementos que plasmaram a cultura moderna (Weber, 2004, p. 166-167).




    Assumimos o método genealógico nietzschiano porque é tipo de “genealogia”1414 que detém os “instintos” de uma metafísica que propunha dar ao “livro da natureza uma explicação, digamos, “pneumática”15, como a Igreja e seus eruditos faziam outrora com a Bíblia” (HDH, § 8). A perspectiva nietzschiana é superar o espírito “pneumático” que acreditou nos conceitos e nomes de coisas como em “verdades eternas” [aeternae veritates]. O erro do criador de linguagem, segundo o filósofo, foi não ter acreditado que “dava às coisas apenas denominações, mas ter imaginado exprimir com as palavras o supremo saber sobre as coisas; de fato, a linguagem é a primeira etapa no esforço da ciência” (HDH, § 11).




    Na filosofia nietzschiana, como descreve Deleuze (2007a), o homem utiliza-se da interpretação para fixar o “sentido”, sempre parcial e fragmentário, de um fenômeno; depois, por meio da avaliação, ele determina o “valor” hierárquico dos sentidos e totaliza os fragmentos, sem atenuar nem suprimir a sua pluralidade (Deleuze, 2007a, p. 17). Esse foi, na verdade, o projeto mais geral de Nietzsche: introduzir em filosofia os conceitos de sentido e de valor (Deleuze, 2001, p. 5).




    Além de mostrar o lado “trágico” da existência humana e a sua permanente busca de vivenciar a “verdade”, Nietzsche busca destruir o quimérico mundo criado pelo pensamento idealista, questionando as bases culturais e religiosas quando sinaliza para a “inversão das valorizações habituais e dos hábitos valorizados” (HDH, Prólogo, § 1). Sua postura é por demais clara: “Necessitamos de uma crítica dos valores morais, onde o próprio valor desses valores deverá ser colocado em questão” (GM, § 6). Disso resulta que a “Transvaloração de todos os valores” (EH, “Por que sou um destino”, § 1) significa ultrapassar um conhecimento centrado em um indivíduo composto de forças reativas, formado por um núcleo fechado e estável.




    Portanto, utilizamo-nos de duas teses: a da racionalização e secularização, considerando o fenômeno do “desencantamento do mundo”; e a tese do acontecimento da “morte de Deus”: fim do fundamento nas coisas e construção da ética do “amor fati”. Encontramo-nos, basicamente, entre duas perspectivas teóricas – uma sociológica e outra, filosófica – que nos possibilitaram construir tanto a tipologia quanto a conceituação do objeto de investigação.




    A pesquisa de campo realizou-se em São Paulo, com indivíduos da instituição Educafro – Educação e Cidadania de Afrodescendentes e Carentes1616. Surgindo na década de 1990, em São João de Meriti-RJ, como movimento negro, sem fins lucrativos, cujo objetivo era lutar pela inclusão social da população afrodescendente, a entidade espalhou-se por três estados: São Paulo, Minas Gerais e Brasília. Hoje, a Educafro mantém sua sede nacional em São Paulo, onde se concentram mais de trezentos núcleos de cursinhos comunitários17.




    A entidade tem se destacado, nos últimos vinte anos, pela luta em defesa da cidadania e igualdade racial, pelo acesso dos negros(as) nas universidades públicas através do sistema de cotas e/ou parcerias com as universidades privadas. Assim rezam seus objetivos:




    A Educafro tem a missão de promover a inclusão da população negra (em especial) e pobre (em geral), nas universidades públicas e particulares com bolsa de estudos, através do serviço de seus voluntários/as nos núcleos de pré-vestibular comunitários e setores da sua Sede Nacional, em forma de mutirão. No conjunto de suas atividades, a Educafro luta para que o Estado cumpra suas obrigações, através de políticas públicas e ações afirmativas na educação, voltadas para negros e pobres, promoção da diversidade étnica no mercado de trabalho, defesa dos direitos humanos, combate ao racismo e a todas as formas de discriminação.18




    A missão da entidade foi se ampliando à medida que assumiu outras bandeiras de lutas que atendessem às demandas dos seus participantes no mercado de trabalho. Assim, a Educafro foi pioneira na reivindicação e na busca de diálogo com empresas no sentido de sensibilizá-las a investir na diversidade étnica na composição do quadro funcional, considerando que tal ação gera valor competitivo para os negócios1919.




    Para os estudos exploratórios, aplicamos um questionário em três de suas reuniões20: a primeira, ocorrida no dia 18 de outubro de 2009, o questionário para 259 estudantes, e a segunda, no dia 20 de novembro de 2009, para 135. Finalmente, tivemos que reformular o questionário, ampliando-o com outras questões. Esta nova versão foi aplicada no dia 20 de março de 2011, para 307 estudantes. Assim, perfazemos uma população de 701 indivíduos.




    Outro problema que nos exigiu solução foi a mudança do foco da população, uma vez que inicialmente pensávamos estudar apenas os jovens sem-religião de 15 a 24 anos, porém, devido aos dados indicarem uma tendência para uma população de jovens e adultos sem-religião, optamos também pelos adultos de 25 a 30 anos. Diante dessa nova realidade, foi necessário alterar o tema da tese, mudando de “jovens” para “indivíduos” sem-religião, embora tenhamos conservado algumas pesquisas empíricas sobre jovens sem-religião. Isso também se justifica pelo fato de não existirem ainda pesquisas com adultos sem-religião.




    Assim, do universo de 701 indivíduos, os sem-religião atingiram uma população de 55 indivíduos, sendo 54% de homens (30) e 34% de mulheres (25). Dessa população, sorteamos 10 homens e 5 mulheres para a pesquisa em profundidade. Os homens foram bem mais acessíveis, diferentemente das mulheres, considerando que duas desistiram das entrevistas.




    Portanto, nosso universo de investigação se constituiu de um pequeno grupo de indivíduos sem-religião. É uma amostra quantitativa reduzida, não generalizante. Entretanto, por meio das entrevistas em profundidade, construímos uma tipologia e conceituação dos sem-religião a partir das seguintes variáveis: faixa etária, gênero, cor/raça, escolaridade, camada social.




    Na pesquisa, demos voz aos indivíduos para que manifestassem suas ações, interpretações e valorações do que sabem, pensam e sentem a respeito de si mesmos, das suas experiências existenciais e possível negação da identidade religiosa, isto é, de uma mentalidade religiosa. Nossa função constituiu em, enquanto pesquisador, ordenar conceitualmente a realidade empírica a partir do sentido subjetivo que os sem-religião dão às suas ações em relação a valores, crenças, interesses, ideias.




    Metodologicamente, os questionários foram aplicados em duas etapas: na primeira, por questão de tempo, distribuímos um questionário resumido com apenas 14 questões (cf. apêndice). Nossa atenção estava voltada, sobretudo, para as variáveis das faixas etárias (15 a 17; 18 a 20; e 21 a 24) e para o pertencimento religioso, cuja classificação foi a seguinte: Evangélica pentecostal, Protestante tradicional, Afro-brasileira (Umbanda, Candomblé), Espírita Kardecista, Oriental, Católico, Judaica, Islâmica, Sem-religião, Ateu/ateia, Agnóstico, Outra religião? Qual? Ou NS/NR (cf. apêndice).




    Na segunda etapa, selecionamos apenas os indivíduos que assinalaram o item “sem-religião”, para os quais, por meio de seus e-mails, enviamos o questionário completo, contendo 56 questões que, depois de respondido, nos devolveram. Abrimos uma pasta no computador para armazenamento dos questionários respondidos.




    Uma vez de posse destes – terceira etapa – analisamos as respostas, e caso algumas não correspondessem ao que havia sido solicitado, devolvíamos esclarecendo aos interlocutores as possíveis dúvidas, solicitando-lhes que completassem as respostas.




    Enfim, por meio de e-mail e/ou telefone agendamos dias, horas e locais para as entrevistas em profundidade. No campo, procuramos estabelecer relações de simpatia com os indivíduos, aceitando negociações que foram importantes não só para o avanço da pesquisa, como também para a etapa seguinte: as entrevistas abertas que forneceram o material básico para a interpretação dos dados.




    Nessa etapa, optamos pela história oral de vida como técnica qualitativa, porque esse método procura reconstruir, através da visão dos indivíduos envolvidos, um período ou evento histórico. Assim, por meio dessa técnica foram coletados dados relacionados às diferentes fases pelas quais vêm passando os indivíduos sem-religião.




    Nossos instrumentos imprescindíveis foram: o diário de campo, em que descrevemos as experiências de campo – os lugares, horas e a disposição dos indivíduos. Utilizamos o gravador digital para armazenamento das entrevistas em profundidade, pois como técnica de natureza qualitativa (Oliven, 2002), as entrevistas, tanto as fechadas quanto as abertas, nos ajudaram na obtenção de dados em profundidade acerca do fenômeno estudado. Por meio delas, construímos uma tipologia e uma conceituação sobre o que entendemos por indivíduos sem-religião, bem como os fatores que levaram ou ainda os levam a romper com essas instituições religiosas.




    Após esse trabalho de selecionar os informantes, ir ao “corpo a corpo” (Cardoso, 1998), transcrever os textos gravados, elaborar o diário de campo, entre outros, iniciamos o processo de interpretação do material e textualização final do trabalho, resultando num processo contínuo, em que identificamos categorias e relações, desvendando-lhes o significado. Assim, a análise se desenvolveu durante toda a investigação, através da teorização progressiva em um processo interativo com a coleta de dados (Alves-Mazzotti; Gewandsznajder, 2000).




    Notas




    

      

        1. Não existe nenhum livro tratando do fenômeno, exceto alguns artigos de pesquisas quantitativas, quais sejam: (i) “Religião e política: sincretismos entre alunos de Ciências Sociais” (Novaes, Regina. Revista Iser, n. 45, ano 13, 1994, p. 62-74); (ii) Há uma pesquisa realizada por Regina Novaes com os “Jovens do Rio” (Novaes, Regina. Revista ISER, n. 57, ano 21, 2002; (iii) ainda um artigo de Novaes intitulado: “Juventude, percepções e comportamentos: a religião faz diferença?”. Neste a antropóloga interpreta os dados sobre os jovens sem-religião (cf. Retratos da Juventude Brasileira – análises de uma pesquisa nacional. São Paulo: Instituto Cidadania & Editora Fundação Perseu Abramo, 2005); (iv) Há também duas pesquisas aplicadas pelo Centro de Estatística Religiosa e Investigação Social (Ceris/RJ): a primeira, em 23 capitais brasileiras e 27 municípios, em 2004, em que traz um artigo intitulado “Sem-religião: identidade pela falta?” (São Paulo: CNBB & Palavra & Prece Editora LTDA, 2004); a segunda pesquisa foi aplicada no Regional Nordeste 4 (Piauí/CNBB), em 2003; (v) foi feita uma pesquisa com jovens pela Music Television (MTV), em 1999; (vi) finalmente, o “Atlas da Filiação Religiosa e Indicadores Sociais no Brasil” publicou os dados do IBGE/2000. As análises dos dados dessas pesquisas encontram-se no Capítulo II.


      




      

        2. Alguns termos entre aspas sugerem indicações de Max Weber e/ou Friedrich Nietzsche.


      




      

        3. Max Weber nasceu em Erfurt, Turíngia, no dia 21 de abril de 1864, pertencente ao Estado da Prússia. Seu pai, grande industrial têxtil na Alemanha Ocidental, pertencia ao partido liberal-conservador, tornando-se “figura importante da administração municipal de Berlim e do governo do Estado da Prússia” (Kalberg, 2010, p. 15; Gerth; Mills, 2002); sua mãe, Helena, além de muito religiosa, era de família de professores liberais e humanistas. Max Weber tornou-se eminente professor nas universidades de Berlim (Humboldt), Friburgo e Heidelberg. Weber ainda é considerado jornalista, historiador, economista, filósofo e, principalmente, sociólogo (Gerth; Mills, 2002). Morreu em 1925.


      




      

        4. Nesse trabalho, seguiremos as indicações bibliográficas de duas obras: primeira, A ética protestante e o “espírito” do capitalismo, edição do sociólogo Antônio Flávio Pierucci, cujas siglas bibliográficas seguem as que o sociólogo remete aos Ensaios reunidos de Sociologia da Religião, que correspondem a três volumes da Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie: vols. I (1920), II (1921), III (1921) (Pierucci, 2004b, p. 13-14); depois, a obra de Pierucci (2003) O desencantamento do mundo: todos os passos do conceito de Max Weber, na qual o sociólogo faz uma acurada e exaustiva análise da expressão weberiana desencantamento do mundo [Entzauberung der Welt].


      




      

        5. Die protestantische Ethik und Geist des Kapitalismus refere-se ao volume GARS I. A primeira versão foi publicada no Archiv für Sozialwissenschaft und Sozialpolitik, em 1904/5. A segunda versão, já com alterações à primeira, foi publicada em 1920. No trabalho nos referimos à versão de 1920.


      




      

        6. Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen (1913) compreende “as monografias sobre a China [Konfuzianismus und Taoismus] e sobre a Índia [Hinduismus und Buddhismus], o estudo inacabado sobre o judaísmo antigo [Das antike Judentum], além de dois dos três grandes ensaios teórico-reflexivos supracitados: a longa ‘Introdução’ [Einleitung], mais conhecida em português como pelo estranho título que herdou da tradução americana, ‘A psicologia social das religiões mundiais’, e a preciosa e celebradíssima ‘Consideração Intermediária’ [Zwischenbetrachtung], mais conhecida no Brasil por um título que na verdade é o subtítulo de sua segunda edição alemã, ‘Rejeições religiosas do mundo e suas direções’, subtítulo mutilado já na versão em inglês da coletânea From Max Weber [FMW]” (Pierucci, 2003, p. 16-17).


      




      

        7. Die protestantischen Sekten und der Geist dês Kapitalismus é uma versão ampliada de um artigo que Weber publicou tanto no Frankfurter Zeitung quanto no Christlische Welt – ambos publicados em 1906, sob o título: Igrejas e seitas. Frisa Weber repetiu várias vezes esse artigo como uma complementação de A Ética Protestante e o Espírito do Capitalismo (Gerth; Mills, 2002, nota 1, p. 312). Afirma Pierucci que “os capítulos iniciais do volume I dos GARS são os dois conhecidíssimos estudos sociológicos sobre o protestantismo ascético, ‘A ética protestante e o espírito do capitalismo’ e ‘As seitas protestantes e o espírito do capitalismo’” (Pierucci, 2003, p. 17).


      




      

        8. A obra Wirtschaft und Geselleschaft fora esboçada já em 1913 quando Weber publicou em uma revista, um rascunho sobre sociologia geral, ao invés de guardá-lo para Economia e sociedade (Swedberg, 2005, p. 45).


      




      

        9. De acordo com Cohn, “genético” não se refere à “gênese do fenômeno em questão, mas ao papel que lhe atribuímos, na pesquisa, para a presença de certos traços culturais que reputamos importantes” (Cohn, 2006, p. 78). Nos conceitos entre “igrejas” e “seitas”, Weber exemplifica o fato, dizendo que, no caso da “seita”, considera genético certas significações culturais importantes que o “espírito sectário” teve para a civilização moderna [...] (Weber, 2006, p. 78).


      




      

        10. Friedrich Wilhelm Nietzsche nasceu no dia 15 de outubro de 1844, em Röcken, na Saxônia. Filho de pais luteranos: Karl Ludwig Nietzsche, pastor do lugar, e Franziska. Após a morte do pai, em 1849, e a do irmão Joseph (1850), com a idade de 6 anos, a família – Nietzsche, a mãe, a irmã Elisabeth, a avó paterna e duas tias – muda-se para Naumburg, na Turíngia. Lá, Nietzsche inicia o Ginásio e, em 1858, é admitido na Escola de Pforta, um prestigioso internato de educação clássica. Com 14 anos, apresenta seu primeiro escrito autobiográfico: “Da minha vida”. Aos 18 anos abandona a teologia, resolvendo estudar filologia clássica em Leipzig, onde é influenciado pela obra O mundo como vontade e representação (1818), do filósofo alemão Schopenhauer. Em 1869, com 25 anos, é nomeado professor de Filologia na Universidade de Basiléia, Suíça. A Universidade de Leipzig concede-lhe o doutorado, sem tese nem exames. Em 1879, seu estado de saúde piora e abandona a universidade, passando a receber uma pensão mensal. Passa a viver entre crises dores de cabeça e momentos de saúde. Nesse tempo escreve muitos aforismos e algumas obras. Em janeiro de 1889, foi examinado numa clínica de nervos da Universidade de Basiléia. O diagnóstico indicou paralisia progressiva de origem sifílica. Após uma “crise de loucura” passou a ser cuidado pela mãe e por sua irmã até a morte, no dia 25 de agosto de 1920, de uma infecção pulmonar (obs: para fazer esse sumário, utilizamos o “sumário cronológico da vida de Nietzsche” da obra Ecce Homo, na tradução de Paulo César de Souza, 1995, p. 5).


      




      

        11. “Die Redlichkeit eines heutigen Gelehrten, und vor allem eines heutigen Philosophen, kann man daran messen, wie er sich zu Nietzsche und Marx stellt. Wer nicht zugibt, das ser gewichtige Teile seiner eigenen Arbeit nicht leisten könnte, ohne die Arbeit, die diese beiden getan haben, beschwindelt sich selbst und andere. Die Welt, in der wir selber geistig existieren, ist weitgehend eine von Marx und Nietzsche geprägte Welt” (Baumgarten, 1964, p. 554, apud Hennis, 1985, p. 25).


      




      

        12. Segundo alguns comentários, o primeiro manuscrito dessa obra data de 1913, porém, foi revisado para a impressão somente em 1917 (Pierucci, 2003; Filipe, 2002).


      




      

        13. Essa escola é conhecida como “Investigação weberiana predominantemente germânica e anglo-saxônica” (Filipe, 2004, p. 26).


      




      

        14. Para Lefranc, “A análise genealógica é mais radical que toda crítica histórica elaborada no século XIX, porque só ela permite ‘desconstruir’ uma evidência de ‘progresso’ que o cristianismo acabou por impor em todos os domínios, mesmo a seus adversários, mesmo àqueles que se julgam sem Deus” (Lefranc, 2005, p. 175).


      




      

        15. “Explicação pneumática” é uma expressão que alude a uma “forma de exegese” na qual se supõe que o santo espírito [pneuma: “sopro, espírito”, em grego], e não a análise filológica, revela o sentido das palavras (Handwerk, Gary apud nota do tradutor brasileiro Paulo César de Souza, 2005b, p. 281).


      




      

        16. A Educafro surge como organização social do Serviço Franciscano de Solidariedade – Sefras. Hoje, é uma entidade autônoma cuja mantenedora é presidida pelo seu fundador Frei David Raimundo Santos que se tornou um grande articulador de políticas de ações afirmativas e defensor de cotas para negros nas universidades públicas e privadas.


      




      

        17. A sede da Educafro localiza-se à Rua Riachuelo, 280, centro, São Paulo. É um complexo em que funcionam cinco setores: universitários, pré-vestibulandos, parcerias, acolhimento de novos membros.


      




      

        18. (Disponível em: <http://www.educafro.org.br/noticia.php?id=1045&cat=1&sub=15>. Acesso em: 20 mai. 2011).


      




      

        19. Revista Raça Brasil, ano 12, n. 121, São Paulo, 2008, p. 92. ISSN 1413-8085.


      




      

        20. Essas reuniões são realizadas no segundo domingo de cada mês. Delas participam aproximadamente 800 estudantes, cujos objetivos são: difundir princípios e valores que contribuam para a radical transformação social do Brasil e Américas, com fundamento no ideário cristão e franciscano; despertar nas pessoas a responsabilidade e autonomia na superação de dificuldades as tornando protagonistas de suas histórias; e valorizar radicalmente a organização de grupos sociais e populares como instrumento de transformação social e pressão junto ao Estado (Disponível em: <http://www.educafro.org.br/noticia.php?id=1046&cat=1&sub=13>. Acesso em 20 mai 2011).


      


    


  




  

    CAPÍTULO I




    IGREJA CATÓLICA - UMA RELIGIÃO EM DECLÍNIO




     




    O Brasil já foi considerado uma nação efetivamente religiosa. E o catolicismo tornou-se “a grande religião tradicional” (Pierucci, 2004a, p. 14). Num passado ainda próximo, autoridades religiosas, hierarquicamente “detentoras do poder de mandar” (Weber, 2002a, p. 207), influenciavam todas as formações sociais do país. Um catolicismo que, de acordo com Cândido Procópio (1971)1, “representando cerca de 90% da população nacional [...], constituía, inegavelmente, uma importante agência de orientação de vida no país” (p. 3).




    Os “católicos devotos”, numa linguagem weberiana, vivenciavam praticamente um catolicismo tradicional ancorado na devoção à Virgem Maria e aos santos, cujas manifestações se refletiam nas romarias, caminhadas, procissões, promessas, festejos, missas, jaculatórias. Pela observância dessa influência religiosa histórica, fizemos o recorte com a Igreja Católica para, posteriormente, mostrarmos aí seu declínio e sua saída da vida dos indivíduos sem-religião.




    Grandes festas se espalhavam pelo país afora, como, até hoje, venerando e homenageando padroeiros de dioceses, de paróquias e de comunidades eclesiais de base. Festas como as do Círio de Nazaré, em Belém do Pará, onde mais de dois milhões de peregrinos participam do trajeto com a imagem de Nossa Senhora, esforçando-se para, ao menos, tocarem na corda, pela qual imaginam receber as graças divinas.




    Duas cidades, no estado do Ceará, fazem parte do calendário religioso nordestino: Canindé e Juazeiro, lugares sagrados para onde acorrem milhares de devotos tanto de São Francisco quanto de Padre Cícero. Homens, mulheres, crianças, jovens e idosos buscam “pagar” ou “alcançar” graças (cura, prosperidade, saúde, vida longa) por meio de promessas – commercium entre o crente e a divindade –, tipo de “utilidade”2 em torno de “bens de salvação”3. Os devotos submetem-se a duros sacrifícios, porque os consideram importantes tanto para a purificação dos pecados quanto para obtenção de créditos diante do divino, embora correndo sérios riscos de morte. O “pau-de-arara” tornou-se símbolo do romeiro e representação de um tipo de veículo útil a uma baixa camada social.




    No Piauí, há um santuário homônimo ao nome da cidade, Santa Cruz dos Milagres4 – aprovado pelo Vaticano como mais um lugar de romaria do povo nordestino. A origem da devoção e veneração à Santa Cruz deu-se no final do século XIX, por iniciativa de um beato que, chamando um vaqueiro, diante daquela região árida, fez um corte em uma rocha, retirando um pedaço de pedra; em seguida, desceu o morro e mostrou ao vaqueiro um olho d”água ao pé do morro. A partir daí, espalhou-se a crença de que aquele desconhecido seria Jesus Cristo que aparecera ao vaqueiro, indicando-lhe água na região. Anualmente, a cidade recebe milhares de peregrinos de vários lugares do Piauí e dos estados do Maranhão e do Ceará, que chegam para “pagar” e fazer suas promessas, acender velas, rezar as jaculatórias, batizar seus filhos, receber bênçãos dos portadores de graças (os sacerdotes).




    A alusão a esses dois estados se justifica por causa do maior índice de católicos devotos, cujos dados do Censo Demográfico de 2000 registraram que no Ceará 86,7% da população se declarara católica, enquanto o Piauí liderou o ranking com 90,3%.




    Abstraindo-nos de outros santuários (Beckhauser, 2007) – lugares sagrados para um tipo de crente5 brasileiro –, o que se constata são características e condições historicamente fluidas de um “catolicismo popular no Brasil” (Hoornaert, 1973, 1974; Azzi, 1978; Süss, 1979) que foi se instalando no país através de católicos devotos, de mãos e pés calejados, que viajavam e ainda viajam léguas para manifestar sua piedade espiritual, embora em número reduzido nos dias de hoje. Ao lado do catolicismo “oficial, clerical, ortodoxo” (Süss, 1979, p. 97) orientado pelo poder vertical e racionalmente administrativo/burocrático, existe uma igreja “extraoficial”6 (Ibidem, p. 97), das bases, dos “sertões de dentro”, dos cerrados, das caatingas, das margens ribeirinhas. Devotos fiéis à reza do Rosário7, à Ladainha de Nossa Senhora da Conceição e às rezas, em geral, em suas mais variadas formas.




    Algumas regiões do Norte/Nordeste, fato empírico, parecem não ter passado ainda por aquele grande processo histórico-religioso do “desencantamento religioso do mundo” (Weber, 2004, p. 106) que repudiava como superstição e sacrilégio todos os meios mágicos de busca da salvação. Ou seja, uma postura “puritana genuína” radical dos protestantes – que condena todo vestígio de cerimônias religiosas fúnebres, rezas, jaculatórias, romarias, promessas, todos esses conhecidos sacramentais8, além de muitas superstições – parece não ter força sociorreligiosa suficiente para transformar os devotos em apóstatas, embora se tenham percebido alterações quanto às diferentes qualificações religiosas através do crescimento dos evangélicos de missão9, os evangélicos pentecostais10 e os sem-religião11, contudo, sem forças para influir no combate aos efeitos salvíficos à maneira mágico-sacramental.




    Aquilo que Henri Bergson (2005, p. 105) considera algo “extremamente humilhante para a inteligência humana” quando se trata de analisar o espetáculo do que foram e ainda são de algumas das religiões. Uma experiência na vida que a humanidade nunca deixou de se agarrar “ao absurdo e ao erro” que, segundo o filósofo, leva-nos ao “espanto” crescente quando vemos que a superstição mais baixa foi durante tanto tempo um fato universal (Ibidem, p. 105). A questão assim se traduz: como isso subsiste ainda hoje. Ao que Bergson assegura: “Descobrimos no passado, poderíamos descobrir até mesmo hoje, sociedades humanas que não têm ciência, nem arte, nem filosofia. Mas nunca houve sociedade sem-religião” (Ibidem, p. 105). Nesse contexto, acenamos inferir que não se possa alcançar o fim da religião.




    Tradicionalmente, a visita anual do padre às comunidades rurais, distantes da matriz, alterava a vida cotidiana das famílias e dos indivíduos. O dia é de festa. Os agricultores guardam feriado; as mulheres não recolhem coco babaçu, não há produção do carvão e/ou do óleo; as crianças e jovens ganham o feriado escolar. Todos vivem o ócio para dar lugar ao sagrado, e o representante de Deus é o sacerdote, “autoridade institucional”12 que, no festejo do santo padroeiro, assiste os sacramentos da confissão, do batismo, do casamento, podendo, se necessário, até ministrar o sacramento da Unção dos Enfermos13 aos doentes.




    Fora do recinto “sagrado”, no mundo “profano” – evocando a divisão religiosa durkheimiana entre “sagrado e profano” (Durkheim, 1977) –, vendedores ambulantes, vindos de diferentes povoados e cidades, instalam suas barracas. Os bares também lucram com a vinda do padre. Os jovens divertem-se através das partidas de futebol, da dança nas palhoças, dos jogos de sinuca nos bares, dos encontros com garotas dos povoados vizinhos. As crianças contentam-se com roupas e calçados presenteados por seus padrinhos. Essa forma de pastoral, conhecida como “desobriga”, ainda acontece em algumas regiões do país, particularmente no Norte e Nordeste. Porém, em tempos atuais, são lugares que, devido ao processo de globalização, já não estão “fora” do mundo como em épocas passadas.




    A descrição empírica revela uma religião que, por meio do “catolicismo tradicional rural”, dominou até recentemente algumas regiões do país. Existe um traço característico predominante nessa forma religiosa que Cândido Procópio denomina de “identificação entre catolicismo e sociedade”, pois, segundo Procópio: “toda vida social [era] permeada por valores religiosos, inclusive as atividades ligadas ao lazer e à diversão” (Procópio, 1971, p. 9). Significa que todo o modus vivendi da comunidade era compreendido, vivenciado e legitimado de forma “acentuadamente sacral”. Para o autor: “esta constelação axiológica e cognitiva [era] constituída pelo repositório do catolicismo tradicional”, cuja extensão atingia até “os papéis da vida profana [, que] são também confirmados pelas normas e valores da religião” (Ibidem, p. 12).




    Isso implica perceber um dos elementos da religião que Henri Bergson, em sua obra As duas fontes da moral e da religião (2005), denomina de “estático”. Nesse aspecto, o filósofo revela um cenário religioso em que a vida social é permeada por valores morais originados da religião, ou seja, uma forma calcificada de religião que oferece à coletividade padrões morais e sociais cuja função é assegurar a coesão da estrutura social. Afirma Bergson:




    Tudo o que é habitual aos membros do grupo, tudo o que a sociedade espera dos indivíduos, deverá pois tomar um caráter religioso, se é verdade que pela observância do costume, e só por ela, o homem se prendeu aos outros homens e se desprendeu assim de si mesmo. (Bergson, 2005, p. 111)




    Na religião estática, de acordo com Bergson, “o costume é toda moral; e como a religião proíbe que nos afastemos dela, a moral é coextensiva à religião” (Ibidem, p. 111). Mas a religião tradicional, em que os indivíduos vivem sentimentos comuns, partilhando valores e costumes que são próprios da comunidade, através de uma “mentalidade coletiva” – que Durkheim chama de “solidariedade orgânica” (Durkheim, 1977) –, passará por rápidas transformações. Pois, com as mudanças sociais, culturais e tecnológicas, as organizações familiares, em lugares distantes dos centros urbanos, passaram a receber influências do mercado globalizado, dispondo-as de sistema telefônico, TVs com antena parabólica, rádios FM, estação digital para jovens acessarem internet. Os indivíduos distantes do meio urbano industrializado passam a conectar-se, navegar no mundo virtual. Muitos jovens de comunidades, consideradas ainda em áreas rurais, possuem celulares, mp3. As motos quase tomaram o lugar dos transportes coletivos, bem como do animal, como o jumento e a carroça de bois, que transportavam toda a safra anual para as cidades circunvizinhas. Essa cultura tradicional já não existe.




    Nesse contexto, assiste-se também à transformação do fato religioso.




    1. Transformações no campo religioso brasileiro




    Embora percebamos práticas religiosas, ainda arraigadas em uma religião tradicional14, cuja moral é coextensiva à religião, constatamos a existência de mudanças substanciais no “campo” religioso15 brasileiro. Com essas transformações sociais e culturais, a legitimidade de uma ordem já não se efetiva de “modo religioso”, ou seja, “pela crença de que de sua observância depende a obtenção de bens de salvação” (Weber, 2000, p. 21). Parece que as Igrejas não têm “reservas” para influenciar na vida dos indivíduos. Pois, como observa Weber, nos tempos modernos, “O constante progresso do processo característico de “secularização” [com aspas]” resultou na sucumbência de “todos os fenômenos que se originam em concepções religiosas” (Weber, 2002b, p. 215).




    No Brasil, os “ventos secularizantes” (Novaes, 2004) trouxeram consequências à religião tradicional, tanto no sentido de “trânsito religioso”, com o surgimento das diferentes qualificações religiosas, quanto no rompimento com as legitimidades, no sentido weberiano, de concepções religiosas. Sobre essa temática, existe uma vasta bibliografia de teólogos, antropólogos e sociólogos da religião, quais sejam: Cândido Procópio (1971), Sanchis (1995), Pierucci (1996, 1999, 2003, 2004), Prandi (1996, 1999), Velho (1999), Montero (1994, 2000), Almeida (2000), Camurça (2001, 2003, 2008).




    Esses estudiosos, entre outros, têm se debruçado sobre o fenômeno religioso brasileiro, levando em consideração o contexto de declínio da religião tradicional e o processo de secularização por que a sociedade vem passando, a globalização religiosa na América Latina e a diversidade das qualificações religiosas brasileiras, aprofundando questões relacionadas à secularização, ao sincretismo, pluralismo religioso, declínio do catolicismo.




    O Brasil, até 1970, detinha 70% da sua população na área rural. Quatro gerações depois, esse número declina, já segundo o Censo Demográfico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística (IBGE) de 2010, para 15,65%, enquanto 84,35% da população reside em áreas urbanas. E nesse curto período, o país modernizou-se rapidamente sem que passasse por um processo de preparação para tais fins e sem preparar os seus cidadãos e cidadãs para seus impactos estruturais, sociais, culturais. O país entrou na era da tecnologia e da cibernética ao lado de uma tecnologia obsoleta; sem uma infraestrutura que favorecesse o seu desenvolvimento e sem qualificação de mão de obra para alguns setores emergentes da indústria, do empresariado, da pesquisa; enfim, o país assimilou as novidades tecnológicas, porém sem a devida preparação de seus profissionais.




    Mas, para além de mudanças demográficas e amplas transformações sociais, políticas, econômicas, tecnológicas, religiosas, importante frisar que, hoje, esses impactos são observados nas várias instituições e formações sociais. Deixando de lado o Estado e a escola, a organização familiar foi a mais atingida com as mudanças. Ela teve que se readaptar a novos arranjos sociais. Pois as mulheres sentiram-se mais autônomas no interior da família, sobretudo, quando passaram a entrar nas novas configurações da divisão social do trabalho. Profissionalizando-se, tornaram-se potencialmente aptas para competir, de igual forma com os homens, na disputa no mercado de trabalho.




    Influenciadas pela ideologia feminista, no Ocidente, as mulheres passaram a reivindicar direitos sociais e políticos, crescendo, assim, a consciência de seu papel na sociedade. A revolução sobre as relações de gênero foi fundamental no processo de alteração do binômio produção/reprodução, levando-as, portanto, a decidir sobre questões sociais, culturais, políticas e psicobiológicas.




    Inserido nesse contexto de transformações gerais, o fenômeno religioso brasileiro também experimenta significativas alterações. A religião tradicional, o catolicismo, passou a declinar consideravelmente. Nos anos 1970, segundo os dados do Censo Demográfico do IBGE, 92% da população declarava-se católica. Mas, como afirma Pierucci (2004):




    Qualquer religião tradicional, majoritária, numa sociedade que se moderniza, estará fadada a perder adeptos. Uma fatalidade sociocultural quase tão implacável quanto a genética dos caranguejos: toda religião tradicional ou majoritária tende a andar para trás. (p. 14)




    Talvez a metáfora do caranguejo seja recorrente porque, nas décadas subsequentes, os censos demográficos do IBGE demonstrarão essa realidade de fatalidade sociocultural da religião tradicional, cujo destino histórico será declinar, sem escapatória, como frisa o sociólogo da religião. O contexto histórico indicava uma religião tradicional cujos índices de católicos devotos eram expressivos, porém, a partir de 1980, esse cenário sofre grandes alterações com a redução desses católicos. O Atlas da filiação religiosa e indicadores sociais no Brasil (Jacob, 2003, p. 34) apresenta dados que revelam tais mudanças na população e grupos religiosos no país (cf. tabela 1).




     




    Tabela 1 – População total e grupos religiosos no Brasil
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            Evangélicos Pentecostais
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            1970


          



          	

            93.470.306


          



          	

            85.775.047 91,8


          



          	

            –


          



          	

            –


          



          	

            4.883.106 5,2


          



          	

            2.157.229 2,5


          



          	

            704.924 0,8


          

        




        

          	

            1980


          



          	

            119.009.778


          



          	

            105.860.063 89,0


          



          	

            4.022.330 3,4


          



          	

            3.863.320 3,2


          



          	

            7.885.650 6,6


          



          	

            3.310.980 3,1


          



          	

            1.953.085 1,6


          

        




        

          	

            1991


          



          	

            146.814.061


          



          	

            122.365.302 83,3
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            8.768.929 6,0


          



          	

            13.157.094 9,0
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            8.477.068 5,0


          



          	

            17.975.106 10,6


          



          	

            26.452.174 15,6


          



          	

            5.409.218 3,2


          



          	

            12.492.189 7,4


          

        


      

    




    Fonte: Censos demográficos de 1970, 1980, 1991 e 200, IBGE.




    As fissuras, no catolicismo tradicional, aparecem com maior alargamento através dos dados quantitativos entre 1991 e 2000, cuja porcentagem de católicos caiu de 83,3% para 73,9% (cerca de 125 milhões), crescendo os evangélicos de 9% para 15,6% (cerca de 26,2 milhões), os “sem-religião” subindo de 4,7% para 7,4% (cerca de 12,5 milhões); por outro lado, as outras denominações religiosas (umbanda, budistas, espíritas, não cristãs etc.) declinaram de 3,6% para 3,2%.




    Analisando a tabela acima, percebe-se que o período de 1980 a 2000 se caracteriza por um amplo movimento de diversificação religiosa, ligado à redução do número de católicos (-15,1 pontos percentuais), a um aumento acentuado do número de evangélicos (+9 pontos), principalmente dos pentecostais, e a um expressivo crescimento das pessoas sem-religião (+5,8 pontos) (Jacob, 2003, p. 33).




    Como entender essas mudanças, sobretudo considerando os indivíduos que se declaram sem-religião?




    A tabela 1 mostra a elevação excepcional do número dos sem-religião entre 1991 e 2000, representando uma variação de 5,5 milhões de habitantes. Aumento significativo de 2,7%. Eles já ocupam o terceiro lugar, em relação às declarações do Censo de 2000, situando-se após os católicos e os evangélicos pentecostais. Segundo o Censo de 1991, por exemplo, o crescimento do número dos que se declararam sem-religião deu-se na periferia de São Paulo (8%), em Recife (9,7%), em Salvador (10,2%) e no Rio de Janeiro (14,8%) (Ibidem, p. 34). E em conformidade com os dados dos censos de 1991-2000, o grupo dos sem-religião revela maior taxa de crescimento (cf. tabela 1).




    O Atlas da filiação religiosa e indicadores sociais no Brasil descreve também algumas características dos indivíduos sem-religião, quais sejam: residem nas cidades e são, em sua maioria, do sexo masculino; basicamente trata-se de adolescentes (16 a 20 anos) e adultos (21 a 30); que abrangem todos os grupos de “raça ou cor”; escolhem “união consensual”, ficando as outras formas abaixo da média, a não ser o casamento do tipo “somente civil”; o nível de escolaridade revela grandes diferenças: de um lado, há pessoas sem nenhuma instrução formal ou com ensino fundamental e, de outro, existem pessoas com título de mestrado ou doutorado, o que explica, naturalmente, a existência de salários muito baixos ou muito elevados; finalmente, o Atlas revela que os sem-religião trabalham mais do que a média brasileira nas atividades industriais, no comércio e nos serviços (Jacob, 2003, p. 116).




    Algumas características poderiam ser criticamente analisadas, em específico naquilo que o autor afirma que se trata de adolescentes e adultos, que abrangem todos os grupos de “raça ou cor”. Esse fato religioso atinge todas as variáveis, como demonstramos em nossa pesquisa empírica.




    Nos dois próximos tópicos, através das obras de Max Weber e de Friedrich Nietzsche, fazemos uma discussão teórica sobre o processo de secularização por que vem passando a sociedade brasileira nos últimos trinta anos e suas consequências para todas as religiões, sobretudo para a religião tradicional, o catolicismo, e como seus efeitos reverberam hoje na vida de indivíduos declarados sem-religião.




    2. Desencantamento “religioso” do mundo




    Os dados empíricos apresentados ilustram o quadro atual da filiação religiosa brasileira. Entretanto, com isso, não pretendemos construir “uma sociologia do catolicismo em declínio ou uma sociologia do declínio do catolicismo” (Pierucci, 2004a, p. 14). Flávio Pierucci tem apresentado abundante reflexão sobre o assunto em alguns dos seus ensaios e artigos, notadamente em: Reencantamento e dessecularização: a propósito do autoengano em sociologia da religião (1997), Secularização em Max Weber: da contemporânea serventia de voltarmos a acessar aquele velho sentido (1998) e Secularização e declínio do catolicismo (2004).




    No artigo Secularização e declínio do catolicismo (2004), o sociólogo analisa, a partir da década de 1950, o fenômeno religioso em seu declínio voltado, de certa forma, para o aspecto teórico-metodológico. Nesse cenário, torna-se relevante seu estudo porque mostra as “mudanças sociorreligiosas” no campo religioso brasileiro, quando destaca:




    Nos anos 1950 e 1960, o catolicismo havia se descoberto como objeto de estudo em efetiva corrosão numérica numa sociedade em processo irreversível de modernização – só mais tarde conceituada como modernização reflexiva –, inescapavelmente enredada em um marco processo de secularização e de diferenciação das esferas da vida. (Pierucci, 2004a, p. 18)




    Peter Berger, no artigo A dessecularização do mundo: uma visão global (2001), informa que, “ainda que a expressão ‘teoria da secularização’ se refira a trabalhos dos anos 1950 e 60, a ideia central da teoria pode ser encontrada no Iluminismo” (Berger, 2001, p. 10). Enquanto, no livro O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociológica da religião (1969), o autor propõe fazer análise descritiva do fenômeno empírico, e não valorativa, do processo de secularização, uma “história um tanto aventurosa” por que passou o Ocidente. Distanciando-se de “perspectivas ideológicas”, o sociólogo esboça uma definição simples sobre “secularização”, nos seguintes termos: “Por secularização entendemos o processo pelo qual setores da sociedade e da cultura são abstraídos à dominação das instituições e símbolos religiosos” (Berger, 1985, p. 119)16.




    Faz-se necessário perceber, nesse contexto, crescente entusiasmo de estudiosos que, influenciados pela pesquisa sociológica empírica, qualitativa e quantitativa, no bojo da teoria da secularização, foram atraídos para pesquisas cujo objeto de estudos era o declínio da prática religiosa hegemônica (Pierucci, 2004a, p. 18). E problematizar o declínio da religião tradicional implicava necessariamente confrontá-lo também com o polo oposto: crescimento de outras religiões. Evidentemente, um processo dialético religioso, se assim podemos chamar, em que se encontram correlações de “secularização com intensificada mobilização religiosa” (Pierucci, 1999, p. 258; 2004, p. 21, grifo no original).




    O cenário de efervescência religiosa deve ser analisado a partir de acuradas análises sobre a secularização a qual precisa ser observada como “desenraizamento dos indivíduos e, só enquanto tal, dessacralização da cultura” (Pierucci, 1999, p. 258). Essa dupla consequência do processo implica libertar os indivíduos “das amarras tradicionais, das lealdades tradicionais, do contrário, não valeria a pena” (Ibidem, p. 258). E a mobilização religiosa torna-se consequente da dúvida da “santidade da tradição religiosa”, lançando os indivíduos para o “pós-tradicional”, abrindo-os para a apostasia (Ibidem, p. 258).




    Ao analisar o fenômeno da secularização, Danièle Hervieu-Léger aponta as transformações sociais e culturais pelas quais as sociedades modernas – não somente as europeias – vêm passando em função do processo de secularização, algo irreversível. A socióloga analisa a questão nos seguintes termos:




    A “secularização” das sociedades modernas não se resume, portanto, apenas ao processo de evicção social e cultural da religião com a qual ela é confundida, muitas vezes. Ela combina, de maneira complexa, a perda da influência dos grandes sistemas religiosos sobre uma sociedade que reivindica sua plena capacidade de orientar ela mesma seu destino, e a recomposição, sob uma forma nova, das representações religiosas que permitiram a esta sociedade pensar a si mesma como autônoma. (Hervieu-Léger, 2008, p. 37)




    A reflexão da autora é recorrente quando afirma que a secularização não implica apenas a perda direta da religião, mas também o processo de reinvenção de crenças que foram tomando os espaços públicos e privados nas sociedades modernas. E, nesse cenário, podemos logo antecipar, foram criadas também novas formas sociais através das quais os indivíduos passaram a legitimar seu pertencimento, pois, de acordo com Hervieu-Léger:




    A secularização não é, acima de tudo, a perda da religião no mundo moderno. É o conjunto dos processos de reconfiguração das crenças que se produzem em uma sociedade onde o motor é a não satisfação das expectativas que ela suscita, e onde a condição cotidiana é a incerteza ligada à busca interminável de meios de satisfazê-las. (Hervieu-Léger, 2008, p. 41)




    Contudo, se a secularização não implica exclusivamente a perda da religião no mundo moderno, no entanto, as religiões perderam, de certo modo, forças políticas e morais para influenciar as relações sociais dos indivíduos. Aquilo que Pierucci já anunciara: o desenraizamento dos indivíduos e a dessacralização da cultura como formas de soltarem estes mesmos indivíduos das amarras da tradição, das lealdades tradicionais17. A secularização, como fenômeno histórico, levou-os a assumir posições tais na sociedade e no mundo. Esse rompimento deu-se não apenas no âmbito da religião tradicional, mas no das outras formas sociais antes referenciais e reservas para a formação de suas condutas e práticas.
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