ANOTACOES
SOBRE RELIGIAO
E GLOBALIZACAO"*

Renato Ortiz

Minha intencio neste texto sintético, e de
certa forma incompleto, € considerar alguns as-
pectos para se compreender a problematica reli-
giosa no mundo contemporineo. Nao me refiro a
tematica em toda sua extensao, ou a questoes par-
ticularmente complexas da religiosidade indivi-
dual na vida moderna, quero apenas explorar
uma dimensio do problema tomando a relaciao
religido/globalizacio como foco de minha aten-
¢ao. As mudangas recentes nos desafiam a pensar
nio apenas temas novos, mas também objetos di-
tos “tradicionais” das Ciéncias Sociais, pois fend-
menos que conheciamos antes ganham muitas ve-
zes uma feicao distinta no contexto atual. Minha
reflexdo parte de uma premissa — para usar uma

*  Uma versdo abreviada deste texto foi apresentada
no encontro “Os desafios da globalizacao”, em ju-
lho de 2000, organizado pela World Association for
Christian Communication e pelo Centro de Estudios
Avanzados da Universidade de Cérdoba, Argentina.

metafora de Milton Santos —: na medida em que o
mundo se expandiu e encolheu, ele tornou-se um
“lugar”. Isso tem implicacdes sobre os universos
religiosos. Recordo que a literatura sociologica
tradicionalmente tem distinguido entre religides
universais e religides particulares. O universal as-
socia-se a idéia de mobilidade enquanto o parti-
cular tenderia ao enraizamento. Quando Weber
afirma que as crencas magicas sao particulares,
ele quer dizer que seu alcance se limita ao circu-
lo de uma localidade. Estou convencido de que o
processo de mundializacio da cultura transforma
radicalmente as noc¢oes de internacional, nacional
e local. Nesse sentido, as religides “particulares”
tém também seu estatuto alterado pela globaliza-
cao (penso, por exemplo, na mobilidade dos can-
domblés e dos vaudous que podem hoje ser en-
contrados em Paris, Buenos Aires, Nova York, dis-
tantes de seu nucleo de origem). Entretanto, nes-
te texto, preferi limitar-me as chamadas religides
universais. Essas notas tém ainda para mim um
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significado particular, pois retomo um assunto
com o qual iniciei minha formacio intelectual ten-
do por virios anos me ocupado do campo da so-
ciologia e da antropologia da religiao. Como meus
ultimos trabalhos tém sido sobre a problematica
da globalizacdo,' particularmente a mundializacao
da cultura, aproveito esta oportunidade para revi-
sitar um tema que me ¢ familiar, abordando al-
guns elementos relacionados nio apenas a reli-
gifo, mas também 2 nossa contemporaneidade.

1. Geralmente define-se como religiao uni-
versal as crencas (judaismo, confucionismo, bra-
manismo, budismo, cristianismo, islamismo) cuja
compreensio do mundo propde uma ética na
qual o individuo escolheria, com maior ou menor
grau de autoconsciéncia, o caminho de sua “sal-
vacao”.? Weber contrapde, de forma ideal tipica,
essas religides as crengas “irracionais” magicas (os
antropologos corretamente contestam o termo
irracional quando aplicado a esfera magico-reli-
giosa), nas quais o elemento de escolha, de indi-
viduacio, estaria contido pelas exigéncias das di-
vindades locais e pelas praticas do costume. Um
autor como Karl Jaspers considera que as religioes
universais tiveram um papel fundamental na his-
toria das sociedades humanas, elas constituiriam
uma espécie de ruptura com o passado até entdo
vigente.* Jaspers observa que em torno de 500
a.C. a conjuncio de uma série de eventos em di-
versos lugares, na China de Conflcio e Lao Tse,
na India dos Upanischadas e de Buda, na Pérsia
de Zaratrusta, na Palestina dos profetas judeus, na
Grécia dos pensadores helénicos, configuraria a
emergéncia de uma atitude inteiramente nova em
relacio a vida. Para ele, a Idade Mitica, isto é, o
tempo no qual as sociedades fundavam sua exis-
téncia no discurso mitico, teria chegado a seu fim.
Surgiria agora um conhecimento ancorado no sa-
ber racionalizado e intelectualizado (Ilembro que
Weber dizia que as religides universais sio sem-
pre obras de intelectuais), cujo fundamento seria
de outra natureza. Essas transformacdes, que o
autor considera imanentes ao processo civilizato-
rio, tém algumas caracteristicas: “espiritualizacao”
da vida humana, supremacia do Jogos sobre o
mito, surgimento dos filésofos e de um pensa-

mento especulativo (teologia). Sublinha-se, assim,
a dimensao individualizadora do processo, seja em
relacio 2 religido (ética de salvacio), seja em
relacdo ao pensamento (advento da filosofia). Nes-
sa perspectiva Hegel atribui ao cristianismo um pa-
pel diferenciador: sua contribuicio para o pensa-
mento filoséfico tendo acrescentado um grau
qualitativamente “superior” na evolu¢io da cons-
ciéncia humana (a teoria hegeliana é evidentemen-
te teleoldgica). HA um longo debate sobre a rela-
cao entre individuo e religiao. Louis Dumont, por
exemplo, acredita que a nocio de “individualis-
mo” tem sua origem no cristianismo primitivo.* De-
finida em uma perspectiva puramente abstrata, a
realizacio do Eu se faria como negacao do mun-
do, como recusa estdica da vida profana, atitude
que iria se aprimorar nos séculos vindouros atin-
gindo sua concep¢ao moderna com as chamadas
sociedades “ocidentais”. Esse aspecto, amplamente
discutido pela literatura filosofica, sociologica e an-
tropologica (com um razoavel grau de eurocentris-
mo), tem certamente sua importincia, mas nio é
essa a dimensao que gostaria de acentuar. Quando
Jaspers, e na sua trilha um autor como Eisenstadt,’
define o conceito de “civilizagcao axial”, quero reter
nao tanto os aspectos ético e filoséfico de sua pro-
posicao, mas o cardter propriamente sociologico.
Para ele, as civilizacodes axiais evoluiriam a partir de
um eixo, um centro de irradiacao capaz de abarcar
a totalidade de um amplo territério. Civilizacoes
que constituiriam uma espacialidade e uma tempo-
ralidade com sentido e significado proprios. As
transformacdes ocorridas no plano do pensamento
e das crengas corresponderiam, assim, a mudancas
sociais substantivas: unificacao das cidades-estados
e das tribos sob um poder integrador; constituicao
das “igrejas”, instincias burocriticas administradas
por intelectuais (letrados chineses, sacerdotes caté-
licos, bramanes hindus etc.); centralizacio do Esta-
do. Uma decorréncia disso seria, apos a unificacao
da China (221 a.C.), a passagem do confucionismo,
até entdo uma escola de pensamento entre outras,
a religido de Estado, isto é, a uma totalidade coe-
rente de explicacio do mundo e fonte legitimado-
ra do poder imperial.®

O que, neste caso, entender por universal?
Ha primeiro a dimensio ética: o individuo, con-
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trastando sua imersio imediata no relato mitico,
pertenceria agora a um “universo”, libertando-se
do peso da tradicao local e escolhendo o seu pro-
prio “caminho”. Do ponto de vista sociologico, o
termo universal encerraria aspectos tais como: a)
Uma oposicdo ao “particularismo”, ou seja, aos
costumes, valores e poderes nos limites restritos
das localidades. Jack Goody observa que o surgi-
mento da escrita € fundamental neste processo,
pois, contrariamente a oralidade, que se enraiza
no imediatamente dado (hd a necessidade cons-
tante de se rememorizar 0s eventos passados para
que nao caiam no esquecimento), ela seria um
fator determinante na descontextualizacio das
normas.” A linguagem escrita, ao se destacar dos li-
mites provinciais, materializando-se no texto,
abrangeria um universo de maior amplitude sim-
bolica. b) A capacidade de integracio de povos di-
versos em uma mesma norma de sentido. Por
exemplo, a civilizacio islamica, cuja expansio a
partir de uma matriz religiosa e de um idioma con-
siderado sagrado, o drabe, conseguiu agregar gru-
pos com tradicoes e origens distintas. ¢) O poder
de irradiacdo a partir de um centro. Este ¢ um dos
tracos que Eisenstadt explora em seu trabalho so-
bre a politica dos impérios. Nas sociedades “pré-
modernas” (no jargao sociolégico, anteriores a Re-
volucao Industrial), as religides universais dariam
solidez ideoldgica a0 movimento de expansio im-
perial.® A universalizacio estaria associada, assim,
a idéia de “civilizacao”, isto é, uma cultura fixada
numa territorialidade ampla, integradora, capaz de
se expandir a partir de um nicleo comum, “des-
contextualizando” os individuos e os grupos so-
ciais de suas situacdes historicamente demarcadas.

Quando tratadas em contraposicio ao pen-
samento mitico, as religides universais surgem
como um bloco homogéneo, mas, olhando-se de
mais perto, observam-se diferencas substanciais
no destino de cada uma delas. Se a nocao de uni-
versal pode ser idealmente proposta, como o fiz
anteriormente, € necessario, ao voltar-se para o
dominio da histéria, marcar os limites de sua vali-
dade. Ha primeiro uma restricio de ordem doutri-
naria. Algumas religides tém um corpo tedrico, ou
seja, um conjunto coerente de argumentos teolo-
gicos, cuja abrangéncia ¢ restrita. Este € o caso do

bramanismo, que pressupde a existéncia de uma
sociedade de castas nos moldes encontrados hoje
somente na India. Sua migracio para outros luga-
res torna-se, assim, comprometida de antemao.
Algo semelhante ocorre com o judaismo. Os con-
ceitos de “alianca” (€ Deus quem faz um contrato
com o “povo eleito” escolhendo os judeus como
objeto de sua preferéncia e nao os outros povos
da face da Terra) e de “terra prometida” atuam,
por um lado, como elementos dinAmicos de inte-
graciao do povo judeu, por outro, como freios ao
movimento de universalizacao do judaismo para
fora de suas fronteiras particulares.” Nesse sentido,
comparativamente ao judaismo, pode-se dizer que
o cristianismo, ao distanciar-se da heranca judai-
co-crista, abre a perspectiva de se ampliar através
do mecanismo da conversao (Paulo considera vi-
tal para o cristianismo a ruptura com a comunida-
de judaica).” Entretanto, a possivel expansao das
religides universais nao repousa apenas em aspec-
tos doutrindrios, € necessirio que elas se ade-
quem 2s exigéncias da histéria. Catolicismo e isla-
mismo, para se universalizarem, necessitam ser
impulsionados por guerras santas e pelos interes-
ses concretos de dominacio dos impérios e das
civilizacdes. As condicdes historicas liberam po-
tencialidades e impdem restricdes a0 movimento
dessas crencas.

Destaco ainda um outro tipo de limitacao.
Gellner observa que o movimento de descontex-
tualizacao das normas, capaz de remover os gru-
pos sociais de suas localidades, de seus focos par-
ticulares, integrando-os em uma totalidade mais
ampla, se faz, nas sociedades passadas, de modo
fragmentario sendo que, no melhor dos casos, cir-
cunscreve-se as cidades e parte dos impérios."
Para ele, as sociedades tradicionais, fundadas num
tipo de economia agriria, diferem inteiramente
das sociedades modernas nas quais a Revolucao
Industrial redefine inteiramente a propria estrutu-
ra social. O mundo antigo viria, assim, marcado
por uma rigida separacio entre a elite (constitui-
da por militares, administradores e clérigos) e as
demais camadas sociais (comerciantes, artesios e
camponeses), os habitantes da cidade e os da
zona rural, além da enorme distincia existente en-
tre grupos étnicos heterogéneos que habitam
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areas geogrificas em comum. Essas sociedades
seriam, portanto, segmentadas e estamentais,
constituidas por pouco comunicantes entre si. Por
exemplo, a coexisténcia de religides como o ju-
daismo e o cristianismo sob a dominacao islami-
ca. Co-presenca que implicava em uma relacio de
forca, mas se fundamentava de fato em uma sepa-
racdo de “mundos” tdo distintos. Ou ainda, a con-
tinuidade das crencas magico-populares, na China
confucionista, no Isldo, no cristianismo da Idade
Média, em permanente contraste e desafio a nor-
ma culta imposta pelos letrados e pelas organiza-
coes religiosas. A disputa entre religiao letrada e
religiosidade popular € uma constante na histéria
de todas as crencas universais.'? Nesses dois casos,
temos claramente uma dimensao digna de ser su-
blinhada: a impossibilidade de se unificar a diver-
sidade existente dentro de um mesmo padriao nor-
mativo. Nesse sentido, o universal religioso existe
enquanto potencialidade freqlientemente contra-
dita pela realidade. Ao movimento de sua expan-
sdo se contrapoem, recorrente e insistentemente,
as forcas locais separando aqueles que em princi-
pio deveriam compartilhar um mesmo universo.

2. A relacao entre religido e modernidade foi
amplamente discutida pelos socidlogos. Desen-
cantamento do mundo, secularizacao das institui-
coes e das relacdes sociais, separaciao entre a Igre-
ja e o Estado, emergéncia da ciéncia e da técnica
enquanto saberes secularizados, enfim, perda da
centralidade da religiio como elemento de orga-
nizacao da sociedade como um todo. Muito desse
debate, quando mal formulado, levou a certos im-
passes, como a discussao sobre o “fim da religiao”
no século XIX, e hoje, a meu ver, do “retorno” do
sagrado. Nao ha davida de que uma leitura evo-
lucionista do progresso levou intimeros pensado-
res a imaginar a religido como um anacronismo.
Diante do avanco da ciéncia, da técnica e da se-
cularizacio, ela teria os seus dias contados. E bem
verdade que o século XIX produziu também al-
guns sincretismos entre a religido e o progresso,
procurando mesclar pélos aparentemente tao dis-
pares, penso em Auguste Comte e seu culto da
Humanidade, e nos “fazedores de deuses”, como
dizia Lénin, de Lunacharski e Gorki durante a re-

volu¢do bolchevique.® Mas certamente predomi-
nou uma visao mais simplificadora e menos sutil,
conferindo a técnica, nio uma primazia, mas o
poder de eliminar definitivamente as crencas reli-
giosas. No entanto, é suficiente estarmos atentos
para compreender que o advento da sociedade
industrial nao implica o desaparecimento da reli-
gifo, mas o declinio de sua centralidade enquan-
to forma e instrumento hegemonicos de organiza-
cao social. Ou seja, o processo de secularizacao
confina a esfera de sua atuacao a limites mais res-
tritos, mas nao a apaga enquanto fendmeno
social. Nesta perspectiva, o debate sobre o desa-
parecimento dos universos religiosos € simples-
mente inconseqiiente. Basta lembrar que Dur-
kheim, quando discutia a supremacia da ciéncia
sobre a religido, dizia que essa ultima de fato, do
ponto de vista explicativo, perdia terreno para o
pensamento cientifico, porém, como a ciéncia era
para ele uma “moral sem ética”, isto €, um univer-
so interpretativo incapaz da dar sentido as acdes
coletivas, o potencial das religides, como forma
de orientacao da conduta, de uma ética de acido
no mundo, permanecia inteiramente valido.'* Na
verdade, a modernidade desloca, sem elimina-lo,
o lugar que ela ocupava nas sociedades passadas.
O fim do monopdlio religioso nao coincide, por-
tanto, com o declinio fout court da religiao, sua
quebra significa justamente pluralidade, diversida-
de religiosa, seja do ponto de vista individual, seja
coletivo (em termos légicos nao ha pois necessi-
dade de imaginarmos o “retorno” de algo que
nunca expirou). A sociedade moderna, na sua es-
trutura, é multireligiosa.

Do debate sobre a modernidade sublinho
uma dimensao pouco valorizada nos escritos clas-
sicos (Marx, Weber, Durkheim): a relacao entre
nacao e modernidade. A emergéncia da socieda-
de industrial nao significa apenas secularizacao,
desenvolvimento da técnica, racionalizacao das
esferas de saber, surgimento de instincias politi-
cas distintas, redefinicio das classes sociais. Isso
tudo tem evidentemente um papel crucial na or-
ganizacio de um novo tipo de sociedade. Indme-
ras obras tratam do tema revelando as conseqiién-
cias desta mudanca radical. Entretanto, e este é o
aspecto que me interessa, a sociedade industrial
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implica também um processo de integracio eco-
nomica, territorial, politica, linglistica e cultural,
que se faz em torno de um outro tipo de forma-
¢do social: a nacdo. Esta Gltima tem a capacidade
de aglutinar os individuos no seio de uma cons-
ciéncia coletiva que os envolve e os transcende.
A nacio é um tipo de organizacio social que in-
tegra grupos e classes sociais diferenciados dentro
de uma mesma totalidade. Nao apenas os integra,
mas os representa simbolicamente no seio desta
totalidade. Ela é forma social e representacio co-
letiva, ou, como diria Marcel Mauss, “unidade mo-
ral, intelectual e mental”."” A “identidade nacional”
€ pois uma constru¢ao simbélica com raizes na
modernidade. No advento dessa nova ordem, a
religiao pode ou nao ser um fator de unificacio.
Na Franca, devido a radicalidade da Revolucao, o
catolicismo é secundario na constituicio da nacio-
nalidade. Na América Latina, as coisas se passam
de outra maneira. Em paises como o Brasil e o
México a idéia de “nacdo catdlica” é uma dimen-
sdo importante na articulacio das classes e dos
grupos sociais. Entretanto, malgrado a veracidade
desses exemplos, a organizacao da sociedade in-
dustrial moderna, na forma de Estado-nacdo, ndao
se faz com base em valores predominantemente
religiosos. Estruturalmente, a modernidade pres-
supde a vigéncia de outros parimetros. Dai o con-
flito entre secularizacio e religiao.

Posso agora retomar o debate sobre fim do
monopdlio religioso sob um outro angulo. Fil6so-
fos, cientistas politicos e historiadores nos mos-
tram que o Estado moderno se constitui a partir
de um conjunto de premissas: soberania, demo-
cracia, cidadania, igualdade de direitos. E claro
que historicamente ele teve antes de conquistar
alguns elementos fundamentais para o seu funcio-
namento — centralizacio do poder, monopélio da
violéncia dentro de uma area geografica determi-
nada, enfim, dispor de uma série de mecanismos
que permitissem a garantia de sua integridade (o
que se fez em boa parte por meio das guerras).
Contudo, os principios de sua legitimidade, con-
cebidos como validos no seio de sua autonomia,
exprimem-se agora com uma exigéncia especifica:
devem ser “universais”, isto €, vilidos para “to-

dos”. O Estado moderno é impessoal, contrasta

com os concepcoes anteriores que valorizavam o
seu fundamento divino, e baseia-se numa ordem
legal que delimita uma estrutura comum de auto-
ridade partilhada pelos membros de uma mesma
comunidade. Nesse sentido, soberania e popular
caminham juntos, pois a legitimidade da arte de
governar se sustenta pelo consenso entre os indi-
viduos autdnomos. Nao importa tanto, para a fina-
lidade dessa discussio evidentemente, se esses
valores tenham sido, efetivamente ou nio, parti-
lhados pela maioria da populacao vivendo no in-
terior desses Estados (existem razdes obijetivas —
classes sociais, oligarquias, racismo, guerras — que
se contrapdoem a realizacao desses valores). A ri-
gor, a conquista da cidadania € lenta, gradual e in-
completa. Torna-se mais ampla entre o fim do sé-
culo XIX e meados do século XX, com o fim da
escravidao, o direito da classe trabalhadora de se
organizar sem coercoes, o sufragio feminino, o di-
reito das comunidades negras nos Estados Unidos
de se exprimir livcemente na vida politica, mas
mesmo assim nao se estende a todos os paises do
planeta. Importa, porém, reter que o pensamento
Iuminista e as revolucoes politicas subseqiientes
(entre elas a francesa e a norte-americana) conce-
bem como “universal” um conjunto de principios:
democracia, igualdade, liberdade, cidadania. En-
tretanto, esta universalidade s6 pode existir en-
quanto particularidade, isto €, conjunto de valores
encarnados no Estado-nacdo. Cada nacdo seria,
assim, um “universal” em miniatura (principio uti-
lizado inclusive nas lutas anticolonialistas, pois
cada pais reivindica a universalidade de sua auto-
nomia diante da opressao e do jugo coloniaD).
Nesse sentido, o conflito entre Estado moderno e
religiao desdobra-se na contradicio entre na¢ao e
religiao. Lembro que os valores pressupostos pelo
legado Tluminista nao eram parte do pensamento
religioso anterior. Certamente pode-se “ler” hoje o
Evangelho como uma mensagem revolucionaria,
como pretendem os representantes da Teologia
da Libertacdo, ou procurar um elo filoséfico entre
o Alcorido e os preceitos da modernidade, como o
fazem virios intérpretes islimicos. Mas, nao nos
esquecamos, trata-se de leituras retroativas, feitas
a posteriori, jA que definitivamente nao foi assim
que o catolicismo e o islamismo se implantaram
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historicamente. Pode-se entao dizer que o movi-
mento de integracao da nac¢ao desloca a capacida-
de universalizante da religido, retirando-lhe a
primazia que desfrutava anteriormente. Nesse mo-
vimento de tensdo e disputas € preciso sublinhar
o surgimento de um horizonte novo, constitutivo
da modernidade politica. Isso significa que a uni-
versalidade das religides € preterida, pois, dora-
vante, um outro “universal” torna-se prevalecente,
realizando-se no plano de cada nacio. Tudo se
passa como se o Estado, moderno e nacional, se-
gregasse as ambicdes universalistas da religiao.

3. Em que medida o processo de globaliza-
¢ao modifica ou nio a posicao da religiao no
mundo contemporaneo? Para isso é necessario ter
claro pelo menos alguns aspectos do que se de-
nomina por globalizacio: a) trata-se de um pro-
cesso social que atravessa os lugares de maneira
diferenciada e desigual; b) sua l6gica nio se ex-
plica através do Estado-nacao, dai falarmos em
“sociedade global”, world system, “modernidade-
mundo”; e ¢) a no¢ao de espaco e de tempo € re-
definida neste contexto. Nio quero me alongar
sobre as multiplas dimensdes que poderiam ca-
racterizar melhor o problema, minha intencdo é
apenas assinalar a existéncia do processo e dele
tirar algumas conseqiiéncias em relacao ao tema
aqui discutido.

Dois pontos devem ser preliminarmente es-
clarecidos. Primeiro, da mesma maneira que nao
faz sentido falar em “uma” cultura global, tenho
debatido este aspecto em diversos trabalhos, seria
um contra-senso imaginarmos a existéncia de
“uma” religiao global. Na diversidade interna ao
processo de globalizacao, as religides guardam
suas especificidades e idiossincrasias (dizer que
vivemos num mesmo mundo nio significa que ele
seja idéntico para todos). Segundo, o papel nao
estruturante da religiao em relacao as matrizes da
modernidade-mundo e do capitalismo global tam-
bém nao se modifica. Racionalizacao das esferas
de conhecimento, predominio da técnica no pro-
cesso produtivo, gestio empresarial, separacio
entre Igreja e Estado, desencantamento do mun-
do, sio conquistas da modernidade (isto é, ele-
mentos validos para o tipo de organizacao social

que conhecemos, distinto das sociedades tradicio-
nais, enquanto este “sistema” for vigente). Nesse
sentido, nio ha “retorno do sagrado”. A moderni-
dade-mundo nao se organiza segundo principios
religiosos (0 que nio significa que niao existam
paises, por exemplo, no mundo arabe, onde o
predominio da religido, enquanto “consciéncia co-
letiva”, ndo tenha um peso capital). Apesar do flo-
rescimento de novas crencas religiosas, da inten-
sificacao de uma religiosidade individualizada, da
vitalidade de religides que pareciam extintas, uma
constatacao se impoe: o lugar que o universo re-
ligioso ocupava nas sociedades tradicionais foi de-
finitivamente remodelado pela modernidade. En-
tretanto, nao se pode deixar de entender que a
acao das religides num mundo globalizado adqui-
re uma outra configuracio.

Tradicionalmente, a contraposicio entre reli-
gido e Estado tem sido analisada sob uma pers-
pectiva que acentua a posicio secundaria dos uni-
versos religiosos. De fato, o Estado-nacao desloca
a religido enquanto fonte privilegiada de integra-
cao social e cultural fundando sua existéncia num
outro tipo de légica. Isso se coloca claramente em
relacao a politica. Na medida em que ele é o foro
central de orientacdo coletiva das acdes, caberia a
religiao um papel menor. Este é o nicleo da dis-
puta entre legitimacdo religiosa e secularizacio.
Até mesmo quando o Estado e a religiao atuam
conjuntamente, a relacao entre eles permanece
separada e distinta. A noc¢ao de “concordata”, ana-
lisada por Gramsci, revela bem este aspecto.'
Quando Mussolini e o Vaticano chegam a um
acordo para uma atuagio comum, o que se tem é
a alianca de um Estado incapaz de impor sua he-
gemonia para o conjunto do povo italiano, e a
Igreja catdlica que, em troca de certas vantagens,
confere a ordem estabelecida um fator adicional
de legitimaciao. O principio da “concordata” expri-
me certamente a complementaridade de interes-
ses, mas sem deixar de demarcar a exterioridade
entre poder religioso e poder secular, garantindo
a este ultimo melhores condi¢des para ditar suas
regras. O destino da nacio &, portanto, aglutinado
no espaco de sua laicidade. Com a globalizacao
surgem, no entanto, algumas questdes novas. Fa-
zer politica, no sentido moderno do termo, signi-



ANOTACOES SOBRE RELIGIAO E GLOBALIZACAO 65

fica atuar basicamente dentro dos marcos do Esta-
do-nacao. Governo, partidos, sindicatos, movi-
mentos sociais, o tem como referéncia principal.
A propria politica internacional se faz consideran-
do-o como centro, ponto de partida. O dilema
atual € que a debilitacio do Estado-nacdo lhe
retira poder. Sua capacidade de ac¢ao ante uma
conjuntura na qual as decisoes de ordem transna-
cional sio cada vez mais importantes torna-se li-
mitada. Ha aqui uma mudanca substancial. Com a
Revolucao Industrial, o Estado-nacio € pensado
como o lugar ideal para a realizacao do universal
da modernidade. Em um mundo globalizado, a
relacio nacio/modernidade cinde-se, pois a mo-
dernidade-mundo transborda as fronteiras exis-
tentes. O que antes era visto como lugar privile-
giado de wuniversalidade torna-se pequeno,
circunscrito. Ora, as religides que estamos consi-
derando, por sua prépria natureza, transcendem
o0s povos e os Estados-na¢ido. Esta caracteristica,
com o advento do Estado moderno, considerada
restritiva na situacao presente, torna-se uma van-
tagem. Devido a sua vocacdo transnacional, a re-
ligiao, pelo menos em tese, pode atuar de forma
mais abrangente sem o constrangimento das for-
cas locais. Digo “local” porque o termo € revela-
dor. Diante do processo de globalizacio o estatu-
to da nacao passa por uma mudanca radical, ele
caminha do “universal” para o “particular”. As dis-
cussoes atuais sobre politica e cultura confirmam
esse aspecto. O debate sobre democracia num
mundo globalizado, independentemente de sua
orientacao (direitos humanos, ecologia, violéncia,
FMI etc.), implica a constatacio de que a sobera-
nia nacional € insuficiente para equacionar os te-
mas da acdo politica.” Se antes a naciao era o
espaco privilegiado de realizacao dos valores uni-
versalistas, ela torna-se agora um problema. Suas
fronteiras sdo vistas como restricoes anti-cosmo-
politas. Do ponto de vista cultural, um sutil deslo-
camento se produz, ela deixa também de ser
considerada algo “para todos” para se tornar uma
“diferenca”. Isto é, constitui-se num “local” espe-
cifico contrapondo-se a algo que a transcende, o
mundial, o global. A nociao de “diferenca” sobre-
poe-se assim a de “universal”. Pode-se ainda
acrescentar uma outra dimensiao ao debate. Pro-

curei demarcar anteriormente como o “universal”
da modernidade se distinguia do “universal” reli-
gioso. No entanto, ¢ possivel argumentar que
atualmente, para algumas dessas religides, valo-
res, como cidadania e democracia, foram incorpo-
rados ao discurso e a pritica religiosa. Por exem-
plo, a Igreja catdlica, seu aggiornamento, desde o
concilio Vaticano 11, fez com que ela deixasse de
compreender a modernidade como uma ameaca,
para considerd-la uma ordem legitima. Assim, a
defesa dos direitos humanos torna-se uma premis-
sa, base de uma acao politica no contexto de uma
“sociedade civil mundial”.”® Nao estou sugerindo
que a religido seja a forma ideal, nem a mais ade-
quada, de se “fazer politica” ou de se agir mun-
dialmente. Quero, no entanto, marcar que seu ca-
rater universalista lhe da outras possibilidades de
acido; possibilidades em grande parte denegadas
ao Estado-nacido. Se entendermos poder como
poténcia, capacidade de realizar certos objetivos
em determinadas situacdes concretas, no mundo
contemporaneo, as instituicoes religiosas e as em-
presas transnacionais, por se definirem como
“além das fronteiras”, dispdem de pontencialida-
des que lhes sao favordveis para agir em escala
globalizada (isso certamente ira variar com as si-
tuacoes em que estio inseridas essas instituicoes).

4. Lembro que a definicio de religido, dada
por Durkheim, difere em muito da proposta por
Weber. Enquanto este tltimo a considera uma es-
pécie de “empresa de salvacao das almas”, Dur-
kheim valoriza justamente o elemento de solida-
riedade: ela vincula os individuos no interior de
uma “igreja”. Toda religido €, portanto, um lugar
de memoria e de identidade. Ao congregar as pes-
soas, ela lhes fornece um terreno e um referente
comum no qual a identidade do grupo pode se
exprimir. As crengas religiosas, enquanto “cons-
ciéncias coletivas”, aglutinam o que se encontrava
antes disperso. Nao ¢ fortuito que o conceito de
“memoria coletiva” tenha sido cunhado por Halb-
wachs, um destacado integrante da escola dur-
kheimiana.” A memoria € uma técnica coletiva de
celebracio das lembrancas, aproxima o passado,
soldando os individuos no seio de uma mesma
comunidade. Ora, como tem sido apontado por
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inimeros autores, a temdtica da identidade trans-
forma-se radicalmente com o processo de globali-
zacdo. Ela se torna crucial. A crise das identidades
nacionais abre espaco para a explosio de identi-
dades étnicas, particulares, e até mesmo de dimen-
soes identitirias mundializadas, forjadas no seio de
fluxos transnacionais de consumo. Pode-se dizer
que durante dois séculos o Estado-nacao deteve o
monopolio, a legitimidade em afirmar o que deve-
ria ser o “auténtico” destino de uma coletividade.
A expansao da modernidade-mundo desloca esse
privilégio. A identidade nacional torna-se uma “di-
ferenca” entre varias outras. Na medida em que a
religido tem capacidade de agregar pessoas em es-
cala ampliada, criar lacos sociais, ela adquire um
poder maior. linguagem, ideologia e concepcao de
mundo, uma grande area territorial, vincula os in-
teresses e coordena as acoes coletivas. Capacidade
simbdlica que se maximiza com os meios de co-
municacdo. A era da informdtica coloca a disposi-
¢do das organizacdes religiosas um conjunto de
mecanismos de alcance transnacionais até entio
pouco usuais. Certamente elas sempre tiveram a
preocupaciao de se organizar em escala ampliada
(livros, catecismos, radio, jornais), porém, a tecno-
logia de que dispunham conhecia varias restricoes.
Mesmo a televisao tinha um raio de difusao relati-
vamente pequeno, predominantemente nacional,
como o tele-evangelismo. Hoje, a transmissio a
cabo e por satélite permite que programas religio-
sos circulem nos lugares mais diversos e mais dis-
tantes. O advento da Internet possibilita ainda a
emergéncia de uma literatura religiosa on line (que
se contrapde aos jornais de circulagcao limitada).
Os meios de comunica¢iao impulsionam a globali-
zacdo da educacao teolégica e a coordenacao de
acoes publicas (encontros, congressos, protestos
etc.) com uma eficiéncia bem superior ao passado.
A ambigtiidade que o fundamentalismo islamico
alimenta em relacio a essas tecnologias € signifi-
cativa. Por um lado, sdo vistas como suportes de
uma “cultura ocidental” indesejavel, o inimigo a
ser combatido; por outro, sio instrumentos im-
prescindiveis para a propagacao de suas mensa-
gens. Televisao, cassetes, correio eletrOnico, vi-
deos, possibilitam que toda uma cultura religiosa
seja mundialmente difundida.* Mas, € preciso en-

tender que os meios técnicos nao propiciam ape-
nas uma circulacdo mais rdpida e eficiente das
comunicacdes. No contexto globalizado, eles ad-
quirem uma outra inflexao. Retomo a idéia de me-
moéria coletiva para explicitar meu raciocinio.
Quando Halbwachs cunha o conceito, ele tem em
mente duas dimensdes. A primeira, evidente, diz
respeito a temporalidade. Praticado no presente, o
ato mnemoOnico evoca as lembrangas pretéritas. O
tempo € a sua matéria. Mas ela possui uma outra
dimensao, as vezes, um tanto esquecida: o espaco.
Halbwachs insiste em dizer que a memoria coleti-
va, para se materializar, necessita encarnar-se num
lugar. Ou como dizem alguns historiadores atual-
mente, o espaco € um “lugar de memoria”. Na
minha opiniao, quem melhor trabalhou essa di-
mensio do problema foi Roger Bastide em seus
estudos sobre os cultos afro-brasileiros. Bastide
quer explicar como as crengas dos escravos negros
pode se reproduzir em distintas regides do Brasil
e da América Latina, em condicdes tao desfavora-
veis de desenvolvimento. Ele parte da idéia de que
essas crenc¢as constituiem uma memoria que se
fragmenta com o trafico negreiro. Enquanto supe-
restrutura simbolica, para existir, ela necessita,
porém, encontrar um “nicho” espacial para se ma-
terializar. O candomblé brasileiro e o vaudou hai-
tiano sio esses nichos. Ai os deuses sao celebra-
dos, os mitos revividos, estabelecendo um elo en-
tre os afro-americanos e seu passado africano. O
esforco de rememorizacio, uma luta constante
contra o esquecimento, deve portanto “localizar-
se”, “territorializar-se”. O que Bastide, nem Halb-
wachs, conheceram, foi o movimento de mundia-
lizacao da cultura, alterando a prépria nocao de
espaco. Pode-se dizer que na situacio de globali-
zacao a memoria coletiva nao apenas se materiali-
za num “nicho”, mas articula cada um deles pelos
meios de comunicacio. A ritualizacio das lem-
brancas ja nio se restringe apenas ao lugar espe-
cifico da celebracio, ela se estende 2 multiplicida-
de de “territorios”, parte de uma mesma comuni-
dade simbdlica. Ou seja, a tecnologias utilizadas
nao sao meramente meios, nem mensagens, Como
queria McLuhan, mas técnicas de interacao social.
Elas tecem vinculos de solidariedade que transcen-
dem a especificidade dos lugares.
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Essas observacoes nos remetem novamente
a questao da politica. Na literatura especializada
a relacio entre religiao e politica tem sido geral-
mente pensada como algo antitético. A emergén-
cia do Estado moderno, secularizado, levou os
autores a considerd-lo algo intrinsecamente asso-
ciado a coisa publica enquanto a religido se res-
tringiria a0 dominio do privado. Marx adota essa
perspectiva ao considerar a questao judaica. O
conflito entre fé e consciéncia politica estaria re-
solvido desde que os judeus confinassem sua re-
ligiosidade a esfera da vida privada. O principio
aplicar-se-ia ao catolicismo, ao protestantismo,
enfim, a todas as crencas religiosas. Suas manifes-
tacdes sao legitimas quando distantes da res pu-
blica. A relaciao Igreja/Estado seria, nesse caso,
homologa a privado/publico. Em parte essa pre-
missa € verdadeira. A separacio ensejada pela
secularizacao coloca certamente em situacoes dis-
tintas o Estado e o publico, a religiao e o priva-
do. Para que os principios democriticos pudes-
sem se afirmar foi necessario distingui-los dos
universos religiosos. Igualdade perante a lei € um
direito de todos, nio apenas de alguns grupos de
fé. Isso levou, entretanto, a se pensar a existéncia
de uma “esfera publica” na qual a religido estaria
inteiramente excluida (afinal, trazer questdes des-
ta ordem seria de uma certa forma privatiza-la).
Talvez por isso a Ciéncia Politica tenha sempre se
ocupado dos fendmenos religiosos de maneira
periférica. A rigor, essa forma de pensar tem algo
de eurocéntrico. Bastaria confrontd-la a exemplos
histéricos concretos para se perceber como as
crencas religiosas tém muitas vezes um papel de-
cisivo na vida politica. O caso do confucionismo
no Japao € exemplar. A “esfera publica”, construi-
da em torno do Estado nacional foi, desde a re-
volucao Meiji, trabalhada pelos valores de pieda-
de filial, respeito a autoridade, conformismo as
regras estabelecidas (o culto ao imperador antes
da derrota de 1945; a submissdo a autoridade sem
questionamento por parte dos individuos).” E im-
possivel compreender a historia politica japonesa
sem levar em conta esses elementos. O mesmo &
vidlido para a Teologia da Libertacio na América
Latina. Trata-se de uma concepcio religiosa que
se insere diretamente no dominio publico da

acio politica. Nao quero me alongar, porém, nes-
se tipo de critica (ndo € este meu objetivo no mo-
mento). Chamo a atencio para o aspecto marca-
damente disjuntivo que a literatura nas Ciéncias
Sociais estabelece entre religio e politica. Nao
resta davida de que a dimensio de individuacio,
ou seja, do privado, intrinseca a modernidade, se
aplica ao universo religioso. Nesse sentido, a ace-
leracado da modernidade-mundo reforca alguns
aspectos “privatizantes” do homem contempora-
neo. Nao é casual que o termo “religiosidade”,
utilizado para caracterizar uma fé individualizada,
se contraponha ao de “religiao” enquanto sistema
coerente de crencas. Como se a inclinacao pes-
soal sobrepujasse a coletiva (por exemplo, a exis-
téncia de um “esoterismo” difuso entre as classes
médias de paises industrializados e de grandes
centros urbanos). Porém, como bem observa Pe-
ter Beyer, o processo de globalizacao também
favorece a religiao, ampliando o campo de sua
influéncia publica.® Nesse caso, as normas reli-
giosas vinculam-se a compromissos que estariam
na base de agdes coletivas e nao apenas indivi-
duais. A dimensio da memoria, da identidade,
combina-se assim a acdo politica, sobretudo num
momento de debilitacio do Estado-nacao. Talvez
por isso uma certa literatura sobre relacdes inter-
nacionais, para compreender os dilemas recentes,
venha cada vez mais revalorizar o fendmeno reli-
gioso (seja para promové-lo, seja para estigmati-
za-lo). Por exemplo, o livro de Huttington, O cho-
que das civilizacbes, no qual o fator religioso é
determinante na definicio dos interesses e dos
conflitos.?* Pouco importa aqui sua visao conser-
vadora e inteiramente ideolégica da realidade
(trata-se de um intelectual orginico da pax ame-
ricana), cabe sublinhar que a religido, por sua
abrangéncia, adquire agora um peso e uma forca
politica que nio dispunha anteriormente (a de-
monizacao do islamismo pela midia mundial € o
reverso desta valorizacao). Isso é possivel quan-
do ela deixa de ser concebida apenas como di-
mensido da vida privada, quando religido e esfera
publica nio sio mais pares excludentes.

5. Um tema recorrente no debate sobre as
religides universais diz respeito a ética. Max
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Weber, em seu livro Etica protestante e espirito ca-
pitalista, caracteriza muito bem essa dimensao.
Ele considera o protestantismo, particularmente
na sua versao calvinista, uma interpretacao capaz
de validar uma acao com implicacdes econdbmicas
especificas, no caso, capitalista. O caminho da
“salvacao” passaria assim pelo ajustamento do
comportamento individual as regras ditadas pela
mentalidade religiosa. Etica significa, portanto,
a¢ao, conduta ajustada a um conjunto de valores
previamente prescritos. Nao deixa de ser significa-
tivo constatar que nos Ultimos anos a discussao
sobre a ética ressurja, e agora em termos planeta-
rios. Nos anos 90, a Unesco organizou dois deba-
tes sobre “ética universal” e sua relacdo com a te-
matica da globalizaciao (Paris, marco de 1997; Na-
poles, dezembro de 1997). O filésofo Karl Apel
tem insistido sobre a necessidade dos problemas
mundiais serem equacionados a partir de uma
base comum de valores partilhados por “todos”.*
O livro de Edgar Morin, Pdtria terra, exprime o
mesmo estado de espirito.*® Como os problemas
ambientais existentes tém uma envergadura pla-
netaria, seria urgente, segundo o autor, construir-
mos uma plataforma comum de valores eticamen-
te partilhados. Por isso, nio € surpreendente
assistir 2 emergéncia de um tipo de literatura, ela-
borada sobretudo por intelectuais catélicos, cuja
preocupacgao central seria caminhar na direcao de
uma “ética global”. Hans Kung é um dos te6logos
mais representativos dessa corrente de pensamen-
to.” Para ele, exitiriam regras basicas do compor-
tamento humano que se exprimiriam em todas as
religides. Comparando maximas filosoficas de ho-
rizontes religiosos diversos — “O que tu mesmo
nao desejas, ndo facas também a outros” (Confu-
cio); “Tudo que desejais que os homens vos fa-
cam, fazei vos a eles” (Jesus); “Nenhum de vos é
um crente enquanto nio deseja para o seu irmao
o que deseja para si mesmo” (islamismo) — ele
conclui que as grandes tradicoes da humanidade
foram sempre guiadas pelos mesmos principios
(pressupdem-se, portanto, a existéncia de valores
universais a-historicos). A proposta de uma ética
global € evidentemente polémica. Vem marcada
de um certo eurocentrismo iluminista e catdlico,
além de postular a existéncia de “uma” sociedade

global e nao de um processo de globalizacio di-
ferenciado e desigual, no interior do qual qual-
quer unidade “universal” é sempre problematica.
Ela é ainda uma leitura, bem intencionada, mas
interessada e descontextualizada da histéria das
religides. Caso sua perspectiva fosse realmente
verdadeira, seria dificil entender os conflitos reli-
giosos do passado, a menos que atribuissemos
aos intelectuais uma ma fé, ou talvez uma incapa-
cidade em compreender os textos sagrados. Na
verdade, cada universal definia-se a partir de sua
propria centralidade, dai os embates e as perse-
guicoes (expansiao da guerra santa islamica, cru-
zadas, repressiao confucionista ao taoismo, confli-
to entre bramanismo e budismo, etc.). Entretanto,
0 aspecto que me interessa € outro. Com 0 encon-
tro do Parlamento das Religides Universais, reali-
zado em Chicago, em 1993, pode-se dizer que a
tematica em pauta descola em parte de sua ori-
gem catdlica para congregar membros de multi-
plas orientacdes religiosas. A declaraciao redigida
em comum, resultado das discussdes conjuntas, é
sugestiva. Ela parte da idéia de que o mundo atual
vive uma profunda situacao de crise: pobreza,
corrupg¢ao dos politicos, desemprego, fome, con-
flitos raciais e étnicos, crime organizado, anarquia
nos grandes centros urbanos, drogas, colapso do
ecossistema. Em face deste quadro cadtico, ela en-
fatiza alguns pontos, entre os quais eu destacaria:
a) “que uma melhor ordem global nao pode ser
criada apenas pelas convencdes e enquadradas
pelas leis; e b) que os direitos sem moralidade
nao podem perdurar € que nao existird uma me-
lhor ordem global sem uma ética global”.* Como
os signatarios do documento partem do pressu-
posto de que as religides universais, na sua sabe-
doria antiga, ja possuem um conjunto de valores
éticos comuns, segue-se a conclusio: na constitui-
¢ao de um consenso planetario, na elaboracio de
vinculos morais entre pessoas que compartilham
o mesmo destino, essas religides teriam um papel
fundamental. Uma declaracao de principio € sem-
pre algo que pertence ao dominio das intengdes,
uma utopia. Importa porém compreender os ter-
mos do debate. A declaracio do Parlamento das
Religides Universais parte de uma constatacio — a
manifestacao de uma imensa crise politico, social,
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econdmica — e de um diagndstico — a insuficién-
cia das instituicoes de que dispomos em supera-
la. Ela distingue ainda a dimensio ética da esfera
legal. Trata-se evidentemente de dominios que se
comunicam e interagem, mas cada um deles € dis-
tinto do outro. Os participantes sabem que uma
simples afirmacao de principio niao resolve os di-
lemas atuais, e o documento é claro sobre este
ponto: “certamente esta ética ndo implica direta-
mente em solucdes para os imensos problemas do
mundo, mas ela fornece um fundamento moral
para uma melhor ordem individual e global”.”
Nao se quer dizer com isso que as instituicoes
existentes, o Estado moderno e os organismos
internacionais desaparecam. Pelo contrario, acre-
dita-se na possibilidade de um melhor funciona-
mento de seus mecanismos democraticos. Na ver-
dade, a declaracio apresentada é politicamente
progressista a0 enumerar as adversidades e as de-
sigualdades de nosso tempo. Ela abracga, sem he-
sitar, a causa de uma “sociedade civil mundial”.
Decorre, porém, da argumentac¢io desenvolvida, a
conclusaio de que as instituicoes legais para
funcionarem adequadamente necessitam de um
fundamento moral, ou melhor, religioso. Nesse
sentido, a politica deixa de ser uma atividade au-
tonoma (por exemplo, a realpolitik) para se enrai-
zar em algo que lhe € anterior e lhe da sustenta-
cdo: a ética. Encontramo-nos, portanto, no pdlo
inverso da situacao tradicional, em que a religiao
se apresentava como uma dimensao secunddria
do “fazer politica”, pois a incapacidade dos meca-
nismos legais em controlar e estabelecer uma or-
dem mundial é vista como uma insuficiéncia subs-
tantiva, ndo apenas ocasional. O discurso religio-
so redimensiona o papel das religides na esfera
publica e reclassifica (talvez fosse correto dizer
desclassifica) a politica.

Discutir em termos de ética global significa
levantar a questdo da ac¢do em ambito planetario.
Sabemos que toda identidade é uma construcio
simbolica que se faz em relacio a um referente.
Ha certamente uma multiplicidade de referentes:
étnicos, nacionais, de género etc. As religides uni-
versais para construirem suas novas identidades
necessitam de um referente global. Dai a intima
relacio que se estabelece com a problematica

ecologica. Cito, por exemplo, os argumentos de
um estudioso budista: “o budismo nos ajuda a
abrir nossos olhos espirituais e abarcar o ciclo
ecologico e global. Ele nos ensina como manter
nossas vidas sem gastar 0s recursos preciosos, e
como controlar nossos desejos, o que € possivel
de acordo com o principio budista do comporta-
mento espiritual equilibrado, aplicavel tanto 2a
producdo quanto ao consumo”.* A sabedoria se-
cular agiria assim como inibi¢do ao comportamen-
to predatorio do homem.

Os textos de Leonardo Boff sio também
exemplares.” Para ele a ética dominante na socie-
dade contemporinea seria utilitaria e antropocen-
trada. Tudo se iniciaria e terminaria com o ser
humano. A ecologia teria inaugurado um outro pa-
radigma, um conhecimento eco-centrado, no qual
a relacio homem/natureza encontraria um ponto
de equilibrio. Sua interpretacao do Evangelho pri-
vilegia assim a existéncia de um Deus ecologica-
mente orientado. O universo divino e o planeta
Terra holisticamente se fundiriam no mesmo cos-
mos, visao fundadora de um novo paradigma e,
por conseguinte, de outra maneira de ser. A idéia
de holismo ¢é importante. Ela media a visio inte-
gradora do pensamento ambiental — todas as par-
tes do planeta estao vinculadas ao mesmo ecossis-
tema — e o carater abrangente da unidade divina.

Diante do processo de globalizacao, um
pensador protestante propde uma releitura da no-
cao de “ecumenismo”. Deixando de lado, sem
desconsideri-lo, o significado usual do termo, ge-
ralmente empregado quando se fala em didlogo
entre religioes, ele insiste na origem grega da pa-
lavra. Oikos significa casa, lar, morada. Integrar a
natureza ao pensamento “ecuménico” seria consi-
derar a Terra o oikos, isto €, nossa casa, a raiz na
qual todos comungariam. Somente desta maneira
poderiam os homens viver em paz. Lembro que
Max Sorre hda muito havia retomado o conceito de
otkoumene para descrever como as diferentes so-
ciedades se encontravam localizadas num deter-
minado espaco.® A cada grupo social, inserido
num hdabitat especifico, corresponderia uma
“casa”, ou seja, sua raiz cultural. O mundo seria
composto por uma diversidade de culturas ocu-
pando cada uma delas o seu “meio ambiente”. A
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interpretacao sugerida anteriormente, para dar
conta do quadro de mundializacao, tem necessi-
dade de deslocar a nocao de oikos de sua particu-
laridade cultural para o que existiria de comum. A
“casa” de todas as culturas ja nao pode mais ser o
solo geogrifico de cada uma delas, mas a “patria
Terra”, para falarmos como Morin. O planeta, na
sua fixidez, conseguiria assim conter o0 movimen-
to de desterritorializacio inerente a globalizacao,
inserindo os homens numa s6 “comunidade”. E
sempre pertinente discutir em que medida essas
perspectivas sio realmente vidveis ou integram
apenas uma visao religiosa do mundo. Quero po-
rém ressaltar que o vinculo entre religiao e ecolo-
gia nao é fortuito. Trata-se de referentes simboli-
cos planetarios em torno dos quais € possivel
organizar uma conduta “universal”, isto é, de am-
plitude global. O mundo/planeta, e nao apenas os
“mundos” diferenciados de cada religiao, é o pal-
co da acio coletiva e da conduta individual. Etica
e moral, preocupacdes antigas, sio agora equa-
cionadas em termos mundializados.

Tem-se assim que determinada proposta de
universalidade se choca com outras, de igual al-
cance, mas de natureza diversa. Um exemplo se-
ria o0 antagonismo entre islamismo e consumismo.
Um autor como Akbar Ahmed, a partir de seu
ponto de vista islamico, capta muito bem esse as-
pecto ao contrapor o shopping a mesquita. O
shopping seduz, estimula os sentidos, imerge o in-
dividuo no reino das coisas oferecendo-lhe a sen-
sualidade das oportunidades.* Em contraste, a
mesquita anula sua corporeidade e retira-o do
fluxo cotidiano. Sua arquitetura imponente im-
pressiona, o transcende, revelando sua condicao
finita diante da imensidio de Deus. No shopping
prevalece o hedonismo, a realizacao imediata dos
desejos — “I want and I want it now” seria o seu
lema — na mesquita, eles estio suspensos, asceti-
camente contidos pela emanacao divina. Ela é lu-
gar de oracio, de predicacio, onde o fiel atenta-
mente escuta os sermoes que lhe ensinam a luta
eterna entre o “bem” e o “mal”, o Islao e o Oci-
dente. O mundo feérico dos objetos é portanto
um anatema, tentacio demoniaca a ser evitada.
Ele nao € simplesmente algo imével, fixo, confi-
nado a limites precisos; esse € o perigo, sua flui-

da manifestacao nos filmes, nas cancdes, nos arte-
fatos, nos apelos sexuais, € “perversa” e persuasi-
va, “invade” a intimidade do crente, do seu lar (a
prova, dizem os religiosos, € a crise da familia na
“ocidental”). Corretamente Bryan
Turner observa que o consumo oferece uma pro-
messa de vida que contradiz e compete diretamen-

sociedade

te com a conduta rigida e ascética exigida pelo fun-
damentalismo islamico.* Sua condenacdo € pois
uma consequiéncia 16gica do embate entre “espiri-
tualismo” e “materialismo de mercado”. Aceitd-lo
seria minar a legitimidade do saber religioso, abrir
uma brecha no monopdlio de interpretacio cano-
nizado nos moldes tradicionais e modernamente
reinterpretado pelo fundamentalismo. Mas seria
este 0 antagonismo especifico do mundo islamico?
Resultado talvez de uma “intolerdncia” especifica
em relacao ao “Ocidente” Creio que nio, e ha ra-
zOes para se pensar assim. O caso do Japio é sin-
tomatico. Sabemos que os valores confucionistas
— piedade filial e disciplina — reinterpretados no
contexto da modernidade foram fundamentais na
elaboracio de uma ideologia do trabalho e na
emergéncia do Estado nacional* Em sua origem,
a modernidade japonesa tem uma divida com a
religido. Mas nos esquecemos, isso € um testemu-
nho do passado.”” A tradi¢io confucionista distin-
gue claramente entre duas nogcdes opostas: oyake
e watakushi. A primeira define um conjunto de
qualidades pertinentes ao homem sabio: frugali-
dade, conduta equilibrada, aperfeicoamento pes-
soal, dedicacio ao trabalho, obediéncia aos mais
velhos, ao chefe da familia, aos governantes. Oya-
ke representa o equilibrio entre o homem e as leis
da natureza, a dosagem correta entre sua voliciao
e a vontade divina. Watakushi é seu oposto. A
vida € uma luta incessante contra seus apelos in-
sidiosos interpondo-se entre o individuo e a sen-
da de sua perfeicio. Ele € pois desequilibrio, gas-
to inconsequente de energia. O mundo do consu-
mo ilustra a tirania dos desejos egoistas, do passa-
geiro em relacado ao duradouro. Essa verdade éti-
ca (fundamental em determinado momento da
histéria para a constru¢io de um vinculo organi-
co entre Estado, capital e trabalho) €, no entanto,
redefinida com a emergéncia de uma sociedade
de consumo a partir de meados dos anos 50, e
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particularmente com as transformacdes dos anos
70. Neste contexto de expansiao econdmica (auto-
moveis, computadores, jogos eletronicos, karaoké,
viagens ao exterior, entretenimento), a contencio,
a frugalidade, deixam de ser vistos positivamente;
consumir torna-se uma “virtude” (assim diziam as
publicidades dos anos 60: “consumir é uma virtu-
de”). O watakushi do reino dos objetos perde sua
conotacdo negativa para se constituir na expressao
do sonho de “todos” Por isso muitos dizem que o
Japao vive atualmente uma crise de moralidade. A
“velha” ética do trabalho, da disciplina, do respei-
to aos mais velhos, da dedicacio a firma € agora
contestada pelo hedonismo “materialista”.® Situa-
¢iao que se repete na China. Ji nio se trata apenas
da tensao entre modernidade comunista e valores
religiosos, isto é, da emergéncia da técnica, da
ciéncia e do Estado moderno. As transformacoes
dimensao: “a globa-
lizacao da cultura, via midia, novas formas
poderosas de arte, e a ripida comunicaclo, ques-
tionam, ou melhor, minam as qualidades cultiva-
das pelo confucionismo. Essas qualidades sao con-
sideradas demasiadamente exigentes pelos jovens
e, a menos que sejam reinterpretadas em termos
modernos, re-embaladas numa retorica moderna,
dificilmente serdo atrativas para as futuras gera-
coes de pessoas educadas”.®

E comum percebemos o consumo como
algo exclusivo ao reino material, uma mera apro-
priaciao dos bens, escolhidos segundo o gosto e as
inclinacdes de cada um. Na verdade, ele pressu-
poe uma ética, uma disposicao alimentada pelo
imagindrio coletivo. A publicidade nio é apenas
uma técnica de venda, ela o foi no passado; nas
sociedades contemporineas, é fonte permanente
de exemplaridade, estilos de vida, normas de con-
duta. Como as religides, o consumo é um univer-
so repleto de signos e de mitos, um “mundo” com
particularidades e exigéncias proprias. Trata-se de
um universo de abrangéncia planetaria que cons-
titui uma verdadeira cultura “internacional-popu-
lar”, gracas aos meios de comunicacio, a indudstria
cultural, as corporacdes transnacionais, aos idolos
da musica pop e as estrelas de cinema. Como nos
diz Baudrillart, o consumo é uma “moral”, requer
uma forma de conduta, ao que eu acrescento,

recentes trazem uma nova

contrapondo-se a outras moralidades de enverga-
dura mundial.® Por isso a critica e a dentncia do
consumismo sao uma constante no discurso das
mais diversas religides. Tanto nas pregacdes ofi-
ciais da Igreja catdlica, condenacao do egocentris-
mo individualista pelo Papa, quanto no atual pen-
samento neo-confucionista, nos deparamos com
argumentos semelhantes em relacio ao avanco
“materialista”, enfim “desumano”, do mercado
(para evitar possiveis mal-entendidos sublinho
que nao tenho nenhuma predilecio pela ideolo-
gia neo-liberal celebrativa do mercado global).
Um autor como Tu Weiming quer inclusive apro-
Ximar os pontos comuns entre o confucionismo e
o islamismo, procurando revitaliza-los como fonte
espiritual “alternativa” para a humanidade.” A lite-
ratura produzida pelos tedlogos catélicos e pro-
testantes € repleta de exemplos anilogos. Eles nos
explicam que a instituicio mercado existe de lon-
ga data na histéria das sociedades humanas, e
nada ha de errado nisso. Porém, no passado, sua
existéncia era “guiada” por outras forcas: a tradi-
¢ao moral, as restricdes legais e sobretudo as con-
cepcoes religiosas. O mercado global seria no
entanto o contrario disso tudo, funcionaria sem
nenhum “freio” — Prometeu desacorrentado, “dis-
solvendo tudo que é sélido no ar”. Um desses au-
tores acrescenta: “como tedlogo cristio sugiro que
a ‘religidio do mercado’, que é a substincia do
mercado global, de uma perspectiva crista € clara-
mente uma idolatria — uma ‘falsa religiao’ —, mas
que em vez de combaté-la, como fizeram os pri-
meiros cristios em Efeso, eles hoje, freqiiente-
mente, sA0 coniventes com ela, e algumas vezes
até mesmo a sacralizam”.” A passagem ¢é sugesti-
va mas antes de comenta-la cito ainda uma outra.
Criticando a separacio que os economistas fazem
do mercado de outras instituicoes sociais, como se
ele constituisse uma entidade autébnoma, integra-
da, com leis e regras proprias, outro pensador re-
ligioso nos recorda, caso isso fosse verdadeiro,
que “Deus estaria afastado das coisas dos ho-
mens”. E pondera: “o que separa a teologia mo-
derna da teologia tradicional € a tendéncia de se
pensar Deus de uma forma que deixem intactas as
leis de mercado. Na verdade, falar de Deus, nas
condicdes assumidas pela teoria da liberdade na-
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tural e pelas leis do mercado moderno, significa
que Deus pode apenas ser aquilo que a ideologia
moderna do mercado lhe permite ser”.® Ha nes-
sas passagens um nitido contraponto entre a von-
tade divina e o mercado global. Elas surgem como
disposicoes disjuntas e em tensao. Outra dimen-
sao também importante é o fato de o mercado ser
percebido como uma “religiao”, tema recorrente
entre os escritores religiosos. Do ponto de vista
teologico existem boas razdes para que esta apro-
ximacao, a primeira vista surpreendente, seja de
alguma maneira convincente. O mercado global
contém duas qualidades freqlientemente associa-
das a herancga religiosa: transcendéncia e omni-
presenca. Sua globalidade transcende os indivi-
duos, as classes sociais e as nacoes, envolvendo a
todos no seio de uma mesma integralidade. Seu
dominio nao conhece fronteiras, abarca o planeta
por inteiro; homens, povos, natureza, a ele sio
submetidos. A universalidade do mercado, ou
seja, sua extensao confere-lhe a dimensio de
totalidade (e muitas vezes de totalitarismo). A
transcendéncia é, contudo, sempre abstrata, algo
latente; para se realizar ela deve manifestar-se no
mundo, afirmar sua omnipresenca. A transcen-
déncia do mercado perpetua-se através do consu-
mo, este € 0 ato que a situa, a singulariza, inserin-
do o individuo no seu ser. Metaforicamente eu
diria que o consumo torna coetanea a presenca na
transcendéncia. Entretanto, tais virtudes nada tém
de “verdadeiras”, falta-lhes um fundamento onto-
logico, sagrado, por isso o mercado se apresenta
como uma “falsa religiao”, e sua adora¢ao, uma
“idolatria”. Religiio e mercado surgem assim
como entidades morais mundiais, concorrentes e
conflitantes. Cada um com seus deuses, suas exi-
géncias, sua ética. A condenacao proferida pelo
saber teol6gico nao € pois um dado ocasional do
confronto desta ou daquela crenca com o “mate-
rialismo” do mundo. Ela é uma necessidade, ex-
primindo a presenca de concepcoes de mundo
em disputa no cenario mundial.

A discussao sobre o universal € sempre dificil
e controversa. Muitos filésofos e pensadores reli-
giosos acreditam na existéncia de um “ser huma-
no”, substrato transcendente ao espaco e ao tem-

po, as culturas e a historia. Uma vez aceito este

postulado, pode-se evidentemente indagar sobre
sua natureza e seu destino. Desconfio porém desta
perspectiva, prefiro alinhar-me entre aqueles que
pensam o “universal” como algo historicizado,
imerso nas situacdes concretas das organizacoes
sociais e das relacdes de poder. Nesse sentido, ndo
ha “o” ser humano, mas sociedades distintas nas
quais homens e mulheres encontram-se inseridos.
A tematica do universal, enquanto sindnimo de de-
mocracia, igualdade e cidadania (valores que pes-
soalmente prezo muito) é, portanto, uma proble-
matica “particular” do “universal” da modernidade.
Dificilmente poderiamos projetd-la no passado
(Moses Finley critica a impropriedade de certos es-
tudos histéricos quando aplicam a sociedade grega
o conceito de democracia), e se o fazemos em re-
lacdo ao futuro, de uma certa forma utopicamente,
€ porque o imaginamos relativamente proximo as
formas que conhecemos. Porém, independente-
mente do partido que se toma, a reflexao sobre as
religides nos permite compreender como esse de-
bate, longe de ser algo ultrapassado, como pensa
uma certa literatura pés-moderna, € pertinente e
atual. O advento da globalizacao reinsere a legiti-
midade dos “grandes relatos” no contexto contem-
poraneo, invertendo um pouco os prognosticos fei-
tos por Lyotard. Um mundo global, para ser com-
preendido, e para se constituir num espaco de acao
politica, leva necessariamente a elaboracao de um
entendimento “universal”, abrangente, totalizador.
A afirmacao das “diferencas”, embora importante,
nao ¢ suficiente para dar conta da situacio presen-
te. Certamente os “relatos” produzidos, por forcas e
interesses distintos, muitas vezes antagdnicos, nao
sdo analogos nem coincidentes. Ha diferencas
substanciais entre a perspectiva neoliberal — uma
apologia do mercado —, a proposta ecoldgica (tal-
vez fosse mais correto dizer “as propostas”, no plu-
ral), as visoes religiosas e um eventual neo-socialis-
mo. Entretanto, cada uma dessas narrativas se arti-
culam enquanto “universalidade”; isto é, sua ampli-
tude € mundial. Utilizando uma expressao de Fou-
cault eu diria: elas sio “regimes de verdade” que
planetariamente buscam afirmar sua validade. Seus
universais historicizados coexistem, se complemen-
tam, e certamente competem entre si. O mundo é
o cenario de sua materializacao.
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O texto analisa a relacio entre reli-
gido e globalizacio. O autor parte
da nocao de religido “universal”
procurando compreender como seu
significado se transforma ao longo
da historia. Com o processo de glo-
balizacio, rompendo o elo entre Es-
tado-nacao e modernidade, a reli-
gido é redefinida enquando fenéme-
no social. Sua abrangéncia, devido a
sua “universalidade” e acoplada aos
novos meios tecnoldgicos, ultrapas-
sa as fronteiras nacionais, permitin-
do que sua atuacio se desenvolva
em escala planetaria. Nesse contex-
to, as religides universais devem
competir ndo apenas com outros
credos religiosos, mas também com
outras propostas mundializadas de
orientacao da conduta, por exemplo
o universo do consumo. A relacio
entre religiio e politica também se
modifica, na medida em que as reli-
gides universais se consideram insti-
tuicoes privilegiadas para as quais
uma ética de acao no mundo seria
definida. Reinterpretando o passa-
do, as religides conseguem definir
um novo campo de atuacao, distin-
to da relacao restritiva que existia
anteriormente, com o advento da
modernidade e o confinamento das
relgiodes a esfera privada.
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The text analyzes the relationship
between religion and globalization.
The author departs from the “uni-
versal” notion of religion, trying to
understand how its meaning chan-
ges throughout history. With the
globalization process, breaking the
link between the Nation-State and
modernity, religion is redefined as a
social phenomenon. Its scope, due
to its “universal aspect” and its con-
nection to the new technological
means, surpasses national borders,
allowing a performance in a plane-
tary scale. In this context, universal
religions should compete not only
with other religious credos, but also
with other worldwide proposals of
conduct orientation, such as the uni-
verse of consumption. The relations-
hip between religion and politics
has also been modified, in the sen-
se that universal religions are consi-
dered to be privileged institutions
for which ethical actions in the
world could be defined. Rethinking
the past, the religions can define a
new field of action, distinct from the
restrictive relationship that existed
previously to the advent of moder-
nity and the confinement of reli-
gions to the private sphere.
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Le texte analyse la relation entre la
religion et la globalisation. L'auteur
part de la notion de religion “univer-
selle”, et cherche a comprendre
comment sa signification se transfor-
me tout au long de I'histoire. Avec le
processus de globalisation, qui
rompt le lien entre I'Etat-nation et la
modernité, la religion est redéfinie
en tant que phénomeéne social. Son
étendue, due a son “universalité” et
accouplée aux nouveaux moyens
technologiques, dépasse les frontie-
res nationales, permettant que son
r6le se développe sur une échelle
planétaire. Suivant ce contexte, les
religions universelles doivent con-
courir non seulement avec d’autres
croyances religieuses, mais aussi
avec d’autres propositions mondiali-
sées d’orientation de la conduite
comme, par exemple, 'univers de la
consommation. La relation entre la
religion et la politique se modifie
également, dans la mesure ou les re-
ligions universelles se considérent
des institutions privilégiées pour les-
quelles une étique d’action dans le
monde serait définie. Les religions,
en réinterprétant le passé, arrivent a
établir un nouveau champs d’action,
distinct de la relation restrictive qui
existait antérieurement. Ceci est dd
a 'avenement de la modernité et au
confinement des religions dans la
sphere privée.





