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“nietzschiana” dada a minha dissertagdao “weberiana”. A ti, JM, a maxima zombeteira de
Nietzsche: “Vivo em minha propria casa / Jamais imitei algo de alguém / E sempre ri de todo
mestre / Que nunca riu de si também.” (NIETZSCHE, 2001, p.07). Ao amigo Edjeverson a
amizade solicita e carinhosa, atenta as agruras e aos prazeres da vida. A ti, Ed, e, novamente,

ao JM, outra citacdo nietzschiana a altura de nossa convivéncia.

Levar a sério: o intelecto é, na grande maioria das pessoas, uma maquina
pesada, escura e rangente, dificil de pér em movimento; chamam de “levar a
coisa a sério”, quando trabalham e querem pensar bem com essa maquina —
oh como lhes deve ser incdmodo o pensar bem! A graciosa besta humana
perde o bom humor, ao que parece, toda vez que pensa bem; ela fica “séria”!
E “onde ha o riso e a alegria, o pensamento nada vale” - assim diz 0
preconceito dessa besta séria contra toda “gaia ciéncia”. Muito bem!
Mostremos que é um preconceito (NIETZSCHE, 2001, p.217).

A Simone a tolerancia as lamdrias do Ed. E ao Heitor em sinal de esperanca por um
futuro melhor. A Aline Ludmila o amor incandescente, leitora privilegiada deste trabalho,
socorrendo-me quando a ele eu praguejava a minha péssima escolha profissional. A ti, dedico
uma passagem biblica, na qual o préprio Weber captou a influéncia do erotismo oriental na

religiosidade judaico-cristd ocidental.

O teu pescoco, como torre de marfim; os teus olhos sdo as piscinas de
Hesbom, junto a porta de Bate-Rabim; o teu nariz, como a torre de Libano,
que olha para Damasco. A tua cabeca € como o monte Carmelo, a tua
cabeleira, como a purpura; um rei esta preso nas tuas trancas. Quédo formosa
e aprazivel és, 0 amor em delicias! (...) Os teus beijos sdo como o0 bom vinho
(CANTICO DOS CANTICOS, 7, 1-9).

Ao Professor Renarde Freire Nobre o fato de integrar a minha banca examinadora.
Informo-lhe que ndo o evoquei, no corpo do texto, para lisonjea-lo, tampouco adula-lo.
Procedi a moda de Montaigne, reunindo as citacdes pela qualidade. N&o as reuni com o fito
de abrandar a critica. Sinta-se a vontade. E por fim, mantenha-me atualizado de tuas incursées
na literatura de Henry Miller e na filosofia nietzschiana. Ao cabo desta dissertacdo, dedicar-

me-ei a leituras “despretensiosas”, sem o ferrdo do espirito “sistematico”.



As novas idéias mais Uteis em termos cientificos, segundo minha experiéncia, sempre vieram a mim
quando estava deitado no sof4 com um charuto na boca e cogitando com amore — isto é, ndo como
resultado de trabalho concreto. Vejo essa producgdo verdadeiramente intelectual no estreitissimo
senso apenas como um produto de horas livres, como uma linha lateral da vida, e mesmo hoje meu
prazer numa profissdo erudita estaria no lado pedag6gico mais pratico do que realmente
“intelectual””

(WEBER, 2003 apud WEBER, 2003, p.228)

Estou certo de que ndo se presta nenhum servigo a uma pessoa que “vibra” com a
religido quando dela se esconde, como, alias, dos demais homens, que o seu destino é
o de viver numa época indiferente a Deus e aos profetas; ou quando, aos olhos de tal

pessoa, se dissimula aquela situacao fundamental, por meio dos sucedaneos que sédo
as profecias feitas do alto de uma catedra universitaria. Parece-me que o crente, na

pureza de sua fé, deveria insurgir-se contra semelhante engodo (WEBER, 2000, p.48).

Prelldios da ciéncia. Entdo vocés acham que as ciéncias teriam surgido e progredido, se 0s
feiticeiros, alquimistas, astrologos e bruxas nao as tivessem precedido, como aqueles que tinham
antes de criar, com suas promessas e miragens, sede, fome e gosto por poténcias escondidas e
proibidas? Nao véem que foi preciso prometer infinitamente mais do que o que era possivel realizar,
para que algo se realizasse no ambito do conhecimento? Talvez, da mesma forma como nos aparecem
hoje os prelldios e exercicios prévios da ciéncia, que ndo foram praticados e percebidos como tais,
também a religido inteira se apresente como exercicio e preldio para alguma época distante: ela
poderd ter sido o meio singular de alguns individuos poderem fruir toda a auto-suficiéncia de um deus
e toda a sua for¢a de auto-redencdo. Sim — é licito perguntar -, teria o ser humano aprendido, sem a
escola e pré-historia da religido, a sentir fome e sede de si e encontrar saciedade e plenitude em si?
Foi preciso que Prometeu imaginasse antes haver roubado a luz e pagasse por isso — para finalmente
descobrir que havia criado a luz, ao ansiar por ela, e que ndo apenas o ser humano, mas também a
divindade fora obra de suas maos e argila em suas méos? Tudo apenas imagens do formador de
imagens? Assim como a ilusao, o furto, o Caucaso, o abutre e toda a tragica Prometéia dos homens
do conhecimento?

(NIETZSCHE, 2001, p.203)



Resumo

Pretende-se, por meio de trés ensaios, analisar a racionalizacdo da religido e do direito em
Max Weber. Acentuar-se-4& como o pensador alemdo compreendeu o “desencantamento” do
mundo como desmagificacdo das vias de salvagdo e como transformacéo cientifica do mundo
em um “mecanismo causal”’. Entretanto, os dois significantes nao sdo coetaneos, hd uma
inflexdo historia singular a modernidade ocidental: o préprio ethos religioso, sobretudo por
seu fildo calvinista, ao entronizar a impessoalidade das relacGes sociais e ao promover a
racionalizacéo das distintas esferas de acdo, despiu 0 mundo de seu manto sacral, profanando-
0. Por outro lado, destacar-se-a o advento, gragas ao “desencantamento” do mundo, do
formalismo juridico moderno, no qual as leis perdem sua aura méagica. As leis passam a ser
revisaveis, remodelaveis, embora o0 seu contetdo técnico-abstrato passe a ser desconhecido
dos leigos. Por fim, as conceituacfes weberianas serdo lidas a luz das recentes interpretacoes
sobre a modernidade religiosa, moral e juridica do Brasil. Nas entrelinhas, aparecera a “ética”

weberiana, laica e segura de si.

Palavras-chave: “desencantamento do mundo”; teoria social; sociologia da religido; Direito;

pensamento social brasileiro.



Abstract

It is intended, by means of three essays, to analyze the rationalization of the religion and of
the law in Max Weber. It will accentuate how the German thinker understood the
"disenchantment™ of the world as dismagification of the ways of salvation and as scientific
transformation of the world in a "causal mechanism". Nevertheless, the two senses are not
simultaneous, there is a unique historical turning to western modernity: the own religious
ethos, especially by his Calvinist streak, at the enthroning the impersonality of the social
relations and to promote the rationalization of the different spheres of action, stripped the
world of his sacral mantle and profane it. On the other hand, will highlight the rise, thanks to
the "disenchantment™ of the world, the modern legal formalism in which the laws lose their
magical aura. The laws are to be reviewable, although the technical-abstract content to
become unknown to the layman. Finally, the weberian concepts will be read in light of recent
interpretations about the religious, moral and legal modernity of Brazil. Between the lines,

will appear the weberian "ethics", secular and self-assured.

Keywords: "disenchantment of the world”; social theory; sociology of religion; law;

Brazilian social thought.
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PrelGdio

[...] como sdo frios esses intelectuais!
Que um raio caia em sua comida!
Que eles aprendam a comer fogo!

(NIETZSCHE, 2002, p.228).

Max Weber nasceu em Erfurt * em 21 de abril de 1864. Graduou-se em Direito,
frequientando cursos de historia, economia e filosofia. Em 1893, entdo com 29 anos, casou-se
com Marianne Weber, cdnjuge e companheira durante toda a vida. Ap6s o matrimoénio, o
casal mudou-se para Berlim, cidade na qual Weber iniciou sua carreira docente — embora
fosse abandonéa-la vindouramente. No outono de 1894 ele aceitou a catedra de economia de
Friburgo e em 1896 foi para a Universidade de Heidelberg. Em Heidelberg o casal Weber
uniu-se a “galaxia de intelectuais brilhantes”, composta por destacados pesquisadores, tais
como Ernst Troeltsch, Ernst Bloch, George Simmel e Gydrgy Lukacs.

Weber padeceu de enfermidades psiquicas que o aprisionavam aos achaques da
depressdo e da insénia. Amiude estes achaques afastaram-no da docéncia académica, sendo
sua sobrevivéncia material garantida gracas as licencas renumeradas da Universidade e a
heranca familiar. Weber oscilou entre o trabalho intelectual frenético e as crises nervosas.
Apo6s ampla producdo tedrico-conceitual, reverberada, sobretudo, num dos cléssicos do século
XX — A ética protestante e o “espirito” do capitalismo -, 0 pensador aleméo teve suas forgas
desfalecidas por uma pneumonia aguda. Weber morreu em junho de 1920, legando a sua
companheira a missédo de imortaliza-lo na Terra. Afinal, Marianne Weber escreveu Max
Weber ein Lebensbild alguns anos depois da morte prematura do marido. Em 1926 uma
editora de Tibingen publicou a “descomunal” biografia de Marianne. Ela acionou fontes
epistolares e sua propria intimidade conjugal, no intuito, de desvelar a “impetuosidade
demoniaca” do pensador “titanico” que fora Max Weber.

O pensador alemao admirava a singularidade da musica ocidental, consubstanciada
em partituras sobremaneira racionais. A despeito de o ouvido musical doutras civilizagdes,
sobretudo o das orientais, ser mais sofisticado, apenas no Ocidente houve o desenvolvimento
de uma musica técnico-racional. Gabriel Cohn (2003) lembra-nos de que a composi¢do é uma

palavra-chave para o escorreito entendimento da teoria social de Weber.

' E em Erfurt que se localiza o Max Weber Kolleg, centro de pesquisas internacional dedicado a obra
weberiana, fundado por Wolfgang Schluchter. Consultar: http://www.uni-erfurt.de/maxwe/.
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Ela aparece com toda a clareza numa adverténcia de fundamental
importancia que Weber faz ja na sua obra célebre, A ética protestante e o
espirito do capitalismo. Ao dispor-se a falar sobre o “espirito do
capitalismo”, ele assinala que tal entidade ndo pode ser definida de antemao,
mas que corresponderia a um “individuo historico” construido para fins de
pesquisa e conforme o ponto de vista do seu significado cultural. A énfase
no carater construtivo da formacdo de conceitos na andlise histérica e
sociologica ja € evidentemente fundamental, e desde logo permite distinguir
Weber do seu antipoda Durkheim, para quem a adequada defini¢ao prévia do
dominio a ser coberto pela pesquisa no interior de um sistema objetivamente
ja dado é condigdo primordial para qualquer analise sociologica (COHN,
2003, p.7).

Portanto, ndo é fortuita a escolha por preludio. Ha dois sentidos implicitos a palavra,
o primeiro relacionado ao sentido literal, o de ato ou exercicio prévio, iniciacao e prendncio, o
segundo vinculado & musica, ao ensaio vocal ou instrumental antes de cantar ou tocar. Ao
sentido musical adiciona-se: introducdo instrumental ou orquestral de uma obra musical
(6pera, fuga, suite), podendo também ter carater independente; abertura, introducdo. Entéo,
esta € a nossa abertura a composicdo weberiana, independente, porém, associada a duas
partituras: a racionalizacdo da esfera religiosa e a racionalizacdo do direito, promovidas
pelo desencantamento do mundo e da lei, respectivamente. Por fim, as duas partituras serdo
vinculadas ao interludio derradeiro: concernente a reinterpretacéo da obra weberiana feita por
pensadores brasileiros, a cujas idéias o diapasdo da formacao historico-cultural “tropical” da o
seu tom.

A primeira jornada ? Do “jardim mdgico” ao mundo desmagificado: a
racionalizacdo da religido esmiucard, em linhas gerais, 0 conceito weberiano de
racionalizacdo da esfera religiosa, associada a desmagificacdo das vias de salvacdo. O
desencantamento do mundo promovido, religiosamente, “moraliza” o mundo, despojando-0
de elementos magicos. A religiosidade, outrora dividida entre magia e religido, é, doravante,

reduzida & moral religiosa, com pouco espago para o florescimento do ritualismo magico.

? Jornada é a marcha que se faz em um dia; diéria, reunido cientifica, literaria. Substituimos os
capitulos pelas jornadas com o intento de expor os meandros da teoria da racionalizacdo weberiana
ensaisticamente. Todavia, as perspectivas vindas a lume pela adocdo da forma ensaistica ndo
pressupdem a auséncia de rigor metodoldgico. Pelo contrério, aprouve ao proprio ensaio destringar as
nuangas presentes naquela teoria, & qual, de certa forma, poténcias artistico-eréticas sdo incorporadas.
Entre duas culturas, a literéria e a cientifica, o sociélogo alemao Wolf Lepenies rastreou, de maneira
brilhante, a emergéncia de uma terceira: a sociologia. A ciéncia estaria ancorada no principio doctrina
primus, stilus ultimus, enquanto a literatura no principio stilus primus, doctrina ultimus. Porém, é
possivel, por meio da forma ensaistica, atribuir ao rigor cientifico da sociologia o frescor poético e
literario. Ver: LEPENIES, Wolf. As trés culturas. S&o Paulo: EDUSP, 1985.
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A magia ndo comporta uma racionalidade tedrica — tal como a existente na religido eticizada -
, mas sim uma racionalidade pratica.

O comportamento engendrado pela magia é fugaz, esporadico, ndo conseguindo criar
condutas metddicas orientadas eticamente. Ademais, se magia € a conjuragdo dos espiritos; a
religido é culto reverente, doutrina. A religiosidade racionalizada representa um momento
historico-cultural, cujos tracos conferem ao Ocidente uma singularidade, de racionalizacdo
teorica, com fortes caracteristicas intelectualistas. O principal rebento desta racionalizacéo é o
controle da vida pratica dos crentes. A normatividade magica, assentada no tabu, é substituida
pela religiosa, lastreada por uma ética do dia a dia. Transi¢do, portanto, do tabu para o pecado.

As religides de salvacédo caracterizam-se pela sistematizagéo racional da conduta de
vida, parcial ou totalmente. Elas proporcionam aos seus sequazes o0 horizonte da libertacdo do
sofrimento, por meio de uma interioridade devota e imune a sofreguiddo. A religido
transmutada em ética: o adepto, outrora inseguro por conta da transitoriedade dos estados
sagrados proporcionados pela orgia, pela ascese ou pela contemplacéo, agora, enrijece-se por
um habito sagrado duradouro, inquebrantével. Entretanto, uma vez “eticizada”, a religidao
entra em colisdo com o mundo e suas (des) ordens. A religido, eticamente racionalizada, passa
a se orientar por bens interiores de salvacdo. A colisdo é intensificada pela progressiva
racionalizacéo e sublimacdo da posse exterior e interior dos bens seculares, promovidas pela
modernidade ocidental.

Para tanto, evocar-se-& 0 ensaio weberiano Consideracdo Intermediaria,
comparando-o0 com o estudos reunidos em A ética econémica das grandes religides mundiais.
A tematica candente aos dois estudos € a do conflito entre a positividade ético-religiosa e as
demais esferas mundanas. No catolicismo, por exemplo, ha 0 compromisso entre ética e
mundo, por outro lado, observa-se no protestantismo ascético o aprofundamento da ética
judaica antiga, permeada pelas tensdes entre ética e mundo. O protestantismo ascético, cujo
fildo calvinista promoveu a doutrina da predestinacdo — uns estdo agraciados pela gléria,
outros condenados ao declinio -, fomentou a inaudita soliddo dos individuos. SO os eleitos
podem pdr em pratica as ordens divinas, nenhum pregador tampouco sacramento podem
situa-los nas veredas tortuosas da bem-aventuranca. O protestantismo ascético, entdo, atenuou
0s tracos eclesiastico-sacramentais, adotando uma postura “contraria” a do catolicismo.

Assim, a supersticdo magico-sacramental é amainada, 0s cantos e as masicas passam

a ser malquistos pela condugdo de vida ascética protestante. Arroubos sentimentais sdo
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desnecessarios a salvacdo puritana, além de serem vislumbrados como vil divinizacdo da

criatura. O ethos racional do protestantismo ascético despiu a religido do véu magico.

Aquele grande processo historico-religioso do desencantamento do mundo
gue teve inicio com as profecias do judaismo antigo e, em conjunto com o
pensamento cientifico helénico, repudiava como supersticdo e sacrilégio
todos os meios méagicos de busca de salvagdo, encontrou aqui sua conclusdo
(WEBER, 2004, p.96).

Por conseguinte, a metodologia adotada consistird na leitura, analise e interpretacéo
da teoria social weberiana, com vistas a construcdo de trés jornadas e uma ponderacéo final,
sensiveis a epistemologia dos tipos ideais e a no¢do de ciéncia livre de ingeréncias éticas,
religiosas e morais, acerca da racionalizacdo religiosa e juridica em Weber. A énfase é
seletiva, fiel, entdo, ao proprio alemdo, destacando uma andlise imanente dos conceitos
weberianos. A justificativa cientifica da dissertacdo esta na pertinéncia de suas perguntas e
hipdteses. O verbo justificar, dependendo de seu emprego semantico, pode apresentar uma
gama de significados: provar em juizo; demonstrar a inocéncia de; legitimar; tornar justo;
desculpar; fundamentar; dar razao a; reabilitar, atencdo ao ultimo significado, a boa razédo de
um procedimento. A nossa boa razdo estd ndo s6 na terceira jornada, afeicoada a rastrear o
Weber a luz das leituras brasileiras, mas, sobretudo, na reflexdo em torno da laicizacdo da
modernidade ocidental, na qual sentidos religiosos residuais, embora outrora centrais, dao
lugar a sentidos “profanos”. Eis o “paradoxo das conseqiiéncias” em alto grau: a religiosidade
ocidental, a partir de seu fildo calvinista, criou, ela mesma, um mundo impessoal e “sem”
deuses, 0 manto religioso despiu-se a favor de um corpo nu, “profano” e “demoniaco”.

A segunda jornada Dos “profetas juridicos” aos “juristas profissionais”: o
desencantamento do direito tangenciara a racionalizacdo juridica, relacionada, sobretudo, ao
crescente desenvolvimento da racionalidade formal. Ao direito racional-formal as demandas
de justica material das ‘“classes negativamente favorecidas” ndo sdo, a principio, racional-
I6gicas. A (re) substantivacdo da lei e do direito, proposta pelos movimentos democraticos, 0s
quais ndo concordam com a burguesa equivaléncia da nogéao de justica com igualdade juridica
formal, conclama por uma nova racionalidade. Entretanto, a revelacdo carismatica das leis
aprouve aos profetas juridicos e ndo aos juristas profissionais, fieis escudeiros da completa

secularizagdo da administragdo da justi¢a, portadores do “formalismo juridico” e ndo da
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“revolu¢do”. O formalismo permite ao sistema juridico “operar feito uma maquina
tecnicamente racional”. Weber tragara as “etapas” tipico-ideais da racionalizagéo da esfera do
direito, atento ao “inexoravel” avanco do formalismo juridico, cujas técnicas sdo, cada vez
mais, desconhecidas dos leigos. Contudo, € a propria racionalizacéo religiosa a forca que arou
o terreno para a emergéncia de um “desencantamento” da lei. Este ¢ o liame entre as duas
primeiras jornadas.

Os tipos puros raramente sdo encontrados na realidade. Alias, eles ndo sdo a
realidade, mas sim o instrumento metodolégico responsavel por selecionar aspectos
significativos daquela. O tipo ideal realca, unilateralmente, alguns dos tracos significativos da
realidade cultural “infinita”. A univocidade ¢ adquirida quando varios fendmenos peculiares
ao tipo proposto sdo comparados. Os tipos ideais, portanto, atribuem as ciéncias da cultura um
carater empirico, distanciando-as das infiltraces metafisicas. Ademais, eles propdem o
conhecimento da realidade a partir das relagcdes causais, imputadas mediante a compreenséo
da regularidade dos fen6menos histérico-culturais. Portanto, as formas tipico-ideais de
dominacdo quase ndo sdo encontradas, em estado puro, na realidade historica. Weber sabia
que a hibridez assumida pelos tipos ideais na realidade empirica desautorizava idéias como de
“causa eficaz” ou “leis causais”. Inversamente, ele preferia categorias menos peremptas, tais
como a de “juizos de possibilidade objetiva”, “imputacdo causal” e “paradoxo das
conseqliéncias”.

O direito racional-formal esta vinculado ao Estado racional moderno e tem relagédo
“indireta” com o capitalismo especificamente moderno, diferentemente do direito racional-
material que coexiste com diferentes estruturas politicas e ainda com distintas formas de
economia, inclusive, com a capitalista moderna. A racionalizacdo formal do direito vincula-se
ao processo historico-cultural de racionalizagdo singular do Ocidente, no qual a religiosidade
¢ “desmagificada”, o Estado racional e a economia capitalista moderna tornam-se as
instituicOes centrais, por outro lado, a racionalizagdo material é difusa, podendo assumir
maltiplas formas historicas noutras civilizagGes.

Weber insistiu na dessacralizagdo do direito: o destino “inexoravel” do direito na
época moderna, demasiadamente intelectualizada e sublimada, é o de ser um direito técnico-
racional. A especializacdo juridica tende a desenvolver o desconhecimento crescente dos
leigos das sutilezas logico-abstratas das normas estatuidas. Direito técnico-racional
dessacralizado, cujos contetdos sdo despojados dos elementos magico-ritualisticos presentes
nos direitos de outrora. Entretanto, e apesar das adverténcias em contrario de Habermas
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(1984), Weber viu, com bons olhos, este destino “inexoravel”, visto que as leis, agora
dessacralizadas, podem ser modificadas, reformuladas e até substituidas. Leis passiveis de
reformulacao, de revisdo, “transformaveis”, “remodelaveis”, ¢ o apice do “desencantamento”
da lei.

Na terceira jornada Max Weber e a modernidade religiosa, moral e legal do Brasil
apresentaremos um esboco breve sobre a recepcdo de Weber no Brasil, acentuando duas
chaves de leitura, a primeira, cujos principais representantes foram Sérgio Buarque de
Holanda e Raymundo Faoro, marcada por uma leitura, a partir de Weber, da modernidade
“cocha” e “tropega” do Brasil, e a segunda, mobilizada por Antonio Flavio Pierucci e Jessé
Souza, marcada por uma leitura da modernidade efetiva, embora tenha ainda alguns passos a
dar, do Brasil. Na primeira chave houve o predominio da “sociologia politica” de Weber,
acentuando como as instituicGes brasileiras moldaram-se a partir de uma heranca ibérica
patrimonialista, na qual o bem publico imiscuiu-se com o bem particular. E fato que Holanda
leu a “sociologia da religido” weberiana, conquanto tenha sido o registro politico o que
grassou entre nds. Por outro lado, na segunda chave h4d o predominio da “sociologia da
religido” de Weber, chamando a ateng@o para a modernidade religiosa a brasileira (Pierucci) e
para o individualismo moral (Souza) tipico da modernidade ocidental e do Brasil, embora, tal
como noutros paises, tenha adquirido aqui uma versao singular.

Contudo, e ao cabo, ressaltar-se-a a descoberta recente dos pesquisadores brasileiros
da Sociologia do Direito de Weber, na qual o formalismo juridico das instituices modernas é
lido a luz do hibridismo legal-patrimonial (Amorim) das instituices juridicas brasileiras. Ou
noutro registro, como podemos Ié-la como caracteristica “inelutavel” da modernidade juridica
(Arguello e Mattos), caracteristica essencial ao resguardo das liberdades individuais. Afinal,

nado

[...] foi apenas Weber que mudou (qual seja, as interpretacdes especializadas
a respeito do autor), mas fomos n6s que mudamos. Em outros termos, a
explicagéo parece estar mais no “contexto” do que no “texto”. De fato, essa
questdo ainda precisa ser melhor investigada. O fato é que um velho
problema continua a nos atormentar e, 1a no fundo, € a partir dele que temos
lido e relido a Weber para lermos a nés mesmos na chave do passado
(tradicd@o) ou do futuro (modernidade). Tradicdo e modernidade, portanto,
tanto ontem como hoje (SELL, 2007, p.247).

16



(P4

Nas ponderagdes finais ¢ a “ética” intelectual weberiana que vird a tona. Uma “ética”
aristocrética, acessivel apenas aos fortes que estejam & altura de sua época. Weber quis
suportar a verdade, fiando-se, para tanto, a causa cientifica a favor da coeréncia e da clareza.
“O saber reflexivo projeta-se como condicdo necessaria, mas nao suficiente; ele fornece ao
espirito a ‘clareza’ nas escolhas de vida que buscam orientar a despeito das idiossincrasias da
alma ou preferéncias imediatas.” (NOBRE, 2004a, p.187). Para encerrarmos, uma adverténcia

estilistica, pois se em Weber ha

[...] uma radical redugdo dos elementos da linguagem as suas significacOes
epistemoldgica, metodoldgica e analitica, ou seja, exclusivamente ao que se
refere a producdo do conhecimento. A escrita cientifica nada tem a
comunicar de pessoal ou artistico; nem deve ser ela contetdo do
pensamento, mas tdo somente forma de sistematizacdo da narrativa. Se, em
relacdo a Nietzsche, a localizacdo do tema da linguagem na se¢do do
conhecimento tem um sentido apenas formal, tal posi¢do assume, em Weber,
um teor de obrigatoriedade. E, se a escrita nietzschiana estd mais para uma
guestdo de estilo, a de Weber esta mais para uma questdo de forma
(NOBRE, 20044, p.155).

Assim, sabemos, de antemao, que nos portamos hereticamente diante de Weber: com
freqiiéncia o estilo nietzschiano como um “demoénio” tomou de assalto a nossa analise
“apolinea” sobre Weber. Levamos a sério, e talvez ai esteja um dos nossos malogros, a licdo
adorniana, segundo a qual “o ensaio procede, por assim dizer, metodicamente sem método.”
(ADORNO, 2003, p.30). E talvez tenhamos sido mais “dionisiacos”, no plano da linguagem,

do que “apolineos”.
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l. Do “jardim mdgico” ao mundo desmagificado: a racionalizacdo da religido.

Quando cotejamos o excerto final do ensaio Ciéncia como Vocacdo com a parte
atinente a “esfera intelectual” do texto Zwischenbetrachtung (Considerac&o Intermediaria) .,
percebemos qudo Weber imprimiu a presenga no mundo uma dignidade pessoal, eivada de
tracos aristocraticos. Alias, se ndo ha mais um sentido imanente a vida, como podemos
enobrecé-la eticamente? Aos olhos weberianos, ndo assiste aos espiritos nostalgicos,
tampouco utdpicos, a faina de enfrentar, corajosamente, os desafios de uma época
“desencantada”. SO aqueles capazes de escolhas éticas, ancoradas na renuncia, € dado o

destino. O espirito a altura do seu tempo é

[...] aquele que compreende que a dedicacdo coerente a uma causa € um ato
radical de “renuncia”, como grande gesto da perda irreparavel da inocéncia.
Na dedicacdo intelectual, significa a rendincia aos juizos e atos valorativos;
na dedicacdo religiosa, a rentncia do intelecto (sacrifizio dell’intelletto); na
dedicacdo politica, a rendincia a fraternidade, a bondade e a salvagdo da
alma. A renuncia é reflexo de uma escolha e um desvelo (NOBRE,
20044a,p.184).

Destrincemos, com vagar, como Weber, nos ensaios acima aludidos, mapeou a perda
de sentido da vida e o eclipse das valoracgdes religiosas do mundo. Ao refletir sobre as tensoes
da religiosidade com os dominios mundanos, cada qual com suas normas autdbnomas, o
sociélogo alemdo concluiu que os embates mais pungentes se dao entre a religiosidade e o
dominio do conhecimento reflexivo. Afinal, como conciliar um cosmos orquestrado, por meio
de partituras éticas, pelas maos de Deus, com um mundo desencantado pelo conhecimento
racionalmente empirico, cujo principal rebento é a transformacdo do mundo num mecanismo

causal.

* WEBER, M. Zwischenbetrachtung: Theorie der Stufen und Richtungen religiéser Weltablehnung.
In: . Gesammelte Aufsatze zur Religionssoziologie | (GARS 1). Tlbingen: J.C. B Mohr, 1988,
p.536-573. Traducdo brasileira: WEBER, M. Rejei¢es religiosas do mundo e suas dire¢des. In:

. Max Weber: textos selecionados. Colecdo Os Pensadores. S&o Paulo: Abril Cultural, p.237-
268. As citagdes serdo retiradas da traducéo lusitana e comparadas com a tradugéo espanhola, ambas
preparadas a partir da edicdo alemd. WEBER, M. Sociologia da Religido e Consideragdo
Intermediéaria. Lisboa: Editora Relégio D’Agua, 2010, p.317-358. WEBER, M. Excurso — teoria de
los estadios e direcciones del rechazo religioso del mundo.In: . Ensayos sobre sociologia de la
religion, I. Madri: Taurus Ediciones, 1987.

18



Portanto, quando o racionalismo da ciéncia empirica progride, a religido recua,
“sendo cada vez mais deslocada do dominio do racional para o do irracional, e passa, entdo, a
ser, pura e simplesmente, a forca irracional ou anti-racional num plano suprapessoal”.
(WEBER, 2010, p.348). O desencantamento do mundo (Entzauberung der Welt) promovido
pela ciéncia empirico-racional designa o processo de “deseticizagdo” deste mundo,
transformando-o num mero mecanismo causal, assenhoreado pelo racionalismo de tipo formal
e instrumental.

Noutro momento, refletir-se-a4 acerca do “mundo duplamente desencantado”, tanto
pela religido quanto pela ciéncia, conquanto, de antemdo, possamos adiantar o cerne do
debate: os trilhos ético-religiosos responsaveis pela desmagificacdo das vias de salvacao
deixaram de ser ‘“necessarios”, deixando o mundo disponivel a racionalizagdo e a
intelectualizacdo seculares. Quando Weber buscou interpretar compreensivamente o sentido
das acOes sociais ele se deparou com o paradoxo das conseqiiéncias, no qual a vontade e 0s
efeitos que ela produz relacionam-se paradoxalmente, gerando o problema do homem e do
destino, sendo o destino o resultado da acdo do homem contra suas intengbes originais. Os
processos histdrico-culturais, encarados sob o prisma da sociologia compreensiva, configuram
as acOes sociais dos agentes e sdo por elas configurados. Configuracdo que, a moda do
paradoxo das conseqiiéncias, ndo gera resultados “necessarios”, tampouco previsiveis.

Weber ndo exp0s, a exaustdo, os graus daquela tenséo entre religido e conhecimento

intelectual, porquanto

[...] cada religiosidade adoptou, tanto no seu fundamento psicoldgico e
mental como nas consequéncias praticas, uma posicao diferente em relacdo
ao intelectualismo, sem que, no entanto, jamais desaparecesse o efeito dessa
ultima tensdo interna, que reside na disparidade inevitavel das conformagoes
finais dadas a imagem do mundo. N&o ha absolutamente religido nenhuma,
desde que fosse vigorosa a actuasse como forca vital, que, num dado ponto,
nao tivesse tido que exigir o “credo non quod, sed quia absurdum” — ou seja,
o “sacrificio do intelecto” (WEBER, 2010, p.349).

O meio elementar com o qual a religido de redencdo se defende contra as investidas
de um intelecto forte e autbnomo estd na assuncao de que ela prépria se constitui como outra
esfera que, em virtude de sua natureza e de seu sentido, destoa do saber intelectual. Assim, a
religido ndo aspira a um conhecimento valido em termos normativos, mas sim a uma tomada
de posicdo quanto ao sentido do mundo. Ademais, a necessidade de redencdo nasceu da

pretensdo de que o mundo — ao menos, parcialmente — seria dotado de sentido. Weber associa
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essa pretensdo, primeiramente, ao problema do sofrimento injusto, “portanto, como postulado
de uma compensagdo justa para a reparticdo desigual da felicidade individual no seio do
mundo.” (WEBER, 2010, p.351).

Todavia, conforme o curso do mundo afastava a possibilidade da reparticdo
equanime da felicidade, o sofrimento continuava sendo irracional. Por outro lado, e com
pendores ainda mais irracionais, ha as doutrinas de certos profetas e sacerdotes, para as quais
a origem dos pecados explica o sofrimento como puni¢éo ou corretivo. Assim, o imbroglio
permanecia, pois, em termos éticos, um mundo talhado pelo pecado ou fadado ao sofrimento
ndo atenuava a imperfeicdo deste mundo. Entdo, a religido passou a imputar a cultura a culpa
pela imperfeigdo mundana. Os “bens culturais” estdo maculados por uma culpabilidade
especifica: a da divinizacdo da criatura, ligada a um carisma do espirito ou do gosto, cujas
formas de cultivo pressupdem sociabilidades contrarias a fraternidade. Doravante, a culpa

religiosa podia aparecer

[...] ndo sé como acidente ocasional, mas também como parte integrante de
toda a cultura, de toda a actuagdo num universo cultural e, por fim, mesmo
de toda a vida organizada. Era, precisamente, tudo quanto este mundo tinha
de mais elevado para oferecer em matéria de bens que parecia, assim,
carregar com a maxima culpa (WEBER, 2010, p.352).

Portanto, todas as formas de acdo no mundo pareciam enredadas na mesma culpa. A
comunidade social, sobretudo aquela transformada em comunidade cultural nos marcos de um
Estado, s6 pbde se firmar por meio da truculéncia. Igualmente portaram-se os agentes do
cosmos econdmico objetivado, indiferentes aos conclames fraternos e piedosos. Nesse
contexto, os valores associados a justica e & bondade foram evocados farisaicamente. Aos
olhos da religido, a “esfera intelectual” padeceu da culpa intrinseca a cultura: a de nao
considerar o mundo humano fraternamente. “O intelecto criou uma aristocracia em funcao da
posse racional, uma aristocracia independente de todas as qualidades éticas das pessoas;
portanto, ndo fraternal.” (WEBER, 2010, p.353).

Porém, apesar de o intelecto probo tentar encarar, racionalmente, o mundo, este
ainda padecia da falta de sentido. O camponés podia morrer “saciado da vida” como Abrado.
A plenitude terrena alcancada pelos homens de outrora ndo esta mais ao alcance do “homem
culto”, pois este, diferente daqueles, ndo pode se sentir “saciado da vida” — na acepcdo da
conclusdo de um ciclo -, mas sim “cansado da vida”. A medida que os bens culturais foram

prolongados ao infinito, a sua fruigéo intelectual foi sendo diminuida no decurso de uma vida
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humana finita. No entanto, a “cultura” ndo consistia na quantidade de bens culturais fruidos
pelos individuos, mas sim numa selecdo por estes dos principais elementos daquela. “Nao
havia, porém, garantia nenhuma de que esta alcangasse um termo conveniente — para ele —
precisamente com o momento ‘casual’ da sua morte.” (WEBER, 2010, p.354).

Entdo o mundo, permeado pelo sofrimento, pelo pecado e por uma cultura,
irremediavelmente, carregada de culpas, constituiu-se como empecilho para o viés religioso
que tentava atribuir ao mundo um “sentido” ético-divino. A desvalorizacdo do mundo reagiu a

necessidade de “redencao”

[...] de tal maneira que, quanto mais o pensamento sobre o “sentido” do
mundo se tornou sistematico, quanto mais o proprio mundo passou a ser
racionalizado na sua organizagdo exterior, quanto mais se sublimou a
experiéncia consciente dos seus conteldos irracionais, tanto mais — num
exacto paralelismo com tudo isso — aquilo que constituia o conteudo
especifico do religioso comegou a tornar-se mais alheio ao mundo, mais
estranho a toda a vida organizada. E ndo foi s6 o0 pensamento tedrico, que
desencantou o mundo, a conduzir por essa via, mas também, precisamente, a
tentativa empreendida pela ética religiosa para racionalizar o mundo em
termos éticos praticos (WEBER, 2010, p.355).

O mundo empirico &, por conseguinte, impuro e imperfeito, maculado desde a sua
origem e, no entanto, é nele que a vida dos homens se assenta. Quaisquer formas de teodicéia,
apesar de reconhecerem as tensdes irremediaveis com o mundo, ndo aliviam, coerentemente,
o problema do sentido dum mundo, aparentemente, “sem sentido”. Weber associa a crenga
puritana na predestinacao a forca mais coerente de reniincia a bondade divina. “Reconhecer a
impossibilidade de medir as determinagdes de Deus pelas normas humanas significava
renunciar, com inclemente lucidez, a um sentido do mundo que fosse acessivel ao
entendimento humano.” (WEBER, 2010, p.357). Assim, o sentido implicito aos designios
divinos, segundo os quais alguns estariam agraciados pela bem-aventuranga e outros
condenados a perdicdo, seria inescrutavel, indecifravel aos olhos humanos. Esta crenca na
predestinacdo, por ocupar lugar de proa na analise de Weber, serd esmiucada, com vagar,
noutro momento do nosso ensaio.

O que salta aos olhos ¢ a configuracdo de uma “esfera intelectual”, nos rastros da
singularidade historica do Ocidente, autdbnoma, livre da ingeréncia de valoragdes oriundas de
outras esferas. Essa configuracao permitiu a Weber entronizar a escolha ética por um intelecto

firme e cbnscio de que a dedicagdo coerente a ciéncia implica um ato de renincia. Em seu
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ensaio * Ciéncia como Vocagao (1917), desdobrado duma conferéncia dirigida aos estudantes
alem@es da Associagdo dos Estudantes Livres da Baviera, Weber mapeou os “sentidos” da
ciéncia moderna. A principio, Weber teceria consideracdes sobre a ciéncia e a educacéo,
levando em conta a singularidade das instituicdes alemas de ensino superior . Entretanto, ele
acabou por se embrenhar numa “medita¢do” historico-filosofica acerca das caracteristicas
caras ao racionalismo ocidental. O conferencista ensinou aos jovens a nobreza da neutralidade
axiologica e da probidade intelectual. Aconselhou, igualmente, aos docentes sobre a tibieza do
ensino ancorado na demagogia. Afinal, os professores ndo sdo profetas, tampouco a sala de
aula é um pulpito & mercé das boas novas do “docente-profeta”.

Para além dos auspicios, ha um dos “ntcleos duros” da conceituagao weberiana em
torno do “desencantamento do mundo”. A crescente intelectualizacdo levada a cabo pelo
racionalismo ocidental ndo implicou um conhecimento profundo da existéncia humana. Os
homens das “sociedades primitivas”, conectados, ainda, ao curso organico da natureza,
conheciam, profundamente, o mundo circundante. O “primitivo” nomeia e classifica as
espécies animais e vegetais, dando vida ao concreto, dai a fecundidade de sua “ciéncia do
concreto”, para tomarmos de empréstimo a expressdo consagrada pelo brilhante Lévi-Strauss.
Por outro lado, os homens modernos, cindidos que estdo da natureza e hipnotizados pelas
benesses técnicas, pouco sabem dos processos organicos — e mecanicos — do mundo natural e
social circundante. A profunda intelectualizacdo pela qual a sociedade ocidental passou ndo

conduziu os homens modernos ao conhecimento “total” de suas condi¢des de vida.

* “Distintos e mais arredios aos controles formais sdo os textos mais ensaisticos de Weber, quer
destinados a publicacdo (Zwischenbetrachtung [EX]), quer & comunicag&o oral (Ciéncia como vocagdo
[CV] e Politica como vocagdo [PV]), ou mesmo passagens pontuais e fragmentos opinativos dispersos
em textos cientificos. O mais importante, contudo, é que Weber zelava pela distincdo que deveria
haver entre um ensaio ou uma palestra e um texto cientifico.” (NOBRE, 2004a, p.158).

® Weber comparou o aristocratismo das instituicGes alemas com a meritocracia das estadunidenses. Ele
lastimava o fato de que os jovens alemdes fossem preteridos por rigidas convengdes. A eles, era
aconselhavel a inscrigdo sobre o portdo no Inferno dantesco: Lasciate ogni speranza, voi ch’entrate!
(Toda esperanca abandonai, vOs que aqui entrais!). Permitam-me uma intempestividade — digressao,
de certa forma, contréria ao formalismo cientifico weberiano, mas, importante por real¢ar o quanto ha
de humano e de imperfeito neste trabalho -: aos jovens ensandecidos que se dedicam, no Brasil
hodierno, as ciéncias humanas como profissdo e por vocacao, a inscricdo dantesca €, absolutamente,
crivel. Melhor aconselhé-los a formagédo profissional nas ciéncias sociais aplicadas ou nas ciéncias
exatas, porquanto em ambas a visibilidade institucional e profissional é superior. Todavia, ndo foi o
préprio Weber quem nos ensinou que as escolhas éticas (e, por conseqliéncia, as profissionais) estéo,
irremediavelmente, presas a renuncia. Quanto a singularidade das instituicGes de ensino alemas,
destacando a trajetoria intelectual de Weber, Simmel, Ténnies e doutros intelectuais, tanto das ciéncias
humanas quanto das naturais, consultar: RINGER, Fritz K. The Decline of the German Mandarins:
The German Academic Community, 1890-1933. Cambridge, Massachusetts: Harvard University Press,
1969.
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A intelectualizacdo ancora-se na expectativa de que ndo ha forgas misteriosas,
ocultas, tampouco maégicas, atuando no mundo. A ratio cientifica “desmagificou” o mundo,
transformando-o num mero mecanismo causal. Assim, como aludido anteriormente, ha um
“mundo duplamente desencantado”, no qual as vias de salvacdo sdo despojadas de magia e 0
conhecimento empirico-intelectual transforma o mundo naquele mecanismo “frio” e
“incrédulo”. Num estudo pioneiro entre nds, de erudicdo acurada em busca de “todos os
passos de um conceito”, o socidlogo Antonio Flavio Pierucci (2003) lastreou as passagens
weberianas associadas a um conceito-mor da sociologia weberiana, o de “desencantamento do
mundo” (Entzauberung der Welt).

Pierucci (2003) lembra-nos de que, aos olhos de Weber, a magia € a conjuracdo dos
espiritos, a coercdo do sagrado, por outro lado, a religido esta vinculada a reveréncia, ao culto
e a doutrina. A religiosidade ocidental, cujas raizes sao, fundamentalmente, judaico-cristas,
apresentou fortes tracos intelectualistas, regulamentando a vida dos leigos — embora a sua
regulamentacdo s6 tenha atingido o paroxismo a partir do advento do puritanismo ascético. A
normatividade magica escora-se no tabu, lastreada pela l6gica do beneficio/maleficio, a da
religido é folhada pela ética, tendo como baluarte a concep¢do do pecado, permeada pelo
maniqueismo do bem e do mal. Portanto, o desencantamento do mundo pela religido — o qual
é superestimado por Pierucci, weberiano “empedernido” — se da gracas a moralizacdo
religiosa do mundo, isto é, a desmagificacdo da religiosidade. Detenhamo-nos, doravante, no
desencantamento do mundo efetuado pela ciéncia.

Sdo conhecidas as paginas em que Weber rastreia os sentidos atribuidos a ciéncia ao
longo da historia ocidental. Na Grécia Antiga, havia uma ciéncia imbricada na filosofia,
ambas em busca da “verdade”, cujo conceito imutdvel era avesso a mutabilidade do mundo
humano. Os gregos criaram o “conceito”, ferramenta heuristica capaz de classificar e explicar
o cosmos. O conceito depura a “esséncia” da ingeréncia das aparéncias traigcoeiras. O
socidlogo alemdo evoca a alegoria platénica da caverna, com o fito, de desvelar a imponéncia
do conceito grego de verdade. Um dos prisioneiros conseguiu romper com os grilhdes que o
prendiam ao breu da caverna. A luz do sol encanta-o, mostrando-lhe a iluséo das sombras. Ao
voltar para a caverna, 0s outros prisioneiros o tomam como lunatico. Porém, aprouve a este
quebrar as correntes que aparvalhavam aqueles. Ademais, ¢ o liberto das sombras, e
embevecido pela luz da verdade, “o fil6sofo, e o sol representa a verdade da ciéncia, cujo
objetivo é o de conhecer ndo apenas as aparéncias e as sombras, mas também o ser
verdadeiro”. (WEBER, 2000, p.32).
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A ciéncia medieval afeicoou-se a teologia, tornando-se a ciéncia dos designios
divinos, cuja tarefa era a de conciliar a ratio com a fé. Por outro lado, a raz&o renascentista,
embrido da razdo moderna, fiou-se na experimentacdo racional. Na “aurora” dos tempos
modernos, a ciéncia buscou o caminho capaz de conduzir os homens a arte verdadeira
(Leonardo da Vinci), de guié-los a “verdadeira natureza”, cara aos renascentistas. E por fim, a
ciéncia moderna, nascida do ventre da ciéncia renascentista, ancorou-se na especializacéo,
ramificando o conhecimento, cada ramo com suas normas proprias, instalando no espirito
cientifico a constante inquietude diante do mundo natural e social. Todavia, se nos estagios
cientificos anteriores ha sentidos e valores intrinsecos, o que dizer acerca daquele concernente

a ciéncia moderna?

Qual ¢é, afinal, nesses termos, o sentido da ciéncia enquanto vocacao, se
estdo destruidas todas as ilusdes que nela divisavam o caminho que conduz
ao “ser verdadeiro”, a ‘“verdadeira arte”, a “verdadeira natureza”, ao
“verdadeiro Deus”, a “verdadeira felicidade™? Tolstoi da a essa pergunta a
mais simples das respostas, dizendo: ela ndo tem sentido, pois que ndo
possibilita responder a indagacdo que realmente nos importa — Que devemos
fazer? Como devemos viver? De fato, é incontestavel que a resposta a essas
guestdes ndo nos é tornada acessivel pela ciéncia (WEBER, 2000, p.36).

Weber (2000) incorpora aos questionamentos acima outras trés perguntas: a) Como
posso demonstrar que sou mais do que um especialista; b) Por que levarmos diante uma tarefa
que jamais se completara e c) Qual o significado da ciéncia no contexto da vida humana. As
respostas weberianas ponderam as limitacGes da ciéncia moderna, calcadas, sobretudo, no fato
de que a ciéncia especializada ndo apreende a totalidade, haja vista a variegagdo empirica da
realidade. Ciente de que a totalidade € inapreensivel, o especialista seleciona partes
significativas da realidade, contentando-se com o “fragmento”. O especialista, a Weber, €
modesto, quase socratico, avesso a empafia dos sabichdes desbravadores da “totalidade”. Nao
se deve perder de vista a singularidade da formacdo histdrico-conceitual de Weber,
profundamente, marcada pela Bildung alema®. Entdo, como a ciéncia esta emudecida em face
dos dilemas de Tolstoi, ndo nos ensinando os “valores ultimos”, ao menos, ela pode ser a
nossa aliada na busca pela integridade e coeréncia intelectuais. Estamos diante da dedicacéo

weberiana ao conhecimento

® Consultar o excelente ensaio do historiador: CALDAS, Pedro Spinola Pereira. O que restou da Bildung:
uma analise de Ciéncia como Vocacdo, de Max Weber. Rio de Janeiro: Revista da SBHC, v.4, n° 2, p.119-
129, 2006.
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[...] como expressdo de virilidade e dignidade diante do seu tempo, 0 que
remete a adesdo weberiana a cultura intelectual e racionalista como base de
uma integridade superior: a do espirito que efetivamente ‘“suporta a
verdade”, tanto em termos das “possibilidades objetivas” quanto da
irracionalidade Ultima presente nas escolhas culturais, podendo, assim,
afirmar a sua época atraveés da responsabilidade com o seu fazer nela
(NOBRE, 20044, p.184).

Para o pensador alemdo a especializacdo cientifica, apesar de sua incontornavel
neutralidade axioldgica, relaciona-se com a paixd, ademais, esta € uma das causas
responsaveis pelo éxito daquela. A boa pesquisa inicia-se a partir da predilecdo apaixonada
por um tema. No entanto, a paix&o, por si so, ndo é suficiente. Inclinar-se apaixonadamente
para um tema ndo basta, visto que é preciso inspiracdo. Porém, ndo nos precipitemos, Weber
permanece um pensador eminentemente reflexivo, arredio, portanto, as investidas passionais.

A inspiracdo ndo atica apenas 0s cientistas, integrando a vida, igualmente, dos
empresarios, dos operarios e dos diletantes. Sem inspiracdo ndo ha criacdo. Por conseguinte,
especialistas pouco intuitivos estdo fadados a monotonia. Notemos que a racionalidade nédo
esta cindida da irracionalidade, pois sem esta ndo ha racionalidade possivel. Mas a inspiracdo
sO é estimulada a partir do rigor metddico do trabalho diario. Assim, Weber lanca aos ares o
ideario atinente ao génio como dadiva congénita; o génio, na verdade, é fomentado pela

dedicagéo “ascética” ao trabalho. Weber

[...] relativizou o papel da inspiracdo, insistindo no trabalho reflexivo
persistente como condicao de realizacdo dos dons e das inspira¢fes. Na obra
cientifica, as exigéncias de logicidade e sistematizacdo implicam em um
percurso necessario de objetivacdo das inspiragbes para que elas se
desenvolvam como conhecimentos “corretos”. Em especial, deve-se deixar
de lado o frenesi ou a embriaguez [Rausch], apropriados as manifestaces
mais irracionais, como as eroticas e as artisticas (NOBRE, 20044, p.166).

O socidlogo alemdo Wolfgang Schluchter (2000) indica, partindo de Weber, que a
ciéncia moderna esta emudecida frente aos dilemas éticos. O “politeismo de valores” é o
pressuposto das ciéncias sociais e culturais, e a0 mesmo tempo, o problema da vida dos
homens, sobretudo, do “homem autoconsciente moderno”. Ciéncia e vida estdo conectadas:
ainda que Weber, nos rastros de Tolstoi, tenha afirmado que a ciéncia ndo pode responder a
pergunta “Como devemos viver’, ela pode (e pode), ao menos, fornecer-nos um

“conhecimento empirico” sobre o nosso lugar no mundo, porquanto o homem moderno
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[...] é forcado, em dGltima instancia, a estabelecer uma estrutura interna e
externa por meio de uma escolha; para esta escolha ndo ajudam nem a Igreja,
nem seitas, nem substitutos religiosos, nem também e antes de tudo
“nenhuma ciéncia”, pois a ciéncia ‘“ndo responde” a Unica pergunta
importante para nés: “O que devemos fazer? Como devemos viver?”. Neste
ponto Max Weber esta seguindo Leon Tolstoi. A ciéncia que respeita seus
limites, seja ela empirica ou intérprete do sentido, fica muda diante desta
pergunta decisiva, em ultima instancia (SCHLUCHTER, 2000 apud
SOUZA, 2000, p.19).

Weber ndo encarou a ciéncia como panacéia para os males humanos, a vislumbrou
apenas como meio a favor da clareza e da coeréncia da vida humana. A modéstia cientifica
auxilia o cientista a por em suspenso o pretenso saber absoluto da ciéncia. Afinal, ela é, por
ser um produto do espirito humano finito, limitada. Ciéncia em prol da clareza, eis o mote
weberiano. Se o0 especialista conhece s6 a porciuncula da realidade, a clareza é a sua aliada
contra as pretensdes de abarcar a “totalidade”. A ciéncia permanece uma tarefa que jamais se

completara, na qual o “progresso” acompanha a “obsolescéncia”, afinal

[...] este é o destino — e, de fato, o significado de toda obra cientifica. A isso
ele se submete e se dedica. Isso a distingue de todas as demais esferas da
cultura que também exigem submissao e dedicagdo. Todo aquele que deseja
servir a ciéncia deve adaptar-se a isso. Os empreendimentos cientificos, é
bem verdade, podem perdurar como “satisfacdes” devido a sua qualidade
artistica; podem também continuar sendo importantes como recursos de
treinamento para o trabalho cientifico atual. Porém — deve ser repetido -, ndo
¢ sO nosso destino, como também nosso objetivo, que sejamos
cientificamente superados. Em principio, esse progresso vai ad infinitum. E
com isso, chegamos ao problema do significado da ciéncia. Pois ndo é
evidente por si mesmo que uma atividade, regulada por uma lei desse tipo,
deva ser intrinsecamente significativa e razoavel. Por que levarmos adiante
uma tarefa que jamais se completara? (WEBER, 2000, p. 46).

O destino de qualquer obra cientifica ¢ o da “obsolescéncia”. Por mais brilhante que
seja o cientista, ele ndo escapara das revisdes vindouras. Suas antigas descobertas ndo estdo
imunes ao aguilhdo da critica dos novos cientistas. Ser superado, eis o0 objetivo do cientista.
Todas essas caracteristicas imputadas a ciéncia moderna s6 sdo compreensiveis quando
localizamos a ciéncia numa “esfera autonoma”, permeada por “normas proprias”’. Uma
ciéncia “desencantada” a cuja dindmica o especialista recorre para compreender a realidade e
ndo para imprimir um sentido a vida, tarefa esta deixada a mercé da religido. O politeismo dos
valores pressupde que o mundo humano rege-se pelo confronto incessante de valores. Quando
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escolhemos um valor, o escolnemos em detrimento doutros possiveis. Assim, a pugna entre
valores é irremediavel, sendo impossivel finda-la por meio da ciéncia. A ciéncia assiste
auxiliar o homem a compreender o que foi feito e o que € possivel fazer, ndo podendo
estabelecer, jamais, 0 que deve ser feito.

Uma das pechas ’ lancadas a Weber é a de que o seu conceito de “racionalismo de
dominio do mundo”, ao cujo grau mais elevado apenas o Ocidente assistiu, marcado por uma
racionalizagdo “ubiqua” das distintas linhas de agdo, levar-nos-ia a uma nova imagem de
mundo assentada sobre a racionalidade-formal instrumental. Este diagnostico faria de Weber
um tedrico pessimista da “modernidade desencantada”. Todavia, Weber estaria acometido por
qual espécie de pessimismo? Quando lembramos o prefacio de Nietzsche (2007) — a despeito
das possiveis aproximagdes entre o filésofo e Weber, os estranhamentos ® sdo mais salientes —
a “O nascimento da tragédia: helenismo ou pessimismo”, questdes insinuam-Se: a) Serd o
pessimismo, necessariamente, sinal de decadéncia; b) ndo existirA no pessimismo uma
vitalidade insuspeita, um “potencial de vida” e ¢) uma visdo acurada da realidade ndo seré, per
se, dotada duma temeridade irresistivel, a qual busca um adversario a sua altura para por a
prova suas forgas.

O “filésofo-artista” estava examinando as manifestacdes do espirito dionisiaco na
aurora da tragédia grega, espirito eclipsado, a época do declinio dos gregos, por um
“otimismo sereno”. E dispara Nietzsche: o triunfo do otimismo, sobranceiro aos impulsos
vitais, ndo seria sintoma de forgas amainadas, de aproximagdo da “velhice” e de degeneragéo
espiritual? Claro esta que ndo podemos associar, sem as devidas precaugdes, 0 “pessimismo
dionisiaco”, a Nietzsche, com o “pessimismo apolineo”, a Weber, resignado e corajoso diante
de uma época desencantada. Porém, estas insinuagdes pertencem mais as dobras do ensaio,
sendo escusado explicita-las.

Com vagar, perceber-se-a quao matizado € o “pessimismo” weberiano, sensibilizado
para as tensdes irreconciliaveis entre o racional e o0 ndo-racional. O “racionalismo de dominio
do mundo”, caracterizado por uma postura instrumental diante do mundo, na qual este tornou-
se um mero mecanismo causal, ndo maculou, integralmente, todas as esferas autbnomas da
modernidade ocidental. A racionalizacdo “recua”, de certa forma, diante da entrega

despretensiosa as formas mais intensas de experimentar a existéncia: a artistica e a erotica. O

7 Jirgen Habermas (1984) destacou, exageradamente, como as conceituagdes weberianas em torno da
modernidade ocidental embrenharam-se em uma bruma pessimista.
® Nesse sentido, consultar: NOBRE, Renarde Freire. Perspectivas da Razdo: Nietzsche, Weber e o
conhecimento. Belo Horizonte: Editora Argvmentvm, 2004a.
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amor sexual, assim como a arte, ambos configurados, a modernidade ocidental, enquanto
esferas especificas e com valores proprios, oferecem aos homens uma possibilidade de
redencdo intramundana, pressionando o racionalismo teorico e pratico. A fruicdo artistica e o
gozo do amor sexual como salvac¢ao “neste mundo”, sintoma de redencdo levada a cabo por
forgas mundano-profanas.

Alids, ha, entre as caudalosas notas de rodapé inseridas na versao final d’A ética
protestante e o “espirito” do capitalismo, uma de especial relevancia: a nota 22 ° do capitulo
final “Ascese e Capitalismo”. Contextualizemo-la: o trabalho é o meio ascético responsavel
por desviar o puritano das tentagdes da vida impura; entretanto, a ascese sexual no
puritanismo permite o intercurso sexual com fins reprodutivos, licito porque é o meio
desejado por Deus (Sede fecundos, multiplicai-vos, Gn 1,28). A voluptuosidade da carne €
amainada pela austeridade do trabalho. E nesse contexto que vem & tona a nota, na qual
Weber relaciona o racionalismo puritano em torno da sexualidade com o higienismo sexual
protagonizado pelo “saber médico” do inicio do século XX.

Sob o angulo dos puritanos, a ascese sexual prepara o corpo tdo-somente para sobria
procriacdo, sendo a concupiscéncia prépria ao coito vislumbrada como pecaminosa, inclusive,
entre 0s cOnjuges. O matrimdnio contraido por interesses materiais, planejado a partir de
calculos racionais, a despeito de sua torpeza, € preferivel ao “eroticamente motivado”. Ja para
o racionalismo sexual higienista, cujos portadores sdo os médicos especialistas, 0 sexo é
limitado ao que for desejavel para a satde. O amor sexual é racionalizado pelo “bisturi”
médico, sendo relacionado apenas ao “sexo sadio”. O utilitarismo do pedantismo médico
equipara a imponéncia das paix6es humanas a relacdes sexuais assépticas.

Assim, as esferas do erotico e do artistico demonstram que a modernidade ocidental

ndo é apenas o aprisionamento dos individuos. Ambas as esferas

[...] ndo obstante “deuses” inflamados e ndo tipicamente racionais, sdo, em
esséncia, intramundanas e estranhas a ética. Se, como resgata Pierucci
(p.221), o amor sexual pode ser uma poténcia reencantadora, ndo 0 ser
certamente do mundo, em termos macro, mas no ambito das experiéncias

° Nota inserida na versdo final d’A ética protestante e o “espirito” do capitalismo, preparada para a
edicdo dos Ensaios Reunidos de Sociologia da Religido (Gesammelte Aufsitze zur
Religionssoziologie), cujo primeiro volume fora dedicado a sua mulher Marianne Weber com juras de
amor “até o pianissimo da velhice”. Os dois outros volumes foram dedicados a duas outras mulheres
amadas e admiradas por Weber: o segundo a Mina Tobler e o terceiro, a Else Jaffe-Richthofen. A nota
em tela, na edicdo brasileira preparada pelo sociélogo Antdnio Flavio Pierucci, aparece como nota
216, pagina 252. Consultar: WEBER, Max. 4 ética protestante e o “espirito” do capitalismo. Séo
Paulo: Companhia das Letras, 2004, p.252.
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interpessoais e num sentido mais psicoldgico do que propriamente historico-
sociologico (NOBRE, 2004b, p.164).

Retomemos o ensaio Consideragdo Intermediaria que em portugués, tal como em
inglés, € conhecido pelo subtitulo “Teoria das rejei¢des religiosas do mundo e suas dire¢des”,
parte integrante do grande estudo sobre a “Etica econdmica das religides mundiais”. O ensaio
aludido esta situado entre o ensaio sobre a religido da China e o atinente a religido indiana.
Localizacdo intermediaria, entre as religides universais, viceja a irracionalidade da esfera
erdtica e artistica. Porém, detenhamo-nos, doravante, na reflexdo weberiana em torno do
processo historico-cultural de “eticizagdo” da religiosidade ocidental, pelo qual a religido fora
transformada em moral. A religido “desmagificada”, eis o ponto.

Weber quis elucidar por quais motivos surgiram éticas religiosas de “negagdo” do
mundo, atento as orienta¢des que elas tomaram e para os seus “sentidos”. O poder da ratio,
mesmo que ndo apareca tdo imponente sobre aqueles que estdo “apartados” do mundo, atua
com todo vigor. Assim, aqueles afeicoados ao monaquismo a ratio ainda imprime 0 seu
timbre. Essas éticas ndo sdo ‘“irracionais”, uma vez que os seus designios estdo,
irremediavelmente, sujeitos ao imperativo da coeréncia. E conhecida a passagem na qual
Weber admite que o seu estudo, no ambito da sociologia das religides, pretende fomentar uma

sociologia do proprio racionalismo ocidental, afinal

[...] uma tentativa deste género em sociologia das religides pretende ser e
tem de ser, a0 mesmo tempo, um contributo para a tipologia e a sociologia
do préprio racionalismo. Parte, por isso, das formas mais racionais que a
realidade possa adotar e procura determinar até que ponto certas
consequéncias racionais, suscetiveis de se colocar em termos teoricos, foram
tiradas na realidade. E, eventualmente, porque néo o foram (WEBER, 2010,
p.319)

Com o intento de contribuir para uma “sociologia do proprio racionalismo”, Weber
distingue a “ascese” da “mistica”. Na ascese ativa, o asceta ¢ uma espécie de “instrumento”
divino, esté a servigo de Deus; assim, a ascese intramundana realiza-se por meio do trabalho
racional. Por outro lado, o mistico ¢ uma espécie de “receptaculo” do divino, preferindo a
contemplagcdo a agdo. O mistico “recusa” o mundo, configurando uma contemplagdao que
“foge do mundo”. Sob o prisma dos misticos, a criatura deve se calar para que Deus possa
falar. Aos olhares dos ascetas, o comportamento mistico é indolente, moroso; a este

comportamento a conducéo de vida daqueles € alheia a Deus, presuncgosa.
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As religiosidades asceéticas prevaleceram no Ocidente, marcadas por uma crenga em
um Deus supramundano e onipotente, para a qual os tracos magicos deveriam ser eliminados
ou atenuados. Por outro lado, as religiosidades mistico-contemplativas sedimentaram-se no
Oriente, caracterizadas por uma crenca em uma divindade alcancada por “possessao”,
compativel com os elementos méagico-ritualisticos.

A sociologia compreensiva de Weber ao lancar mdo do seu principal recurso
heuristico, a dos tipos ideais, ndo ignora o fato de que a variegacdo empirica permanece
inalcancavel. Os tipos puros exageram certos tracos da realidade, no entanto, esta continua,
por exceléncia, impura. Portanto, Weber ao distinguir o “asceta” do “mistico” ndo negligencia
a extrema fluidez empirica da realidade. Tanto é que ele identifica as camadas urbanas e/ou
socialmente desprivilegiadas como portadoras das religiosidades ascéticas, enquanto as
camadas intelectuais e aristocraticas sdo as portadoras das religiosidades mistico-
contemplativas. Porém, o fundamental para Weber esta no “tipo” de conduta assumida pela
religiosidade frente as ordens mundanas. Conforme Nobre (2006), a ascese, por meio de uma
profecia conceituada como “emissaria”, apresenta uma conduta de ‘“enfrentamento” ou
“adaptagdo” do e ao mundo; a contemplagdo, associada a uma “profecia exemplar”, indica

uma conduta de “fuga do mundo”. Entéo

[...] como a institucionalizacdo e a eficiéncia do poder sobre os leigos
obrigam a religido a se haver com interesses “externos”, podendo repercutir
sobre os elementos da dogmaética, também uma ética que interpreta a
devogdo como servigo a Deus tende a afetar mais a postura do homem nas
esferas mundanas, particularmente quando o fiel serve através de acoes e,
ndo, possui para qualificagdo do ser. E mesmo que Weber tenha deixado
sempre claro o carater abstrato dessas tipificagfes, sabendo haver entre os
fendmenos intercessdes e resultados os mais paradoxais, elas tém plena
validade para efeito de uma panordmica comparativa entre as tendéncias
religiosas dominantes no Ocidente e no Oriente (NOBRE, 2006, p.291-292).

As religides de salvacdo caracterizam-se pelo grau com o qual a conduta de vida
dos leigos é sistematizada racionalmente. Por meio de uma interioridade devota e imune a
sofreguid&o, elas proporcionam aos seus sequazes o horizonte da libertacdo do sofrimento. A
religido folhada a ética: o adepto, outrora tibio em virtude da transitoriedade dos estados
sagrados suscitados pelos rituais orgiasticos, agora, € fortalecido por um habitus sagrado
permanente, duradouro, “inquebrantdvel”. Entretanto, uma vez “eticizada”, a religido entra em
colisdo com o0 mundo e suas (des) ordens. Assim, a religido, eticamente racionalizada, passa a

ser orientar por bens interiores de salvacdo. A colisdo € intensificada pela progressiva
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racionalizacéo e sublimacdo da posse exterior e interior dos bens seculares, promovidas pela

modernidade ocidental “desencantada”, na qual

[...] a racionalizacdo e a sublimacdo consciente das relagdes do homem com
as diferentes esferas de bens exteriores e interiores, religiosos e profanos, na
sua posse levaram a que se tornassem conhecidas, nas suas coeréncias
intrinsecas, as leis internas proprias de cada uma das esferas e, por via disso,
estas se deixassem entrar naquelas tensdes entre umas e outras que haviam
permanecido ocultas enquanto a relagdo com o mundo exterior era pautada
pela ingenuidade primordial. Trata-se de uma conseqiiéncia perfeitamente
geral, e muito importante para a histdria das religides, da evolugao que torna
a posse de bens (intramundanos e extramundanos) algo de racional, a que se
aspira conscientemente e que se sublima pelo saber (WEBER, 2010, p.323).

Quando as religides de salvacdo criam comunidades fincadas numa base puramente
religiosa, a primeira forca com a qual elas entram em conflito é a da comunidade natural de
parentela. Nao podem ser discipulos de Jesus aqueles que ndo conseguem extirpar os liames
filiais: “Eu ndo vim trazer paz, mas espada” (Mateus, X, 34). Por conseguinte, o crente deve
estar mais proximo do salvador, do profeta e do sacerdote, do que dos seus consangiineos e
do seu conjuge. A sujeicdo magica e o exclusivismo das parentelas sdo destrocados a partir do
momento em que a profecia cria uma nova comunidade social, tornando-se religiosidade
soterioldgica comunal. Assim, uma ética religiosa da fraternidade é criada. Esta tem dois
principios fundamentais: a) o dualismo moral; b) a fraternidade é restrita a moral interna,
aplicando aos de fora a frieza da moral externa. Assisténcia aos correligionarios; hostilidade
aos estranhos. Portanto, a fraternidade religiosa, calcada no dualismo moral, leva ao
paroxismo as tensdes com as esferas mundanas, as quais sdo racionalizadas e sublimadas por
normas proprias e nao-fraternas.

As tensdes sdo patentes com a esfera econdmica. Toda a¢do “primitiva” para aticar
espiritos e deuses, de indole méagica ou ndo, orientava-se por interesses deste mundo, e ndo do
além. O alem-timulo assumia posicdo secundaria, ao passo que a longevidade, a saude e a
riqgueza eram consideradas primariamente. Todavia, a religiosidade sublimada e a economia
racionalizada entraram em permanente tensdo, haja vista que o universo da economia é
refratario a ética religiosa da fraternidade. A economia racional € um exercicio objetivado,

|10

orientado pela impessoalidade do mercado. Weber, tal como o seu amigo Simmel =, tomou o

% Georg Simmel (1858-1918) estudou historia e filosofia na Universidade de Berlim, instituicdo na
qual também se doutorou, em 1881, com tese sobre a filosofia kantiana. Para “confrontos” tematicos,
consultar: COHN, Gabriel. Critica e resignacdo: Max Weber e a teoria social. Sdo Paulo: Martins Fontes,
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“dinheiro” como o que ha de mais abstrato ¢ impessoal na vida humana. Alids, Simmel, o
“socidlogo filosofante”, cuja plasticidade ensaistica encantou até¢ Adorno, caracterizou o
dinheiro como categoria teologica “secularizada”, que com o seu toque de Midas a (quase)
tudo maculou com as cores acinzentadas da impessoalidade.

Amiude a ética religiosa da fraternidade nutriu desconfianca para com o
desenvolvimento das forgcas econémicas, encarando-o como sendo hostil ao florescimento da
fraternidade no seio da comunidade religiosa. As admoestacdes religiosas aos crematistas — da
palavra grega “khrémata”, a busca incontida por ouro e dinheiro — atuam nesse contexto. A
reacdo da ética religiosa a impessoalidade mercantil ressoou na ascese de renincia ao mundo,
tipica dos monges, ascese apartada do mundo, extramundana, arvorada no repidio ao apego
material. A ética religiosa apregoou aos monges uma conducdo de vida frugal, limitada ao

absolutamente indispensavel. Todavia, o

[...] paradoxo caracteristico de toda a ascese racional, que consiste no fato de
criar ela prépria a riqueza que havia rejeitado, pregou a mesma partida as
instituicGes monasticas de todos os tempos. Em toda a parte, os proprios
templos e mosteiros se tornaram, por seu turno, locais de economia racional.
(WEBER, 2010, p.327).

Para Weber apenas o protestantismo ascético conseguiu atenuar as tensdes religiosas
com a impessoalidade do universo econdmico. A ética profissional puritana objetivou,
racionalmente, as acfes intramundanas, decorrentes da vontade de Deus e vinculadas a
comprovacdo do estado de graca, sempre inescrutdvel e exclusivamente particular. Por
conseguinte, a economia, doravante, “racional” para a ética puritana, uma vez objetivada,
padeceria da “corrupcao” inerente ao mundo. Assim, a devo¢do protestante ndo tem objeto,
tampouco exclusividade, sendo destinada a qualquer um, “ndo por amor ao homem, mas
meramente por amor ao devotamento como tal, ou, para empregar as palavras de Baudelaire:

por amor a santa prostitui¢ao da alma.” (WEBER, 2010, p.328). Ademais

[...] no esteio das religides “emissarias” (ou tipicamente ‘“éticas), o
puritanismo emergira como a melhor tipificacdo de uma relacdo religiosa
com o mundo, particularmente por promover a atualizacdo da profecia
emissaria como ética do ascetismo ativo, o que significou a racionalizagédo
da conduta em relacdo as ordens e atividades mundanas. Na visdo de Weber,
0 puritanismo é o0 antecedente espiritual mais expressivo do
profissionalismo, da disciplina e mesmo do utilitarismo modernos. Como

2003. Quanto as idéias simmelianas, consultar; WAIZBORT, Leopoldo. As aventuras de Georg Simmel. Séo
Paulo: Editora 34, 2000.
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ética religiosa direcionada de forma decisiva e sem culpa para 0 mundo, ele
supriu as almas modernas da justificativa e da liberdade espiritual
necessarias a alavancagem das praticas mundanas (NOBRE, 2006, p.292).

Afinal, para Weber, a ética protestante, ancorada nas condutas racionais sob o
império da vocacéo profissional, racionalizou 0 mundo moderno ao transforméa-lo num férreo
mosteiro. O racionalismo ocidental é desdobrado a partir da racionalizagdo da conduta dos
individuos no mundo, amainando as tensdes entre 0 processo de sistematizacdo das idéias
religiosas e o problema da racionalizacdo das esferas econémica e politica. Ndo foi a toa que
Weber (2006) evocou a assercdo de Sebastian Franck, um dos mais populares escritores da
Reforma, “vocé acha que escapou do mosteiro: agora cada um tem de ser monge o resto de
sua vida”, sintetizando o sentindo precipuo da Reforma.

A ética fraterna das religides de salvacdo colidiu, igualmente, com as ordens politicas
do mundo. Para a religiosidade magica, permeada por deuses funcionais, protetores dos bens
incontestados e protetores da ordem juridica, a tensdo era, praticamente, inexistente.
Entretanto, com o processo histérico-cultural de racionalizacdo das ordens politicas, as
tensdes vinham a tona. Com o advento da maquina burocratica do Estado e do homo politicus
racional, a impessoalidade, sine ira et studio, passou a ser a norma central do ordenamento
politico, mesmo quando evocada para punir ilegalidades. Ademais, o Estado € aquela
associacao politica que, nos marcos de determinado territdrio, reivindica o monopolio da
violéncia legitima. Ao “digo-vos que ndo resistais ao mal pela for¢a” do Sermdo da
Montanha, o Estado contrapde: “Deves contribuir para o triunfo do direito mesmo pela forga —
sendo seras responsavel pela injustica.” (WEBER, 2010, p.329).

Assim, a politica, objetivada e assentada sobre o célculo racional, é avessa as
consideracdes pessoais e fraternas, sendo, por exceléncia, o reino da impessoalidade. Assim a
politica surge como concorrente direta da ética religiosa. Weber vislumbra a guerra como
sendo um momento precipuo para a consolidacdo simbdlica das comunidades politicas. A
guerra fomenta um desmesurado sentimento comunitario, pelo qual os combatentes
comungam com o sacrificio, comunhdo diante da qual “as religides, em geral, somente em
comunidades herdicas baseadas na ética da fraternidade podem apresentar algo equivalente.”
(WEBER, 2010, p.330). A guerra instila nos combatentes o sentimento de que ha um sentido

na morte, consagrando-a. E
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[...] dessa morte que € sorte comum da humanidade e nada mais, um destino
gue alcanca cada um, sem que jamais se tivesse podido dizer por que
precisamente ele e justamente agora, que pde fim, quando, afinal, com o
crescente desenvolvimento e sublimagdo dos bens culturais até ao
incomensuravel, s6 o comeco parece fazer sentido — dessa morte meramente
inevitavel, diziamos nds, distingue-se a morte em campanha pelo fato de ai —
e nessa tamanha quantidade somente ai — o individuo poder crer saber que
morre “por” alguma coisa. O fato de ter que sofrer a morte, o porqué e o para
qué dessa morte podem, regra geral, ser tdo indubitaveis para ele — e, exceto
ele, somente para aquele que morre em “missdo” — que 0 problema do
“sentido” da morte (naquela acep¢do muito lata, com que as religides de
redencdo séo levadas a aborda-lo) ndo tem mesmo nenhuns motivos para se
colocar (WEBER, 2010, p.331).

E também o protestantismo ascético o fildo religioso responséavel por apaziguar 0s
conflitos ético-religiosos com as ordens politicas do mundo. Os designios divinos, vez que
inescrutaveis aos olhos do puritano, sdo impostos aos individuos neste mundo e, assim, estdo
sob o crivo da violéncia e da corrupcdo concernente a este mundo, avesso a fraternidade. A
“causa” de Deus ¢ mais importante do que o “dever” de fraternidade. Por outro lado, a busca
mistica da salvacdo embrenha-se noutras veredas: a da postura alheia a politica, marcada pela
bondade e fraternidade acosmistas, furtando-se a “realidade da violéncia, a que nenhuma agao
politica se consegue esquivar, com a tese da ndo resisténcia ao mal e com a maxima do
oferecer a outra face.” (WEBER, 2010, p.331). Postura mistica malquista a qualquer ética
herdica, profana e segura de si; a esta a contemplacdo mistica é tacanha frente aos desafios

mundanos. Ja o

[...] puritano “rejeita 0 mundo” no que ele se manifesta como um plano de
perversao e demonizagdo da criatura, e, ao se voltar para o mundo, ndo o faz
para santifica-lo nem para corrigi-lo nem para gozo proprio, mas
simplesmente para glorificar a Deus. Mesmo com a participacdo ativa no
mundo, a énfase weberiana recai sobre a no¢do de “rejeicdo” porque a
aprovacao puritana do racionalismo mundano €, em sua variante ética, mais
um meio para ele se preservar das tentagdes via estratégias de autocontrole,
ndo obstante também designe um instituto de “provas” (NOBRE, 2006,
p.293)

Tanto a economia quanto a politica apresentam normas proprias, alheias a ética da
fraternidade. Para o sociélogo alemao as ordens racionais estdo sujeitas a impessoalidade, ndo
se curvando as valoragdes fraternas. Esse embate embaraca as escolhas éticas dos individuos,

sobretudo daqueles cuja vida é conduzida religiosamente, pois
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[...] com que base se deve determinar, em cada caso, o valor ético de uma
accdo: em funcdo do efeito ou de um valor proprio dessa ac¢do em si, que
haveria eu determinar, de algum modo, em termos éticos? Ou seja, saber se,
e em que medida, a responsabilidade do autor da acgdo pelas respectivas
consequéncias deve justificar os meios ou se, ao inves, o valor da intengédo
subjacente a accdo o deve autorizar a rejeitar a responsabilidade das
respectivas consequéncias e imputa-las a Deus ou & corrupcdo e a loucura do
mundo, consentidas por Deus. A sublimacdo da ética religiosa no sentido da
ética da intencdo inclinar-se-4 para o segundo termo da alternativa: “O
cristdo faz aquilo que ¢é justo e deixa o resultado a critério de Deus”. Com
isto, porém, a accdo do individuo, se for executado de maneira realmente
coerente, ficara condenada a produzir efeitos irracionais em relagdo as
normas intrinsecas do mundo (WEBER, 2010, p.335).

Entdo, o tema candente do ensaio Consideracéo Intermediaria é o do conflito entre a
positividade ético-religiosa e as esferas do mundo com suas normas proprias e autbnomas. Se
no catolicismo ha o compromisso entre ética e mundo, no protestantismo ascético hd o

aprofundamento da ética judaica antiga *

, na qual as tensbes entre ética e mundo sdo
realcadas. O protestantismo ascético, cujo fildo calvinista apregoou a doutrina da
predestinacdo — alguns estdo agraciados pela gldria, outros condenados ao malogro -, incutiu
nos individuos uma desmesurada solid&o interior.

S6 o eleito é capaz de compreender a palavra de Deus, nenhum pregador, tampouco
sacramento, podem auxilia-lo na vereda tortuosa da bem-aventuranga. Portanto, a salvacdo
eclesiastico-sacramental foi suprimida. A supersticdo magico-sacramental, consubstanciada
em cantos e masicas, foi reduzida na conducdo de vida ascética e racional dos protestantes.

Arroubos sentimentais ndo dignificam a vil criatura, sendo desnecessarios a salvacdo do

" Aos olhos de Weber, os profetas judaicos rejeitavam a magia sacramental como via de salvagdo. As
grandes profecias judaicas estilhacaram a magia a favor da racionalizacdo da conducgdo de vida. Tais
profecias ensejaram o inicio daquele grande processo historico-religioso: Entzauberung der Welt. A
crescente racionalizagdo do mundo, cujas antigas crengas magicas sdo colocadas em xeque, possibilita
o florescimento da ciéncia moderna, calcada na “duvida metodica” cartesiana. Pelo célculo cientifico,
o mundo é desmagificado. Alids, o socidlogo brasileiro Anténio Flavio Pierucci (2003) tomou o
conceito weberiano pela raiz semantica: Zauber significa magia, sortilégio, fascinio, encanto, seducéo;
portanto, Entzauberung significa “desmagificagdo”, “desmagicizagdo”, embora as traducdes latinas
prefiram “desencantamento”, traducdo enlevada, fascinante, diga-se de passagem. Os profetas éticos
do judaismo antigo obedeciam unicamente as palavras e aos mandamentos, contra o ritualismo méagico
de Jeova. Jesse Souza (2006) registra que Weber era afeicoado ao profeta Jeremias, o qual morando
numa caverna, no deserto, ameagava 0S Seus contemporaneos, por conta da lassiddo imperante,
inclusive o rei Saloméo e sua corte, com a ira divina que ndo tardaria. Quanto as reflexdes de Weber
sobre 0 judaismo e o cristianismo antigos, consultar: SCHLUCHTER, Wolfgang. As origens do
racionalismo ocidental, In: SOUZA, Jessé (org.). O malandro e o protestante: a tese weberiana e a
singularidade cultural brasileira. Brasilia: Editora UNB, 1999. Alias, o proprio Weber dedicou um
livro inteiro ao judaismo antigo, Das antike Judentum, o terceiro volume dos Ensaios Reunidos de
sociologia da religido.
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puritano, por “divinizarem” a criatura. Esse protestantismo *? despiu a religido do seu manto
magico, desencantando-a e dando termo aquele grande processo histdrico-religioso de
desencantamento do mundo, que se iniciou com as “profecias do judaismo antigo e, em
conjunto com o pensamento cientifico helénico, repudiava como supersticdo e sacrilégio
todos os meios méagicos de busca de salvacdo.” (WEBER, 2004, p. 96).

Os profetas judaicos libertaram-se do “jardim magico”, tipico da religiosidade
maégica. O mundo, doravante, conformar-se-ia a mensagem ético-religiosa, indicando uma das
hipdteses da sobrevivéncia dos judeus como “povo-paria”. Entretanto, a dualidade da moral
judaica, a interna destina aos proprios judeus, a externa aos apostatas e aos nao-circuncidados,
impediu a plena racionalizacdo do mundo pela profecia judaica. A ética judaica, a despeito de
ela ter sido a primeira experiéncia ético-religiosa de conformacdo racional ao mundo,
enredou-se numa ética esporadica e ocasional, ndo se transmutando, entdo, numa ética
quotidiana dentro do mundo, e capaz de influir no comportamento préatico dos individuos.
Consoante Jessé Souza (1999), o que estava em jogo era uma experiéncia histérica que, em
termos de desempenho cultural, fosse capaz de moldar eticamente o0 mundo, transcendendo o
dualismo religioso. De acordo com Renan Springer de Freitas (2010), na sociologia da
religido proposta por Weber quase nenhuma mudanca socio-cultural ocorre a margem de
alguma “ruptura espetacular”. Aos olhos deste socidlogo brasileiro, Weber postulou trés
grandes rupturas responsaveis pelo nascimento do racionalismo peculiar ao Ocidente. Freitas
(2010) refere-se

[...] as rupturas que teriam sido provocadas pela doutrina profética hebraica
(em raz&o de ter a mesma concebido, pela primeira vez, a idéia de um Deus
Unico e pessoal, que faz demandas éticas), pelo trabalho missionério de
Paulo (que teria pela primeira vez permitido que as referidas demandas
éticas ganhassem uma dinamica universalista) e pelo advento do ascetismo
protestante (que teria pela primeira vez introduzido padrdes consistentes de
conduta a partir dessas demandas) (FREITAS, 2010, p.17).

A ruptura provocada pela profecia hebraica ndo foi completa em virtude do dualismo

da moral judaica. As promessas messidnicas erigiram obstaculos étnicos entre o povo “eleito”

2 A referéncia é ao protestantismo ascético que, nos marcos tedrico-conceituais weberianos, teve o seu
advento com a Reforma e sua imponéncia com a configuracdo do Ocidente moderno. Portanto, a
existéncia hodierna de praticas e ritos protestantes “reencantados”, e com largo uso de cantos e
masicas, ndo mina o alcance analitico das conceituagdes weberianas. Alias, ndo fora o proprio Weber,
guem destacou que as ferramentas heuristicas sdo circunscritas histérica e culturalmente?
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de Israel e os outros povos. Apés a atroz experiéncia do exilio na Babildnia, os judeus
transformaram-se em um “povo-paria” orientado por uma ética dual: um comportamento
benfazejo em relacdo aos judeus e outro malfazejo em relagdo aos gentios. Para Weber, o
particularismo judaico impediu a profecia hebraica uma “missao mundial”. Faltou ao povo
“eleito” de Israel um alcance universal, sendo condenado, justamente, por essa falta, a
condi¢do de “povo-paria”. Ao sacrificio redentor de Jesus assistiria a “missdo mundial” de
universalizar o acesso a graca divina, outrora restrito ao “povo escolhido” de Israel.

Weber identificou o apdstolo Paulo, em seu trabalho missionario, como o portador
da ruptura com as barreiras étnicas levantadas pelo judaismo. O trabalho missionéario paulino
significou, portanto, a transi¢do de uma “religido étnica” a uma “religido universal”, de um
ritualismo particularista para um universalismo cristdo. Ainda conforme Weber, os sentidos
da missdo Paulinia estdo explicitados no incidente biblico de Antioquia, no qual Paulo
admoestou Pedro por ter se recusado a partilhar a mesa com os gentios (Gélatas, 2:11-14). O
apostolo Paulo, ao levar adiante os aspectos universalistas do sacrificio redentor daquele que
sucumbiu na cruz, iniciou o processo histérico-cultural de construcdo de uma ética crista do
dia a dia, oposta a ética tipica do judaismo farisaico, permeada por uma “ética dual” e por
uma “ética da retribuicdo”. Weber imputou ao trabalho missionario de Paulo uma desmedida
importancia histérico-cultural, “a ponto de identificar, no episddio biblico de Antioquia, em
que Paulo, em contraste com Pedro, sentou-se a mesa com 0s gentios, um dos trés momentos
chaves da historia da cultura ocidental.” (FREITAS, 2010, p.34-35). Se

[...] a doutrina profética hebraica teria significado, sobretudo, algo como
uma ruptura incompleta, e o trabalho missionario de Paulo a consumacgéo da
ruptura que a mesma iniciou, as versdes ascéticas do protestantismo
constituem, na sociologia da religido weberiana, o exemplo paradigmatico de
ruptura transformadora bem sucedida porque através delas se teria

produzido, pela primeira vez, uma “transformacdo da alma do homem”
(FREITAS, 2010, p.18).

Vejamos como o protestantismo ascético “transformou a alma do homem”. Apenas a
consciéncia vigilante do protestantismo ascético conseguiu domar os embates entre as ordens
do mundo e a etica religiosa. A doutrina calvinista da predestinacao, distinta das concepcfes
piedosas do luteranismo, instalou no coracdo dos homens um abismo com Deus, imprimindo
as decisdes divinas o peso da inescrutabilidade. Os motivos pelos quais Deus elegeu alguns

para a vida eterna sdo indecifraveis, tais como aqueles que o levaram a condenar 0s ndo-
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salvos. Em suma, sdo dois os atributos essenciais do protestantismo ascético: a) a soliddo
inaudita dos individuos, deixados a si mesmos, a s6s e obedientes aos mandamentos e b) a
eliminacdo das mediacGes magico-sacramentais na relacdo dos homens com Deus. No
entanto, o puritano ndo buscou escoimar 0 mundo empirico por meio da contemplagédo. Por

que ele ndo pdde ser um crente contemplativo?

O distanciamento entre o divino e 0 humano, que se manifesta de modo mais
radical na idéia da predestinagdo, leva a recusa de uma resposta
contemplativa, pois esta supde um nivel mistico de alianga com a divindade.
A severa interpretacdo teologica de um Deus de vontade absoluta, associada
a certeza da vileza da criatura mundana, promoveu a absoluta descrenca no
misticismo e em qualquer forma de “divinizac@o da criatura”. Esta embutida
na prescricdo de servigo a Deus via agdo disciplinada no mundo uma
interpretacdo do irracional como sindnimo de perdicdo e auto-exaltacdo da
criatura e, contrariamente, do racional como sindnimo de centramento e
contengdo do fiel. H& aqui, sem davida, uma definicdo do sentido da
glorificacdo de Deus, ndo pela leitura direta do que Ele quer, uma vez que
ndo ha como explicar o querer de um Deus que é do bem (o racional, a
consciéncia), mas que permite o mal (o irracional, os prazeres). Cabe aceitar
0 modus operandi do Seu reinado e, nele, se fazer o mais digno possivel
(NOBRE, 2006, p.294).

Entdo, se os motivos divinos sdo inescrutaveis, o crente é agrilhoado a dura
alternativa: eleito ou condenado. Essa alternativa sufocante ensejou a elaboracdo da doutrina
da “certeza da salvagdo”, pela qual o trabalho intramundano ¢ vislumbrado como o meio, por
exceléncia, responsavel por aumentar a gléria de Deus na Terra, propiciando aos crentes o
alivio de ser o seu comportamento ndo s6 benquisto por Deus, mas, fruto direto da agdo
divina. “Deus ajuda a quem se ajuda”, eis o lema da conduta metodica puritana. A certitudo
salutis ndo e corroborada por meio de obras meritorias isoladas, mas sim por uma conduta de
vida racionalizada, de ponta a ponta, integra e sobria diante das veleidades do mundo. A
consciéncia sobria do protestante guarda paralelo com uma méxima de Goethe: “Como ¢
possivel conhecer a si préprio? Jamais pela contemplacdo, mas pela agdo. Procura cumprir
com o teu dever e logo saberds a que vens — Qual é o teu dever? A demanda do dia.”
(WEBER, 2004, nota 65, p.217).

Por outro lado, a ascese cristé, sobretudo a medieval, assumiu um carater racional, a
despeito de ele ter sido distinto daquele apresentado pela ascese puritana. A conduta de vida
monastica (ocidental) emancipou-se da “fuga do mundo” tipica do monasticismo oriental. Os

monges, cujos portadores historicos foram, nos rastros da sociologia weberiana, os jesuitas,
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tornaram-se “operarios” de Deus, servos dum plano arquitetado racionalmente. Sob o jugo da
auto-inspecdo ética de suas proprias a¢oes, 0s monges afastaram-se dos impulsos irracionais.
Ja a ascese puritana, como toda ascese racional, educou os crentes a partir de uma psicologia
formal rigida: personalidades ordeiras e apascentadas foram criadas. “Todos esses pontos de
vista, que sdo decisivos, encontram-se estampados nas regras do monasticismo catdlico tanto
quanto nos principios de conduta de vida dos calvinistas.” (WEBER, 2004, p.109). Todavia,
ndo obstante sejam ténues as diferencas entre a ascese cristd e a puritana, as diferencas sao
fundamentais para o peso histérico-cultural imputado, por Weber, ao protestantismo ascético.
S6 a ascese puritana inscreveu a conduta de vida sébria e metodica dos crentes no
mundo, transformando-se em ascese intramundana. A ascese cristd, certamente, ndo esteve
circunscrita apenas as celas do mosteiro, embora tenha atingido, com maior intensidade,
apenas a conduta de vida dos monges, alheia a moralidade intramundana. A ascese puritana,
sob moldes calvinistas, suprimiu os consilia evangelica **, transformando cada cristdo em
monge, ao longo de toda sua vida. Assim, a vida profissional neste mundo € destacada como
“comprovagdo da fé”, sendo a vocacdo profissional protestante o leito do qual o
profissionalismo e o utilitarismo modernos afluiu. Nao é fortuita a repulsa calvinista ao 6cio,
sendo a perda de tempo 0 mais grave de todos os pecados. O tempo é sobremaneira precioso
para ser “gasto” com a luxUria e com sociabilidades despretensiosas. A acdo metddica no
mundo confirma a “certeza” do estado de graca. Portanto, a ética puritana adquiriu na ascese
calvinista a sua melhor tipificacdo, desenvolvendo no crente a autoconfianca na sua “elei¢ao”.

A ascese protestante, ao se pautar por uma rigida no¢do do tempo, esta sobre trilhos

[...] ha muito experimentados. Estamos habituados a imaginar como coisa
especifica do profissional moderno o fato de que ele “ndo tem tempo” e —
como ja fazia Goethe nos Anos de peregrinacdo {Wanderjahre} —a medir o
grau de desenvolvimento capitalista com o fato de os relégios baterem o0s
quartos de hora (assim também Sombart em seu Kapitalismus). Mas ndo se
deve esquecer que o primeiro ser humano a viver com o tempo todo
subdividido foi (na Idade Média) o monge, e o toque de sinos da igreja era
para servir primeiro a sua necessidade de fracionar o tempo (WEBER, 2004,
nota 208, p.250).

“ Pierucci (2004) elaborou um excelente glossario para a edigdo brasileira d’A ética protestante e o
“espirito” do capitalismo. Consilia evangelica “sdo basicamente aqueles conselhos dados por Jesus no
Evangelho, que o catolicismo institucionalizou como marcas de perfeicdo espiritual exigidas, ndo de
todos os fiéis, mas apenas dos que se alistam nas ordens monasticas para viver reclusos em mosteiros
ou conventos: monges e monjas, frades e freiras. Os trés principais conselhos evangélicos sdo, assim,
0s trés votos monasticos de pobreza, castidade e obediéncia” (PIERUCCI, 2004 apud WEBER, 2004,
p.281-282).
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As esferas “irracionais” da vida — a artistica e a erotica — sdo racionalizadas pela
ascese protestante. A ascese sexual despoja 0 sexo de seus elementos eréticos, reduzindo-o
aos fins reprodutivos. Todo o enlevo e fascinio relacionados a imaginacdo erdtica sao
“desencantados”. A lascivia e a luxuria sdo soterradas por uma copula sobria. No ambito
artistico, as libacdes * e os gozos estéticos sdo vistos como pecaminosos. A arte “diviniza” a
ignobil criatura, afastando-a da vocacgdo profissional. A férrea consciéncia puritana apascenta
as forgas “demoniacas” da existéncia. O “racionalismo de dominio do mundo” atinge o seu
apice. O puritano passa a rejeitar o que é tido como irracional: a sensualidade, o
esbanjamento, o 6cio, a intimidade e a fruicdo artistica. Ele passa a se fiar em caracteristicas
tidas como racionais: pontualidade, disciplina, sobriedade e trabalho. Conforme nos lembra
Nobre (2006), hd uma passagem em que Weber acentua esses tragos da ascese puritana.

Nao a castidade, como no monge, mas a eliminagao de todo “prazer” erético,
ndo a pobreza, mas a eliminacdo de todo prazer a base de rendas e da alegre
ostentacdo feudal da riqueza, ndo a mortificagdo ascética do convento, mas o
modo de viver desperto, racionalmente dominado, e a evitacdo de toda
entrega & beleza do mundo ou & arte ou as impressdes e sentimentos
préprios, estas sdo a exigéncia, disciplina e método no modo de viver, o fim
univoco, o “homem de vocacdo”, o representante tipico, a objetivagcdo e
socializacdo racionais das relacbes sociais, a conseqliéncia especifica, do
ascetismo intramundano ocidental em contraste com todas as outras formas
de religiosidade do mundo (WEBER, 2008, p.373).

Quando lidamos com o conceito weberiano de racionalizacdo, devemos ter em mente
a principal caracteristica da sociologia compreensiva: 0s processos historico-culturais séo
compreendidos a partir da conduta individual dos agentes sociais, conectados por acdes
sociais. Gabriel Cohn (2003), cujas reflexes pioneiras, entre nds, sobre o pensamento
weberiano, continuam a nos interpelar, salientou que a racionalizagdo weberiana refere-se a

acao.

Vale dizer, pode-se falar de uma religido racionalizada ou de uma musica
racionalizada, mas com uma condicdo: de que isso signifique que essas
dimensfes da vida social, em determinadas condices do seu

* Segundo o célebre dicionario etimoldgico da lingua portuguesa, preparado pelo lexicografo Antdnio
Geraldo da Cunha (2010), o substantivo feminino libag&o significa: “ato de beber, cerimonia que na
antiguidade greco-romana consistia em encher a taca de vinho ou outra bebida, prova-la e, em seguida,
derrama-la no chdo em homenagem a certa divindade. (...) do latim libatio-onis: algo que foi violado.
Dai o verbo libar, isto é, fruir a vida profanamente, homenageando as forcas pagds. O gozo
descompromissado da vida desvia o crente dos trilhos da ascese profissional.
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desenvolvimento, suscitam agfes sociais racionalmente orientadas. Essa
Gltima formulacdo é importante: ndo se pode confundir o processo de
racionalizacdo com a acdo racional. A racionalizacdo oferece as condicdes
em que a agéo racional tem como exercer-se e expandir-se (COHN, 2003,
p.231).

Apenas no mundo moderno as distintas esferas sociais, manifestadas em distintas
linhas de acdo, se diferenciam efetivamente. O mundo moderno, racionalizado e
desencantado, promoveu a separacdo entre linhas de acdo que, outrora, andavam juntas,
homogéneas. Portanto, “ndo é o mundo que se racionaliza como um todo, mas as distintas
linhas de acdo, cada qual ao seu modo.” (COHN, 2003, p.234). As distintas linhas de acdo
tém “legalidade propria”, embora a racionalidade que as permeia ndo seja “intrinseca”, mas
marcada pelos sentidos imputados as a¢fes sociais em curso pelos individuos. Assim, embora
haja a racionalizagdo peculiar a cada dimenséo social, 0 mundo permanece impassivel de uma
racionalizagdo “‘abrangente”. Feitas essas consideragdes metodologicas, voltemos a
consciéncia ascético-protestante.

O éxtase magico-religioso, ritualizado por meio de cantores e dancarinos, fez da
religiosidade magica uma fonte inesgotavel de desenvolvimentos artisticos. Mas a arte,
portadora de efeitos magicos, permaneceu em tensdo com a ética religiosa da fraternidade.
Quando a arte passa a ser encarada como uma espécie de redencdo intramundana, libertando o
homem das pressdes quotidianas, ela entra em concorréncia direta com a religido de redencao,
pois “qualquer ética religiosa racional se tem de voltar contra essa redencdo intramundana
irracional como contra um reino, a seu ver, de gozo irresponsavel e de secreta
insensibilidade.” (WEBER, 2010, p.338).

As tensdes ndo séo menores com a maior forca irracional da vida: a do amor sexual.
Para Weber, as lentes das religides de redencdo a sexualidade ¢ uma forca “demoniaca”,
responsavel por embriagar os homens, desviando-os das convengbes. A sexualidade,
sublimada e transformada em erotismo, é uma poténcia extracotidiana. O erotismo dribla o
guotidiano, ocultando a base natural e organica da sexualidade. Ao oculta-la, ele acabou por
nos afastar do ‘“prosaico naturalismo” do sexo. Weber tragcou um painel dos estadios
ocidentais pelos quais a sexualidade se inseriu no contexto universal de racionalizacdo e
intelectualizagdo culturais. Em sintese, vejamo-los.

O erotismo define-se pelo gozo no sentido mais sublime, pela fruicdo irracional da
vida frente aos “mecanismos” de racionalizagdo. No plano histérico-cultural, as valoracdes

dadas ao erotismo sdo variegadas. Para uma casta guerreira, a posse de mulheres era tdo
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espléndida e aventureira quanto os confrontos bélicos por tesouros e poder. Na civilizagdo
helénica pré-classica, “uma decepgdo erotica era suscetivel de constituir para Arquiloco uma
experiéncia com um alcance consideravel e duradouro, enquanto o rapto de uma mulher podia
ser considerado como motivo para uma guerra herdica sem igual.” (WEBER, 2010, p.341).
Nos tragicos, o amor sexual era uma auténtica forgca do destino. Mas, no contexto
helénico, houve uma mulher — a poetisa Safo - que transbordou eroticamente a vida, néo
sendo igualada pelos homens. Platdo a considerou como a décima musa, gragas aos seus belos
versos. Safo de Lesbos, a lendaria ilha que cultiva o imaginario lésbico, cujo erotismo
incandescente presente em suas poesias foi censurado pelos monges copistas da Idade Média.
Weber ndo evoca Safo de Lesbos fortuitamente, dado o carater exclusivamente masculino da

democracia ateniense,

[...] tratar das experiéncias er6ticas com mulheres como se fossem
determinantes dos “destinos da vida” teria sido considerado — para nos
exprimirmos no nosso vocabulario atual — como um sentimentalismo de
principiantes. O “camarada”, o rapaz, ¢ que era o objeto apetecido, mesmo
no centro da cultura helénica, com todo o cerimonial do amor. Por
conseguinte, o Eros de Platdo é, apesar de todo o seu esplendor, ainda assim
um sentimento fortemente temperado; a beleza da paixdo bacéntica,
puramente como tal, ndo era oficialmente admitida nessa relacdo (WEBER,
2010, p.342).

A Idade Média apresentou contrastes com o “masculinismo” helénico, porque pela
primeira vez, os homens confirmavam-se gracas ao interesse pela dama. O amor cortés da
Idade Média cristd era “um servi¢o de vassalagem erotica ndao para com donzelas, mas sim,
exclusivamente, em relacdo a mulheres casadas, alheias, com noites de amor castas
(teoricamente!) e um codigo de deveres casuistico.” (WEBER, 2010, p.342). Com a passagem
das convencgdes renascentistas — como, por exemplo, as da época shakespeariana — para 0
intelectualismo da “cultura de saldo” o erotismo acentuou-se. Este estava alheio ao universo
militar, aquelas ligadas a competicdo masculina, proximo, nesse sentido, da Antiglidade. A
“cultura de saldo” fomentava a conversacdo entre os dois sexos, para 0S quais esta se
transformava numa sensagdo erotica. Nesse contexto, “a real problematica feminina do amor
passou a ser um produto especifico no mercado intelectual e a correspondéncia amorosa
feminina tornou-se literatura.” (WEBER, 2010, p.343). Por fim, as valoracdes intelectualistas

do erotismo sofreram um influxo por conta do ascetismo moldado pela vocagéo profissional.
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Entdo, a esfera erdtica confronta a racionalidade quotidiana, tornando-se uma forca
extraquotidiana — Weber acentua, nesse caso, a vida sexual fora das convencdes conjugais -,
capaz de triunfar sobre 0 mundo. Essa sensacdo de redencdo intramundana é malquista pela
ética religiosa da fraternidade, ancorada em um Deus extramundano alheio aquela forma de
redencdo. O erotismo colide com a religiosidade do amor, fraterna e refém do amor ao
proximo. A relagdo erdtica

[...] em oposicdo tdo radical quanto possivel a tudo o que seja objetivo,
racional, geral, o carater ilimitado da dadiva corresponde ao interesse (nico
que este individuo, na sua irracionalidade, tem por esse é apenas esse outro
individuo. Esse interesse e, portanto, o valor intrinseco da propria relagéo
residem, porém, do ponto de vista do erotismo, na possibilidade de uma
comunhdo, que é sentida como plena fusdo unificadora, como um
desvanecimento do “tu”, ¢ que ¢ tdo avassaladora que ¢ interpretada
simbolicamente, ou seja, em termos sacramentais. E mesmo porque a sua
prépria experiéncia € injustificavel e inesgotavel, e ndo pode ser comunicada
por nenhum meio — sendo, nisso, analoga ao “ter” mistico -, € ndo s6 em
virtude da intensidade de sua vivéncia, mas também devido a realidade
possuida de modo imediato, que 0 amante saber estar implantado no cerne,
eternamente inacessivel a qualquer esforco racional, do que ¢é
verdadeiramente vivo, e tdo completamente a salvo das frias méos
esqueléticas das ordens racionais como do embotamento proprio do
quotidiano (WEBER, 2010, p.344).

O éxtase erdtico ressoa nas orgias extraquotidianas da religiosidade magica, tanto é
que as religides de redencdo promoveram a eticizacdo e a desmagificacdo da religiosidade.
Entretanto, as experiéncia mais intensas da existéncia humana, a erdtica e a artistica,
continuam a nos interpelar, mesmo diante das admoestagdes religiosas. “O reconhecimento da
consumacdo do casamento, da copula carnalis, como “sacramento” na Igreja Catolica ¢ uma
concessao a esse sentimento.” (WEBER, 2010, p.346). A ascese racional no seio do mundo, a
partir dos pujantes meios de regulamentacao da conduta de vida, s6 aceitou a sexualidade para
fins reprodutivos. Concessdes, com o faro regulamentador, feitas em sinal de reconhecimento
do colorido arrebatador do extraquotidiano “tocado” pelas “maos quentes” do erotismo.
Todavia, para Weber essas forcas “demoniacas” ndo fornecem aos homens bases seguras para
a acdo no mundo. O “gozo” de revolta é restrito a vida individual, sem maiores
desdobramentos societarios. Alias, o proprio Weber nédo reconheceu, de chofre, o alcance da

irrupcéo erotica e artistica no mundo, titubeando frente a ele.
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As religides de redencdo estdo relacionadas com a tentativa de imprimir um sentido
ao mundo corrupto da criatura. Essa pretensdo surgiu com a problematica do “sofrimento
injusto”, em face da qual as religides tentaram lograr uma compensacdo justa para a
“reparti¢do desigual da felicidade individual no seio do mundo”. O mundo como palco do
sofrimento, da vileza, do pecado e duma cultura fadada a ndo ter sentido, suscitou a
necessidade da redencéo ético-religiosa. Assim, as diversas éticas de redencdo, cada qual com
a sua peculiar “rejeicdo” do mundo, interferiram nesse processo: a estrutura da teodicéia, por
meio “da qual a necessidade metafisica de encontrar, apesar de tudo, nessas tensdes
irremediaveis um sentido comum reagiu a tomada de consciéncia de que essas mesmas
tensoes existiam.” (WEBER, 2010, p.356).

No seu descomunal estudo Economia e sociedade, Weber refletiu sobre os “tipos de
relagdes comunitarias religiosas” no quinto capitulo Sociologia da Religido, indicando-nos o
processo histérico-cultural de eticizacdo e desmagificacdo da religiosidade ocidental. Nao é
da “esséncia” da religido que Weber se ocupou, mas sim dos desdobramentos da ética
religiosa na conduta dos individuos. Por ora, interessa-nos a oitava se¢do atinente ao problema
da teodicéia, que surge quando um deus Unico, universal e poderoso, depara-se com a
imperfeicdo do mundo que ele criou e governa. Tal problema encontrou diferentes solugdes,
relacionadas com a formacdo de uma concepcdo de Deus e com as idéias de pecado e de
salvacdo. Acompanhemos a tipologia weberiana daquelas solugdes.

A primeira solucdo ¢é dada pelas escatologias messianicas, para as quais os suplicios
atuais serdo compensados por um alivio vindouro, ainda neste mundo. O sofrimento
imerecido, fruto dos atos pecaminosos das geracdes anteriores, serd diminuido por um Deus
que vira “logo, mais tarde, algum dia”. Quando a bonanca tarda a chegar, as atuais geragdes
dedicam-se aos seus descendentes, no afd de salva-los. O cumprimento, a risca, dos
mandamentos divinos, mesmo que no seio de um mundo vil, garante a participagdo no reino

da salvacéo, vindouro.

O “pecado” ¢ um rompimento da fidelidade ao Deus, uma renincia apdstata
as promessas divinas. O desejo de participacdo no reino messianico leva a
intensificacdo das atividades religiosas. Nasce uma enorme excitacao
religiosa quando parece iminente o advento do reino divino neste mundo.
Sempre de novo aparecem profetas que o anunciam. No entanto, se demora
demasiadamente esse advento, é quase inevitdvel a consolacdo com as
esperangas de um futuro no “além” (WEBER, 2009, p.352).
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O pecado é inserido numa casuistica racional, na qual o pecador deve dar alguma
satisfagdo, neste mundo ou no além, para se justificar diante do juiz dos mortos. A idéia
especificamente ética, no entanto, “¢ a da retribui¢do dos bons e maus feitos concretos
baseada em um juizo dos mortos, e 0 processo escatoldgico €, portanto, em regra, um dia de
juizo universal.” (WEBER, 2009, p. 353).

Aqui, céu, inferno e juizo dos mortos alcancam significado (quase) universal. No
entanto, a dificuldade da teodicéia, ramo da teologia responsavel pelo estudo da “justica”
divina, permanece: tornar compativel a “puni¢do” dada a humanidade pecaminosa com um
criador ético onipotente e responsavel pela humanidade. O problema da “imperfeicdo” do
mundo diante da onipoténcia divina continuava insolivel. Uma das tentativas de soluciona-lo
¢ dada pelo sintoma do estado de graca, acompanhado pela entidade divina inescrutavel,

cujas decisbes sdo inacessiveis aos homens. Assim,

[...] nada restava a ndo ser aquela conclusdo em que ja em J6 a crenga na
onipoténcia e no criador do mundo esta prestes a tirar: a de colocar esse deus
todo-poderoso além de todas as pretensbes éticas de suas criaturas, de
considerar suas determinacdes tdo inacessiveis a toda compreensdo humana,
seu poder absoluto sobre suas criaturas tdo ilimitado e, portanto, téo
impossivel a aplicacdo a seus feitos dos critérios da justica humana que se
desfaz por si mesmo o problema da teodicéia como tal. (...) Neste caso, 0
comportamento ético jamais pode ter o sentido e melhorar as possibilidades
préprias neste mundo ou no além, mas sim aquele outro que, em certas
circunstancias, tem um efeito pratico-psicol6gico ainda mais forte: o de ser
sintoma do estado de graca proprio, fixado pela decisdo de Deus (WEBER,
2009, p.353).

Por outro lado, ha a “cren¢a na providéncia”, que de acordo com Weber (2009), tem
as seguintes caracteristicas: a) aversdo a magia; b) a providéncia divina constitui-se como um
“fazer” ativo, rumo ao governo pessoal do mundo; c¢) existéncia da graga das criaturas e do
abismo existente entre estas e Deus e d) condenagdo da “divinizagdo” das criaturas, porque os
homens apequenam-se diante da majestade divina. Contudo, tal crenca ndo soluciona o
problema da teodicéia, fortalecendo as tensbes entre 0 mundo e Deus. O problema persistia
malparado. Outras duas tentativas de soluciona-lo viriam com o “dualismo religioso” e com a
doutrina indiana do “carma”. Sob a perspectiva do primeiro, Deus ndo é todo-poderoso, e
tampouco o mundo foi criado a partir do nada. Ignominia e pecado, fontes da teodicéia, sdo
consequiéncia do contato dos deuses grandes e bons com o poder das trevas, pelo qual uma

forca saténica, nascida dos erros humanos, domina o mundo. O “dualismo religioso” separa os
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“puros” dos “impuros”, a luz das trevas, a bondade da maldade, dicotomias levadas a cabo
pelo zoroastrismo, religiosidade profética que, aos olhos de Weber, levou, ao extremo, a

oposicdo magica entre puro e impuro. Tal dualismo apresenta a

A consequéncia geral de semelhantes idéias deve ser um sentimento de
prestigio aristocratico dos puros e seletos. A concepcdo do mal, que com o
pressuposto de um deus absolutamente todo-poderoso sempre mostra a
tendéncia a uma versdo puramente ética, pode assumir neste caso um caréater
fortemente espiritual, porque o homem ndo se encontra, como criatura,
diante de uma onipoténcia absoluta, mas tem participa¢do no reino da luz, e
porque é quase inevitavel a identificagdo da luz com o elemento mais lucido
no homem, o espiritual, e, ao contrario, a das trevas com o material,
corporal, que encerra todas as tentacfes mais grosseiras. Ocorre entdo
facilmente que esta concepgdo acolhe a idéia da “impureza” da ética do tabu.
O mal se apresenta como impurificacdo; o pecado, da mesma maneira que o
crime maégico, como queda desprezivel, conduzindo a sujidade e a justa
ignominia, do reino da pureza e claridade para o reino das trevas e da
confusdo. Inconfessadas limitacbes da onipoténcia divina em forma de
elementos de um pensamento dualista encontram-se em quase todas as
religiGes eticamente orientadas (WEBER, 2009, p.354).

A doutrina indiana do “carma” estd ancorada na crenca na transmigracao das almas.
A retribuicdo ética é ininterrupta: os deméritos e 0os méritos séo retribuidos dentro do mundo,
por meio dos destinos vindouros pelos quais a alma tera de passar infinitamente, “renascendo”
para outras existéncias humanas, animalescas ou até divinas. Os padecimentos atuais sdo
expiagdes de pecados de uma vida passada: “no sentido mais rigoroso, ¢ exclusivamente o
proprio individuo que cria o seu destino.” (WEBER, 2009, p.355). A doutrina do “carma”
constitui-se como a solugdo oriental mais cabal para o problema da teodicéia. Apesar da
truculéncia mundana, a conduta pratica dos crentes enreda-se na busca perpétua por uma
suave reencarnagdo. “O pecado em sentido rigoroso ndo existe, mas apenas violagdes do
interesse proprio de escapar dessa ‘roda’ sem fim ou, pelo menos, de ndo se expor a um
renascimento para uma vida ainda mais penosa.” (WEBER, 2009, p.355). Entretanto, a
teodicéia caracteristica da religiosidade indiana de intelectuais ndo se coaduna com o

“espirito” do racionalismo ocidental. Para Weber as

[...] religides de salvacdo, sejam ocidentais ou orientais, ttm como base
concepcOes de mundo dualistas, embora, certamente, com as mais distintas
consequéncias. A diversidade dessas consequéncias e influéncias sobre a
conduta préatica proporciona, até mesmo, o fio condutor de toda a sociologia
da religido weberiana, assim como explica o peso heuristico da esfera
religiosa para a explicagédo da especificidade cultural do Ocidente (SOUZA,
2000, p.29).
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Aquele “espirito” s6 a solugdo calvinista é a mais coerente e sistematica. Essa
solucdo imprimiu ao desenvolvimento ocidental a sua singularidade cultural. Weber creu que
0 protestantismo ascético configurou, social e culturalmente, o Ocidente moderno. S6 na

civilizagio ocidental ocorreram fendmenos culturais universais. E preciso ter em mente que

[...] de qualquer problema de histéria universal, um filho da moderna
civilizacdo européia sempre estara sujeito a indagacdo de qual a combinagéo
de fatores a que se pode atribuir o fato de na civilizacdo ocidental, e somente
na civilizacdo ocidental, haverem aparecido fendmenos culturais dotados
(como pelo menos queremos crer) de um desenvolvimento universal em seu
valor e significado (WEBER, 1987, p.20).

Somente no Ocidente ha a configuracdo de uma ciéncia empirica, de uma mausica
harménica racional *°, de um Estado burocratico-racional e de uma forma econdémico-racional
de capitalismo. Noutras civiliza¢des, tais como a indiana, a chinesa, a babilénica e a egipcia,
houve o desenvolvimento de conhecimentos empiricos, de sabedoria filoséfica e teoldgica —
tdo profunda quanto a ocidental -, contudo, a esse desenvolvimento faltou a experimentagédo
racional, oriunda do Renascimento. A sabedoria teoldgica oriental faltou o rigor préprio do
cristianismo, influido pelo helenismo. A prova matemaética, nascida do espirito helénico, e
responsavel pela fundamentacdo da Mecénica e da Fisica, inexistiu na geometria oriental.
Povos orientais filigranaram o seu ouvido musical com mais sofisticacdo do que 0s povos
ocidentais, no entanto, so, em solos ocidentais, existiu a musica harmonico-racional.

No seu prefacio a segunda edigdo d’Economia e Sociedade, Marianne Weber situou a

reflexdo de Weber sobre a racionaliza¢do da masica, considerando-a como sendo

[...] o primeiro elemento de uma Sociologia da Arte planejada pelo autor.
Nessa primeira investigagdo das formas musicais do Oriente e do Ocidente
provocou funda impressdo em Max Weber a descoberta de que também e
justamente na masica — esta arte que aparentemente nasce, de forma mais
pura, do sentimento — a ratio desempenha um papel tdo importante. E que

® Consultar: WEBER, M. Os fundamentos racionais e socioldgicos da musica. Tradugo,
apresentacao e notas de Leopoldo Waizbort. Sdo Paulo: Edusp, 1995. Waizbort (1995) percebeu que a
sociologia da religido weberiana nutre proximidades com o exame da racionalizacdo da musica.
Corrobora essa percepcdo o prefacio de Marianne Weber (1925) a segunda edicdo d’Economia e
Sociedade, no qual ela revela que a racionalizacdo da musica foi um produto monacal. A principio, o
“tratado musico-sociologico” foi acrescentado como apéndice e, depois, suprimido, tornando-se uma
publicacdo a parte.
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sua peculiaridade, no Ocidente, estd condicionada por um racionalismo de
carater especifico: 0 mesmo que esta presente nas ciéncias e em todas as
instituicOes estatais e sociais. Quando se ocupava deste tema ele comentou
numa carta: “Provavelmente escreverei sobre certas condigdes sociais da
musica, a partir das quais se explica que somente nds temos uma masica
“harmonica”, embora outros circulos culturais tenham um ouvido muito
mais fino e apresentem uma cultura musical muito mais intensa. E estranho —
esta é, conforme veremos, uma “obra dos monges” (WEBER, 2009 apud
WEBER, 2009, p.2).

Para Weber, o capitalismo encontra-se, sob diversas formas histérico-culturais, em
todos os periodos da histéria, hd uma presenca ubiqua do capitalismo na historia humana.
“Capitalismo” existiu na China, na [ndia, na Babilonica, na Antigiiidade e na Idade Média.
Porém, faltou-lhe o ethos peculiar a formacdo ocidental. S6 no Ocidente, as necessidades
humanas sdo atendidas por meios tipicamente capitalistas, desde a segunda metade do século
XIX. Weber apreende, em grande parte de seus livros, a individualidade histérica do
capitalismo ocidental, todavia, € no pequeno texto, A génese do capitalismo moderno, de
1918, que esta é destrincada com o poder de sintese historica a altura de Weber.

De acordo com Weber (2006), a precondicdo para a existéncia do capitalismo
ocidental € a da contabilidade racional dos capitais como norma para a empresa racional. Esta,
por seu turno, exige: a) a apropriacdo dos meios materiais de producdo *°; b) a liberdade de
mercado com a correspondente eliminacdo das restrigdes irracionais da circulagédo de
mercadorias; c) a técnica racional, mecanizada, tanto da producdo quanto da logistica; d) o
direito racional, alicercado em um Judiciario calculavel; e) o trabalho livre, condicdo pela
qual as pessoas se véem obrigadas a vender livremente sua forca de trabalho no mercado, uma
vez que estdo vergadas pelo “chicote da fome” (sim, a expressdo ¢ weberiana!) e f) a
comercializacdo da economia, baseada em titulos de valor e na especulacéo.

Weber interessou-se nos tragos distintivos do racionalismo ocidental. A
modernizacdo ocidental foi fruto de um processo historico-cultural de desencantamento das
imagens do mundo, processo, no qual as religides universais, em especial, a judaico-cristd,

atuaram com proeminéncia. Imagens do mundo influentes na conduta pratica dos individuos,

'* Soa Karl Marx, ndo? Sabe-se que aos olhos de Weber os dois gigantes intelectuais do século XIX
foram Marx e Nietzsche. Sdo sérias as reservas de Weber ao materialismo de Marx, entretanto,
vislumbrar em Weber uma espécie de paladino contra Marx implica uma postura miope diante das
nuances existentes entre os dois. De certa forma, Weber foi influenciado pela leitura de Marx da
singularidade historica do capitalismo. Lembremos que os fildsofos marxistas Gyorgy Lukacs e Ernst
Bloch freqlientavam a casa de Weber e Marianne. Exemplo raro de convivéncia intelectual sadia e
respeitosa. Se os epigonos fossem como o0s mestres, ndo teriamos embates tdo esdrixulos entre
intelectuais encastelados em “verdades”. Sera que eles ndo leram Nietzsche?
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cujas acbes sociais ddo sentido as instituicbes, a cultura e a personalidade. Assim, 0
racionalismo ocidental desencantou a sociedade, a cultura (ciéncia, moral e arte) e a
personalidade. O estudo weberiano dedicado as religides universais ndo logrou uma “teoria
geral” de todas as grandes civilizagdes, ao contrario, o pendor historico-comparativo de
Weber buscou na alteridade oriental a singularidade ocidental, selecionando em quais
aspectos as religides orientais diferiram da religiosidade ocidental. As diferencas séo sensiveis
em virtude da singularidade do “racionalismo de dominio do mundo”, existente apenas no
Ocidente. Embora Marianne Weber tenha besuntado sua biografia sobre o seu cénjuge com
passagens piegas, ha boas paginas dedicadas aos conceitos historico-culturais de Weber. Em
uma delas, a esposa piedosa indica-nos que, segundo Weber, todas

[...] as formas de civilizagdo ocidental em particular sdo decisivamente
determinadas por um modo de pensar metodoldgico desenvolvido primeiro
pelos gregos, e a esse modo de pensar juntou-se na Era da Reforma uma
conduta de vida metodica, orientada para certos fins. Foi essa unido de
racionalismo tedrico e pratico que separou a civilizagdo moderna da antiga, e
o carater especifico das duas separou a civilizacdo ocidental da asiatica. Na
verdade, também houve processos de racionalizagcdo no Oriente, mas nem o
tipo cientifico, politico, econémico ou artistico tomaram o0 curso
caracteristico do Ocidente (WEBER, 2003, p.398).

A racionalizacdo da sociedade € observada na configuracdo societaria desenvolvida
pela economia capitalista moderna, baseada na empresa racional e no Estado moderno. A
economia capitalista moderna racionaliza o saber técnico-cientifico, a forca de trabalho, os
investimentos, a gestdo e a contabilidade; o Estado moderno, por sua vez, racionaliza a
organizacdo burocratica, o Poder Judiciario, o sistema fiscal e a forca militar. A
racionalizacdo da cultura pressupde a progressiva diferenciacéo das esferas culturais de valor,
as quais passam a ter sua “legalidade propria”, propiciando a existéncia de contetdos
autdbnomos e desencantados na esfera da ciéncia moderna, da arte e da moral laicizada.
Progressiva diferenciacdo que desvincula a cultura moderna das imagens de mundo
tradicionais. As esferas desgarram-se das valoracbes religiosas, adquirindo sentidos
autbnomos.

A racionalizacdo da sociedade e da cultura ocidentais s6 foi possivel quando foi
incorporada as motivacdes pessoais, a conduta diaria dos individuos. A sociologia
compreensiva se interessa pelos processos histérico-culturais a partir do momento em que

estes passam a influenciar a conduta de vida: Lebensfiihrung. S8o os efeitos praticos que
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interessam a Weber, a “estrutura” como ‘“ethos”. Portanto, a teoria da ac¢do social assume
posicdo central da analise weberiana da modernidade ocidental. Aqui a ética ascética do
protestantismo racionaliza a personalidade moderna, ensejando uma conduta de vida metodica
e sistematica, na qual os fins séo balanceados racionalmente. A acdo puritana, folhada a ética,
cria uma personalidade racional, favorecendo o desenvolvimento do “espirito” capitalista.

A primeira versdo da Etica protestante e o espirito do capitalismo apareceu nas
paginas da revista Archiv fur Sozialwissenschaft, em duas partes e em dois momentos
consecutivos, 1904 e 1905. E a segunda versdo, a final, em 1920. A publicacdo de 1905 revela
a influéncia da viagem '’ aos Estados Unidos nas reflexdes de Weber. De inicio, o tedrico
alemado recusa quaisquer tentativas de apreensdo conceitual do “espirito” do capitalismo,
recusa oriunda das dificuldades inerentes a natureza do objeto da pesquisa. O “delineamento
provisorio” do objeto deve levar em consideracdo a sua individualidade historica, existente,
conceitualmente, gracas a sua significacdo cultural. Portanto, a formula abstrata genus
proximum, differentia specifica ndo consegue delimitar o colorido peculiar aquela
“individualidade historica”. Weber ndo acredita que a ética protestante seja a Unica
causalidade historico-cultural do “espirito” do capitalismo. A énfase weberiana ¢é seletiva: o
realce dado a uma significacdo cultural ndo soterra outras causalidades possiveis. Como para
todo fendmeno histdrico, a

[...] consideracdo de outros pontos de vista produziria como “essenciais”
outros tracos caracteristicos: segue-se dai que ndo se pode ou ndo se deve
necessariamente entender por “espirito” do capitalismo somente aquilo que
nos apontaremos nele como essencial para nossa concepcédo. Isso faz parte
da natureza mesma da “formacao de conceitos historicos”, a saber: tendo em
vista seus objetivos metodoldgicos, ndo tentar enfiar a realidade em
conceitos genéricos abstratos, mas antes procurar articula-la em conexdes
[genéticas] concretas, sempre e inevitavelmente de colorido especificamente
individual (WEBER, 2004, p.42).

Weber (2004) chama a atencdo para as maximas de Benjamin Franklin, as quais
traduzem o “espirito” do capitalismo: “Lembra-te que tempo ¢ dinheiro”, “Lembra-te que
crédito ¢ dinheiro”, “Lembra-te que o dinheiro € procriador por natureza e fértil” e “Lembra-

te — como diz o ditado — um bom pagador ¢ senhor da bolsa alheia”. Tais maximas exortam os

' Consultar a quarta parte do nono capitulo, A Nova Fase, da biografia escrita por Marianne Weber. Marianne
descreveu, com vivacidade, o jubilo intelectual com o qual Weber encarou a “singularidade” da formagao
historico-cultural estadunidense, “obra de seitas puritanas”. Ver: WEBER, Marianne. Weber: uma biografia.
Niterdi: Casa Jorge Editorial, 2003, p.336-366. Consultar também o livro do cientista politico estadunidense:
SCAFF, Lawrence A. Max Weber in America. Princeton University, 2009.

50



individuos a aumentarem suas posses como um fim em si mesmo. E um ethos, folhado a ética,
que se expressa. As maximas de Franklin coroam a conduta de vida eticamente motivada,
coadunando-se com o “espirito” do capitalismo da Europa Ocidental e da América do Norte.
As censuras morais de Franklin sdo estritamente utilitaristas: as virtudes so séo Uteis quando
legitimam o crédito. Assim, as virtudes sdo mobilizadas quando Uteis aos individuos; desde
que exitosos na empreitada comercial, os individuos podem dissimulé-las. Porém, ndo se esta
diante de méaximas puramente egocéntricas, elas, na verdade, desvelam o summum bonum da
ética capitalista: ganhar dinheiro e sempre mais dinheiro, poupando-o para fertiliza-lo, esse é
0 “espirito” do capitalismo em sua “pureza” tipico-ideal, influenciando a conduta de vida.

Aqui o ser humano esta em funcédo

[...] do ganho como finalidade da vida, ndo mais o ganho em funcéo do ser
humano como meio destinado a satisfazer suas necessidades materiais. Essa
inversdo da ordem, por assim dizer, “natural” das coisas, totalmente sem
sentido para a sensibilidade ingénua, é tdo manifestamente e sem reservas
um Leitmotiv do capitalismo, quanto é estranha a quem ndo foi tocada por
seu bafo. Mas implica ao mesmo tempo uma gama de sensac¢des que tocam
de perto certas representacdes religiosas (WEBER, 2004, p.47).

Na ordem econémica moderna, a habilidade profissional esta atrelada ao ganho de
dinheiro, impelindo os individuos ao sentimento de que a profissdo é um dever. Weber
lembra-nos que a apropriagdo subjetiva da profissdo como dever por seus portadores
individuais, os empresarios e 0s operarios da empresa capitalista moderna, ndo é mais uma

condicdo de sobrevivéncia para o capitalismo hodierno. Atualmente

[...] a ordem econdmica capitalista € um imenso cosmos em que o individuo
ja nasce dentro e que para ele, ao menos enquanto individuo, se d& como um
fato, uma crosta que ele ndo pode alterar e dentro da qual tem que viver.
Esse cosmos impde ao individuo, preso nas redes do mercado, as normas de
acdo econdmica. O fabricante que insistir em transgredir essas normas é
indefectivelmente eliminado, do mesmo modo que o operario que a elas ndo
possa ou ndo queira se adaptar é posto no olho da rua como desempregado
(WEBER, 2004, p.47-48).

O “espirito” capitalista ndo se originou a partir do “impulso aquisitivo”, afinal, o afa
pecuniario é tdo antigo quanto a propria histéria da humanidade, ndo se configurando,
portanto, num ethos peculiar ao capitalismo. A avareza sobeja na histéria humana. Aqueles

que se entregaram, desbragadamente, ao espirito da auri sacra fames ndo foram os
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representantes “daquela disposi¢do da qual se originou — € € iSS0 0 que importa — o “espirito”
capitalista [especificamente moderno] como fenémeno de massa.” (WEBER, 2004, p.50).

O principal empecilho espiritual a adaptacdo dos individuos aos ditames de uma
ordem econémica de cunho capitalista-burgués foi o tradicionalismo. Este se revestiu de uma
sensibilidade avessa a produtividade do trabalho sob a forma capitalista. O ser humano néo
quer, por natureza, ganhar dinheiro e sempre mais dinheiro, ele quer apenas viver e ganhar o
suficiente para tanto. O tradicionalismo como postura espiritual fez da forma de trabalho pre-
capitalista um forte meio de resisténcia cultural as investidas em prol do aumento da
produtividade do trabalho. De acordo com antigo calvinismo, o povo s6 trabalha porque é
pobre, e enquanto for pobre. Os grilhGes tradicionalistas s6 seriam rompidos por meio de um
longo processo educativo ndo-pacifico.

O capitalismo moderno ndo se desenvolveu naturalmente, como se fosse o apice de
um processo gradual de racionalizagdo. O “espirito” capitalista s6 se “desabrochou” com o
advento do ascetismo puritano suscitado pelas idéias religiosas da Reforma, gracas as novas e
radicais interpretacGes de Calvino e Lutero. Nesse contexto que o conceito de vocacao

medrou. Weber lembra que o “racionalismo” ¢

[...] um conceito historico que encerra um mundo de contradicdes, e teremos
ocasido de investigar de que espirito nasceu essa forma concreta de
pensamento e de vida “racionais” da qual resultaram a idéia de “vocagdo
profissional” e aquele dedicagdo de si ao trabalho profissional — tdo
irracional, como vimos, do angulo dos interesses pessoais puramente
eudemonistas -, que foi e continua a ser um dos elementos mais
caracteristicos de nossa cultura capitalista. A nds, 0 que interessa aqui €
exatamente a origem desse elemento irracional que habita nesse como em
todo conceito de “vocagao” (WEBER, 2004, p.69).

Na palavra alem& Beruf, cujo sentido € o de uma posi¢do na vida, de um ramo de
trabalho definido, de um “chamado”, e na inglesa calling, ressoa uma conotagdo religiosa, a
de uma missdo dada por Deus. A primeira advém de uma traducéo alema, feita por Lutero, da
biblia. H4, portanto, a presenca do “espirito do tradutor”. Mas a novidade nao esta apenas na
palavra, e sim na idéia subjacente a traducdo: a de vocacéo profissional. O novo estava, entao,
na valorizacdo do dever diante das profissdes intramundanas. No conceito de Beruf, ha a idéia
de que o Unico meio de viver aprazivel a Deus estd na ascese intramundana, atrelada a

(13

vocagao profissional. O trabalho profissional ¢ uma missdo dada por Deus. Porém, “em

52



Lutero o conceito de vocacdo profissional permaneceu com amarras tradicionalistas.”
(WEBER, 2004, p.77). A vocacao €

[...] a realizacdo do entendimento de que o mundo é um lugar onde se pode
servir a Deus conforme fomos, para tal, “chamados”; ela € o espago do dever
e a fonte da autoconfianga, a matriz das obras conscientes, o grande sinal do
divino. A idéia de vocacao sintetiza o aspecto afirmativo da ética puritana. A
idéia remonta ao luteranismo. Foi Lutero quem interpretou a voca¢do como
disposicéo para o trabalho no mundo, e nisso ele foi bastante inovador. Mas
o limite da sua concepgao vocacional € que, nela, a competéncia corresponde
a um adaptar-se passivo a divisdo social do trabalho, sendo a profissdo vista
como um lugar agraciado por Deus, 0 que aproxima o luteranismo da ética
de castas hinduista. Somente o puritanismo que se seguiu desenvolvera uma
concepcdo de vocagdo como expressdo de um ascetismo ativo, e o fard
submetendo a idéia de vocacdo a maxima da prova pela acéo, deslocando o
seu sentido de um oficio tradicional para um fazer continuo e renovador, de
uma adaptacdo passiva para uma atuacdo ativa no mundo (NOBRE, 2006,
p.295).

Weber, entdo, partiu das afinidades eletivas entre a ética protestante e o
desenvolvimento do “espirito” capitalista, tendo como ponto de partida as seitas puritanas.
Porém, ndo se pode esperar dos representantes das comunidades religiosas o “despertar”
proposital do “espirito” capitalista, como se o objetivo maior do trabalho intramundano fosse
o de criar, propositadamente, o capitalismo. Na verdade, o0 que estava em jogo era a salvagédo
da alma. O destino *® dos processos histérico-culturais — e por que n&o o dos homens — esta
enredado no “paradoxo das conseqiliéncias”, no qual os resultados sdo paradoxais frente as
intengdes iniciais. Weber imputou aos efeitos culturais da Reforma o atributo da
imprevisibilidade historica.

A Reforma teve quatros elementos doutrinarios fundamentais para o
desenvolvimento do ascetismo intramundano. O primeiro tangencia o conceito luterano de
vocacdo profissional, pelo qual o crente ndo suplanta a moralidade intramundana, mas a
vivencia como testemunho de sua fé. O segundo relaciona-se com os designios inescrutaveis
de um Deus calvinista, 0 Deus absconditus, sendo 0 homem um mero “instrumento” a servigo
do aumento da gldria divina. O terceiro diz respeito a doutrina calvinista da “corrup¢do de
tudo que se refere a matéria” e seu repudio aos tracos sensuais € emotivos presentes na cultura

e em determinadas religiosidades, promovendo, contrério a essas tendéncias anteriores, a

'® Quanto & concepcdo weberiana de destino, ver: COHN, Gabriel. Critica e resignacdo: Max Weber e
a teoria social. S&o Paulo: Martins Fontes, 2003.
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desmagificacdo da religiosidade. O quarto é concernente a doutrina calvinista da
predestinagdo, pela qual alguns serdo salvos e outros condenados. Os desdobramentos
psicolégicos efetuados por esse ultimo elemento sdo pujantes: ao individuo é privado o
conhecimento de seu destino e de sua salvagdo, porquanto o destino esta nas maos divinas que
distribui e nega gracas a seu bel-prazer. Assim, a relacdo do calvinista com Deus era de uma
soliddo inaudita.

Para atenuar as insegurancas, o calvinismo exortou os crentes a se dedicarem ao
trabalho, sendo o empenho no trabalho profissional um forte aliado da gléria de Deus. Aqui
floresceu a ascese intramundana, cujo principal rebento foi o trabalho profissional como um
fim em si mesmo, coibindo o gozo, descompromissado, dos frutos do trabalho. A Reforma
ndo acabou com o0s mosteiros, pelo contrario, transformou o préprio mundo em um, no qual
todos os cristdos sdo monges, vergados pelo trabalho. O trabalho profissional, sem descanso,
infatigavel, tornou-se 0 meio, por exceléncia, de autoconfianca diante das dividas religiosas,
possibilitando aos crentes a “certeza” do estado de graca.

Habermas (1984) diagnosticou que o processo de racionalizacdo societéria, aludido
por Weber, s6 se desenvolveu gracas a racionalizacdo da cultura e da personalidade. O ethos,
folhado a ética, propagado pelo protestantismo ascético influenciou ndo somente a esfera
econdbmica, mas, sobretudo, a prépria configuracio da modernidade ocidental. A

personalidade moderna, extremamente racionaliza, cresceu no esteio puritano. Portanto o

[...] leitor que percebe a ética protestante interferindo apenas na ética do
trabalho, ou seja, com efeitos somente na esfera econdmica da sociedade,
ndo alcanca a dimensdo dessa obra weberiana. Trata-se aqui de uma
recriacdo do mundo, no sentido mais forte, mais amplo e mais profundo do
termo: da producéo de um novo racionalismo (SOUZA, 1999 apud SOUZA,
1999, p.44).

A concepcéo puritana de vocagdo profissional moldou o desenvolvimento do estilo
de vida capitalista. O trabalho como vocacgdo profissional serviu aos crentes como estimulo
psicologico em face das agruras do estado de graga, beneficiando a conduta de vida burguesa
economicamente racional. Surgira, entdo, um ethos profissional especificamente burgués, pelo
qual trabalhadores eficientes e apegados ao trabalho eram colocados a disposicdo dos
empresarios. Todavia, “a raiz religiosa definhou lentamente e deu lugar a intramundanidade
utilitaria.” (WEBER, 2004, p.160). A raiz religiosa esgarcou-se, deixando o conceito de

profissdo no mundo como caput mortuum. S&o conhecidas, embora nem sempre bem
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compreendidas, as derradeiras paginas d’A ética protestante e o “espirito” do capitalismo, nas
quais o teorico alem&o demarcou o destino secularizado e profano do Ocidente, porquanto se

0 puritano queria ser um profissional,

[...] n6s devemos sé-lo. Pois a ascese, ao se transferir das celas dos mosteiros
para a vida profissional, passou a dominar a moralidade intramundana e
assim contribuiu para edificar esse poderoso cosmos da ordem econdmica
moderna ligada aos pressupostos técnicos e econdmicos da producdo pela
maquina, que hoje determina com pressdo avassaladora o estilo de vida de
todos os individuos que nascem dentro dessa engrenagem — ndo s6 dos
economicamente ativos — e talvez continue a determinar até que cesse de
queimar a ultima por¢do de combustivel fossil. Na opinido de Baxter, o
cuidado com os bens exteriores devia pesar sobre 0os ombros de seu santo
apenas “qual leve manto de que se pudesse despir a qualquer momento”.
Quis o destino, porém, que 0 manto virasse uma rija crosta de aco {na
célebre tradugdo de Parsons: iron cage = jaula de ferro}. No que a ascese se
pos a transformar o mundo e a produzir no mundo os seus efeitos, 0s bens
exteriores deste mundo ganharam poder crescente e por fim irresistivel sobre
0s seres humanos como nunca antes na historia. Hoje seu espirito — quem
sabe definitivamente? — safou-se dessa crosta (WEBER, 2004, p.165).

O capitalismo triunfante passa a ndo depender das justificacbes resultantes do
“manto” religioso. O “manto” transforma-se em “jaula de ferro”, desalojando as justificagdes
ético-religiosas do mundo. Porém, “a idéia do dever profissional ronda nossa vida como um
fantasma das crengas religiosas de outrora.” (WEBER, 2004, p.165). Tais crengas de outrora
reificaram o mundo moderno, tornando-o o palco propicio ao desenvolvimento do

“racionalismo de dominio do mundo” como singularidade da cultura ocidental. O puritano

[...] veio a legitimar, por razGes religiosas, a desespiritualizagdo do mundo
objetivado. Com isso, o sentido “intramundano” da ética, alicercado no
instituto religioso da prova cotidiana, gerou o paradoxal resultado de uma
acéo religiosa no mundo sem efeitos religiosos (NOBRE, 2006, p.293).

As imagens religiosas do mundo vao se arrefecendo, arando o terreno para a
dessacralizacdo do mundo. “O modo puritano de operar o desencantamento religioso
(desmagificagdo) favorece diretamente o desencantamento secular (deseticiza¢ao).” (NOBRE,
2006, p.300). Nobre (2006) relacionou a esse desencantamento tardio cinco aspectos: a) ha
um “desencantamento cultural”’, com a assun¢ao dos valores como esferas racionais
diferenciadas; b) hd um “desencantamento societdrio”, com a institucionalizagdo de

procedimentos formais destituidos de significacdo substantiva; ¢) ha um “desencantamento
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pratico”, com os correspondentes processos de aperfeigcoamento racional das condi¢des de
vida, reiterando o sem sentido da morte e da propria vida; d) ha um “desencantamento
intelectual”, no qual explicagdes de ldgica causal impdem os conhecimentos e, por fim, ha o
“desencantamento psiquico”, com 0S processos de eticizagcdo racional da personalidade.
Assim, o “politeismo de valores cultivados, o formalismo racional, o progresso racional da
cultura, a intelectualizagdo do conhecimento, a responsabilidade ética: juntos, configuram a
imagem essencial do desencantamento secular do mundo moderno.” (NOBRE, 2006, p.300).
Por conseguinte, a ascese intramundana dos puritanos consolidou as relagdes sociais
impessoais na modernidade ocidental, suscitando a existéncia de novos “deuses” encobertos

por um “manto” impessoal. Se

[...] o reconhecimento weberiano do protestantismo (na sua versao puritana)
como alicerce ético-religioso do mundo moderno representa a valoragao do
papel causal das “imagens (religiosas) do mundo”, mesmo na formatagdo das
mais extremadas racionalizagdes seculares, analiticamente ele compreendeu
que a influéncia original da ética protestante — como, de resto, qualquer outra
ética “global” — vai-se arrefecendo e desaparece por completo tdo logo as
cadeias de agOes racionais adquiram o ritmo de esferas autbnomas e
imponham ao mundo objetivado sentidos dessacralizados impessoais
(NOBRE, 2006, p.299).

Os fundamentos religiosos, internalizados na conduta diaria dos puritanos, serviu de
esteio ao “espirito” do capitalismo. A racionalizacdo social sO existiu a partir da
internalizacdo dos valores culturais propagados pela ética protestante. Contudo, o esteio
esvaiu-se quando o capitalismo, conectado a uma modernidade secularizada, adquiriu plena
autonomia. Doravante, estariamos condicionados & racionalidade instrumental da
modernidade “enjaulada”. Todavia, em Weber, os “progndsticos” ndo sdo tdo cerrados,
pressupondo, ndo raro, uma ética “aristocratica” individual frente aos impetos de uma

racionalidade instrumental *°.

¥ Aqui nos apoiamos em Nobre (2000, 2004, 2006), em Rogers Brubaker (1984) e em Jessé Souza
(1994, 1997).
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I1. Dos “profetas juridicos” aos “juristas profissionais”: o desencantamento do direito.

A Sociologia do Direito esmiucada por Weber realca as consequéncias de
determinadas maximas juridicas no comportamento dos “criadores, praticos e interessados do
direito”. A vida juridica pratica, influenciada pela for¢a de determinados principios juridicos,
entra em cena. A parte do estudo Economia e sociedade, dedicada a Sociologia do Direito,
ndo é mera peca de circunstancia, isolada frente aos outros interesses historico-culturais de
Weber. A sociologia weberiana ndo dissocia os fendmenos juridicos dos sécio-culturais,
interessando-lhe a crescente racionalizacdo da teoria e pratica juridicas, ocorrida apenas no
Ocidente.

A racionalizacdo juridica, vinculada a dessacralizacdo do direito, apresenta
afinidades eletivas com a racionalizacdo do Estado, da economia capitalista e da
religiosidade. As esferas de valor, “desencantadas” pela modernidade ocidental, cada qual
com sua legalidade propria, influenciam-se reciproca e indiretamente, sem a ingeréncia de
determina¢6es monocausais, tdo rechacadas por Weber. Portanto, as condi¢Ges econémicas,
per se, nao foram o unico fator decisivo para a racionalizacdo juridica. A dominacédo politica
racional-legal e a desmagificacdo da religiosidade também a influenciaram.

O método empirico-causal proposto é sensivel a historicidade das normas e
instituicOes juridicas, distanciando-se, assim, do formalismo abstrato de certas tradi¢des da
ciéncia juridica. Weber desvela as “qualidades formais” do direito moderno, desdobradas a
partir de um processo historico-cultural — descontinuo e avesso a linearidade teleoldgica — de
racionalizacdo da lei. Processo esse aliado, a afinidades eletivas, ao “desencantamento do
mundo” efetuado pela religido. As interfaces entre racionalizacdo religiosa e racionalizagédo

legal vém a baila. Entretanto, a

[...] racionalizacdo religiosa, que desencadeia, desdobra e acompanha no
Ocidente o desencantamento do mundo, implica ou supde, mas ndo se
identifica com a racionalizagdo juridica, que de seu lado perfaz o
desencantamento da lei, a dessacralizacdo do direito, e pde de pé o moderno
Estado laico como dominio da lei (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, p.116-
117).

O Estado laico como dominio da lei pressupbe a existéncia de um Estado racional,
assentado num direito racional e em uma burocracia racional. Essa forma estatal, diferente
das formas patriarcais e patrimoniais, identifica-se com o Estado Moderno Ocidental. A
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racionalizacdo do aparato estatal associa-se ao desencantamento da lei, promovendo o direito
formal moderno. Convém apontar, portanto, as principais categorias weberianas relacionadas
a Sociologia do Estado, intentando relaciona-las, posteriormente, as conceituacdes acerca do
“direito racional”.

O Estado racional repousa sobre um funcionalismo especializado e um direito
racional. O direito racional, em seus aspectos formais, origina-se no direito romano, em
parte, produto da cidade-estado romana, distinta da polis grega. Aos olhos de Weber, o direito
romano nunca viu chegar ao poder a democracia e a justica, nos moldes da polis grega. Nao
raro o tribunal grego de heliastas despertava as emocgdes efusivas e as lagrimas das partes,
impressionando 0s juizes com a “tartufice” humana. Heliéia era o principal tribunal grego, no
qgual a maioria dos processos era julgada, dai ser heliastas a designacdo dada aos seus
membros. Em virtude da passionalidade e da incompeténcia técnica de seus membros, a
Heliéia caracterizou-se por meio de uma justica parcial e irracional. Weber lembra-nos que o
procedimento efusivo adotado pelos heliastas foi adotado em Roma, como mostram 0s
discursos de Cicero, mas apenas no processo politico e ndo no civil. Os pretores romanos
estavam presos as instrucdes estritas relacionadas a condenacao do réu ou ao indeferimento da
queixa, criando uma justica, a principio, imparcial. A burocracia bizantina, sob Justiniano,
sistematizou e racionalizou o ensino do direito, atendendo as demandas de seus funcionarios.

Todavia, com

[...] a decadéncia do Império Romano no Ocidente, o direito chegou as méos
dos notarios italianos. Estes, e em segundo lugar as universidades, séo
responsaveis pela ressuscitagdo do direito romano. Os notarios conservam as
antigas formulas contratuais do direito romano, adaptando-as as
necessidades atuais; paralelamente, foi constituindo-se nas universidades um
ensino juridico sistematico. Mas o decisivo do desenvolvimento foi a
racionalizagdo do processo (WEBER, 2009, p.518).

Os processos primitivos estavam presos a procedimentos magicos, a parte que
vacilava perdia o processo. Palavras erradas e gestos inadequados anulavam o processo. Para
Weber, o antigo processo germaénico aferrou-se a formulas maégicas, combinando com o
formalismo do direito romano. No entanto, num primeiro momento, a monarquia francesa, a
partir da criacdo do Instituto dos Advogados, responsavel pela pronincia correta das formulas

judiciais e, num segundo momento, o direito canbnico cristdo, vinculado a organizacao
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eclesiastico-administrativa fixa, racionalizaram o formalismo do direito romano, despindo-o,
em parte, de seus procedimentos magicos de outrora.

A Igreja ndo conseguiu se adaptar ao ordalio presente no processo germanico. O
ordalio, conhecido como judicium Dei, juizo de Deus, consistia em provas juridicas
truculentas, pelas quais a culpabilidade ou a inocéncia do acusado eram postas a prova.
Acusados resistentes a dor eram inocentados. Na Europa Medieval, acreditava-se que Deus
imunizava os inocentes aos flagelos. O direito candnico necessitava de formas fixas e
racionais de judicatura, capazes de legitimar a disciplina eclesiastica. Portanto, 0s processos
ndo podiam ser julgados a luz do ordalio, tampouco dos duelos medievais. Por fim, a Igreja
cristd acabou por alcunhar tais formas “irracionais” de pagas. “Essa dupla racionaliza¢do do
processo, por parte secular e eclesiastica, estendeu-se sobre todo o mundo ocidental.” (Weber,
2009, p.519).

A recepcdo do direito romano é decisiva quando cria um pensamento juridico-
formal. Para Weber, o direito, consoante sua estrutura, orienta-se ou em principios juridico-
formais ou em principios materiais. Estes se relacionam ao principio utilitdrio e a
consideragdes eqiiitativas, vinculadas a um “sentimento de justi¢a”; aqueles Se vinculam a
racionalidade juridica, avessos aos compadecimentos morais que acometem 0s principios
materiais. A burocracia racional-legal orienta-se por principios juridico-formais, enquanto as
teocracias e 0s sistemas absolutistas pautam-se por principios materiais. De acordo com o
pensador alemao, os principios materiais transformam o formalismo juridico numa jurisdicéo
tipica do cadi islamita, isto é, da jurisdi¢do do juiz islamita cujos procedimentos espontaneos,
dados a cada caso concreto, estdo associados ao tipo ideal weberiano de justica irracional-
material. “O direito romano foi aqui (como também por outra parte) o meio para extirpar o
direito material, em favor do formal.” (WEBER, 2009, p.519).

O formalismo juridico cria um direito calculavel, despojado do ritualismo maégico-
religioso, ancorado em principios impessoais, distantes, portanto, das praticas arbitrarias e
discricionérias da judicatura dependente de pressupostos méagicos. S6 o Ocidente, gracas ao
génio romano, dispés de um direito formalmente estruturado, berco de uma jurisprudéncia
racional, composta por juristas formados e ndo por mandarins, humanistas ou escrivaos. “Do
ponto de vista da historia econdmica, este fato tornou-se importante porque a alianca entre o
Estado e a jurisprudéncia formal favorecia indiretamente o capitalismo.” (Weber, 2009,
p.520). O capitalismo opera com um direito calculavel e previsivel, diferente, assim, do

direito imprevisivel sob o império do ritualismo magico. Weber lembra que na cultura chinesa
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antiga, gracas ao mandamento que obriga & ajuda fraterna, o comprador de uma casa deve
abrigar o vendedor caso esse ultimo empobreca-se vindouramente. Abriga-lo, de bom grado,
como inquilino que ndo paga aluguel: porquanto a desobediéncia aos mandamentos magicos
impacienta os espiritos. Com esse direito imprevisivel, sob a égide das vicissitudes magicas, 0
capitalismo ndo pdde operar. O capitalismo precisa “de um direito previsivel como o
funcionamento de uma méaquina, sem interferirem aspectos ritual-religiosos e maégicos.”
(Weber, 2009, p.520). A criacdo desse direito s6 foi possivel pelo fato de o Estado moderno
aliar-se com os juristas.

No século XVI, os Estados europeus tentaram, temporariamente, empregar 0s
humanistas nos cargos publicos. Acreditava-se que conhecimentos de latim e grego eram
fundamentais aqueles cargos, porém, tal ilusdo durou pouco tempo. Logo se percebeu gque 0s
humanistas formados nos ginasios ndo tinham aptiddo para as fungdes publicas, restando
somente os juristas profissionais para ocupa-las racionalmente. Juristas profissionais criaram
um direito formalmente aperfeicoado no Ocidente, desconhecido por escribas indianos e
mandarins chineses. O Estado, no sentido de Estado racional, apenas existiu no Ocidente.

Weber conceitua os mandarins chineses, no intuito, de diferencid-los do
funcionalismo especializado da burocracia ocidental. No antigo regime chinés, havia uma
camada restrita de funcionarios, os mandarins, literatos com ampla cultura humanista,
dominio da literatura milenar chinesa e eximia caligrafia — do grego, kallos: belo e grafia:
escrita. Caligrafos, cujos versos sdo escritos de acordo com os preceitos da arte caligréafica,
gue possuem uma prebenda, embora ndo tenham minima formacdo em assuntos
administrativos e em jurisprudéncia. Ndo se da importancia ao desempenho politico dos
mandarins chineses, o desempenho destes é mensurado em relacéo a cultura literaria. Assim,
um Estado com tais funcionarios caligrafos é diferente de um Estado ocidental, calcado no
funcionalismo especializado e no direito racional.

Nos séculos VII e XI, o Estado chinés tentou substituir os mandarins por
funcionarios especializados, todavia, ocorreu o eclipse lunar e a substituicdo foi colocada em
xeque. No contexto méagico da religiosidade chinesa, tal eclipse, como outros fenbmenos
naturais, era percebido como perturbacdo da ordem assegurada religiosamente. Portanto,
inovacbes eram rechacadas a favor da estabilidade. O que impediu a ascensdo do
funcionalismo especializado nao foi a “alma do povo chinés”, mas o vigor da religiosidade

magica. “Pela mesma razdo nunca puderam ser rompidas as associacdes de cla, como
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aconteceu no Ocidente, em virtude do desenvolvimento urbano e do cristianismo.” (WEBER,
2009, p.518).

De acordo com Weber, uma politica econdmica estatal surgiu apenas na Epoca
Moderna com o sistema mercantilista. “O primeiro indicio de uma politica econdmica
principesca racional aparece na Inglaterra, no século XIV; trata-se do fenémeno que, desde
Adam Smith, chama-se mercantilismo.” (WEBER, 2009, p.523). Mercantilismo implica a
formacdo de uma poténcia estatal moderna, gracas ao aumento das receitas principescas e da
capacidade de respostas tributarias da populacdo. O empreendimento capitalista é transferido
para a area politica, gerando uma politica econémica nacional planejada e forte.

A politica econémica em relagdo ao exterior é arrivista, sem escrdpulos, tomando as
outras poténcias nacionais como adversarias, baseando-se no principio de comprar 0 mais
barato possivel e vender a um preco elevadissimo. Criar o0 maior nimero possivel de fontes de
receitas monetarias no proprio pais: eis o mote da politica econdmica mercantilista.
Entretanto, os tedricos mercantilistas ndo confundiram a posse de metais preciosos com a
rigueza de um pais. Para Weber, de acordo com aqueles tedricos, a riqueza de um pais
aumenta-se com o crescimento da populacdo — e, assim, de sua capacidade tributaria — e com
a venda de produtos nacionais ao exterior. Apoiava-se esse sistema na teoria do balanco
comercial, a qual um pais empobrece quando o valor das importacdes excede o das
exportacdes, teoria desenvolvida, inicialmente, na Inglaterra do século XVI. Aliés, é a
Inglaterra o pais de origem do sistema mercantilista.

Weber define, sociologicamente, o Estado pelo meio que lhe é préprio, como
também a toda associagédo politica: o da coacéao fisica. Estruturas sociais pacificas, distantes
da violéncia, dispensam o conceito de Estado, sendo mais crivel denomina-las de
“anarquicas”. No entanto, a violéncia ndo ¢, evidentemente, o Unico meio de que se vale o
Estado, mas € o seu instrumento especifico. Weber lembra o dito de Trotsky: “toda Estado
funda-se na forga”. No passado, diversos agrupamentos politicos, a comecar pelo cla,
recorreram a violéncia como forma de dominio. Entretanto, na época moderna, o Estado é
concebido como uma comunidade humana que, dentro dos limites de determinado territério,
reivindica para si 0 monopolio do uso legitimo da violéncia fisica. Portanto, o Estado

transforma-se na Unica fonte do “direito” de exercer a violéncia. O Estado,

[...] do mesmo modo que as associagbes politicas historicamente
precedentes, é uma relacdo de dominagdo de homens sobre homens, apoiada
no meio da coacdo legitima (quer dizer, considerada legitima). Para que ele
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subsista, as pessoas dominadas tém que se submeter a autoridade invocada
pelas que dominam no momento dado. Quando e por que fazem isto,
somente podemos compreender conhecendo os fundamentos justificativos
internos e 0s meios externos nos quais se apdia a dominacdo (WEBER,
2009, p.526).

Existem, a principio, trés justificacbes internas capazes de legitimar a dominagéo.
Primeiro, a autoridade do “eterno ontem”, consolidada pela crenca na santidade das tradi¢des
em vigor e na legitimidade daqueles que exercem o poder gragas aos costumes arraigados. A
obediéncia dirige-se a pessoa do governante e ndo as normas impessoais. Temos, aqui, a
dominacdo tradicional, tal como a exerciam o patriarca e o principe patrimonial de outrora.
Segundo, a autoridade legitimada pelo dom de graca pessoal, extracotidiano e carismatico. A
dominacdo carismética fia-se no valor pessoal de um lider distinto gracas aos seus atos
herdicos.

O lider carismatico aparece aos seus correligionarios como figura sobre-humana. A
dominacdo calcada no carisma é exercida, na area politica, pelo principe guerreiro eleito ou
soberano plebiscitario, além do grande demagogo e do chefe de um partido politico. Todavia,
0 carisma ndo é restrito a politica, porquanto manifestacfes carismaticas sdo, igualmente,
possiveis no campo religioso, entre os profetas. Por fim, ha a dominacdo alicercada na
validade dos regulamentos estatuidos racionalmente. A dominacgdo racional-legal, tipica do
Estado moderno, entroniza a “competéncia” objetiva do “servidor publico”. Aqui, obedece-se
as normas impessoais instituidas por leis abstratas. Ndo obstante sejam essas as justificacGes

internas fundamentais, é claro que, no entanto, a obediéncia seja

[...] condicionada por motivos muito poderosos de medo e esperanca — medo
da vinganca de poderes magicos ou do detentor do poder, esperanca de obter
uma recompensa no Aquém ou no Além -, além de interesses de natureza
mais diversa. (..) Mas perguntar-se fundamentos “legitimos” desta
obediéncia conduz a estes trés tipos “puros”. E essas idéias de legitimidade e
seu fundamento interno s&o de importancia consideravel para a estrutura da
dominacdo. Certamente, € raro encontrar os tipos puros na realidade
(WEBER, 2009, p.526).

Os tipos puros raramente sdo encontrados na realidade. Alias, eles ndo sdo a
realidade, mas sim o instrumento metodolégico responsavel por selecionar aspectos
significativos daquela. Nesse momento, estamos compelidos a tracar um breve excurso acerca

da metodologia weberiana, chamando atencéo para a sua principal ferramenta heuristica, a
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dos tipos ideais. O tipo ideal realca, unilateralmente, alguns dos tracos significativos da
realidade cultural infinita. A univocidade é adquirida quando véarios fendbmenos peculiares ao
tipo proposto sdo comparados. Os tipos ideais atribuem as ciéncias da cultura um caréater
empirico, distanciando-as das infiltracdes metafisicas. Ademais, eles propéem o
conhecimento da realidade a partir das relagfes causais, imputadas mediante a regularidade
dos fendbmenos historico-culturais. Portanto, as formas tipico-ideais de dominagdo (quase) ndo
sdo encontradas, em estado puro, na realidade historica. Na realidade empirica, 0s tipos estdo
entrelacados, distantes da univocidade ideal.

O conceito weberiano de dominagdo assume que uma vontade explicita, do
dominador ou dos dominadores, influi sobre o comportamento alheio, do dominado ou dos
dominados, a tal ponto, que estes adotem o conteido daquela vontade como méaxima de suas
aces. Os distintos tipos de dominacdo tentam cultivar a crenca em sua legitimidade,
recorrendo, para tanto, ndo s6 a forga fisica, mas, igualmente, aos meios de producdo
(simbolico-cultural) da legitimidade.

O desenvolvimento do Estado moderno esta relacionado as tentativas de
desapropriacdo, levadas a cabo pelos principes, do “poder administrativo” de portadores
individuais, isto €, “daqueles proprietarios de recursos administrativos, bélicos e financeiros e
de bens politicamente aproveitaveis de todos os tipos.” (WEBER, 2009, p.528). Tal
desenvolvimento é paralelo ao desenvolvimento da empresa capitalista, por meio da
desapropriacdo gradativa dos “produtores autonomos”. O Estado moderno ocidental cindiu o
qguadro administrativo, os funcionarios e trabalhadores administrativos, dos meios materiais
da organizacdo administrativa. Todos 0s recursos materiais pertencem ao Estado, sendo

vedado aos particulares té-los como propriedade particular.

O Estado moderno é uma associacao de dominacdo institucional, que dentro
de determinado territorio pretendeu com éxito monopolizar a coacéo fisica
legitima como meio da dominag&o e reuniu para este fim, nas méaos de seus
dirigentes, 0s meios materiais da organizacdo, depois de desapropriar todos
os funcionérios estamentais autbnomos que antes dispunham, por direito
préprio, destes meios e de colocar-se, ele préprio, em seu lugar, representado
por seus dirigentes supremos (WEBER, 2009, p.529).

O dominio efetivo do Estado moderno ndo se manifesta nos discursos parlamentares,
tampouco em declaragcbes monarquicas, mas sim no cotidiano da administracdo conduzida

pelo funcionalismo burocratico. O critério univoco da modernizacdo do Estado encontra-se
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naquele funcionalismo, assentado em “contrato, saldrio, pensdo, carreira, treinamento
especializado e divisdo de trabalho, competéncias fixas, documentacdo e ordem hierarquica.”
(WEBER, 2009, p.529). O “progresso” em dire¢ao ao Estado burocratico, cujo direito ¢é
racionalmente estatuido, conecta-se, intima e indiretamente, com o desenvolvimento
capitalista moderno.

“O Estado moderno, do ponto de vista socioldgico, ¢ uma “empresa”, do mesmo
modo que uma fabrica: precisamente esta é sua qualidade historicamente especifica.”
(WEBER, 2009, p.530). A relativa autonomia do artesao, inserido na formacéo pré-capitalista,
consistia no fato de que ele mesmo era o proprietario de seus instrumentos, reservas e
recursos monetarios. A moderna economia capitalista separou o trabalhador dos meios
materiais do empreendimento, desapropriando os meios de producdo, outrora, pertencentes
aquele. A moderna organizacdo estatal agiu da mesma forma, cindindo os funcionarios
publicos dos meios administrativos materiais. A disposicdo sobre esses meios esta sob o
dominio do “poder ao qual obedece diretamente o aparato da burocracia (juizes, funcionarios,
oficiais, capatazes, funcionarios de escritério, sargentos).” (WEBER, 2009, p.530). A
existéncia e a funcdo desse aparato estdo ligadas a “concentragdo dos meios materiais da
empresa’.

No decorrer do processo de formacdo do Estado racional diferentes quadros
administrativos foram recrutados. O seu processo de formagdo relacionou-se com o
surgimento de “politicos profissionais”, os quais, historicamente, originaram-se no Ocidente,
em solo urbano, “tal como apareceu primeiro no ambito da cultura mediterranea.” (Weber,
2009, p.532). Deixemos de lado as camadas orientais portadoras de uma “politica
profissional”, tais como a dos bramanes, sacerdotes budistas e mandarins chineses. ESses
ultimos parecidos com a figura do humanista renascentista, eximios literatos ndo versados em
assuntos juridico-administrativos. Em face da singularidade ocidental, Weber menciona trés
camadas: a nobreza cortesd, o patriciado inglés nomeado de gentry % os juristas com

formacgdo universitaria. Os juristas tém importancia decisiva para a estrutura politica

% Segundo Weber, um patriciado inglés que abrangia rentistas urbanos e algumas parcelas da nobreza.
O principe acionava-os contra os bardes, colocando os seus membros na posse dos cargos do self-
government. Essa camada preservou a Inglaterra, de acordo com o pensador aleméo, da burocratizacdo
que acometeu todos os Estados continentais. A expressdo gentry, nos marcos da semantica inglesa,
nomeia, em geral, pessoas pertencentes a alta sociedade, “people of high social class”. Os
correspondentes vocébulos gentrify e gentrification relacionam-se ao verbo revitalizar e & forma
substantivada revitalizacdo, respectivamente. Porém, gentrification adquire um sentido mais amplo,
relacionado ao “enobrecimento urbano” e as transformagdes do espaco urbano em prol da valorizacdo
imobilidria de éareas anteriormente ocupadas por classes populares. Alguns estudiosos traduzem o
vocabulo por meio do neologismo gentrificacao.
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ocidental: eles transformam a “empresa” politica, desenvolvendo um Estado racional,
despojado do ritualismo mégico-juridico presente nas formas “irracionais” de Estado.
Munidos das teorizacbes weberianas em torno do Estado racional, podemos
destrincar as principais contribuicdes do pensador alemdo para a sociologia juridica,
interessada, em especial, no processo de racionalizagdo do direito moderno, formalista,
previsivel e calculavel. A racionalizacéo do direito, assim como a de outras esferas de valor,

iniciou-se

[...] com a racionalizacdo da esfera religiosa, isto €, a superacdo do apelo aos
meios magicos e encantados de entendimento do mundo. Como exemplo de
ordenamento juridico irracional temos o comum as civilizagbes mais
primitivas, no qual o juiz ou o legislador sdo guiados por normas que
escapam a razdo, pronunciadas com base no oraculo. Uma das
consequéncias disso, é que a racionalizacdo do direito é possivel quando ha
um distanciamento entre preceitos juridicos e religido. H4 uma ruptura entre
ética, moral e direito que passam a fazer parte de diferentes esferas de valor
(MATTOS, 2002, p.58).

O capitulo VII, Sociologia do Direito, de Economia e Sociedade percorre as
perspectivas histdricas do direito, debrucando-se sobre os direitos antigos e medievais, até as
formas juridicas modernas, tipicas do Ocidente. A “titdnica” erudi¢cdo weberiana passeia pelas
relacfes entre direito penal e civil, diferenciando o direito objetivo do subjetivo. O escopo €
amplo: das diferentes formas de conclusdo dos contratos, ao longo da historia, as diferentes
escolas juridicas. O nosso interesse esta nos juristas como artifices da racionalizacdo juridica,

indicando as qualidades formais do direito moderno. O Direito

[...] pode ser “racional” em diversos sentidos, conforme as diferentes
direcGes que pode tomar o processo de racionalizagdo do pensamento
juridico. Weber enfatiza dois caminhos desta racionaliza¢do, que vdo desde
o sentido de processo mental mais simples até ao mais complexo
(ARGUELLO, 1997, p.128).

Se a racionalidade do direito depende dos rumos tomados pelo “processo de
racionalizagdo do pensamento juridico”, dois principios vém a tona. O primeiro, o de
generalizacéo, reduz as razdes que determinam a decisé@o judicial a “disposi¢des juridicas”.
Essa reducdo “estd geralmente condicionada por uma andlise prévia ou paralela dos fatos, a

fim de encontrar os elementos que interessam ao ajuizamento juridico.” (WEBER, 2009,
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p.11). Essa andlise prévia dos fatos fundamenta-se numa casuistica racional. O
estabelecimento analitico de preceitos juridicos acompanha a constru¢do de “relacdes” e

“Institui¢des” juridicas, porquanto paralelamente

[...] & obtengdo analitica de “disposi¢cdes juridicas” a partir dos casos
concretos, ocorre entre nos o trabalho sintético da “construcao juridica” de
“relagdes” e “instituicdes juridicas™, isto €, a determinacdo daquilo que,
numa acéo social ou consensual, se realiza de maneira tipica, é juridicamente
relevante e é a determinacdo da forma, logicamente consistente, em que estes
componentes relevantes devem aparecer coordenados de acordo com o
direito, isto €, como “relacao juridica” (WEBER, 2009, p.12).

O segundo principio que norteia o processo de racionalizacdo é o de sistematizacéo.
Aqui, os preceitos juridicos sao codificados, de tal forma que as disposi¢des juridicas formem
entre si um sistema de regras logicamente claro e, em principio, sem lacunas. As normas
abstrato-legais garantem a ordem juridica, garantindo um grau elevado de previsédo e calculo.
A sistematizacdo juridica atual é um produto tardio, em parte, do direito romano,
desconhecida pelo direito primitivo. Portanto, a ordem juridica racional, ao acionar normas
gerais e abstratas, imprime ao direito dois atributos essenciais a racionalizacdo ocidental:
previsibilidade e calculabilidade. Tais atributos estdo ausentes em sistemas juridicos
irracionais, nos quais os seus operadores atuam de forma discricionéria, balizados por
valores afetivos e emocionais, gerando normas assistematicas e imprevisiveis.

A irracionalidade ou racionalidade do sistema juridico sdo mensuradas a partir do
grau de previsibilidade e calculabilidade de suas normas juridicas. A sociologia juridica
weberiana opera com tipos ideais “e, portanto, na realidade, mesmo em uma ordem juridica
irracional, podem aparecer alguns aspectos de racionalidade e vice-versa.” (ARGUELLO,
1997, p.130). Weber, com o intuito de mapear o processo de racionalizagdo juridica, lanca
méo de outros dois conceitos tipico-ideais: o de materialidade e formalidade. O direito formal
obedece as normas abstratas e a coeréncia da lei, criando, assim, um grau elevado de
previsibilidade e calculabilidade. Ademais, o direito formal, cujas decisdes sdo operadas a
partir de uma légica tdo-somente juridico-abstrata, simboliza uma conguista contra 0s poderes
autoritarios. Por seu turno, o direito material, ndo se restringe as normas abstratas,
imiscuindo-se em critérios de decisdo “extrajuridicos” alicercados em preceitos éticos,

politicos e religiosos. De certa forma, “a racionalidade formal corresponde a racionalidade
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orientada a fins, enquanto a racionalidade material corresponde & racionalidade orientada a
valores.” (MATTOS, 2002, p.57).

Para Weber o direito racional-formal é o summum bonum do processo de
racionalizacdo do direito. Ele conjuga os conceitos de racionalidade e de irracionalidade com
os de formalidade e materialidade, construindo combinagdes tipico-ideais assumidas pelos
sistemas juridicos ao longo da histéria humana. Tanto a aplica¢do quanto a criagdo do direito
podem ser racionais ou irracionais.

Ha o direito irracional-formal, no qual os meios empregados, como a consulta a
oraculos, ndo sdo passiveis de controle racional. Tal direito corresponde ao tipo-ideal de
direito revelado, comum as civilizagdes “primitivas”. Aqui, as normas sdo imprevisiveis e
referendadas em casos concretos. Por outro lado, tem-se o direito irracional-material, no qual
0s critérios que norteiam a decisdo sdo de natureza ética, politica ou emocional. Weber
vislumbra na “justica de cadi”, cujas disposi¢des juridicas sdo “saloménicas” !, a
manifestacdo historica tipico-ideal daquele direito. Temos, igualmente, um direito racional-
formal e racional-material. Esse aciona critérios de decisdo externos ao sistema juridico,
como referéncias éticas, religiosas ou politicas; aquele adota processos decisérios puramente
juridicos, vinculados a normas l6gico-abstratas, sendo um produto singular da formacéo
historico-cultural ocidental, ausente noutras civilizagdes. Aos olhos de Weber, hd um
antagonismo irreconciliavel nas relaces do direito racional-formal com o racional-materiall,
porquanto os individuos recorrem ao formalismo juridico, no intuito, de atender as demandas
humanas materiais.

O direito racional-formal, o qual atingiu o mais alto grau de racionalidade l6gica e
metodica, pressupde 0s seguintes principios: a) toda decisdo juridica concreta deve
representar a aplicacdo de disposicOes juridicas abstratas; b) gracas aos meios da l6gica
abstrata, os casos concretos sdo decididos a partir daquelas disposicoes; ¢) o direito uma vez
objetivado transforma-se num sistema “sem lacunas” de disposigdes juridicas; d) aquilo que
ndo pode ser construido racionalmente, do ponto de vista juridico, ndo deve ter relevancia
para o direito e e) a agdo social dos individuos deve ser interpretada como “aplicagdo” — ou

“execucdo” — ou, ao contrario, como “infracdo” de disposi¢des juridicas.

' O adjetivo salomonico refere-se a Salomao, personagem biblico, rei dos hebreus. A justica
salomonica tem como exemplo supremo a sentenca dada ao caso de duas mulheres que reclamavam a
maternidade de uma crianca. Salomédo ordenou que a crianca fosse dividida ao meio, no entanto,
apenas aquela que ndo era a mde acatou a sentenca. O Cantico dos Canticos, tradicionalmente, é
atribuido a Salomé&o. Weber vislumbrou em O Céantico dos Canticos a influéncia do erotismo oriental
na religiosidade ocidental.
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A racionalizacdo do direito acompanha a racionalizagéo religiosa, criando um direito
racional-formal despojado de ingeréncias magico-rituais. Weber esta interessado na
racionalizacdo crescente dos conceitos e praticas legais, responsavel pela laicizacéo do direito

moderno. Weber esbogou

[...] em grossas pinceladas um resumo em quatro etapas da racionalizacdo do
direito, que é, sob muitos aspectos, andloga a racionalizacdo religiosa, a qual
opera no Ocidente a eliminacdo da magia como meio de salvagdo, a
sistematizagdo teldgico-racional da doutrina revelada e a sublimagéo ética,
gue por assim dizer estica a duracdo dos estados sagrados, em geral efémeros
(PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000, p.126).

A racionalizacdo juridica ndo aparece na Rechtssoziologie como um resultado final a
ser alcancado inelutavelmente. Tal racionalizacdo € avaliada em relacdo com as diferentes
etapas historicas da “evolugdo” dos sistemas juridicos. As etapas ndo estdo dadas de antemao,
como se fosse possivel deduzi-las de um telos predeterminado. Ademais, “o processo vai-se
fazendo no caminho, e as etapas, assim como 0s desvios, sdo identificaveis ex post e
objetivamente pelo pesquisador.” (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000, p.127). Embora
Weber proponha linhas gerais do processo de racionalizacdo juridica, essa ndo € crivada por
uma trajetéria mecénica, tampouco linear. A racionalizagdo aqui aludida tem afinidades
eletivas com a racionalizacdo e intelectualizacdo promovidas pelo longo processo historico-
cultural de desencantamento do mundo, pelo qual a técnica e a previsdo cientificas sédo
mobilizadas a favor da desmagificacao da religiosidade.

A racionalizacdo, inclusive a do Direito, despoja de magia 0 mundo, imprimindo
valoracBes ético-racionais as imagens do mundo. Com o aparecimento das religides de
salvacdo, marcadas pelo dualismo entre Deus e o mundo, as imagens religiosas foram
racionalizadas, transmutando-se em imagens éticas do mundo. A religiosidade ocidental
racionalizou as linhas de acgdo, atribuindo-lhes autonomia, cada qual com sua “legalidade
propria”. Gragas a heranca judaico-cristd ocidental os preceitos juridicos foram separados das
normas magico-religiosas. Portanto, “o primeiro passo para a racionalizagdo juridica, como
para a religiosa, € a superagdo do apelo a meios magicos.” (ARGUELLO, 1997, p.149).

O processo de racionalizagdo do direito promove a autonomizacao crescente do
direito, despindo-o dos tragos irracionais presentes no antigo direito religiosamente revelado.
Weber identifica nas inovagdes juridico-legais produzidas somente no Ocidente a
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[...] adogdo de técnicas sempre mais racionais no lugar das formulas méagicas
estereotipadas e da “revelacdo carismatica do direito”, noutras palavras, no
lugar da lei divinamente revelada, abandonando-se assim velhas formas
procedimentais do antigo direito, “des-valorizadas” agora como praticas
irracionais, incertas, incoerentes, arbitrarias (Walton, 1976; Brubaker, 1984),
além de engessadas pela sacralidade (as vezes absoluta) da tradigdo
(PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000, p.128).

Weber insere a racionalizacdo do direito no contexto maior de racionalizacdo do
aparato estatal, cuja organizacdo administrativo-burocratica é associada a eficacia técnica, tida
como superior & de quaisquer outras organizacfes. A superioridade técnica da burocracia
pressupde a realizacdo célere de suas tarefas oficiais, levada a cabo por funcionérios cuja
competéncia ¢ “objetiva”. As organizagdes burocraticas estdo sob a égide da impessoalidade,
sine ira et studio, mobilizando, para tanto, meios e fins racionais. “A logica do calculo e da
previsdo que norteia a burocracia constitui um dos pressupostos da economia capitalista.”
(MATTOS, 2002, p.59). Sob essa perspectiva, Weber analisa o direito racional-formal,
associando-o0 ao capitalismo moderno, conquanto tal associacdo nédo seja monocausal.

A economia racional moderna é relevante para a racionalizacdo juridica, entretanto, o
direito racional-formal ndo é mera decorréncia (necessaria) do desenvolvimento do
capitalismo moderno. As qualidades formais daquele direito garantem a liberdade contratual
preconizada pelo mercado, no entanto, a economia capitalista € compativel com outras formas

de elaboracdo juridica.

Weber consegue distinguir condi¢des fundamentais do desenvolvimento
juridico moderno, fora da esfera meramente econémica. Os procedimentos
técnico-juridicos, por meios dos quais o Direito concede garantia, precisam
antes ser criados para servir aos interesses econdmicos; dessa forma, novas
situacdes econdmicas ndo geram, de imediato, novas formas juridicas, as
quais dependem de uma invencdo técnico-juridica que encontre difusdo
(ARGUELLO, 1997, p.151).

A sociologia compreensiva weberiana expde o0s significados da racionalidade
juridica, tendo como referéncia o desenvolvimento histérico do Direito moderno. Doravante,

inspirando-se na metodologia proposta pelo intelectual francés Julien Freund (1978) %, vamos

2 Intelectual francés responsavel pela introducio do pensamento de Carl Schmitt nos circulos
intelectuais franceses dos anos sessenta. Dedicou-se, igualmente, ao pensamento weberiano. A
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nos deter nos fatores “internos” e “externos” do desenvolvimento da racionalizagdo do
direito.

O desenvolvimento das qualidades formais do direito moderno corresponde a
“racionaliza¢do interna” (cujos portadores sdo os juristas profissionais), isto €, normas
juridicas abstratas sdo criadas, levando-se em conta a generalizacdo e a sistematica juridicas,
com o fito de “desencantar” o direito, promovendo sua laicizagdo. A “racionalizacdo externa”

obedece a influéncias indiretas, sobretudo, econdmicas e sociais. Para Weber

[...] s&o especialmente interessantes o0s caminhos e destinos da
racionalizagdo do direito, isto €, do desenvolvimento de suas atuais
qualidades especificas de “direito de juristas”. Veremos que um direito pode
ser racionalizado de maneira diversa e que isto ndo ocorre, necessariamente,
no sentido do desenvolvimento de suas qualidades de “direito de juristas”. A
direcdo em que se desenvolvem estas qualidades formais esta diretamente
condicionada, por assim dizer, por condigdes “intrajuridicas”: pela
peculiaridade dos circulos de pessoas que podem influir profissionalmente
sobre a formacdo do direito, e apenas indiretamente pelas condigdes
econdmicas e sociais, em geral. Em primeiro lugar, importa a natureza do
ensinamento juridico, isto é, da formagdo dos préticos juridicos (WEBER,
2009, p. 85).

Para analisar os fatores “internos” que racionalizam a ordem juridica, o socidlogo
alemdo opera, novamente, com conceitos tipico-ideais, concernentes aos inovadores e
criadores do Direito. Aqui Weber chama a atengdo para o fato de que a racionalizacdo da
esfera juridica ndo € univoca, tampouco linear e comum, a quaisquer formacdes historico-
culturais. A diversidade das relagdes politicas de poder corrobora 0 argumento weberiano,
porquanto diferentes tipos de dominacdo politica fomentam esferas juridicas distintas. Por
outro lado, em certas condigdes historicas, as autoridades teocraticas e seculares influenciam
os ordenamentos juridicos reciprocamente. Ademais, a multiplicidade dos honoratiores
juridicos — teoricos e praticos do Direito — incide naquele processo de racionalizacéo,
nuangando-o.

O processo de racionalizacao aludido pode ser disposto nas seguintes “etapas” tipico-
ideais de desenvolvimento: a) primeiro, a revelacdo carismatica do direito por meio de
“profetas juridicos” (Rechtspropheten); b) segundo, a criagdo e a aplicacdo empiricas do
direito por notaveis juridicos; c) terceiro, a outorga do direito pelo imperium mundano e pelos

metodologia aludida por nés encontra-se em: FREUND, Julien. La rationalisation du droit selon Max
Weber. In: Archives de Philosophie du Droit. Paris: Sirey, 1978, p.69-92.
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poderes teocréticos e d) por ultimo, a codificagdo sistematica do direito — normas juridicas
abstratas estatuidas e ndo consuetudinarias — e o oficio jurisdicional exercido por juristas
profissionalizados (Fachjuristen), formados em Escolas de Direito. Os quatro estagios
propostos por Weber para a racionalizacao juridica sdo esbocgados tipico-idealmente, sendo
impossivel esquadrinha-los linearmente.

Habermas (1984) indicou que a sociologia juridica weberiana reconstr6i uma
evolucdo que parte do direito revelado, passa pelo direito tradicional e termina no direito
moderno. Porém, o grande teérico alemao, ainda vivo, quis imprimir a sociologia juridica

weberiana uma légica que lhe € estranha, visto que, diferentemente, do

[...] esquema ternario de Habermas, o de Weber traz, sim, 0s passos mais
importantes desse desenvolvimento, que sdo ac mesmo tempo objetivos e
teoricamente construidos, mas que, convém notar, ndo se sucedem na
realidade histérica na mesma ordem nem com a mesma indole que os trés
momentos apontados por Habermas, podendo nem mesmo ocorrer um que
outro dos quatro estagios (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000, p.128).

Os estagios esmiucados por Weber relacionam-se, intimamente, com as formas de
dominacgdo tradicional, carismética e racional. As formas politicas de dominacdo exercem
influéncia consideravel sobre as qualidades formais do Direito. Portanto, o poder carismético
pode ser associado a revelacéo carismatica por meio dos “profetas juridicos”, porquanto esses
recorrem a forcas revolucionarias para a criacdo de um direito revelado. Por outro lado,
podemos associar o poder racional-legal a criacdo do direito mediante a atuacdo dos notaveis
juridicos ou dos juristas profissionais. Sendo que a criacdo do direito efetuada pelos primeiros
vincula-se a racionalidade material, enquanto a criacdo por obra dos segundos aferra-se a
racionalidade formal.

Com vagar iremos deslindar as principais caracteristicas daqueles estagios tipico-
ideais. Amiudamos a singularidade metodologica atribuida por Weber as ciéncias sociais com
insisténcia: os “sentidos” da racionalizagdo, tanto juridica quanto religiosa, sO sdo
compreensiveis quando referendados pelos sentidos imputados pelos individuos as acdes
sociais nas linhas modernas de acdo daquelas esferas. Insisténcia tenaz, ndo raro repetitiva,
mas imprescindivel. O atual excurso metodoldgico ndo é fortuito, porquanto os estagios de

racionalizacdo juridica s6 sdo compreensiveis quando a analise evidencia os portadores
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individuais daqueles estagios. Afinal, sdo esses que conferem legitimidade e sentido ao
ordenamento juridico.

Vamos aos estagios. A revelacdo carismatica da lei pelos profetas juridicos cria um
direito do tipo irracional-formal, visto que o recuso a oraculos constitui-se como 0 meio
essencial de resolucdo das contendas juridicas. Suas qualidades formais sdo exteriores e ndo
logicas, “porque a legitimidade dos profetas juridicos se baseia em certos rituais e atos
considerados sagrados.” (ARGUELLO, 1997, p.154). Os portadores normais dessa revelagio
carismatica da lei sdo os feiticeiros, sacerdotes ou profetas. Falta as decisdes juridicas
emanadas desse direito o conceito de “normas abstratas”.

No ambito dos direitos primitivos, a aplicacdo de “regras fixas” ndo ¢ inerente as
sentencas. Essas, na verdade, fundamentam-se na santidade absoluta de determinados
habitos, os quais, na hipotese de serem desrespeitados, podem despertar a inquietacdo dos
espiritos ou a ira divina. Portanto, as normas estdo arraigadas na tradi¢do, sendo impossivel
alterd-las. Elas devem ser reconhecidas e interpretadas de acordo com 0s costumes vigentes,
sendo vedado aos portadores juridicos cria-las. A interpretacdo dessas normas tradicionais
aprouve aos ancidos, conhecedores dos “poderes magicos”. No entanto, existem normas que
nascem como novas regras impostas, isto €, aquelas criadas pela revelagdo carismatica da lei.
Nesse caso, “a revelacdo juridica € o primitivo elemento revoluciondrio em oposicdo a
estabilidade da tradicdo, e a mae de todo direito estatuido.” (WEBER, 2009, p.73).

Assim, sdo os profetas juridicos os portadores da revelacdo de novas normas, opostas
a tradicdo antiga dos ancidos, atribuindo a criacdo legal forcas carismaticas. Weber é sensivel
aos desdobramentos da invencéo, aplicacdo e criacdo de normas juridicas para as qualidades

formais do direito.

A conseqliéncia da intervencdo da magia em toda arbitragem e em toda
criacdo de novas normas € o carater rigorosamente formal, tipico de todo
procedimento juridico primitivo, pois somente a pergunta feita de maneira
formalmente correta ddo os meios méagicos a resposta certa. E ndo é possivel
sujeitar qualquer problema de justica ou injustica a um meio magico
qualquer, mas h& meios especificos para cada tipo de problema juridico
(WEBER, 2009, p.74).

O direito revelado carismaticamente insere a esfera juridica no ritualismo maégico-
religioso, tornando-o irracional. Malgrado o seu primitivismo juridico, tal direito contribui
para a pacificacdo das contendas juridicas: a vinganca privada € substituida pela expiacao e
por acles judiciais. A segunda etapa tedrica do processo de racionalizacdo do direito
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preconiza a criagdo e a aplicagdo empirica do Direito, por notaveis juridicos e “honoratiores”
(dignitérios), os quais surgem quando os poderes magico-carismaticos entram em declinio. Se
outrora os profetas juridicos davam uma justificacao ético-religiosa as normas, estabelecendo
um novo direito baseado no carisma pessoal, doravante, com a interpretacdo feita por notaveis
juridicos ou juristas de formacdo, o Direito comeca a separar-se do ritualismo maégico-
religioso.

Aqui é iniciado o processo de “secularizagdo” da enunciag¢ao/codificacdo das normas
juridicas, as quais progressivamente vdo deixando de ser regidas pelas imagens de mundo
magicas. O ordalio, as adivinhacdes e a consulta a oraculos saem de cena a favor de acordos
selados entre as partes interessadas. Aqui € possivel evocar, conforme o fez Pierucci (2000), a
secd0 d’Economia e Sociedade concernente a abordagem tipico-ideal do profeta e do
sacerdote. O sacerdote é legitimado por seu cargo, enquanto o profeta atua gracas ao seu dom
carismatico. O profeta, diferente do feiticeiro carismético, tem como missao a divulgacdo de
doutrinas éticas. Se o mango enleva, o profeta “desencanta”. O profeta, auténtico iconoclasta,
“desmagifica” a religiosidade. Portanto, “a nitida distincdo que Weber estabelece entre o
profeta, de um lado, e, do outro, o sacerdote e 0 mago acaba sendo crucial para se desenhar o
vetor dessacralizante do profetismo.” (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000, p.132).

Os profetas juridicos imp6em novas normas juridicas, ignorando a tradicdo
consolidada. Porém, a racionalizacdo dos procedimentos legais s6 se deu com a retomada da

jurisprudéncia romana por juristas profissionais e outras camadas.

Para que houvesse racionalizacdo do procedimento legal, foi necessario
recorrer a jurisprudéncia romana antiga, resultante de uma estrutura politica
sui generis (elevacdo de cidade-estado & categoria de império mundial). A
podesta italiana, os legistas franceses, 0s canonistas e te6logos do Direito
Natural nos concilios, os te6logos do Direito Natural na Holanda, os juristas
ingleses da Coroa e do Parlamento, a noblesse de robe, os advogados da
Revolucdo Francesa sdo, para Weber, grandes representantes do
racionalismo juridico, sem o qual ndo se poderia compreender o0 nascimento
do absolutismo real ou a Revolugdo Francesa (ARGUELLO, 1997, p.159).

A racionalizagdo daqueles procedimentos pressupfe alto grau de abstracdo e
refinamento intelectual, consolidada com o ensino universitdrio do direito. Entdo, “o
pensamento juridico avanga no Ocidente — mais no continente europeu do que na Inglaterra —
principalmente porque ali ele encontra seu verdadeiro nicho: a Universidade.” (PIERUCCI,

2000 apud SOUZA, 2000, p.133). O treinamento juridico académico formou juristas
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profissionais inclinados para a teorizagdo abstrata, preparados para a sistematizacdo das
normas juridicas. Os especialistas juridicos transformam o oficio jurisdicional em atividade
especializada, distanciando-o da influéncia magico-religiosa. O direito dai derivado tende a
ser racional-formal, sendo caracterizado pela criagdo de normas abstratas despidas, em parte,
de consideragdes materiais. Ha duas possibilidades opostas para o desenvolvimento de um

curso de direito “especializado”, primeiro, o

[...] ensinamento empirico do direito por praticos, exclusivamente ou pelo
menos predominantemente dentro da pratica, isto €, a maneira “artesanal” no
sentido de “empirico”, depois, entdo, o ensinamento tedrico do direito em
escolas especiais e na forma de um tratamento racional e sistematico dele,
isto ¢é, “cientificamente” nesse sentido puramente técnico. Um tipo
relativamente puro da primeira forma era o ensinamento juridico
corporativo, pelos advogados, na Inglaterra (WEBER, 2009, p.86).

O jurisconsulto romano e os advogados ingleses sdo o0s representantes da criacdo
cautelar do Direito por praticos juridicos. Os juristas praticos romanos ndo produziram um
sistema juridico “racional”, no entanto, sua jurisprudéncia continha cole¢des de sentencas
separadas, ordenadas de forma racional. A figura do jurisconsulto subsistiu como uma camada
especifica de notaveis, cujo principal fruto foi o desenvolvimento de uma linguagem juridica
analitica. Por outro lado, em solo inglés, foi constituida uma educacdo juridica corporativa: 0s
“advocates” viviam em casas de corporacdo, sendo que os futuros juizes eram selecionados
desses circulos. O advogado inglés aferrou-se a rigorosa etiqueta estamental, recusando a
realizar servicos técnicos. O ensino corporativo era concorrente do ensino universitario, logo
que esse conseguiu 0 monopdlio do ensino juridico aquele comegou a diminuir. Tanto o
Direito Inglés como o Direito Romano Cléassico séo direitos empiricos, entretanto, o ultimo se
revelou mais analitico que o segundo, gracas a administracdo bizantina que o sistematizou
definitivamente.

A imposicéo da lei pelos poderes seculares e teocraticos representa o terceiro estagio
de racionalizagdo “interna” do Direito, no qual a dominagdo de principes e hierarcas era de
carater racional, sistematizando o direito racional-material com o declinio de meios
processuais irracionais. O “racionalismo”, tanto dos hierarcas quanto dos principes
patrimoniais, é de feitio material. Aqui ndo se aspira ao direito formal-juridico, mas ao
material, cujos conteudos correspondem, de bom grado, as exigéncias pratico-utilitarias e

¢ticas daquelas autoridades. Essas autoridades estdo totalmente alheias “ao tratamento auto-
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suficiente e especificamente juridico do direito.” (WEBER, 2009, p.100). Houve uma
interpenetracdo difusa de deveres éticos e juridicos, criando um direito especificamente ndo-
formal. Portanto, os poderes seculares e teocraticos afeicoam-se a racionalidade material,
intentando construir uma justica “substancial”, sensivel aos requisitos politicos de sua
dominacéo.

As leis advindas dos poderes seculares e teocraticos desenvolveram-se em virtude
das guerras e seus efeitos devastadores. A guerra demonstrava que a tradicdo ndo era
inviolavel, ao coloca-la em xeque o ordenamento juridico era ameacado. Novos problemas
vinham a lume e a tradicdo, outrora, firme, agora, estilhacada, ndo estava a altura dos novos
desafios. A fim de restabelecer a seguranca juridica, novas normas foram criadas,
obedecendo-se, doravante, a critérios mais racionais. Aqui a promulgacdo das leis por
principes e hierarcas atua, conquanto, ainda, ndo tenhamos o tratamento especializado das
questdes juridicas e tampouco a separacgao entre direito e moral.

2

Weber rechaca visdes unilaterais 2 que vislumbram no direito positivo o Gnico

portador da racionalizacdo juridica. O direito natural, seja o direito candnico cristdo ou o

direito profano secularizado, promoveu, igualmente, tal racionalizacdo. Entédo, ao

[...] considerar que o direito se racionaliza tanto em aspectos formais quanto
materiais, Weber analisa o processo de racionalizacdo do Direito natural. Ele
percebe a importancia das influéncias materiais e da Idgica interna do Direito
natural que, apesar de ter sido combatido por varias correntes de
pensamento, teve uma grande influéncia na racionalizacdo formal do direito.
Ele rompe com a corrente positivista representada por Kelsen, segundo a
gual o Direito natural devido ao seu carater essencialmente material ndo tem
estatuto de direito, pertencendo, assim, a um ordenamento ético e ndo
juridico (MATTOS, 2002, p.62-63).

O direito canénico cristdo — ao contrario do direito judaico, indiano e islamico — ndo
tentou engolfar o direito profano, ambos permaneceram separados. A ordem juridica candnica
apregoada pelos cristdos diferiu, por exemplo, daquela defendida pelo direito sagrado
islamico, na qual as normas santas subsumiram todos os campos da vida normativa,

obstruindo, assim, o desenvolvimento do direito profano. Nesse Gltimo caso, o direito civil

# VisOes unilaterais percebidas, na historia do pensamento juridico, no alemao Hans Kelsen. Niklas
Luhmann propde um bom debate entre Weber e o “positivismo juridico”, porém, ampliariamos
sobremaneira 0 escopo do presente trabalho caso o evocassemos. Consultar: KELSEN, Hans. Teoria
Pura do Direito. Sdo Paulo: Editora Martins Fontes, 1998 & LUHMANN, Niklas. Sociologia do
Direito I. Rio de Janeiro: Editora Tempo Brasileiro, 1983.
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desdobrou-se da interpretagcdo do Cordo. Portanto, “o direito candnico do cristianismo
ocupava, diante de todos os demais direitos sagrados, uma posicdo especial pelo menos
quanto ao grau.” (WEBER, 2009, p.114). Essa posi¢ao especial do direito canonico cristao
desenvolveu-se gracas a circunstancia de que a Igreja repudiou qualquer relacdo com o Estado
e o direito, durante séculos, na Antigiidade. O carater relativamente racional do direito
canodnico resultou de diferentes circunstancias, vejamo-las.

Quando a Igreja necessitou manter relacbes com o poder profano, ela recorreu ao
direito natural. Ademais, em sua administracao eclesiastica, as tradi¢cdes racionais do direito
romano foram mantidas. Na ldade Média, a Igreja criou seu primeiro corpo sistematico de
direito, as ordens penitenciais, inspiradas em certos elementos formais presentes no direito
germanico. O ensino universitario ocidental separou o ensino de teologia do de direito
profano, impedindo com que, na Idade Média, a metodologia rigorosamente ldgica e
especificamente juridica, inspirada na filosofia e na jurisprudéncia, influenciasse o tratamento
do direito candnico. Por fim, o carater racional burocratico da organizacdo eclesiastica

influenciou a propria legislacdo candnica.

Gragas a esta situacdo, surgiu aqui, entre o direito sacro e o profano, uma
relacdo que ndo existe em nenhum outro lugar: que o direito candnico veio a
ser, para o direito profano, quase que um guia no caminho a racionalidade.
Isto se deve ao carater racional de “institui¢ao” da Igreja catolica, fendmeno
gue ndo encontramos por outra parte (WEBER, 2009, p.115).

O direito canbnico cristdo permaneceu racional-material, influenciado a préatica
processual da justica profana. Toda justica teocratica tende a averiguar a verdade material e
absoluta e ndo apenas a formal, opondo-se ao direito probatorio formalista. Uma justica
teocratica ndo pode deixar a averiguagdo da verdade a mercé do arbitrio das partes. “Procede
de oficio (méaxima oficial) e cria para si um procedimento probatério que Ihe parece oferecer a
garantia da averiguacao 6tima dos fatos verdadeiros: no Ocidente, o “processo de inquisi¢ao”,
adotado depois pela justica penal profana.” (WEBER, 2009, p.116). A racionalizagéo juridica
¢ simultdnea ao declinio da magia, sendo que nas primeiras fases do desenvolvimento
juridico, os processos de racionalizacdo que permeiam a esfera religiosa e a juridica sdo
correlatos.

Ademais, além dos poderes teocraticos, ha os seculares. Esses interferem no

formalismo e irracionalismo da antiga justica das assembléias forenses. O direito das
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autoridades seculares estd associado ao poder de imperium — poder oficial, poder de
proscri¢do — cujos portadores sdo os principes, magistrados e funcionarios. O que interessa a
Weber € a influéncia do imperium sobre o proprio direito comum, modificando-o0 ou criando
um novo direito. Os poderes seculares sdo de natureza extremamente diversa, produzindo

resultados sécio-culturais distintos. Porém, podemos assumir que

[...] uma das primeiras cria¢cBes do poder de proscri¢do principesco costuma ser um
direito penal racional. Tanto interesses militares quanto de “ordem”, em geral,
reclamaram a regulamentacdo precisamente dessa area. Depois da justica de
linchamento romana, o poder oficial principesco é a segunda fonte mais importante de
um “processo penal” especial. Muitas vezes influéncias sacerdotais interferiam
diretamente nesse desenvolvimento: assim, no &mbito do cristianismo, o interesse na
extin¢do da vendeta e do duelo (WEBER, 2009, p.118).

O poder de proscricdo principesco afasta o direito penal dos elementos irracionais.
Um direito penal racionalizado significa a eliminacdo do duelo e da vendeta como meios de
vinganga particulares. As penas e os delitos séo objetivados por normas abstratas. Entretanto,
a intervencdo das autoridades seculares no ambito do direito “civil” foi muito mais tardia em
relacdo ao direito penal.

Weber distingue dois tipos-ideais de cria¢bes juridicas principescas, relacionando-0s
as diferentes condicdes de existéncia politica do poder principesco patrimonial. O primeiro
deriva da administracdo estamental: ao principe, cujo poder politico € considerado um direito
subjetivo legitimamente adquirido, € permitido ceder parte de seu poder a funcionérios,
suditos, individuos ou associagdes, garantindo-lhes direitos (privilégios) subjetivos. Aqui
direito “objetivo” e “subjetivo” coincidem de tal forma “que a ordem juridica — imaginando-
se a situacdo em suas Ultimas conseqliéncias — deveria assumir o carater de um feixe de
privilégios de todo o tipo.” (WEBER, 2009, p.120). Na justica € na criagdo de direito
estamentais a ordem juridica € rigorosamente formal, mas irracional, sendo possivel apenas
uma interpretacdo empirica do direito. O exemplo mais importante de uma ordem juridica
estamental foi a “associagdo politica ocidental da Idade Média”.

O segundo concerne a justica principesca patriarcal: ao principe é vedada a
concessdo de direitos que possam comprometé-lo, é-lhe permitido apenas decretar
regulamentos — que contenham instrucGes gerais para seus funcionarios — ou dar ordens
segundo o seu livre-arbitrio. A justica patriarcal aspira a racionalidade material, a favor das

exigéncias de “eqiiidade”. Aqui os juizes sd0 a0 mesmo tempo funciondrios principescos; “o
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proprio principe interfere a vontade na justica mediante a ‘justica de gabinete’; decide
segundo seu livre-arbitrio, conforme aspectos de justica, de conveniéncia e politicos.”
(WEBER, 2009, p.121). O ideal dessa justica ¢ a “justi¢ca de cadi” dos juizos “salomdnicos”.
Podemos encontra-la nos writs dos monarcas ingleses, assim como na administracdo da
justica oriental de carater teocratico. Conquanto a justica patrimonial tenha se orientado pela
racionalidade material, ela “impulsionou a evolucdo da racionalidade juridica do direito de
carater formal, principalmente devido ao trabalho de codificacdo dos principes.”
(ARGUELLO, 1997, p.169). A interferéncia do imperium secular, sobretudo a do principesco,

tende a uniformizar e sistematizar o direito, codificando-o.

O principe quer “ordem”. E quer “unidade” ¢ homogeneidade de seu reino. E
isso também por uma razao que se origina tanto em necessidades técnicas da
administracdo, quanto em interesses pessoais de seus funcionérios: o
emprego, sem diferenca, em todo o territorio dominado é possibilitado pela
uniformidade juridica e oferece oportunidades de carreira mais amplas a
estes funcionérios que deixam de estar limitados a seu distrito de origem
pelo fato de conhecerem somente o direito deste. E os funcionarios, em
geral, aspiram a “clareza” do direito, enquanto as camadas burguesas
aspiram a “seguranca” da sua aplicagdo. Ainda que, desse modo, interesses
de funcionarios, interesses de aquisi¢do burgueses e interesses principescos
fiscais e técnico-administrativos tenham sido, de fato, os portadores normais
de codificagcBes, ndo sdo por isso 0s Unicos possiveis (WEBER, 20009,
p.124).

Além da codificagdo principesca, os “livros de direito” podem promover a
sistematizacdo juridica, alcancando autoridade canbnica, dominando a justica tal como uma
lei estatuida. A passagem da oralidade a escrita permeia, de forma difusa, a sociologia juridica
weberiana: a codificacdo escrita de normas juridicas deslegitima as interpretacdes
“irracionais” oriundas da tradi¢do oral vinculada a profetas e oraculos. A escrita foi favoravel
a racionalizagao juridica, sistematizando as codifica¢des. Ndo raro os “livros de direito”
compilaram o direito vigente, para evitar conflitos e dividas. Entretanto, esses livros
possuiam um carater sagrado, dificultando modificacbes demandadas pela dindmica social.
“Afinal, a racionalizacdo nédo se deu tdo somente devido a dinamismos internos do direito,
como vimos, mas em funcdo também das necessidades politicas e interesses econdmicos.”
(ARGUELLO, 1997, p.170). O Cédigo de Hamurabi, a Lei das Doze Tébuas e os Pandectas *

** Compilagéo juridica feita por ordem do imperador Justiniano e mais conhecida pelo nome latino de
Digesto. Nela figuram obras de jurisconsultos romanos dos séculos | a V.
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foram “livros juridicos” exemplares. Portanto, a codificacdo sistemética das normas juridicas

s0 viria com os juristas profissionais.

A educagdo universitaria propiciou, posteriormente, um trabalho de
sistematizacdo ainda maior, culminando com o Cédigo Civil napolebnico,
classificado por Weber como uma das trés grandes fontes de racionalizagéo
do direito, ao lado do direito romano dos jurisconsultos e da préatica juridica
anglo-saxonica. Este conjunto de normas é considerado por Weber como o
tipo mais coerente de codificacdo, que trouxe em sua redacdo verdadeiras
inovacgOes juridicas. Ao lado da formacdo universitaria, o direito romano,
especialmente em suas qualidades formais, inspirou as codificacbes da
administracdo da justica patrimonial, impedindo que esta desembocasse em
uma “administracdo da justica genuinamente patriarcal de tipo material,
orientada a consecu¢do do bem comum”, conforme ocorrera alhures
(ARGUELLO, 1997, p.171).

O cddigo civil francés estd relacionado a um tipo especifico de racionalismo,
manifestado na criagdo de uma lei livre de “preconceitos”, a qual recebe o seu contetdo
somente da razdo humana. A razdo de Estado e o “sadio” bom-senso norteiam a criacdo de
maximas juridicas. Tais maximas nio recebem a forma “de austeras regras de direito, mas sim
a de sentencas com carater de postulados, com a pretensdo de que um direito somente seja
realmente legitimo quando ndo contradiga aqueles postulados.” (WEBER, 2009, p.134).
Diante das maximas juridicas emanadas do codigo napolebnico, o conceito de direito natural
veio a baila. Quando a

[...] a conviccdo de “legitimidade” especifica de determinadas maximas
juridicas, ou seja, a forca de determinados principios juridicos, indestrutivel
por qualquer imposicdo de direito positivo e diretamente compromissoria,
realmente influencie de forma sensivel a vida juridica préatica. Isso ocorreu,
de fato, varias vezes na historia, especialmente no comeco da Epoca
Moderna e na época da Revolugdo, e em parte ocorre ainda hoje (na
América). O contelldo dessas maximas costuma chamar “direito natural”.
(...) “Direito natural” ¢ o conjunto das normas vigentes independentemente
de qualquer direito positivo e que tém preeminéncia diante deste, normas
que ndo devem sua dignidade a uma promulgacdo arbitraria, mas, ao
contrario, legitimam o poder compromissério desta. Normas, portanto, que
ndo sdo legitimas em virtude de sua criagdo por um legislador legitimo, mas
sim em virtude de qualidades puramente imanentes: a Unica forma
conseqliente e especifica de legitimidade de um direito que pode restar
quando ndo h& mais revelacbes religiosas, nem a santidade autoritéria da
tradicdo e de seus portadores. O direito natural é, por isso, a forma especifica
de legitimar as ordens revolucionariamente criadas (WEBER, 2009, p.134).
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Porém, nem todo direito natural orienta-se significativamente para ser
“revolucionario”, com o intuito de legitimar os rebelados. Os poderes autoritarios podem
reivindicar uma legitimacao “jusnaturalista”. O direito natural, portador tipico do
racionalismo juridico, cria normas do tipo formal. Sua formacéo histérica foi inspirada no
conceito de natura da Renascenca, tentando compor o canon daquilo que a “natureza’ quer,
e no conceito inglés de birthright (direitos racionais inatos). O direito natural contribuiu para o
desenvolvimento de um direito légico-formal, embora ndo tenha conseguido extirpar o
antagonismo (irreconciliavel, diga-se de passagem) entre racionalidade material e formal.

A racionalizacéo juridica relaciona-se, sobretudo, ao crescente desenvolvimento da
racionalidade formal. Ao direito racional-formal as demandas de justi¢ca material das “classes
negativamente favorecidas” ndo sdo, a principio, racional-logicas. A (re) substantivacao da lei
e do direito, proposta pelos movimentos democraticos, os quais ndo concordam com a
burguesa equivaléncia da nogdo de justica com igualdade juridica formal, conclama por uma
nova racionalidade. Todavia, a revelagcdo carismatica das leis apetece aos profetas juridicos e
ndo aos juristas profissionais, auténticos “servidores” da completa secularizacdo da
administracdo da justica, portadores do “formalismo juridico” e ndo da “revolucdo”. O
formalismo permite ao sistema juridico “operar feito uma maquina tecnicamente racional”.

O direito natural, aos poucos, perdeu o seu vigor legitimador, enfraquecendo-se
como referéncia fundamental para a criacdo de méximas juridicas. O positivismo juridico
grassou-se pelo mundo, eliminando o direito natural de outrora. Mudancas histérico-culturais

“desencantadas”, nao? O

[...] direito natural cede terreno ao positivismo juridico — o que é isto? O que
quer dizer isto? Desencantamento, ora; pura e simplesmente
desencantamento. O que de mais desencantado pode haver, no ambito das
esferas de normatividade, do que a racionalidade utilitario-instrumental do
positivismo juridico? Weber vai chamar a este desenvolvimento
secularizante de Enthidllung: despojamento, desnudamento, desvelamento.
Entzauberung, poderia dizer também, por que ndo? (PIERUCCI, 2000 apud
SOUZA, 2000a, p.139).

Entretanto, Weber ndo da atencdo somente aos fatores intrajuridicos — responsaveis
pela criacdo do formalismo juridico-legal no seio do direito ocidental, por meio do ensino
juridico académico -, os extrajuridicos também tém forca causal. As condi¢fes econémicas,

de maneira indireta, e as politicas, diretamente, representam esses fatores extrajuridicos.
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Ambas as constelagcBes de interesses, seja internos ou externos aos sistemas juridicos,

conduziram o processo de racionalizagdo juridica num mesmo sentido.

Dai que, na passagem em tela, ele atribui a influéncia decisiva das camadas
burguesas a maior nitidez assumida pelo pensamento juridico-formal na
moderna cultura do Ocidente. E, como interessa a burguesia a maior
formalizacdo e objetivacdo das relacGes interindividuais, Weber ndo deixa de
levar em consideracdo a influéncia das classes médias urbanas e seu ethos
também na secularizagdo do conjunto das normas juridicas que regulam e
sancionam essas relagdes contratuais e valem para todos. (...) Weber néo
perde a oportunidade de prestar homenagem & porcdo de verdade que
encontra na explicagdo marxista. Quando a encontra. Quer me parecer que
ele vai fazer isto mais uma vez quando, ao tratar do direito natural, vai
chamar a atencdo do leito para a conexdo existente entre a versdo
tipicamente moderna do direito natural — da qual, como se sabe, se pode
deduzir tanto o direito de propriedade quanto a livre concorréncia — e 0s
interesses e maneiras de ser de uma classe social determinada, constituida
por aqueles que, no quadro do mercado, “estdo interessados na apropriacao
definitiva dos meios e produgdo” (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 200043,
p.136-137).

O direito racional-formal esta vinculado ao Estado racional moderno e tem relagédo
indireta com o capitalismo especificamente moderno, diferentemente do direito racional-
material que coexiste com diversas estruturas politicas e ainda com distintas formas de
economia, inclusive, nalguns momentos, com a capitalista moderna. A racionalizacdo formal
do direito € um processo histarico-cultural singular ao Ocidente, ao lado da religiosidade
desmagificada, o Estado racional e a economia capitalista moderna, enquanto a racionalizacao
material é difusa, podendo assumir multiplas formas em distintas civilizagdes.

O paréagrafo final da Sociologia do Direito é tido “estupendo” quanto o d’Etica
protestante e o “espirito” do capitalismo. Weber insiste na dessacralizagdo do direito, o
destino “inevitavel” do direito na época moderna, extremamente intelectualizada e sublimada,
é 0 de ser um direito sobremaneira técnico-racional. A especializacdo juridica tende a
desenvolver o desconhecimento crescente dos leigos dos ardis logico-abstratos das normas
juridicas estatuidas. Direito técnico-racional dessacralizado, cujos contetdos sdo despojados
de toda sacralidade arraigada nos direitos antigos. Entretanto, apesar de as analises de
Habermas (1984) indicarem o contrario, Weber creu que no seio desse direito dessacralizado
as leis podiam ser (finalmente) modificadas, reformuladas, revistas e até “trocadas”. “Nao
deixa, pois, de ter um happy end a narrativa weberiana da racionalizagdo juridica”.

(PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000a, p.140). Leis passiveis de reformulacéo,
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“remodelaveis”, estariamos, entdo, frente ao apice da laicizagdo do ordenamento juridico, o

desencantamento da lei.

I11. Max Weber e a modernidade religiosa, moral e legal do Brasil.

I. Max Weber lido por brasileiros: um breve esboco de sua recepgao.

Os processos historico-culturais, destrincados por Weber, de desmagificacdo das vias
de salvagdo religiosas e de “desencantamento” do direito — constituido, a Ocidente, como um
cosmos dessacralizado — apresentam afinidades eletivas, caracteristicas comuns, ou quica
incomuns, com o processo (igualmente, histdrico-cultural) de “modernizagdo” brasileira. Essa
pergunta indireta norteard o ensaio a seguir. Trata-se de um ensaio afeicoado as
experimentacdes, ao fulgor intuitivo sensivel as sutilezas do mundo empirico, abdicando da va
tentativa de abarca-lo. Ele adquire o carater de “exercicio no qual o pensamento se movimenta
em diversas direcdes, fazendo associacdes e analogias. Tal caracteristica da escrita
académico-cientifica causa estranhamento aos leitores acostumados ao carater sisteméatico dos
textos socioldgicos.” (BOAS, 2006, p.16-17). Entdo, seria o filigranar ensaistico compativel &
escrita académico-cientifica? Sim, contanto que nos filiemos a uma tradicdo, a altura de
Georg Simmel, Adorno, Benjamin e, entre nos, de Gilberto Freyre e Sérgio Buarque de
Holanda, a qual a sensibilidade ensaistica combina-se com o rigor analitico-reflexivo da
ciéncia.

Sabe-se qudo Weber titubeou diante das ingeréncias artisticas da linguagem no
“reino” da ciéncia. Ele encarou-a com lentes apolineas e ndo dionisiacas. Nao obstante sejam
consideraveis as censuras weberianas a for¢a “demoniaca” da linguagem, 0 tedrico aleméo
ndo imputou a ciéncia a pretensdo de esgotar 0 mundo empirico a partir de uma linguagem
cientifica “fria”. Weber, o cientista por vocag&do, admitiu ser a ciéncia uma atividade humana
limitada. Conduzida por um espirito finito, 0 do homem e ndo de alguma entidade metafisica,
ela ndo consegue exaurir a “realidade”. A linguagem aprouve o atributo da coeréncia e da
clareza, a favor da ciéncia. Weber lidou com a incompletude do saber cientifico, conforme
nos lembra Bdas (2006), ha uma passagem de Jaspers em que a postura weberiana é bem

esmiucada. E
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[...] é através do exame de todos os conceitos e construgdes perante o critério
de se atingirem perguntas capazes de conduzir a resultados essenciais na
pesquisa empirica, que Weber criou a possibilidade de assimila-los. Assim
todos os pontos de vista se Ihe tornaram acessiveis para a observacdo de
qualquer fato. E precisamente na medida em que ele ndo tolerava qualquer
saber completo, ndo admitia qualquer quadro total como cientifico, ndo
reconhecia saber dos fatores “verdadeiros” do devir, que ele teve acesso as
perspectivas e orientacGes abertas que s@o a esséncia do conhecimento
imparcial. E verdade que para ele qualquer mundo humano, longe de ser
explicvel até o fim, constitui problema infinito (JASPERS, 2009 apud
COHN, 2009, p.133).

Portanto, ndo vamos tracar um amplo painel sobre a recep¢do dos conceitos
weberianos no Brasil. Tampouco, iremos, a exaustdo, mapear quais S40 0S conceitos
“operacionalizaveis” a realidade cultural brasileira. De antemao, recusemos quaisquer
tentativas de abrasileird-lo, ndo obstante seja uma tarefa instigante, intelectualmente,
investiga-lo a luz das peculiaridades de nossa formacéo histérico-cultural. O que se pretende €
selecionar alguns dos aspectos centrais na teoria weberiana — seja daquela relacionada a
religiosidade ocidental, seja daquela atinente ao “desencantamento” do ordenamento juridico,
conquanto ambas estejam concatenadas quando colocadas ao lado da racionalizacdo singular
ao Ocidente — que estejam na ordem do dia dos pesquisadores brasileiros contemporaneos.
Sim, contemporaneos a nos, a partir da década de 90 adiante. Contudo, antes de toma-los
como interlocutores, tracemos um breve esbogco sobre o Weber lido pelas interpretacdes
cristalizadas entre nos.

Quanto ao debate weberiano acerca da desmagificacdo da religiosidade ocidental,
selecionamos dois interlocutores: Antonio Flavio Pierucci e Jessé Souza. Estes socitlogos
destacam-se pelo esforgo heuristico com o qual as categorias weberianas sdo relacionadas
com as nuangas da realidade sdcio-cultural do Brasil. Em relagdo ao primeiro, inserimos no
debate a resenha de Renarde Freire Nobre (2004b) que pds em xeque, respeitosamente, 0
estudo pioneiro de Pierucci em torno do conceito weberiano de “desencantamento do mundo”.
Nobre reaparecerd nas ponderacdes finais, dedicadas a retomar os fios condutores deste
trabalho e a destacar, brevemente, a atualidade da “ética” do intelectual “weberiano”.

Queriamos rastrear como 0 socidlogo Renan Springer de Freitas (2010) tem se
dedicado a leitura hermenéutico-histérica da sociologia da religido weberiana, colocando a
sua validade empirica, tdo cara ao proprio Weber, sob suspeita. Freitas tem admitido que os

pressupostos da sociologia da religido weberiana estdo enredados em argumentos teoldgicos,
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oriundos duma tradicdo nomeada de “teologia cristd da superagdo”, de sua época.
Consideramos a “sociologia da ciéncia” praticada por Freitas ousada, porquanto ela tenta
elucidar como a ciéncia nao esta imune ao vigor dos argumentos teologicos e metafisicos.
N&o sO6 imune, mas embebida naqueles argumentos. Entdo, os macros processos histérico-
culturais weberianos atinentes as religides universais esbarram em evidéncias empiricas da
historia das religides. Assim, o pensamento socioldgico se vé reféem duma concep¢édo
teoldgica que ha décadas € revista pelos proprios tedlogos. Contudo, percebemos que a
medida gue o ensaio avancava o0 didlogo com Freitas afastava-se. Portanto, a sua auséncia é
pragmatica.

Em relagdo ao tratamento weberiano dado ao “desencantamento” do direito
ocidental, trés serdo os interlocutores: Katie Arguello, Aluizio Batista de Amorim e Patricia
Castro Mattos. O segundo é o0 que mais buscou realcar os conceitos weberianos lidos a luz da
singularidade das instituicdes juridicas brasileiras. As duas autoras destacam-se pelo rigor
tedrico-conceitual com o qual a sociologia juridica weberiana € lida, refrescando o debate em
torno do Direito, e, em especial, do brasileiro, tdo abafado por uma tradicdo economicista.
Trés serdo os interlocutores principais, pois, de fundo, ha a presenca provocativa de Pierucci,
responsavel, entre nos, por relativizar o peso dado por Weber ao conceito de “secularizagdo”.
Nesse exercicio de relativizacdo, o socidlogo brasileiro evocou o processo de
“desencantamento” do direito, aludido por Weber, como sendo o processo historico-cultural
pelo qual o direito moderno foi depurado das ingeréncias magico-religiosas.

E nas ponderacdes finais destacaremos, sinteticamente, o esforco recente de Renarde
Freire Nobre de apreensdo da “ética” weberiana frente a um mundo moderno, a principio, sem
sentido. Ele tem refutado interpretacdes cristalizadas, entre nds, de que em Weber ha téo-
somente o triunfo da realidade instrumental, sensibilizando-nos para a pertinéncia (e também
para os limites) de uma postura intelectual a altura de Weber. Uma postura, diga-se de
passagem, “aristocratica”, acessivel somente aqueles que ousam suportar os desafios de sua
época. Um “espirito” aristocratico ndo hesita diante de amolecimentos nostalgicos, tampouco
de propostas de aperfeicoamento da criatura. Porém, trata-se de um aristocratismo que quando
imputado a ciéncia ndo a transforma em uma forga titanico-divina capaz de dominar e abarcar
a “totalidade” — que aos olhos weberianos ndo passou de uma quimera -, mas, sim, numa forca
vigorosa, mas limitada, robusta, mas também tibia, por muitas vezes, frente aos limites da

consciéncia racional. E
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[...] como se o religioso passasse a se configurar também uma esfera, s que
com uma espécie de “autonomia” pelo avesso, posto que delimitada pela
consolidacdo de poderes seculares com a inexorabilidade de designios
mundanos. No fundamental, pelo veio da critica cultural, tem-se a posi¢ao
weberiana do intelectual ateu que, na busca de um saber neutro, resignou-se
em apenas especificar o lugar dos novos signos cultivados, sem sobre eles
lancar maiores julgamentos, reconhecendo, contudo, a impossibilidade de
uma conjuncao racional Ultima entre os diferentes motivos do fazer humano
(NOBRE, 2006, p.301).

O estado da arte dos estudos brasileiros acerca do pensamento weberiano tem se
avolumado, quantitativa e qualitativamente, nas Gltimas décadas. A tese apresentada por
Gabriel Cohn (2003) para concurso de livre-docéncia na Faculdade de Letras e Ciéncias
Humanas da USP, em 1977, constituiu-se como referéncia tedrico-conceitual pioneira entre
nds, sobretudo, apos a sua transformacdo em livro, cujo titulo atual, modificado pelo proprio
autor, € Critica e resignacdo: Max Weber e a teoria social. Na introducéo a versdo de 1979

Cohn constatava a presenca marcante de Weber no Brasil.

[...] cabe observar que sua formulagéo original previa um exame critico da
incorporacdo de Weber pela reflexdo socioldgica brasileira, visto que sua
presenca é extremamente marcante entre nos e encontra-se nos trabalhos
mais importantes. Como de resto seria de esperar, acabei constatando que
esse tema exigiria um exame prolongado e com amplitude suficiente para
constituir trabalho autdbnomo. Assim, acabei optando por somente indicar as
grandes linhas em que isso poderia ser feito, embora continue achando que o
tema vale a pena (COHN, 2003, p.13-14).

Se em 1979 a presenca ja era marcante, imagine-se, agora, 33 anos depois, em 2012,
ano da defesa desta dissertacdo. Ao final da década de 90, um seminério sobre a atualidade de
Max Weber foi organizado na UnB, capitaneado pelo professor Jessé Souza, dando origem a
dois livros compostos por artigos de pesquisadores nacionais e internacionais, A atualidade de
Max Weber (1997) e O malandro e o protestante: a tese weberiana e a singularidade cultural
brasileira (1999). Entdo, teriamos nesse ultimo estudo o primeiro livro (a despeito de ser
composto por artigos) no Brasil dedicado a mapear, explicitamente, as afinidades eletivas da
teoria weberiana com a singularidade cultural brasileira.

Obviamente que, em décadas anteriores, alguns pensadores brasileiros, como

Gilberto Freyre, Sérgio Buarque de Holanda e Raymundo Faoro, estudaram alguns aspectos
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da sociedade brasileira a luz de certas categorias conceituais de Weber. Entretanto, salvo o
livro organizado (ndo fortuitamente) por Jessé Souza (1999), nenhum outro havia se dedicado,
deliberadamente, a divulgar, entre nés, o Weber “dos” pesquisadores brasileiros. Na
introducdo a nova versdo (2003) de seu estudo Cohn indicou um rol integrado por novos (e
alguns ndo tdo novos) pesquisadores do pensamento weberiano e da tradicdo fecunda do
pensamento alemé&o do século XX.

A bibliografia socioldgica brasileira sobre Weber, e também sobre a Escola
de Frankfurt e especificamente sobre Habermas, muito vem se beneficiando
do trabalho do proprio Leopoldo (autor também de importante livro de
Simmel), de Jessé Souza, de Sérgio Costa, de Leonardo Avritzer, de José
Mauricio Domingues, de Josué Pereira da Silva, para ndo falar de mestres
como Anténio Flavio Pierucci, todos eles com formacéo afim (e atentos, em
algum momento, ao trabalho de Barbara Freitag) (COHN, 2003, p.19).

Na década de 70, conquanto com outro foco, dois autores delinearam, em pequenos
artigos, a recepcdo brasileira dalguns dos conceitos weberianos. Presenca de Max Weber na
sociologia brasileira contemporanea de Fernando Correia Dias (1973) e Sobre Max Weber:
um breve estudo de sua influéncia metodoldgica na sociologia brasileira de Silvio Maranhéo
(1974). Em ambos, viceja a idéia de que os conceitos weberianos eram pertinentes diante da
sociedade brasileira em mudanca, sendo Uteis para compreendé-la. Para Dias (lembremos que
suas intuicbes tomaram a forma escrita em 1973) o empenho de tomar a sociologia para

compreender a realidade brasileira ndo € novo, porquanto

[...] tal intento constituiu a motivacdo basica para que surgisse a prépria
sociologia em nosso meio. Talvez o que tenha acontecido, nos ultimos vinte
e poucos anos, seja um aprimoramento nesse caminho. Agugou-se 0 espirito
critico; delimitaram-se nitidamente os temas de fato relevantes (a
urbanizacdo como tendéncia basica da mudanca social ou as condi¢des
sociais da industrializac&o, por exemplo) como focos de anélise da estrutura
da sociedade brasileira; aperfeicoaram-se, enfim, as técnicas de pesquisa e
analise (DIAS, 1973, p.47-48).

Trés décadas antes, em 1946, o sociologo Alberto Guerreiro Ramos publicara um
artigo sobre Weber na Revista do Servigco Publico do Rio de Janeiro, A sociologia de Max
Weber: sua importéncia para a teoria e a pratica da administracdo. Nesse artigo o autor

demonstrou rara argucia diante de Weber, correlacionando suas tipologias a realidade

86



empirica da administracdo brasileira, marcada por residuos patrimoniais, “tais como o regime
de pistoldes, a sinecura, o personalismo politico, tudo isto contraposto a indole do atual
estadio da civilizagdo ocidental.” (RAMOS, 1946, p.136). Noutra passagem, o autor nao deixa
de endossar uma leitura elegiaca de Weber, na qual a tendéncia inelutavel da burocracia é
apanhada “com certa melancolia, pois ele enxergava os seus efeitos negativos sobre a
personalidade. [...] um mundo em que ndo haverd mais a aventura, mundo em que cada vida
devera transcorrer dentro de uma carreira.” (RAMOS, 1946, p.136).

No final da década de 80, o cientista politico Vamireh Chacon (1988) publicara o
livro Max Weber: a crise da ciéncia e da politica. Chacon ousou tracar um painel histérico-
conceitual da insercdo dos conceitos weberianos na sociologia brasileira. A primeira
referéncia a Weber é feita por Gilberto Freyre em seu livro Casa Grande & Senzala, de 1936.
Sabe-se que as intui¢des socioldgicas do pensador pernambucano eram caleidoscopicas e, ndo
raro, pouco sistematicas (quica seja Freyre o Simmel dos trépicos). Referéncias sistematicas
viriam apenas com a erudi¢do de um Sérgio Buarque de Holanda, familiarizado com a ciéncia
e a literatura alemds. Chacon ndo deixa de lado o texto de Ramos (1946), tampouco o de
Juarez Branddo Lopes (1956), O processo historico e Max Weber, publicado na revista
Sociologia da ESP.

Chacon (1988) lembra-nos da importancia capital da traducdo em espanhol de
Economia e sociedade, levada a cabo pela editora mexicana Fondo de Cultura Econdmica,
em 1944, e dos textos weberianos traduzidos para o inglés por Wright Mills e Hans Gerth, em
1946, cuja re-traducédo para o portugués viria s6 em 1964, sob supervisao técnica de Fernando
Henrique Cardoso. As duas traducdes propulsionaram a divulgacao dos conceitos weberianos
no mundo latino-americano e, em especial, no dos pesquisadores brasileiros. Arando o terreno
socioldgico brasileiro para a recepcao dos conceitos de Weber.

Aos olhos de Chacon (1988) as categorias conceituais weberianas consolidaram-se
no cenario nacional com dois autores, 0 ensaista Vianna Moog, cujo livro Bandeirantes e
Pioneiros foi publicado em 1954, e o jurista, sociélogo e cientista politico Raymundo Faoro,
cujo livro Os Donos do Poder foi publicado em 1958. Simon Schwartzman (2003) situou bem
a importancia da publicacdo de Faoro para a recepcdo brasileira das idéias weberianas. Afinal,

Raymundo Faoro

[...] ndo foi o primeiro, no Brasil, a fazer uso dos conceitos de Max Weber,
mas a publicacdo de Os Donos do Poder, pela Editora Globo, de Porto
Alegre, em 1958, teve uma influéncia que seus antecessores ndo tiveram.
Antes dele, Sérgio Buarque de Holanda, que havia estudado na Alemanha,
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fez uso do conceito de patrimonialismo em Raizes do Brasil, publicado em
1936, para caracterizar o “homem cordial” brasileiro, que, na vida publica,
ndo distinguia o interesse privado do interesse coletivo. Apesar de tantas
intuicBes brilhantes e de dezenas de reedic¢des, foi uma tentativa de definir a
personalidade ou o carater do “homem brasileiro”, um tipo de sociologia
estéril que ele mesmo abandonaria mais tarde, como mostra Evaldo Cabral
de Melo no posfacio & edi¢do da Companhia das Letras de 1995 (Holanda,
1995). Nos anos 40, Economia e Sociedade, de Weber, foi traduzido ao
castelhano por José Medina Echavarria (Weber, 1944) e, a partir dessa
edicdo, a andlise cléssica weberiana sobre a burocracia racional legal seria
apresentada ao leitor brasileiro por Alberto Guerreiro Ramos, em artigo na
revista do Departamento Administrativo do Servigco Publico (DASP),
Revista do Servigo Pablico, como um texto de teoria administrativa (Ramos,
1946), e néo teria major repercussdao (SCHWARTZMAN, 2003, p. 207).

Faoro (1984) reconhecia que o seu famoso livro, apesar das proximidades, ndo
seguia a linha de pensamento de Max Weber. O que estava em jogo era uma critica ao
marxismo ortodoxo, segundo o qual as camadas de poder sdo determinadas economicamente.
Porém, e apesar de eventuais tropecos tedricos de seu estudo e do reconhecimento do autor de
que ele ndo era propriamente um weberiano, a divulgacdo de Weber alcancou amplitude
inédita. O jurista tentou entender a singularidade do “atraso” brasileiro a partir da heranga
portuguesa. Essa heranca transplantou para os trépicos um aparato estatal patrimonialista
operante em Portugal desde a Idade Média. O rei, na monarquia patrimonial portuguesa,
tomou a economia nacional como se fosse sua, uma espécie de extensdo da casa do soberano.
Assim, o Brasil herdou de Portugal um “capitalismo de Estado”, patrimonial, estamental e
centralizador.

Por sua vez, 0 ensaista gaucho Vianna Moog (2011) cotejou 0s pioneiros que
desbravaram os sertdes brasileiros com os colonizadores calvinistas que desbravaram 0s
Estados Unidos da América. O “atraso” brasileiro ¢ condicionado por fatores geograficos e
ético-religiosos. Para o autor, os Estados Unidos da América foram o Unico pais que nasceu
calvinista. Dai a idéia de comunidade suposta como sagrada, alicercada na ética do trabalho.
No Brasil, hd& o mazombo, filho do portugués nascido no Brasil, cujas caracteristicas s&o:
individualismo personalista e desdém por ideais comunitarios.

Para Moog (2001) ha duas figuras simbdlicas caras ao imaginario estadunidense: o
pioneiro e o yankee. O pioneiro é o0 pequeno produtor rural, povoador e conquistador de terras
inospitas. O yankee, por seu turno, ¢ o “pioneiro” capitalista, empreendedor e urbano. Embora
os Estados Unidos hodiernos sejam fruto, de certa forma, do impeto expansionista do yankee,
€ o pioneiro rural que persiste como fonte de inspiragdo mitica. No Brasil, tem-se o
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bandeirante como figura mitica, oposta ao pioneiro. Moog contrapde formas de colonizacéo,
destacando a “superioridade” da colonizagdo calvinista estadunidense, no entanto, a tradigéo
protestante apresenta fissuras. Souza (1999) acentuou a percepcdo de Moog (rara entre nos)
de que a superioridade econémica protestante ndo implicava a superioridade noutros aspectos

societarios. Moog

[...] intui, com muita sensibilidade, a incompatibilidade entre puritanismo e
fraternidade, por exemplo, associando-a a propaganda racista do
imperialismo inglés e a discriminagdo racial aberta nos Estados Unidos.
Nosso autor constata ndo apenas a ambiguidade protestante em particular,
mas também a ambiglidade capitalista em geral, antecipando alguns temas
criticos da Escola de Frankfurt, como a reducdo de todas as qualidades a
uma logica quantitativa. Esse tema, creio eu, nada perdeu em atualidade
(SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.37).

Chacon (1988) percebeu que ap0Os essas capitais referéncias a lista de autores
brasileiros que Iéem Weber adensa-se. Oliveira Vianna (1987), cujo estudo InstituicGes
Politicas Brasileiras foi publicado em 1949, Fernando Henrique Cardoso (1972) dialogou
com Weber em seu livro Empresario Industrial e desenvolvimento econdmico no Brasil € no
seu ensaio Os livros que inventaram o Brasil (1993) alcou Weber a posi¢do de grande
interlocutor dos intelectuais Gilberto Freyre e Sérgio Buarque de Holanda, e Mauricio
Tragtenberg (1974), com o seu fecundo estudo Burocracia e Ideologia, entronizaram, de vez,
a presenca de Weber entre nds. Entretanto, apesar da fecundidade do trabalho de Chacon
(1988), “ele falha na medida em que discorre de forma cronoldgica sobre a seqiiéncia em que
Weber aparece na producdo teorica, mas nao se pergunta ‘como’ Weber, de fato, ¢ lido e
apropriado pelos pesquisadores sociais brasileiros.” (SELL, 2007, p.243).

Rumos diferentes foram tomados pelo pequeno artigo Weber e a interpretacdo do
Brasil de Luiz Werneck Vianna (1999). Para este autor Weber foi mobilizado, entre nés, para
explicar o atraso da sociedade brasileira, dai a “irradiagdo da sua influéncia a uma sociologia
da modernizagdo.” (VIANNA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.174). A presenca marcante de
Weber é associada a ruptura com o patrimonialismo ibérico, macula a ser escoimada rumo a
modernizagdo social. “Assim, ¢ que o ‘nosso’ Weber incide bem menos na inquiri¢do das
patologias da modernidade do que nas formas patoldgicas de acesso ao moderno.” (VIANNA,
1999 apud SOUZA, 1999, p.174).
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Vianna identificou nos pensadores brasileiros dois paradigmas de leitura de Weber:
no primeiro, representando por Raymundo Faoro e Simon Schwartzman, a énfase é dada ao
papel autbnomo do Estado frente a sociedade civil, asfixiada pelo patrimonialismo, no
segundo, representando por Florestan Fernandes, Maria Silvia de Carvalho Franco * e José
Murilo de Carvalho, o acento é atribuido as relacfes sociais de padrdo patrimonial. Assim, a
recepcdo brasileira de Weber constituiu-se heterogénea, configurando duas propostas distintas
para a ruptura com o atraso brasileiro, uma relacionada a eliminacdo do Estado patrimonial
(maldita heranca ibérica), e a outra atinente a transicdo da ordem senhorial escravocrata para a
ordem social competitiva. Ndo obstante as diferengas, as duas chaves de leitura, uma de
andlise institucional e outra socioldgica, apresentam um dado em comum, a saber, o da

ruptura com a tradicdo patrimonialista e estamental do Estado brasileiro.

Mais substantivamente, o diagnostico da modernizagdo operada em chave
neopatrimonial, conforme a primeira versdo aqui sumariada, e o da realizada,
na segunda versdo, sob o pacto nacional-populista, ambas indicando a
necessidade de uma ruptura histérica com a tradi¢do, apresentam elementos
comuns, principalmente na indicagdo do papel negativo do Estado na
formagdo da sociedade brasileira contemporanea. Entre tantas, a maior
diferenca que as distingue estd na compreensdo do tema estratégico do
interesse, emancipatdrio, em geral, para uma e, em particular, para a outra, e
somente na medida em que este é associado a questdo da autonomia e da
identidade de classe (VIANNA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.189).

Jessé Souza (1999) levou adiante os argumentos aludidos por Vianna, realcando os
pressupostos tedricos das analises do Brasil ancoradas, explicita ou implicitamente, em
Weber. “A literatura em questdo pressupde a aceitagdo, sem restricoes, do diagnostico
weberiano acerca do desenvolvimento ocidental.” (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.17).
Entretanto, o que est4 ausente nessa literatura é a no¢do de ambiguidade cultural. Souza revé
as proprias nocdes de atrasado e moderno, vinculando-as ao aspecto “evolucionista” da
sociologia weberiana. Dialogando com as interpretacGes mais influentes sobre Weber, as de
Friedrich Tenbruck, Habermas e Wolfgang Schluchter, o autor brasileiro reconhece a

existéncia de um “evolucionismo formal” em Weber, segundo o qual a cogni¢do e a moral

» Em seu classico Homens livres na ordem escravocrata, escrito, em 1964, como tese de doutorado,
defendida na USP, Franco (2007) mapeou a conceitua¢do weberiana dada a singularidade da
organizacdo burocrética estatal no Ocidente, com o intuito, de coteja-la com a “imperfei¢do” empirica
da realidade sdcio-cultural brasileira.
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moderno-ocidentais teriam se desenvolvido com validade universal. Souza propde uma leitura
neo-evolucionista da sociologia religiosa weberiana, chamando a atencgdo para 0s aspectos aos

quais Weber imputou a superioridade evolutiva ocidental.

Isso sera fundamental para que possamos compreender o que constitui a
modernidade em rela¢do a qual nossa ideologia do atraso é contraposta. O
neo-evolucionismo weberiano, como vimos, € formal, e ndo material, ou
seja, pretende universalidade apenas para as estruturas de desenvolvimento.
Os contetidos dessas podem ser, ao contrario, particulares. As estruturas de
desenvolvimento que nos interessam se referem tanto as formas de
consciéncia (moral e cognitiva) individuais, quanto as concepg¢des de mundo
societérias (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.19).

A especificidade do racionalismo ocidental, sob o crivo de Weber, estd na forma pela
qual a religiosidade ocidental solucionou (ou tentou apaziguar) as tensdes entre a positividade
ético-religiosa e as demais esferas mundanas. Conforme esmiugamos em nossa primeira
jornada ensaistica, o tedrico alemdo imputou ao protestantismo ascético o portador cabal das
respostas ético-religiosas ao mundo empirico “imperfeito”. O protestantismo ascético
suplantou a dupla moral judaica — uma moral interna para os judeus circuncidados e outra
externa para 0s gentios — e entronizou a primazia da ética puritana sobre o mundo. Com ele, o
mundo transformou-se num férreo mosteiro, constituido por uma ética inabalavel. No seio do
protestantismo ascético, realgou-se a seita calvinista, responsavel por propagar a doutrina da
predestinacdo, segundo a qual s6 alguns homens sdo eleitos para a vida eterna, sendo
inescrutaveis 0s motivos subjacentes a escolha divina dos afortunados.

Assim, a criatura, cindida de quaisquer formas de mediacdo méagica ou sacramental
com Deus, foi deixada a si mesma, obediente aos mandamentos inescrutaveis de Deus. O
isolamento individual, levado ao paroxismo, sO seria amainado, psicologicamente, pela
elaboragdo da doutrina da “certeza da salvacdo” (Bewérungsgedanke). Com essa doutrina, 0
trabalho intramundano, fonte da vocagdo profissional calvinista, indica um “sinal da
salvagdo”, pelo o qual o homem aumenta a gloria divina na Terra, sendo, para tanto, um mero
instrumento de Deus. Todas as pulsdes, inclusive aquelas “demoniacas” oriundas das esferas
irracionais da vida, sdo racionalizadas sob o crivo da ética protestante. A ascese inibe 0 gozo
dos frutos do trabalho, racionalizando o tempo e o lazer.

Portanto, a conduta de vida, folhada a ética, dos puritanos engendrou a modernidade

ocidental, sobremaneira racionalizada. A superioridade do racionalismo ocidental, diante de
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outros racionalismos culturais (sobretudo, orientais), decorre dos assombrosos impactos da
consciéncia protestante ascética sobre o0 mundo (ocidental). “Os seus subprodutos morais e
culturais sdo elogiados e invejados por Weber. (N&o nos esquecamos do pendor politico do
homem Weber e do seu compromisso nacionalista ¢ expansionista alemao).” (SOUZA, 1999
apud SOUZA, 1999, p.28). Em A ética protestante e o espirito do capitalismo, o tedrico
alemado ja identificara duas versdes européias do protestantismo. A primeira versdo, associada
a Alemanha, era emocional e “grupal”, a segunda, vinculada a Inglaterra e aos Paises Baixos,
era racionalista e individualista. No comeco de 1906, Weber enderecou uma carta a Adolf
Harnack na qual deixava claro sua preferéncia pela segunda versao: “O fato de nossa Nagdo
jamais ter sido formada na escola do protestantismo ascético é a fonte de tudo aquilo que
odeio nela ¢ em mim mesmo”. (WEBER, 1995 apud ROTH, 1995, p.85). As raizes luteranas

da Alemanha eram comprometedoras aos olhos de Weber.

Essa impressionante confissdo ndo é um dado isolado no conjunto da obra
weberiana. Ao contrario, ela € um resumo de toda uma concep¢do de mundo
gue estd na base dos temas que comandaram a curiosidade de Weber. De
inicio, ela significa uma relativizagdo da contribuicdo francesa ao
racionalismo ocidental. A Revolucdo Francesa, apesar do alvorogo que
provoca, ndo se compara a uma verdadeira revolucéo da consciéncia, como a
sob o protestantismo ascético. Instituicdes ndo se derrubam pela violéncia ou
pelo sangue da vinganga e do ressentimento. Uma real mudanca institucional
advém da conversao de coracOes e mentes das pessoas. 1sso tem a ver com o
método compreensivo da sociologia weberiana, com o interesse historico e
genético dela e com o potencial heuristico da racionalizagdo ja aludido
(SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.29).

Como “filho” da moderna cultura ocidental, Weber almejou mapear como a
especificidade cultural do Ocidente se constituiu em comparagio a outras culturas. E essa a
fonte do estudo weberiano comparativo acerca da ética econémica das grandes religifes
mundiais. A questdo central a Weber € a singularidade do racionalismo ocidental. Porém,
Weber ficou “a meio caminho entre a op¢do de considera-lo, dentre outros, como um
racionalismo de igual valor, ou de toma-lo como ‘superior’ em relagdo ao de outras culturas.”
(SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.30). Ambigiidade considerada por Weber e pouco
explorada pelos intérpretes brasileiros.

Para Souza os Estados Unidos da América foram identificados por nossos intérpretes
como sendo o0 nosso contraponto cultural. Afinal, tinhamos uma dimensdo continental

semelhante, mas éramos pobres e “atrasados”, diferentemente, daquela poténcia industrial
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erigida a partir do final do século XIX. Porém, esse contraponto cultural ndo deve ser lido
como uma simples oposi¢do de projetos nacionais, porquanto, para Weber, o racionalismo é

um conceito supranacional.

Trata-se de um conceito abrangente que engloba peculiaridades das
formagdes nacionais em favor da explicitacdo de tragos mais basicos e
heuristicamente mais significativos do que fronteiras nacionais.
Racionalismo €, portanto, um tipo ideal. A escolha dos Estados Unidos, e
ndo da Franga ou da Alemanha, deve-se ao fato de a formag&o em si da
sociedade americana aproximar-se, como em nenhum outra, da realizacdo
concreta do tipo abstrato de racionalismo ocidental no sentido weberiano.
Dai seu enorme interesse para 0 mundo inteiro, e ndo apenas para nés. Os
Estados Unidos s&o a nagao por exceléncia do protestantismo ascético, onde
esse pdde desenvolver-se livre de outras influéncias, quase que como um
tipo puro (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.32).

Portanto, a interpretacdo da especificidade cultural brasileira tomou como
interlocutor privilegiado os Estados Unidos. Sérgio Buarque de Holanda, com o seu belo
ensaio Raizes do Brasil, vislumbrou na nossa tradicdo, assentada nas relacfes sociais dos
grupos primarios como a familia, diferencas comprometedoras em relacdo a heranca nérdica
protestante, calcada no associativismo racional. Portanto, 0 nosso atraso estaria no predominio
das instituicbes primarias em detrimento das instituicdes modernas como o Estado e o
mercado, as quais a solidariedade familiar deveria ser suplantada. “A falta de vinculos
associativos horizontal, que possibilite as constelacfes de interesses de longo prazo, passa a
ser percebida como a causa fundamental de nosso atraso social a partir de entdo.” (SOUZA,
1999 apud SOUZA, 1999, p.33). As oposic¢des operadas por Holanda nos capitulos iniciais do
seu ensaio, entre trabalho e aventura, entre o semeador e o ladrilhador, remetem a
singularidade modelar da ética do Ocidente (protestante). Singularidade essa responsavel por
entronizar a cooperacao social em detrimento do personalismo.

Personalismo tipificado socialmente pelo homem cordial, cuja plasticidade e
versatilidade foram responsaveis pela criacdo de uma grande nagdo nos trépicos, mas que,
ulteriormente, dificultam a consolidagdo de uma grande nacdo moderna. Para que o Brasil
assistisse ao advento da modernidade era preciso superar a heranca ibérica, anacronica frente
aos impetos modernos da heranca protestante nordica, sobretudo a da calvinista. “Nao existe

em Holanda — e talvez nem seria razoavel pedir isso em se considerando a época da feitura do
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livro — uma consciéncia da ambigiiidade constitutiva da heranga protestante.” (SOUZA, 1999

apud SOUZA, 1999, p.36). Souza chama a atencéo para o fato de que uma

[...] leitura atenta da caractereologia do homem cordial permite deduzir que,
ele sim, é, na verdade, o inverso perfeito do protestante ascético como
definido por Max Weber. O homem cordial é a auséncia da personalidade
por exceléncia, no sentido de que o contraponto implicito na cabeca de
Sérgio Buarque, leitor da obra weberiana de primeira hora, é a personalidade
por exceléncia para Weber: o protestante ascético. Apenas no caso deste
ultimo a condugdo da vida é determinada “de dentro”, por um ato de vontade
que controla a emotividade em nome de uma agdo conseqiiente no mundo
externo. Dai o racionalismo que habita esse tipo de personalidade ser o da
“dominagdo do mundo” (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.35).

Souza identifica em Holanda e no autor gatcho Vianna Moog (2011) uma vertente
culturalista da influéncia weberiana entre nos. Vertente cuja énfase recai nos estimulos
socioculturais imprimidos ao comportamento pratico. Ja tracamos, em linhas gerais, a analise
de Moog sobre a singularidade brasileira, contraposta a norte-americana. No entanto,
conforme salienta Souza (1999), cabe destacar que para Moog é o Estado de Sdo Paulo o
maior representante da influéncia do “espirito” do pioneiro, conquanto o peso simbolico seja
dado, ainda hoje, ao bandeirante. Por outro lado, hd uma segunda vertente, interessada nos
aspectos institucionais e politicos, dai ser classificada por Souza como “institucionalista”,
cujos principais representantes sdo Raymundo Faoro e Simon Schwartzman.

Faoro procurou compreender a singularidade da formacédo sécio-historica brasileira a
partir da heranca portuguesa de transplantacdo para os tropicos de um aparato estatal
patrimonialista operante em Portugal desde a ldade Média. Singularidade essa sobejamente
marcada pelo atraso, gracas a existéncia viciosa de instituicbes patrimoniais, estamentais e
centralizadoras, nas quais a res publica ¢ vilipendiada. “Schwartzman ¢, talvez, o continuador
mais eminente dessa tradigdo institucionalista faoriana de inspiragcdo weberiana”. (SOUZA,
1999 apud SOUZA, 1999, p.39).

Enquanto em Faoro o estamento burocratico € uma entidade ubiqua, coesa e sem
contradi¢bes, dominando toda a estrutura social, Schwartzman (1975) chama a atencdo para
uma dualidade fundamental, na qual ao lado da realidade asfixiante do dominio patrimonial
existe outra realidade, mais dinamica e portadora da modernizacdo, representada pelo

desenvolvimento peculiar do Estado de Sdo Paulo. Para o autor, se nos Estados Unidos o
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elemento tradicional, representado pelo Sul, foi vencido pelo elemento mais moderno,
representado pelo Nordeste americano, entre nos, ocorreu o inverso, o elemento tradicional
derrogou o elemento moderno. Aquele, representado pelos eixos Nordeste, Minas Gerais e
Rio de Janeiro, além do Rio Grande do Sul, abafou a influéncia mais moderna e
empreendedora de Sao Paulo. “Entre nos, ao contrario do ocorrido nos Estados Unidos, a
tradi¢do venceu a modernidade.” (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.40).

Para Schwartzman, “desde o inicio da historia do pais, a antiga capitania de Sao
Vicente foi o primeiro nlcleo de colonizagdo que se moveu da costa para o interior, em total
contradigdo com a politica de expansdo da coroa portuguesa.” (SCHWARTZMAN, 1975,
p.49). Portanto, o Estado de S&o Paulo configurou-se autbnomo e independente. Souza julgou
improcedente essa argumentacdo, “ficticia”, embora a sua improcedéncia seja oriunda de um
desejo ardente de materializar a transformacdo sécio-institucional do Brasil em bases

concretas.

Se, ao contrario dos Estados Unidos, o tradicionalismo patrimonialista
lograsse ser dominante no Brasil, nds teriamos, no entanto, todas as
condigdes de reverter esse quadro historico na medida em que, aqui mesmo,
em Séo Paulo mais precisamente, possuimos uma espécie de Nova Inglaterra
tropical, a qual, caso passe de elemento politico dominado & dominante,
pode nos dar um desenvolvimento politico e econémico alternativo: livre
iniciativa na economia e um sistema politico baseado na representagéo,
como no modelo anglo-saxdo (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.42).

Souza percebe que Schwartzman ndo problematiza a prépria nocdo de atraso.
Portanto, “o que ¢ atraso permanece indeterminado, vago, implicito, como se fosse algo 6bvio
e indiscutivel. N&o creio que esse estado de coisas seja privilégio do nosso pensamento social
inspirado em Weber”. (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.43). A indeterminacdo do atraso
é, provavelmente, imanente ao nosso pensamento social. Souza admite que o carater
multifacetado, tensional e ambiguo das préprias analises weberianas podem auxiliar-nos na

busca por caminhos alternativos para a elucidacdo das noc¢des de atrasado e moderno.

De inicio é o préprio Weber quem, aparentemente, incumbe-se de
absolutizar, tornar indiscutivel, 6bvia, a medida do que seja moderno e do
que seja atrasado. Para ele, é o protestantismo ascético que atualiza e
radicaliza uma forma de consciéncia, nas suas dimensdes cognitiva e moral,
gue, no contexto do racionalismo ocidental, j& existia em semente desde a
concepcao de mundo helénica, na sua dimensdo cognitiva, e no contexto do
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judaismo antigo, na sua dimensdo moral. Essa atualizacdo refere-se ao
principio do controle racional do mundo a medida que este é desencantado
(SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.43).

O controle racional de um mundo que é desencantado, eis 0 mote do conceito
weberiano de racionalismo enquanto dominacdo do mundo. Entdo, todas as esferas da
sociedade sdo configuradas a partir de um quadro de referéncia Unico, marcada pela
impessoalidade das relagdes sociais. A desconfianca puritana para com as relagdes
emocionais ¢ sintomatica da racionalizagdo do mundo. “A reificagdo e a conseqiiente atitude
instrumental em relacdo a si, aos outros e a natureza sao o resultado da subordinacéo de todos
os valores em funcéo do servico a Deus.” (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.44).

Os impactos da reificagdo extrapolam a esfera econdémica, engendrando uma nova
consciéncia, aferrada ao isolamento individual. O paradoxo mais fascinante nas
argumentacdes weberianas é o de que a propria ética religiosa ao desencantar o mundo acabou
por transforma-lo em um mundo profano, e ndo sacral. O mundo tem leis especificas que
devem ser reconhecidas. O quadro de referéncias racionais e impessoais aludido por Weber
encontrou nos trépicos um sério obstaculo, porquanto, o ‘“patrimonialismo simboliza o
universo da politica em que se obedecem ‘ainda’ aos homens, e ndo a principios impessoais
compativeis com o principio da reificagdo do mundo.” (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999,
p.45).

Contudo, em relacdo a que somos atrasados? Eis a indagacdo central a Souza. O
socidlogo brasileiro relativizou as nocbes de atrasado e moderno, despindo-as de sentidos
absolutos e cerrados, intentando, com isso, colocar em xeque a ideologia do atraso brasileiro.
Afinal, os sentidos absolutos serve nao a ciéncia, mas a ideologia. Relativizar o “nosso” atraso
“nao no sentido de nega-lo ou de mascara-lo, mas de torna-lo operacional, determinado,
relacionado.” (SOUZA, 1999 apud SOUZA, 1999, p.45). Adiante, retomaremos a discussao
de Souza sobre o “atraso” brasileiro, vinculando-a ao conceito de “modernizacio seletiva”, ao
qual aprouve destacar uma reinterpreta¢do do “dilema” brasileiro.

Ainda no registro da recepcédo, cabe destacar o estudo feito pela socidloga Glaucia
Villas Béas (2006), que destacou as nuangas da recepg¢éo da sociologia alema no Brasil. Bbas
circunscreveu o debate nos marcos de uma “sociologia dos intelectuais”, de uma “sociologia
das idéias”, mapeando como 0s socidlogos alemées apareceram e foram lidos nos tropicos.
Weber, portanto, ndo foi o protagonista do debate, figurando ao lado de outros intelectuais

alemées, como Simmel, Sombart, Emilio Willems e Karl Mannheim. A autora quis conhecer a
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“logica que define a leitura, a apropriagdo ¢ a reelaboragdo de idéias provindas daquela
tradicdo de pensamento, uma vez que a referida I6gica informa sobre a identidade cognitiva
da sociologia brasileira.” (BOAS, 2006, p.11).

Por estar interessada na identidade cognitiva da “sociologia brasileira”, a autora
deixou de lado autores importantes como Raymundo Faoro e Sérgio Buarque de Holanda,
tidos como cientista politico e historiador, respectivamente. A sociéloga indica que ha duas
modalidades de recepcdo da sociologia alema (e, portanto, do proprio Weber), a primeira
delas ocorre de forma direta, ao longo das décadas de 1940 e 1950, na qual Weber ainda
ocupa uma posicdo timida, e na outra a recepcdo € indireta, por ser permeada pelas
interpretagdes que os autores norte-americanos e ingleses deram aos textos alemaes. As duas
modalidades revelam as preocupacfes candentes dos intelectuais brasileiros em distintos
momentos histéricos. E na segunda modalidade em que Weber é tomado pelo seu conceito de
racionalidade, “cujo valor se opunha aos valores das praticas sociais ‘tradicionais’ e era Util
para detectar o ‘moderno’ emergente na sociedade brasileira naqueles anos de acelerado
crescimento industrial.” (BOAS, 2006, p.78). E qual seria a posicdo de Weber no cenério

intelectual do Brasil hodierno?

Max Weber tornou-se, porém, de enorme importancia na discussdo sobre o
carater autoritario da idéia de totalidade histdrico-social que marcara a
sociologia de meados dos anos 50. Ndo somente a sociologia tem buscado
argumentos para sua autocritica no pensamento weberiano; também a
antropologia social, que pde em xeque o carater universal dos fendmenos e
discute o etnocentrismo da civilizagdo européia, procura fundamentos para
suas orientacdes em Max Weber (BOAS, 2006, p.78-79).

O esforgo mais recente de pesquisa da recepgdo de Weber no Brasil é de autoria do

2
I 6

socidlogo Carlos Eduardo Sell <> (2007) cujo artigo Leituras de Weber e do Brasil: da politica

*® Professor vinculado ao Programa de P6s-Graduacdo em Sociologia Politica da UFSC. Ele tem
orientado monografias de conclusdo de curso e dissertacbes de mestrado atinentes ndo s6 ao
pensamento weberiano, mas, sobretudo, a sua presenca na literatura nacional e internacional. Seu atual
projeto de pesquisa, financiado pelo CNPQ, versa sobre a recepcdo de Weber no Brasil. A descricdo
do projeto é dada em seu curriculo Lattes: “Com a institucionaliza¢do das Ciéncias Sociais no Brasil, a
producdo académica sobre o pensamento de Max Weber vem crescendo continuamente. O objetivo da
pesquisa consiste em identificar a producdo tedrica sobre a obra de Weber existente no Brasil,
resgatando sua evolucdo histérica, suas linhas argumentativas e seus condicionantes sociais. Trata-se
de investigar a discussdo sobre o pensamento de Max Weber no Brasil privilegiando a dimenséo
tedrica per se, ou seja, tomando como foco os trabalhos e autores que visam o entendimento do autor
em si mesmo (para além de sua utilizacdo empirica). Como foco nesta literatura a pesquisa quer
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a religido, do atraso a modernidade auxilia-nos a deslindar 0s pressupostos centrais a
recepcdo brasileira do tedrico alemao. Aliés, € o proprio quem esta a consolidar as intuigcdes
do seu artigo em um estagio de pos-doutoramento no Instituto Max Weber de Sociologia
(Universidade de Heidelberg).

O autor sintetiza bem os pressupostos pelos quais a nossa recep¢ao de Weber se
pautou. Enquanto a obra de Sérgio de Buarque de Holanda, referéncia do paradigma
societario, centrou-se na “sociologia da religido” weberiana, a obra de Faoro, referéncia do
paradigma institucional, centrou-se na “sociologia politica” de Weber. Contudo, apesar de as
énfases serem distintas, ambos os autores chegaram ao “mesmo” diagnodstico da realidade
brasileira. O diagndstico de que havia no Brasil pujantes fatores sociais e politicos
responsaveis por dificultar a consolidacdo da modernidade nos tropicos. Porém, a dimenséao
socio-religiosa de Weber, interpelada por Buargue em seu estudo classico, foi ofuscada pela
macica presenca da sociologia politica weberiana. Portanto, foi o diagndstico politico de
Weber que “prosperou, mas suas fontes tedricas (o0 Weber da religido) ndo deitaram raizes. E,
além disso, ndo levou os pesquisadores na direcdo de um estudo sistematico da sociologia da
religido de Weber.” (SELL, 2007, p.244).

Entretanto, a medida que adentramos na década de 90, o ponto de partida dos nossos
estudos weberianos passa a ser a sociologia da religido do autor. Doravante, € ela a chave de
leitura privilegiada ndo s6 do proprio Weber, mas, sobretudo, do “nosso” Brasil de
religiosidades sincréticas. Porém, conforme Sell (2007), esta nova apropriacdo ndo se deu

fortuitamente.

Ela é motivada, em primeiro lugar, pela prépria renovacdo de estudos
weberianos na Europa que, a partir dos anos 70 e 80, a partir das pesquisas
de Friedrich Tenbruck (1980), Wolfgang Schluchter (1981) e Jiirgen
Habermas (1987) desenvolve uma leitura “neo-evolucionista” do autor
alemdo destacando o caréter central que a sociologia historico-comparada
das religiGes de Weber ocupa em sua teoria da modernidade. Nasce a partir
desta interpretagdo a figura do Weber como teérico da racionalizagéo,
entendida, na sua dimensdo conceitual, como racionalismo da dominagéo do
mundo. E justamente a partir desta vertente interpretativa que emerge uma
nova safra de autores inspirados por Weber no Brasil e que, a partir desta
grade de leitura, nos apresentam uma nova interpretagdo da “modernidade”
sobre este pais. Dentre eles, destacam-se pelas suas vinculagfes com a nova

investigar o modo como a interpretacdo da obra deste autor vem sendo realizada por autores e
pesquisadores brasileiros, descortinando linhas e padrfes de leitura que apontam para a especificidade
da hermenéutica weberiana no Brasil.”
(http://buscatextual.cnpg.br/buscatextual/visualizacv.do?id=C723950)
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perspectiva oriunda de Heidelberg, os nomes de Jessé de Souza e Antdnio
Flavio Pierucci. Mas em que medida se desdobra, a partir desta nova onda de
estudos weberianos, também uma nova interpretacdo do Brasil? (SELL,
2007, p.244-245).

No breve esbo¢o que tragamos sobre a recepcdo de Weber no Brasil alguns autores
ndo foram mencionados. Sabe-se que ha autores brasileiros interessados na dimenséo tedrico-
abstrata da epistemologia weberiana e que, portanto, foram, por nés, deixados de lado, visto
gue 0 nosso recorte inicial restringiu-se aos autores interessados “weberianamente” no Brasil.
Entretanto, mesmo e apesar desse recorte, outros nomes foram deixados de fora #’. Entdo,
levamos Weber ao pé da letra: “assim como ocorre com o conjunto dos fendmenos sociais,
uma obra cientifica ndo é suscetivel de analise exaustiva, mas so pode ser tratada de maneira
fecunda mediante énfase seletiva sobre aqueles aspectos que realmente importa explicar.”
(COHN, 2003, p.9).

I. Antonio Flavio Pierucci, leitor de Max Weber, e a “modernidade religiosa™

brasileira: os desdobramentos da laiciza¢éo do Estado.

Iniciemos com o socidlogo Antbnio Flavio Pierucci, certamente, o estudioso da
“diversidade religiosa” e da “modernidade religiosa”, ambas a brasileira, que mais USOU €
abusou do arsenal tedrico-empirico de Weber. Em seu ensaio Religido como solvente (2006),
desdobrado de uma ‘“aula ministrada como prova de erudi¢do no concurso para Professor
Titular em Sociologia da Religido do Departamento de Sociologia da Faculdade de Letras e
Ciéncias Humanas da USP, em 20 de abril de 2006” (PIERUCCI, 2006, p.53), 0 autor
destringou a “diversidade religiosa a brasileira” a partir de sua leitura do conceito weberiano
de “religido universal de salvacdo individual”. Em oposi¢do a concepcdo de Durkheim,
segundo a qual a efervescéncia tipica das religides religa o individuo a sociedade, a de Weber
acentua as rupturas perpetuadas pela religido de salvacéo individual.

Pierucci inicia a pingar as tensdes vistas por Weber entre a religido universal de

conversdo individual com a esfera doméstica e familiar. E na Consideraco Intermediéria,

" Entre eles: Héctor Luis Saint-Pierre (2004), Marcos Cesar Seneda (2008), Luiz Eduardo Soares,
Otavio Guilherme Velho, Sérgio Adorno, Renarde Freire Nobre, Renan Springer de Freitas,Roberto
DaMatta, Wanderley Guilherme dos Santos, Leonardo Avritzer. Ainda assim, outros nomes
importantes permanecem ausentes, afinal ndo pretendemos ser exaustivos.
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“ensaio consagrado aos conflitos insanaveis entre os valores ultimos, em tudo e por tudo
incomensuraveis, que regem a legalidade propria de cada esfera cultural” (PIERUCCI, 2006,
p.47), que o grande sociologo aleméo se debrugou sobre as admoestacdes levantadas pelas
linhagens de parentela as religides. Quanto mais “internalizadamente” se configurou o escopo
da salvacédo, mais proximo ficou o crente do salvador, do profeta, do sacerdote, em detrimento
da comunidade fincada em lagos consanglineos. Assim, quando os liames méagicos e
exclusivos aos clds foram mitigados, a profecia (Weber realca, sobretudo, a profecia
transformada numa religiosidade soteriol6gica congregacional) criou uma comunidade social
nova (eine neue soziale Gemeinschaft).

Pierucci acentua a forca semantica e sociologica da expressio weberiana “uma
comunidade social nova”, sintomatica de um angulo que percebe a religido ndo como uma
forca que consolida (e cristaliza) o passado, mas, sim, como uma dinamica socio-cultural (e,
portanto, simbolica) dirigida ao futuro. O futuro a religiosidade soteriolégica congregacional
pertence, inventando uma vida comunitaria nova, “experimentada e escolhida pelo ‘individuo-
agora-individuado’ que se disponibilizou a deixar-se levar por um chamado, um convite, um
anuncio, vou dizer: por uma interpelacdo, na qual se reconhece e entdo se converte.”
(PIERUCCI, 2006, p.48).

E o tempo vindouro que a ela pertence, pouco importando os lagos de outrora, eis
uma religido especialmente diruptiva, diz Pierucci, com sua costumeira linguagem rococo
(ornamentada, mas, nem por isso, empolada injustificadamente, sim, é preciso elogia-la
guando a linguagem académica é tomada de assalto por escritores sensabordes). Tomemos a
raiz etimoldgica da palavra escolhida por Pierucci: diruptivo, do latim diruptus, participio
passado de dirumpo, partir, despedacar, rasgar, romper e destruir. Uma religido de salvacéo
individual procede, num primeiro momento, por via extrativa: ela se configura como uma
religido de conversdo, sem parcimdnia, tampouco piedade, para com os lacos dos membros
de outras coletividades. Ela desata nds e desvencilha os individuos das tradi¢cdes herdadas,
afinal, o seu horizonte € o do futuro, feito por uma comunidade social e sacral inteiramente
nova. “Sem nenhum compromisso com o passado e tensionada de futuro, porquanto traz em si
a modernidade religiosa in nuce, a religiosidade congregacional é a forma elementar da vida
religiosa que fez a cabega de Max Weber.” (PIERUCCI, 2006, p.49).

Quem ndo consegue hostilizar os proprios pais, ndo pode ser discipulo de Jesus:
“Nao vim trazer a paz, mas a espada” (Mt 10, 34) ¢ o que ¢ dito nesse contexto (e Weber

acentua: apenas nesse contexto). A figura da espada simboliza 0 gume afiado que esgarga 0s
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lacos aparentemente tdo sélidos e sagrados como os de sangue. Os lagos simbolicos que séo
cortados “os de pertenga para tras, o que leva a uma atitude iconoclasta; converter-se, afinal, é

trocar de religido, e isso as vezes pede algum iconoclasmo.” (PIERUCCI, 2006, p.49).

Weber vé nesse lance uma luta, luta cultural desde logo, do sagrado contra o
sagrado. Destrocar o sagrado herdado é basico, no sentido atual da expressdo
“¢ basico”. Diferentemente, pois, da religido tot€émica a Durkheim, ei-nos
diante da religido congregacional & Weber, que funciona em primeiro lugar,
estamos vendo, como solvente. I1sso porque — e neste momento lanco méo
até de Parsons em meu apoio, quando sintetiza nos seguintes termos sua
leitura da sociologia da religido de Max Weber — “o interesse principal de
Weber esté na religido como uma fonte de dindmica da mudanca social, ndo
na religido como um refor¢o da estabilidade das sociedades (PIERUCCI,
2006, p.49-50).

Para Pierucci o conceito weberiano de “religiosidade congregacional” pode e deve
ser interpretado a partir de uma religifio cujo alicerce esta na “conversdo individual”. E por ai
que se desvela quédo antipoda a sociologia da religido, a Durkheim, é a sociologia da religido
de Weber. A conversdo religiosa individual, por exceléncia, diruptiva, é avessa aquela religido
que tanto seduziu o sociologo francés “na fase final de sua producéo sociologica, a saber: uma
religido que consagra ritualmente e, nisso, re-atualiza psicologicamente a antiga coesdo de um
grupo humano dado.” (PIERUCCI, 2006, p.51). Aos olhos daquele Weber da
“comunalizacdo” religiosa, ¢ a ruptura e ndo a C0esdo que interessa.

Pierucci ao refletir sobre a “modernidade” religiosa singular ao Ocidente (e aquela a
brasileira) tracou, em linhas breves e tendo em mente o quadro pingado por Weber, as
principais caracteristicas de uma religido universal de salvagdo individual em moldes
contemporaneos. “A religido universal interpela as pessoas como individuos”, eis a
caracteristica fundamental. Isto é, a voz da religido é enderecada ao individuo e ndo ao grupo
como um todo. Os lagos societarios vinculados ao grupo, ao cl&, a tribo e a circunvizinhanca
sdo rompidos a favor da emergéncia de uma nova comunidade social, assentada em bases
puramente religiosas. E mais, a interpelacdo € destinada a individuos apostatas que abjuram e
renunciam suas herangas culturais e religiosas. Os individuos saem de uma religido para outra,
cuja mensagem ndo se fia na solidez das herancas, linhagens e lagos parentais, mas na
“libertacdo do individuo, como individuo, de um status quo grupal.” (PIERUCCI, 2006,
p.52).
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Todavia, Pierucci ndo escarafunchou a obra de Weber a toa, como se fosse um mero
exercicio de erudicdo, mas, pelo contrario, a prospec¢ao esteve, desde o inicio, mobilizada por
uma tentativa de compreensdo da “modernidade religiosa” a brasileira, marcada pelo declinio
de religiosidades “tradicionais”, o Bye-bye, Brasil (sera?). Mas, o que o sociélogo brasileiro
entende por “modernidade religiosa”. E no ensaio De olho na modernidade religiosa (2008)
que o autor a define com maior precisdo. Para inicio de conversa, € imprescindivel entender

que sem a separacdo entre Estado e religido,

[...] o trago que porventura ocorrer de modernidade religiosa aqui ou acola
serd apenas um prenuncio dela, oxala um andncio, mas néo ela propria, ndo a
modernidade religiosa propriamente dita. Nesse sentido, apreende-se a
separagdo Estado/lgreja como cravando o elo Gltimo de uma regressao
historico-empirica com pretensao teérica de imputa-la geneticamente como
causa histérica da modernidade religiosa enquanto pluralidade religiosa
ativada. A hipdtese ideal encaixa-se feito uma luva no caso real do Brasil
(PIERUCCI, 2008, p.12-13).

Portanto, a “secularizacdo” do Estado é fundamental a “conceituagdo historico-social
de uma secularizacdo da qual ndo pode abrir mdo toda modernidade que se preze.”
(PIERUCCI, 2008, p.12). A laicizacdo do ordenamento juridico possibilitou a liberalizacdo da
oferta das crencas no mercado simbolico das religiosidades. Com a diminuicdo dos controles
legais sobre as confissbes religiosas, abriu-se o flanco para a paulatina retirada das
ingeréncias juridico-estatais na vida religiosa. Essa hipotese ideal da “modernidade religiosa”
apruma-se bem ao caso real do Brasil hodierno. Ainda ha muito “entulho religioso de viés
cristdo-monopolista a retirar” (PIERUCCI, 2008, p.13), no entanto, ndo ha como negar que no
Brasil a laicizagcdo constitucional do Estado tem garantido o florescimento de uma
“diversidade religiosa” sob “a forma de um mercado concorrencial desregulado, a livre
concorréncia entre um namero crescente de empresas religiosas livres.” (PIERUCCI, 2008,
p.13).

A laicizacdo de uma Republica em um pais no qual ja houve uma religido oficial é
um passo importante de um “longo processo historico-religioso”, pelo qual uma “nagdo
catolica”, e ainda (predominantemente) catélica, entrou de vez na ciranda da “desregulacao
republicana da esfera religiosa”. Um dos precipuos resultados da desregulacdo da esfera
religiosa é a superabundancia de profissionais religiosos, eximios defensores e praticantes da

propaganda e marketing religiosos, cujo oficio é ofertar novidades religiosas em um mercado
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cujos moldes s3o “analogos aos de um mercado concorrencial carente de regulacdo.”
(PIERUCCI, 2008, p.15).

Nesse mercado sobejam bens simbolicos e materiais, “ofertados” nos espagos
litirgicos concretos e virtuais. E sabe-se que em matéria de propaganda e marketing sdo os
pentecostais e neopentecostais que tém dominado o cenério brasileiro. Assim, é com o refluxo
de um ordenamento juridico assentado em prescricbes magico-religiosas e com a correlata
secularizacéo e laicizacdo do Estado, separado, doravante, da Igreja, que ha o advento de uma
“modernidade religiosa”, constituida como uma esfera auténoma e racionalizada. Portanto,
ndo mais uma religido oficial, mas, maltiplas ofertas religiosas em curso com vistas a atender
a um publico diverso, a uma clientela nuangada, conquanto algumas ofertas ainda “batam o
recorde de vendas”.

Pierucci toma a expressao “modernidade religiosa” emprestada da socidloga francesa
Daniele Hervieu-Léger, que em seu livro Le pélerin et le converti: la religion en mouvement
(1999) mapeia o panorama religioso do final do século XX (fundamental para a compreensdo
da configuracdo societéaria e cultural do campo religioso do novo milénio), marcado pela
difusdo de crencas ancoradas no individuo, pela dissolucdo de pertencas confessionais e pela
diversificagio dos itinerarios percorridos pelos “crentes passeadores”. A socidloga a
religiosidade do novo milénio é flutuante e carregada de elaboragdes sincréticas.

A figura do peregrino (pelerin) encaixa-se a especificidade da modernidade religiosa.
Ele é a figura tipica do campo religioso em transito, em fluidez. O peregrino representa o
dinamismo das trajetorias espirituais individuais e a fluidez de formas societarias de
religiosidade configuradas sob o signo da mobilidade social e da associacdo temporaria. Ja a
figura do convertido (converti) ¢ tipica de uma “modernidade religiosa” cujo vigor esta nas
escolhas individuais dos crentes em transito. O convertido é, por exceléncia, um prosélito do
mundo contemporaneo, ele muda (ndo raro, sucessivamente) de religido. Portanto, e Pierucci
acentua a “desregulacdo institucional” em curso da religiosidade no Brasil, a “modernidade
religiosa” € marcada por uma “desregulacdo institucional” das crengas religiosas, na qual as
identidades religiosas e confessionais sdo escolhidas (e refeitas) livremente. E também da
sociologa francesa que Pierucci sorveu a conceituacdo da autonomia do campo religioso em
correlagdo com a laicizagdo do ordenamento juridico. E é essa correlagdo que engendrou a
“diversidade” religiosa a brasileira, corroborada pelos dados censitarios de 2000.

E foi noutro ensaio “Bye bye, Brasil” — O declinio das religiGes tradicionais no

Censo 2000 que Pierucci (2004) mapeou aquela diversidade. O inicio do século XXI marcou
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uma hora de decisiva inflexdo na composicao religiosa da populagéo brasileira, uma hora de
pos-tradicionalizagdo religiosa acelerada. Das principais religides classificadas pela sociologia
como tradicionais, trés, “mesmo que cada qual seja tradicional a sua maneira, mostram hoje
sérios sinais de cansago, mais do que isso, de exaustdo em sua capacidade de reproducao
ampliada.” (PIERUCCI, 2004, p.17). Portanto, o catolicismo, o luteranismo e a umbanda
estdo em “declinio”. Mas, por qué? Nao hd desdouro algum as religides tradicionais a
brasileira esse refluxo, o que salta aos olhos € que nas sociedades pos-tradicionais as filiaces
tradicionais decaem. Os antigos lagos ndo sdao mais inextricaveis, tornam-se opcionais e até
revisaveis. As linhagens religiosas sdo desfeitas pelo trénsito religioso com o qual as
pertencas e os vinculos sdo demolidos a favor da fluidez das escolhas.

Pierucci conjuga as macroteorias sociolégicas com a variegacdo empirica do campo
religioso brasileiro, mensurada, a cada década, pelos censos demograficos do Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). Os censos, a despeito de suas limitagdes (ndo ha
opgcdes para respostas multiplas, tampouco para as “duplas filiagdes”), revelam, desde a
década de 1940, “a tendéncia geral para um declinio moderado, mas constante, de adeptos da
Igreja Catolica.” Percebam declinio “moderado”, confirmado pelo censo de 2000, no qual
assistimos ao ocaso (quase) fim da maioria catolica. Na aurora do século XXI, os catolicos
ainda representam trés quartos (73,8 %) da populagdo brasileira, “o que, em numeros
absolutos, soa até mais alto, maior: a quantidade de brasileiros que se declaram catélicos no
inicio do novo século € enorme, superior a 125 milhdes.” (PIERUCCI, 2004, p.18).

Todavia, ocorre “que em niimero relativos, proporcionais, o que salta aos olhos ¢ que
a confissdo majoritaria estd cada vez menor.” (PIERUCCI, 2004, p.18). S6 no Estado do Rio
de Janeiro, “os ‘sem religido’ sdo hoje mais de 15%, o que ajuda a deprimir ai a taxa de
catdlicos para o ponto mais baixo do pais: 57,2%.” (PIERUCCI, 2004, p.22). Os nimeros
encontrados pelo censo de 2000, ainda mais quando distribuidos pelos entes federativos,
anunciam que “o ocaso ha muito anunciado, mas sempre adiado, do catolicismo como religido
historicamente majoritaria esta se aproximando a passos largos.” (PIERUCCI, 2004, p.22).
Ocaso muito em virtude do crescimento vigoroso do protestantismo no Brasil, mas,
sobretudo, dos ramos pentecostais e neopentecostais. 1sso porgue 0s ramos protestantes tidos
como tradicionais, como o luteranismo, estéo regredindo.

O luteranismo brasileiro “foi classificado pelos cientistas sociais como o melhor
representante do chamado ‘protestantismo de imigragdo’, de resto uma espécie de

protestantismo tradicionalista no sentido forte do termo.” (PIERUCCI, 2004, p.23). De
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imigracdo porque trazido por sucessivas levas de alemaes, durante o Império, para o Sul e
Sudeste brasileiros. E tradicionalista porque folhado por um ethos tradicional, permeado por
tradigoes, lingua e mentalidade comuns. E “falado em alemao, pregado em alemao, cantado
em alemdo... vivido em alemdo.” (PIERUCCI, 2004, p.23). Se na década de 1990 esse
protestantismo étnico, representado pelo luteranismo, perfazia 7,8% do total geral de
evangélicos, em 2000, a sua participagdo achatou-se para 4%. O ramo tradicional do
protestantismo brasileiro definhou-se e assistiu a emergéncia dos ramos pentecostais e
neopentecostais. “E mais um lado do Brasil tradicional a dar mostras muito claras de uma
incapacidade recém-instalada, e ao que parece invencivel, de reproducdo ampliada de si. E o
caso de dizer mais uma vez... ‘bye bye, Brasil tradicional!’.” (PIERUCCI, 2004, p.24).

E por fim ha a retracdo numérica da umbanda, a religido brasileira, por exceléncia,
porque sincrética. “Religido que se queria ‘afro’ porém ‘para todos’, noutras palavras: étnica e
universal.” (PIERUCCI, 2004, p.24). Retragdo justamente da religido afro-brasileira t&o
aclamada por intelectuais e artistas.

Apesar da incensada “brasilidade” da umbanda, apesar do desejado impacto
demogréfico que aos olhos dos estudiosos sua recepgdo mereceria ter para
ela assim consolidar-se no concerto (multi) cultural das religies em nosso
Pais, ela comegou a entrar em refluxo ja na década de 1980. E o que informa
Lisias Negrdo. E desde entdo, ao que tudo indica, ndo parou mais de
encolher aos poucos, recolhendo-se pouco a pouco, em sua fragilidade e
modéstia (PIERUCCI, 2004, p.25).

Nas duas ultimas décadas do século XX as religiGes afro-brasileiras retrairam-se. A
umbanda caiu de 541.518 (1991) seguidores para 432.001 (2000). E o peso da
destradicionalizagdo cultural do Brasil. Voltemos ao ensaio Religido como solvente (2006), no
qual Pierucci retoma as licdes de seu mestre Candido Procopio Ferreira de Camargo. Foi este
guem iniciou aquele, no antigo Cebrap, na pesquisa de campo em sociologia da religido. Foi o
mestre (1973) quem propds a classificacdo funcional das religides, distinguindo entre
religides étnicas, fundadas na preservagédo de tradigdes étnicas, e religides universais, abertas
a todo e qualquer individuo, independentemente de vinculagdes étnicas.

Assim, quando definimos as religiGes universais levamos em conta as idéias de
abertura e de conversdo. S&o as religides universais as que pluralizam o campo religioso,
atravessam-no com escolhas religiosas individuais irregulares e desreguladas. Pierucci
considera que “na conversao religiosa se passa de um status (religioso) adscrito para um status

105



(religioso) adquirido.” (PIERUCCI, 2006, p.43). Na conversdo a mobilidade social é aflorada
porque o individuo passa de uma religido de origem para outra escolhida por ele préprio.
Pierucci atualiza a classificacdo funcional de Camargo (1973) demonstrando que religides
outrora étnicas, agora, Sao universais, como, por exemplo, os cultos afro-brasileiros, inclusive
“os candomblés mais ‘africanizados’ que porventura viermos a encontrar em pesquisas de
campo, j& se comportam bastante acentuadamente, embora ndo inteiramente, como religides
universais sem reserva de mercado de natureza étnica ou racial.” (PIERUCCI, 2006, p.44).
Quando a composicdo por cor das confissdes religiosas € analisada a
destradicionalizacdo a brasileira vem a lume. Grande parte dos seguidores do candomblé néo
¢ mais composta por negros, tampouco pardos, mas, antes, por brancos “africanizados” pela
fé. Com os dados do censo de 2000 conclui-se que 0s negros e pardos perfazem 47,2% do
chamado “povo de santo” e que os brancos perfazem 51,2%. Estamos, portanto, assistindo a
disjuncdo crescente entre religido e etnicidade. Ndo é para menos, afinal, as religides tidas
como afro-brasileiras ndo sdo as que apresentam maior nimero de negros, porque Sao Nos
ramos evangélicos em que estes prosperam e se alastram (sejam como crentes ou como

pastores a servico do pastor-mor na Terra). Portanto,

[...] na passagem do século XX para 0 XXI, as estatisticas mostram que entre
0s negros a proporcao de convertidos aos diversos grupos evangélicos, mas
principalmente aos pentecostais, € maior do que entre os pardos e 0s
brancos, nesta ordem. Dito de outro modo: se, por um lado, ainda ndo é
maior no Brasil de hoje o nimero de negros evangélicos do que o nimero de
negros catolicos, longe disso, por outro lado é fato que ha muito mais negros
e evangélicos do que negros kardecistas, do que negros umbandistas, do que
negros no candomblé, do que negros nas “outras religides” e negros se
declarando “sem religido”. E se formos esmiugar mais, verificaremos que a
taxa de negros pentecostais (que é de 14, 2%) é significativamente mais alta
gue a de brancos pentecostais (9,1%) e amarelos pentecostais (6, 3%), mais
alta até mesmo que a de pardos pentecostais (11%) (PIERUCCI, 2006, p.46).

E para escarafunchar a variegacdo empirica do campo religioso a brasileira o
socidlogo brasileiro recorreu a Weber. O dinamismo das religides universais estd na sua
abertura a todos, cristalizada na missdo universal das religides monoteistas, as quais nao
sossegam “‘enquanto ndo se alcancar a conversao (Submisséo, diz-se no isld) de cada um que
tenha sido chamado por Deus.” (PIERUCCI, 2006, p.46). A essas religides quaisquer liames

étnicos de um povo com uma identidade compartilhada séo obstaculos ao universalismo da
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graca. Na conceituacdo (sécio-teoldgica diria Freitas) de Weber foi o apdstolo Paulo o
portador da passagem do particularismo judaico (sobremaneira ritualistico) para o
universalismo da graca cristd, aberta a todos, aos impios e gentios.

Munido (ndo s6 de Weber) mas também das teorias socioldgicas contemporaneas —
sobretudo daquelas realizadas por sociologos e historiadores franceses da religido — Pierucci
evidencia que também no Brasil sdo as religides de cunho individualista e missionario que
grassam num “mercado” concorrencial de escolhas e crencas religiosas. No Brasil sdo os
ramos evangelicos que tém se especializado na oferta de caminhos redentores aos individuos
de toda sorte, aqueles para quem “conta menos como validagdo da fé professada a heranga
religiosa ou ‘linhagem na fé¢’ do que o ingresso voluntario como ‘born again’ num
congregacdo de ‘renascidos’.”’(PIERUCCI, 2006, p.47). Ademais, “ha que ser
individualizadora a religido, se quiser converter fora do grupo de origem do profeta, ja que
ninguém ¢é profeta em sua terra.” (PIERUCCI, 2006, p.47). Pierucci lembra-nos de que em
Weber o conceito de secularizagé@o sinaliza tdo-somente a separacdo entre Estado e Igreja,
estando concatenado a laicizacdo do ordenamento juridico. E € justamente essa radical
separacdo a condicdo sine qua non para a pluralizacdo do campo religioso. Entéo, o Brasil das
religiosidades sincréticas (cujas formas tradicionais estdo em relativo declinio) é secular. A
secularizacdo aludida por Weber, a cujas afinidades eletivas com a racionalizacdo do direito
recorreremos adiante, ndo indicou o adeus das religides. Os estudos de Pierucci concentram-

se em dois aspectos: por um lado,

[...] como “weberdlogo”, Pierucci destaca-se na empreitada da interpretacao
tedrica, ao explicitar os significados e sentidos da prépria sociologia da
religido historico-comparada de Weber. Por outro, este trabalho tedrico leva-
0, na direcdo do empirico, & critica da sociologia da religido praticada no
Brasil vista como “religiosamente motivada” (Pierucci, 1997a; 1997b) e,
particularmente, para a critica a tese da volta do sagrado ou mesmo da
inexisténcia de seculariza¢do na sociedade brasileira (SELL, 2007, p.246).

No ensaio Secularizacdo segundo Max Weber: da contemporanea serventia de
voltarmos a acessar um velho sentido (2000a), publicado no livro A atualidade de Max
Weber organizado por Jessé Souza, Pierucci explicita o sentido weberiano atribuido ao
verbete secularizagdo, sentido tdo desgastado pelas geracdes posteriores a Weber, as quais

aquele verbete passou a significar os suspiros derradeiros da religido no mundo moderno.
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Todavia, segundo Pierucci, Weber interessou-se na secularizacdo enquanto processo
historico-cultural de separacdo entre Estado e Igreja. Aos olhos de Weber a secularizacdo
implicava tdo-somente a laicizacdo do Estado e ndo o eclipse da religido. A discussdo do
conceito weberiano de secularizacdo estd inscrita na conceituacdo de legitimidade, da
discussdo dos problemas de legitimacdo da autoridade, problemas candentes no Estado
moderno. Inscricdo fartamente negligenciada por muitos dos socidlogos da religido,
porquanto embevecidos e enlevados estdo diante do boom da religiosidade e das conversdes
na contemporaneidade. A eles, a tese (weberiana?) da secularizagao “ja era”, vivemos em uma
época de dessecularizagdo ou quica de pés-secularizagdo. Sob o crivo inquiridor de Pierucci
esses socidlogos “reencantados” ndo levaram em conta “a dimensdo verdadeiramente hard da
secularizacdo, aquela que se instala na esfera da normatividade juridico-politica.”
(PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 20004, p.107).

Em uma época pos-secular, na qual se assiste ao recrudescimento das religiosidades,
a sociologia da religido é, por desdobramento, pds-secular (pds-weberiana?). Em certos
circulos de sociologos da religido, sobretudo naqueles italianos, ha a demanda por uma nova

sociologia da religido, menos

[...] injusta com seu pulsante objeto. Menos preconceituosa com o sagrado,
posto que a critica radical da religido seria constitutiva da modernidade, nao
da pds. O novo significante — “pos-secular” — pretende desdobrar a idéia de
p6s-moderno justamente nesta direcdo. Tudo se passa como se a propria
“condig¢do pds-moderna” estivesse se abrindo perante nos, socidlogos da
religido, como a condicdo intelectual propicia ao abandono da hipétese da
secularizagdo. Que,convenhamos, é sempre uma hipdtese pessimista para 0s
religiosos, agora em fase risonha e franca de auto-afirmacdo (BERGER,
1979). E porque Weber em sua sociologia constatou, mais do que pensou, 0
retraimento da religido na razdo direta do avanco da modernizagédo
capitalista. Barbano et caterva ndo vacilam em postular explicitamente uma
ruptura com Weber. Para uma sociedade dita “pos-secular”, pretendem uma
sociologia da religido pés-weberiana (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA,
20004, p.108-109).

Atribuem a Weber a paternidade tedrica pelo epitafio da religido, amplamente
desmentido pelo “retorno do sagrado” e pelo reencantamento do mundo levado a cabo pela
religido. Léem um Weber diferente daquele que “sempre foi metateoricamente avesso a
previsdes fechadas com pretensdo nomologica no formato teleoldgico-hegeliano do género
filosofia da historia.” (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 20004, p.113). Entdo, e em detrimento
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deste ultimo Weber, os socidlogos “reencantados” argumentam que os deuses ndo morreram —
ainda mais se levarmos em consideracdo a singularidade empirica de um Terceiro Mundo
“jamais” desencantado. “Atribuem a Weber, a sua revelia, um progndstico fechado de
definhamento da religido na sociedade moderna na razdo direta do avanco linear da
racionalidade formal-instrumental, profecia que, entretanto, ndo se cumpriu.” (PIERUCCI,
2000 apud SOUZA, 2000a, p.114). E o esforgo exegético de Pierucci é iniciado a maneira de
um arsenal bélico-conceitual contra as investidas dos socidlogos “impuramente académicos”.
Detenhamo-nos no exame lexicografico efetuado pelo “socidlogo belicoso” de Weber, exame

no qual é desvelado que ha

[...] escasso uso do nome secularizacdo, esse prosaico nome ja entdo, pelo
jeito, sem grande appeal. Sem medo de exagero, porém, pode-se dizer
tranquilamente que Weber dava de barato o fato — fato historico realmente
experimentado em seu tempo — de que na modernidade capitalista “de
hoje”, na ordem capitalista do tempo dele, na geragdo dele (die heutige
kapitalistische Wirtschaftsordnung... der heutige Kapitalismus... heute...) a
religido havia perdido muitissimo do valor cultural que tivera no passado,
no nascedouro da moderna cultura capitalista. Once. Era uma vez. Olhadas,
pois em retrospectiva — ja que prospeccOes e predi¢cdes ndo faziam la o
género de Weber — a religido e a religiosidade se mostravam muito menos
valorizadas no inicio do século XX, do que na alvorada dos tempos
modernos. Neokantianamente falando, a religido, antes uma forca central
na vida cultural, andava agora des-valorizada. Com muito menos valor do
gue outrora, muito menos peso cultural. Exorcizada de seu pensamento
toda implicacéo de filosofia da historia, a situacdo para a religido naquele
momento — fiir die Gegenwart — era a de um valor declinante. Dentro do
horizonte da época, a experiéncia era a de uma ordem social e uma vida
cultural cada vez mais secularizadas. A tal ponto que “nos, homens
modernos”, homens do “nosso tempo” — expressdes caras a Weber, um
homem preocupado em ser honesto com o0 seu tempo — “somos
simplesmente incapazes de nos fazer sequer uma representacdo”, de nos
desenhar uma imagem mental “daquela época em que o Além era tudo™:
einer Zeit, in welcher das Jenseits alles war (PIERUCCI, 2000 apud
SOUZA, 20004, p.115).

“Segundo Weber, os homens de seu tempo simplesmente ndo conseguiam fazer idéia

de como o Ocidente foi religioso. Bate muitas vezes nesta tecla a sociologia de Max Weber, a
tecla da secularizagao como algo que ja ocorreu e, portanto, ndo comporta mais” (PIERUCCI,
2000 apud SOUZA, 2000a, p.117), por parte do pesquisador, juizos de valor. Weber compara
dois momentos da historia cultural do Ocidente: o primeiro é o do século XVII permeado por
uma vivida religiosidade e o segundo € a sua propria época, 0 inicio do século XX na
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Alemanha guilhermina, “época do ‘capitalismo triunfante’ (Weber) em que ele proprio faz a
experiéncia da secularizagdo e, ao fazé-la, experimenta juntamente o ‘efeito iron cage’, essa
perda de sentido [Sinnverlust] que é a conseqiiéncia logica” (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA,
2000a, p.117) do desencantamento do mundo.

No entanto, Pierucci indica que os conceitos de secularizacdo e de desencantamento
ndo sdo tomados uniformemente por Weber, porquanto ha sutilezas ténues entre os dois
conceitos. Sabe-se quédo Pierucci superestimou a dimenséo religiosa do desencantamento do
mundo, encarando-a como significante-mor do processo historico-cultural desencadeado pelas
religibes éticas que eliminaram a magia como meio de salvacdo. Por outro lado, a
secularizacdo significou a emancipagdo da politica em relacdo a religido, isto é, a separacao
entre Estado e Igreja. A secularizagdo “nos remete a luta da modernidade cultural contra a
religido, tendo como poténcia in temporalibus, seu disestablishment (vale dizer, sua separacéao
do Estado), a depresséao de seu valor cultural e sua demisséo/liberacéo da funcdo de integracéo
social.” (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000a, p.122). Entdo, em Weber, 0 processo de
“racionalizacdo ¢ mais amplo e mais abrangente que o desencantamento do mundo e, neste
sentido, o abarca; o desencantamento do mundo, por sua vez, tem a duracao histérica mais
longa, mais extensa que a secularizagdo e, neste sentido, a compreende.” (PIERUCCI, 2000
apud SOUZA, 2000a, p.121-122). Em Weber, afinal, hd o escasso uso do verbete
secularizacdo, ensina-nos Pierucci.

“E que a maior parte das poucas vezes que Weber usou a palavra ‘secularizagio’ esta
concentrada em sua ‘Sociologia do direito’, contida no comprido (e quase nunca inteiramente
lido) capitulo VI da 22 Parte do primeiro tomo de Economia e sociedade.” (PIERUCCI, 2000
apud SOUZA, 2000a, p.125). Conforme demonstramos na segunda jornada, o conceito &
atinente ao processo historico-cultural de racionalizagdo juridica, ocorrida apenas no
Ocidente, da qual emergiu um ordenamento juridico formalmente legitimo e legitimamente
revisavel. Crucial nesse desenvolvimento foi “o fato de a igreja cristd e as leis sagradas terem
se tornado cada vez mais nitidamente diferenciadas e separadas da jurisdicdo secular.”
(PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000a, p.125). O antigo direito religiosamente revelado é
racionalizado em diregdo a autonomizagdo crescente do direito, despido, doravante, de tracos
magico-ritualisticos. A secularizacdo juridica pressupfe a adogdo de técnicas sempre mais
racionais em detrimento das férmulas mégicas estereotipadas de outrora. Ndo vamos nos

alongar nesse pormenor, basta-nos a assungéo de que a racionalizagéo do direito

110



[...] veio tracando em sua trajetoria irregular o destino das formas de
dominacéo e de sua fundamentacéo, e disto depende hoje 0 nosso destino. A
racionalizacdo religiosa, de seu lado, fez o mesmo: buscou para si um
destino, que acabou repatriando a religido para o reino do irracional, ao
devolver a nés, pobres mortais, o acesso sem véus a gramatica “deste
mundo” sem sentido; € o nosso destino “neste mundo”, € claro, também
depende disto. E ainda por cima, para completar, Weber vem nos mostrar
que ambos 0s processos racionalizadores se encavalam na histéria do
Ocidente, fazendo-nos descobrir ai mais um daqueles casos gue ele gostava
de identificar na historia, um caso, Unico em sua espécie, de afinidades
eletivas (cf. Treiber, 1985). Com tudo o que este cruzamento implica de
consequéncias, previsiveis ou ndo, desejaveis e ndo (PIERUCCI, 2000 apud
SOUZA, 20004, p.141).

A proposta de Pierucci ¢ a de “ndo abrir mao da secularizagdo. Nem tedrica, nem
pratica, nem terminoldgica, nem existencialmente. Urge, isto sim, que cada um de nos se
esforce por saber do que esta falando.” (PIERUCCI, 2000 apud SOUZA, 2000a, p.154).
Ademais, ela, ao contrario dos prognosticos dalguns sociélogos da religido, ndo pressupde o
retraimento da religido, mas apenas a separacdo entre Estado e Igreja, separacdo fundamental
para o florescimento da pluralidade de crencas e préaticas religiosas. A secularizacao
considerada como processo juridico-politico de laicizacdo do Estado, eis o seu horizonte. O
exame lexicografico de Pierucci é feito a partir da pluralidade empirica, gracas a
secularizacdo, do campo religioso brasileiro. Nos tropicos, a secularizacdo estd em pleno
movimento, propiciando ndo o fim da religido, mas, antes, a sua dinamizagdo. A peleja de
Pierucci com os sociologos do “reencantamento” ndo € mera pega de circunstancia porque, na

verdade, traz a tona o lado empirico da sociologia da religido proposta por ele.

Acontece que ao lerem o Weber da secularizacdo pelos 6culos da ampliacédo
pés-weberiana do conceito, passou a figurar na sociologia internacional a
tese do fim da secularizagdo (Weber, portanto, errou em suas previsdes!) e,
no caso da sociologia brasileira, a constatacdo, aparentemente 6bvia de que,
dada a presenca politico-social marcante das religides no Brasil, o pais
jamais foi secularizado e, ademais, ndo caminha nesta direcdo. Pelo
contrario, os indicios de pluralizacdo das ofertas religiosas e presenca de
grupos religiosos na esfera politica apontam para a consolidacdo do quadro
historico de ndo secularidade no Brasil. E para contrapor-se a esta tese que
Pierucci mobiliza o contetdo preciso do conceito de secularizacdo em
Weber. Segundo ele, analistas motivados por sua adesao religiosa ao objeto
de investigacdo (o que é designado pelo autor de sociologia impuramente
académica), acabam esquecendo que secularizacdo significa tdo-somente
separacdo entre Estado e religido. Portanto, segue-se dai que a pluralizacéo
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de ofertas e escolhas religiosas ndo nega a secularizacdo, pelo contrério, a
confirma e reforca. Isso ocorre porque somente no quadro de um Estado
laico, onde a religido é assunto privado e ndo imposicdo publica, pode o
individuo escolher suas préticas religiosas (Pierucci e Prandi, 1996). Enfim,
no Brasil, a religido vai muito bem, obrigado, mas a secularizacdo também!
(SELL, 2007, p.246).

Pierucci (2003) perscrutou também o conceito de “desencantamento do mundo”
(Entzauberung der Welt), mapeando os seus usos (literais e implicitos) pela pena de Weber.
Pelo titulo e subtitulo do seu livro - O desencantamento do mundo: todos 0s passos de um
conceito - percebe-se qudo o socidlogo brasileiro levou a sério a exegese do conceito
weberiano. Ele selecionou e explicou todas as apari¢des do conceito nos originais escritos por
Weber, recorrendo, para tanto, a pesquisa digital (CD-ROM com a obra completa de Weber) e
cotejou os originais com tradugdes noutras linguas, inglés, francés, espanhol e italiano. Como
de praxe o estudo lexicografico de Pierucci fascina por dois motivos: verve poética e erudicao
cientifica.

Quanto ao “nucleo duro” do conceito weberiano, contrariando as interpretacdes que
0 encararam como “‘simples termo” ou como “visdo de mundo”, Pierucci advoga que ha “um
mundo duplamente desencantado”, um religioso, pelo qual a magia ¢ eliminada das vias de
salvacdo, e outro cientifico, pelo qual o mundo é transformado em um mecanismo causal
vazio de sentido. Contudo, e apesar da duplicidade do desencantamento, Pierucci imputa
aquele promovido pela religido a primazia, o “nucleo duro” do conceito. Entdo, é a
desmagificacdo o significante-mor do processo historico-cultural de desencantamento do
mundo. Isso porque ¢ a desmagificagdo, operada no judaismo e no puritanismo, “o verdadeiro
Big Bang do racionalismo pratico ao modo do Ocidente moderno.” (PIERUCCI, 2003, p.147).
Ademais, o ultimo aparecimento da expressdo weberiana, na edicdo final de A ética
protestante e o “espirito” do capitalismo, confirmaria, segundo Pierucci, a desmagificagéo
como “nicleo duro” do conceito. E da autoria de Nobre (2004b) uma resenha acerca dos
méritos e deslizes do exame tedrico-conceitual de Pierucci do conceito de Weber. Aquele este
nao deu a devida ateng@o a “significacdo cultural” do conceito, exacerbando as significagdes

pontuais, literais.

Perceber-se-ia que o fato de os dois principais significados de DM - o
religioso e o cientifico — serem coetaneos no contexto da obra néo indica que
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0 sdo na histéria cultural. E certo que a idéia de um “mundo duplamente
desencantado” pode ser aplicada aos dois ambitos, mas, no plano histérico, o
“duplo” ndo corresponde a simultaneidade de dois significados e, sim, a uma
alteragéo de significado dentro de um mesmo e milenar processo de DM que
constitui a singularidade cultural do Ocidente. Embora reconhecga o caréater
“historico” ou “idiografico-desenvolvimental” do conceito (pp.198-199),
Pierucci insiste, todavia, de que se tratam de processos coetaneos, nédo
sucessivos (NOBRE, 2004b, p.162).

A heranca do conceito € oriunda das grandes religiGes éticas, no entanto, a partir de
sua significacdo técnico-cientifica é instaurada uma era em que o desencantamento do mundo
“adquire uma expressdo radicalmente anti-religiosa, ao se dispensar qualquer justificativa
ética para o mundo.” (NOBRE, 2004b, p.162). Portanto, os desencantamentos aludidos por
Pierucci ndo sdo simultaneos na forma de duas etapas historicas lineares, na verdade, eles se
“sucedem na forma de uma inflex&o histérica, pela qual o avanco de racionalidades mundanas
de tipo seculares substituem o significado ético-religioso do DM por um significado néo-
ético, empurrando, concomitantemente, a religiosidade para o plano do irracional.” (NOBRE,
2004b, p.162). Assim, Nobre sugere a existéncia de dois “nucleos duros” concernentes as
“duas etapas: uma, cujo nucleo ¢ a desmagificacdo religiosa do mundo, e outra, cujo nicleo ¢
desdogmatizagdo técnica e intelectual do mundo.” (NOBRE, 2004b, p.163). Outro deslize esta
no fato de Pierucci ndo ter dimensionado a ruptura puritana com a tentativa de imprimir um

“sentido unificado e unificador a totalidade da vida™.

N&o se compreende bem como o puritanismo fornece o ethos do ascetismo
peculiar ao Ocidente moderno e sua funcdo de ponte para uma era pés-
tradicional se ndo se considera o seu impacto sobre a metafisica religiosa
tradicional, para além do impacto sobre a magia. Por isso Weber dird que o
protestantismo é a Unica das religides éticas que, ndo obstante “rejeite o
mundo” e continue ligada a uma idéia de “além” e de “redencdo”, adapta-se
com facilidade ao racionalismo tipicamente antiético das rotinas racionais
secularizadas e tipicamente pos-religiosas, e este € o seu grande paradoxo
interno: ser uma religido que promove a profanacdo do mundo. Se Pierucci
tivesse explorado o tema do “paradoxo” que prescreve a relacdo entre a
religido puritana e a modernidade, talvez nela encontrasse precisamente o
ponto, a0 mesmo tempo de ligacdo e de inflexdo, entre os dois significados
do DM, rumo a um “racionalismo de dominio do mundo”, definitivamente
desencantado (NOBRE, 2004b, p.163).
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Nobre explora os aspectos éticos por tras dos “efeitos espirituais perturbadores”
perpetuados pelo desencantamento do mundo, todavia, s6 vamos evocé-los na ultima parte
deste ensaio, destinada a tecer breves consideragdes sobre a “ética weberiana”. Embora, a
primeira vista, 0 autor ndo tenha a intencdo de desbaratar (“vender por vil prego”, essa ¢ a
origem da palavra) as analises de Pierucci, € digno que haja um contraponto, mesmo que
modesto e respeitoso. Sabe-se que a modéstia e a elegancia (ndo a si, mas aos outros) amidde
sao esquecidas pelo estilo caustico de Pierucci, “armado até os dentes” contra as
imprecaucdes tedricas de outros autores, sobretudo quando estas imprecaucdes relacionam-se

ao seu quinh&o: a sociologia da religido weberiana.

. Jessé Souza, leitor de Max Weber, e a “modernizacdo seletiva”: uma

reinterpretacdo do dilema brasileiro.

Jessé Souza em seu estudo A modernizacdo seletiva: uma reinterpretacédo do dilema
brasileiro (2000b) discutiu os pressupostos de nossa “sociologia da inautenticidade”, na qual
aflora a concepg¢do de um Brasil modernizado “para inglés ver”, de uma modernizacdo
capenga e superficial. A sociologia da inautenticidade afeicoa-se aos temas invariantes de
heranca ibérica, personalismo e patrimonialismo. Na primeira parte do livro, o soci6logo
brasileiro dedica-se aos autores Max Weber, Norbert Elias, Jurgen Habermas e Charles
Taylor, com o intento de esclarecer os pressupostos desenvolvidos, equivocadamente, por
nossa sociologia da inautenticidade.

Weber € evocado por sua sofisticagdo histérico-cultural posta em movimento em sua
genealogia do racionalismo ocidental, distinguindo “a diferenga fundamental entre um
individualismo empirico, comum a todas as épocas e regides do planeta, das condicdes e
conseqiiéncias do individualismo moral, produto da Europa moderna e burguesa.” (SOUZA,
2000b, p.13). Norbert Elias é tomado como interlocutor dado o seu didlogo com os aspectos
multifacetados do desenvolvimento da modernidade européia, didlogo em que as feicOes
nacionais e singulares do desenvolvimento do capitalismo afloram-se. Portanto, a imagem de
um desenvolvimento capitalista e democratico unissono, “que retina em si todas as
caracteristicas mais importantes do processo tdo multifacetado € iluséria e conduz a equivocos
graves.” (SOUZA, 2000b, p.14).

Habermas € incluido no debate gracas a suas analises sobre a esfera publica na

modernidade ocidental, permitindo a Souza considerar a expansao da esfera publica brasileira
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nas trés ultimas décadas. Por fim, a presenca do cientista politico canadense Charles Taylor
fundamentada por sua concep¢do do papel das idéias na ciéncia e na pratica politica e,
sobretudo, por sua visdo da especificidade da modernidade ocidental, visdo que “permite
perceber contribuigdes nacionais singulares e evita visdes totalizadoras simplificadas”.
(SOUZA, 2000b, p.16). Como nosso interesse esta em Weber, deixaremos de lado os outros
autores. E para ndo enfararmos os leitores, porquanto varios dos aspectos tratados por Souza
quanto a teoria weberiana ja foram abordados, faremos uma sintese da abordagem de Weber

proposta pelo sociélogo brasileiro.

Procurarei fazer uma leitura neo-evolucionista da sociologia religiosa
weberiana de modo a perceber onde Weber localiza a superioridade
evolutiva ocidental nos campos moral e cognitivo. Esse ponto vai ser
fundamental para que possamos compreender o que constitui a modernidade
e onde reside sua validade universal. O neo-evolucionismo weberiano, como
veremos, € formal e ndo material, ou seja, pretende-se universalidade apenas
para as estruturas de desenvolvimento. Os conteldos destas podem ser, ao
contrério, particulares. As estruturas de desenvolvimento que nos interessam
se referem tanto as formas de consciéncia (moral e cognitiva) individuais,
como as concepgdes de mundo societérias (SOUZA, 2000b, p.19).

Weber ndo pretendeu construir uma teoria geral sobre todas as grandes civilizacGes.
A sua erudicdo histérica foi mobilizada com vistas a descortinar o “racionalismo de
dominagdao do mundo”, singular ao Ocidente apenas. As religides orientais foram estudadas
como “contrapartida comparativa” da especificidade historico-cultural do Ocidente. Assim, 0
pensador alemdo interessou-se na influéncia diferenciada das doutrinas religiosas sobre a
conduta pratica. Souza percebe a partir dos “pressupostos neo-evolucionistas de uma logica

do desenvolvimento 2%

a progressio em Weber “da civilizacdo ocidental como um
movimento que parte do mito passando pela teodicéia até a antropodicéia.” (SOUZA, 2000b,
p.24). Ao falar da génese das religides, o sociélogo alemdo deixa claro que ndo se esta diante

da “esséncia” da religido, mas, antes, das condicGes e dos efeitos da agdo comunitaria

% O neo-evolucionismo baseado na ldgica de desenvolvimento distingue-se do evolucionismo
tradicional na medida em que diferencia I6gica de desenvolvimento e dindmica de desenvolvimento,
no sentido de evitar-se a idéia de uma seqliéncia necessaria de etapas a partir de um critério
hierarquico-normativo em favor de uma mera retrospeccdo de processos historicos contingentes. O
primeiro distingue-se do Ultimo também por diferenciar as estruturas de desenvolvimento dos seus
contetdos de modo que apenas as primeiras podem pretender universalidade enquanto os Ultimos
podem ser particulares (SOUZA, 2000b, p.23).
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motivada religiosamente. Weber realga, portanto, os “sentidos” imputados a acdo religiosa
pelos sujeitos, sentidos, certamente, dirigidos a “este mundo”, com a expectativa de que neste
mundo possamos Vviver (confortavelmente) longos anos.

Inicialmente, a religido ainda esta enredada noutros aspectos da vida quotidiana,
especialmente naqueles de teor econdmico. “Esse é o reino do naturalismo pré-animista, no
qual coisas e significados ainda ndo se separaram e o ‘sentido do mundo’ enquanto problema
ainda nao aparece.” (SOUZA, 2000b, p.24). Entdo, o condao magico toca a quotidianidade
dos entes. “O elemento apartado da familiaridade imediata do quotidiano ¢ o que Weber
chamara de carisma.” (SOUZA, 2000b, p.24). O naturalismo pré-animista ancora-se na crenca
de que os individuos conseguem influenciar o “comportamento” das coisas ou pessoas

dominadas pelo carisma. Esse é

[...] o nicleo da crenga nos espiritos, segundo o qual o espirito representa
sempre algo indeterminado e material. A etapa seguinte, do ponto de vista
I6gico, € a imaginacdo de uma alma que propicia a transicdo do pré-
animismo ao animismo em sentido estrito. Na crenca nas almas, que
pressupde a pratica dos magos, ocorre uma separacao entre a idéia de
entidade sobrenatural e 0s objetos concretos, 0s quais, agora, passam a ser
apenas habitados ou possuidos. O desenvolvimento cognitivo seguinte
representa um salto qualitativo e implica a passagem do naturalismo ao
simbolismo. O simbolismo pressupde uma crescente abstragdo dos poderes
sobrenaturais, dispensando, assim, qualquer relacdo com objetos concretos.
Decisivo para esse movimento em dire¢do a impessoalidade da
representagdo das forcas sobrenaturais € a circunstancia de que, “agora ndo
apenas as coisas e fendmenos que estdo ai e acontecem representam um
papel na vida, mas também coisas e fendmenos que significam algo e porque
precisamente significam algo (SOUZA, 2000b, p.24-25).

O simbolismo limita-se a0 mundo do ser, a distincdo entre coisa e ser, ndo
enfatizando, ainda, a distingdo capital entre ser e dever ser. Essa distin¢do pressupde uma
concepg¢do de mundo dualista, produto s6 das religides de salvagdo, representando, entdo, “em
termos de ldgica de desenvolvimento, um passo evolutivo decisivo em relacdo a uma
concepc¢do de mundo magica.” (SOUZA, 2000b, p.26). Ao contrario das concepgdes magicas
estereotipadas, o dualismo do mundo segundo as religides de salvacao pressupde a cisdo entre
a esfera transcendental, a mais importante, e 0 mundo empirico, corrupto desde a sua criagao.
A “verdadeira realidade” passa a ser a do “além” em detrimento do “aquém” mundano. As
religibes de salvacdo orientais 0 mundo empirico é fugaz, e as ocidentais ele € o reino do

pecado. Assim, o palco das religiosidades configurou-se na esfera transcendental, muito mais
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nobre do que o seu antipoda empirico. Na introducdo a Etica econdmica das religides
mundiais “Weber vincula esse processo de ‘autonomizagdo’ da esfera social religiosa a
transformacéo peculiar do sentimento impulsionador fundamental da acdo religiosa, o qual
passa a ser o sofrimento.” (SOUZA, 2000b, p.26). Para ndo enfastiar o nosso leitor,
aconselhamos a leitura da primeira jornada, na qual a “teodicéia do sofrimento”, nos marcos

weberianos, foi exposta.

Desse momento em diante, constitui-se uma nova esfera moral, mais ainda,
temos o aparecimento da moral, enquanto tal, como esfera autbnoma com
uma positividade propria, na medida em que suas finalidades se separam de
todas as outras finalidades mundanas. Com a concepg¢édo de mundo dualista,
por forga da distingdo entre o sagrado dever ser e o profano mundo do ser,
constituem-se duas esferas concorrentes e paralelas, abrindo espago para
uma “rejeicdo religiosa do mundo”, na medida em que o elemento empirico
da realidade profana passa a ser desvalorizado pelo dever ser sagrado. Uma
primorosa analise das consequéncias e direcOes das rejei¢des religiosas do
mundo ¢ levada a cabo por Weber nas Consideragdes intermediarias a ética
das religides mundiais. Todas as religides de salvacdo, sejam ocidentais ou
orientais, tém como base concep¢Bes de mundo dualistas, embora,
certamente, com as mais distintas consequéncias. A diversidade dessas
consequéncias e influéncias sobre a conduta préatica proporciona, até mesmo,
o fio condutor de toda a sociologia da religido weberiana, assim como
explica o peso heuristico da esfera religiosa para a explicacdo da
especificidade cultural do Ocidente (SOUZA, 2000b, p.28-29).

A especificidade do racionalismo ocidental, aos olhos de Weber, estd na forma
peculiar com a qual a religiosidade ocidental solucionou o seu dualismo. O dualismo
ocidental “€¢ potencialmente tensional, ou seja, ao contrario do dualismo oriental, a énfase ¢
potencialmente mais ética do que ritualistica. Nesse sentido, abre-se a possibilidade de um
conflito aberto entre a positividade ético-religiosa ¢ as demais esferas mundanas.” (SOUZA,
2000b, p.29-30). A solucédo cabal, conforme ja salientamos, foi dada pela ética protestante a
partir de seu fildo calvinista, pelo qual a interpenetragdo entre ética e mundo foi levada ao
paroxismo. O que interessou a Souza foi o predominio das relagBes sociais impessoais na
modernidade desencantada pela ética puritana, “as relagdes intersubjetivas entre os sujeitos
perdem, crescentemente, a sua caracteristica emocional e, com isso, a propria peculiaridade
das relacdes entre homens.” (SOUZA, 2000b, p.36). A conversa despretensiosa entre amigos
e as relagcBes puramente emocionais sdo colocadas sob suspeita pela ética puritana, suspeita de

idolatrarem a “carne”. Ai o “paradoxo das conseqiiéncias” weberiano esta enraizado, porque a
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[...] reificacdo e a conseqiiente atitude instrumental em relacdo a si e aos
outros e a natureza seriam, portanto, resultados do especifico caminho de
salvacdo da ética protestante. A concepg¢do de mundo teocéntrica e dualista
seria desvalorizada pela absolutizacdo do ponto de partida do racionalismo
da dominagdo do mundo motivado religiosamente, 0 que expressa o carater
autodestrutivo da ética protestante. O mesmo mundo que foi “encantado” por
meio do simbolismo viria a ser, por forca da necessidade do reconhecimento
das leis especificas que o regem, desencantado. Nesse contexto, seriam
possiveis duas atitudes fundamentais de conformidade com as novas
condigdes da época: os homens exclusivamente interessados no sucesso, seja
sob a forma de poder ou dinheiro, e aqueles que procuram encontrar um
equilibrio entre sucesso e convicgdo ética. Essa Ultima atitude so é possivel
para as existéncias que buscam definir-se na tenséo entre o ser e o dever ser
e entre a rejeicdo do mundo e o reconhecimento da legalidade prépria do
mundo desencantado (SOUZA, 2000b, p.36-37).

Porém, Souza, apoiado no autor alemdo Richard Miinch, prop6e uma interpretacao
alternativa aquela (identificada por Miinch em Schluchter) que realca apenas o predominio da
racionalidade instrumental e da modernidade reificada em Weber. Minch defende a tese da
interpenetracgao ética reciproca, a qual “o mundo secularizado das geragdes seguintes nao seria
apenas regulado pelos estimulos empiricos de mercado capitalista e Estado racional-
burocratico, como na tese da coisificagdo do mundo secular.” (SOUZA, 2000b, p.41). Essas
geracbes também seriam influenciadas por aquelas instituicbes. Entdo, o potencial
“normatizador da vida contratual moderna, ancorado no mercado, e 0 respeito a direitos
humanos generalizaveis, como base do Estado democratico moderno, remetem a esse

contexto moral que ¢ o pressuposto mesmo da existéncia dessas esferas.” (SOUZA, 2000b,

p.41).

Apesar de Miinch conscientemente ir mais adiante, na sua argumentacdo em
favor da permanéncia de uma cultura normativa como pressuposto do mundo
moderno secularizado, do que uma interpretacdo estrita da sociologia
weberiana permitiria, essa discussdo é interessante para nossos propositos de
varias maneiras. Inicialmente, ela lembra-nos que o arcabouco institucional
do mundo individualista e burgués moderno, se por um lado ndo pressupde,
necessariamente, uma cultura normativa substantiva, por outro, é
enormemente facilitado por ela. Depois, tal discussdo permite um ponto de
partida interessante para a analise dos diversos casos empiricos de
modernizagdo que efetivamente ocorreram no Ocidente. Esse ponto de
partida nos permite, por exemplo, comparar experiéncias historicas concretas
segundo a forma mais ou menos consequente na qual a cultura normativa da
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modernidade logrou se institucionalizar e permear o pano de fundo
valorativo e normativo de cada sociedade singular (SOUZA, 2000b, p.42).

Por conseguinte, é a cultura normativa do individualismo moral o valor fundamental
da modernidade ocidental. Souza a partir deste precipuo valor comparou o processo de
modernizagdo do Brasil com outras sociedades nacionais, a dos Estados Unidos, marcada por
uma “religido civil” e a da Alemanha assentada na idéia de Bildung. E com as nuangas
destacadas por esse quadro comparativo Souza descortina a especificidade da construcao
brasileira da modernidade. Para tanto, ele evoca os representantes tipicos da nossa “sociologia
da inautenticidade”: Sérgio Buarque de Holanda e Roberto DaMatta, ambos representantes de
uma versdo culturalista (culturalismo atavico), e Raymundo Faoro, representante da verséo
institucionalista. E com o intuito de demonstrar que a modernidade a brasileira ndo é coxa,
tampouco epidérmica, mas auténtica e em curso, Souza privilegiou Gilberto Freyre.

“O ponto zero da constituicdo da sociedade brasileira para Buarque ¢ marcado pela
circunstancia de termos recebido nossa heranca européia de uma nagdo ibérica.” (SOUZA,
2000b, p.161). Conquanto Buarque ndo tenha esmiucado com clareza as fronteiras culturais
desta heranca, é a cultura da personalidade (0 mote do personalismo) que se medrou nos
tropicos. E a institucionalizagio do personalismo que emperra a consolidagio da solidariedade
e das relacBes horizontais entre nés. O que confere substancia a personalidade sdo os afetos e
as emocdes, dificultando a criacdo de relagbes sociais lastreadas em interesses racionais.
Assim, se o primado é dado a personalidade (autarquica) “os caminhos abertos sdo os do
mando e da obediéncia irrestrita a partir de vinculos verticais de hierarquia.” (SOUZA, 2000b,
p.163). Contudo, o personalismo n&o é apenas a raiz de nossos males, mas, também, a das
nossas virtudes, essa espécie de “virtude dos fracos”, a saber, a plasticidade. A plasticidade
com a qual os portugueses se fortaleceram em meio ambiente tao hostil e exético.

As duas principais instituicoes personalistas sdo o Estado patrimonial e o catolicismo
familiar. “O Estado permanece como uma mera generalizacdo do principio de sociabilidade
familiar baseada na preferéncia particularista dos afetos, alfa e 6mega do personalismo
enquanto concep¢do de mundo.” (SOUZA, 2000b, p.166). O nosso catolicismo ¢ magico
porque “trata as divindades a semelhanca dos poderosos profanos, impedindo a eficacia de
uma ordem extramundana especifica, a qual pressupde, precisamente, distancia entre as
divindades e os homens.” (SOUZA, 2000b, p.166). As inclinagdes ao personalismo nao

param por ai: a instituicdo do mercado, o reino da concorréncia e da impessoalidade, também

119



é acossada por ele. O mote personalista da o tom a vida brasileira, sendo esta encastelada pela
presenca “ubiqua” daquele. Souza chama a atengdo para o fato de que em Buarque ha a
“afirmagdo de certa causalidade atavica, um principio ativo que atravessa seéculos com
diferencas apenas epidérmicas, meros disfarces do eterno retorno do mesmo: o personalismo
gestado na colonia e herdado de Portugal”. (SOUZA, 2000b, p.166-167).

O tema cléssico do “para inglés ver”, ou seja, da autolegitima¢do de uma
baixa estima nacional pelo disfarce, pelo embuste, pensado de modo a
garantir uma transitdria aprovacdo dos outros povos, portanto de fora para
dentro, completa o quadro da modernizacdo inauténtica e epidérmica como
nosso trago mais caracteristico. O personalismo e o iberismo permanecem
como nossa heranca mais profunda. Para Buarque, a modernidade e a
conseqliente superacdo do personalismo poderiam ser representadas pelo
café paulista e pelo desenvolvimento pretensamente distinto do Estado de
Sao Paulo. Este é também um tema que ird acompanhar as outras versdes da
nossa concepgao de modernizagéo inauténtica (SOUZA, 2000b, p.167).

Raymundo Faoro endossou a versdo institucionalista da nossa “sociologia da
inautenticidade”. A tese de Os donos do poder é a de que o carater patrimonialista do Estado
brasileiro “responderia, em ultima instancia, pela substancia intrinsecamente nao-democrética,
particularista e baseada em privilégios que sempre teria marcado o exercicio do poder politico
no Brasil.” (SOUZA, 2000b, p.168). A estrutura do Estado patrimonialista est4 enraizada na
formacao do Estado portugués do remoto século XII. “Como em Sérgio Buarque, a heranga
ibérica que finca raizes na nossa sociedade passa a ser responsavel por nossa relagéo exterior
e inauténtica com a modernidade.” (SOUZA, 2000b, p.168). Faoro dialogou com o conceito
weberiano de patrimonialismo de forma equivocada porque o despiu do seu carater historico e
dindmico. “Faoro se interessa pouco pelas transformacfes historicas do que ele chama de
estamento burocréatico e procura sempre ressaltar, ao contrario, a permanéncia inexoravel do
mesmo sob mil disfarces, que sdo apenas uma aparéncia de diferenca.” (SOUZA, 2000b,
p.171).

A presenca sufocante de uma “entidade” (o Estado nos moldes patrimoniais), cujas
raizes remontam ao passado lusitano remoto, inscreve os argumentos de Faoro em um
circunléquio teleoldgico, no qual a dindmica histdrica ¢ encastelada. Assim, o “leitor atento
percebe muitas vezes a camisa-de-forca que significa a transposi¢do, para as situagdes

historicas as mais variadas, de uma idéia que deixa, ao limite, de ser uma categoria historica e
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assume a forma de uma ‘maldigdo’.” (SOUZA, 2000b, p.171). Uma maldi¢do que acossa a
modernizagdo de um Brasil anacronico. “O ponto de vista de Faoro ¢ o do liberal classico. Ele
percebe a singularidade do capitalismo bem-sucedido e democratico segundo o modelo de
uma sociedade que se constitui antes do Estado.” (SOUZA, 2000b, p.171-172). Para Faoro, ao
lado do Estado ha um estamento que o controla a favor de interesses proprios, dificultando o
florescimento de uma sociedade civil livre e empreendedora. Assim, urge a constituicdo de
uma sociedade civil livre e robusta anterior a constituicio de um Estado — caminho
inversamente seguido pelo desenvolvimento ocidental e ignorado pela maioria dos liberais,

inclusive, por Faoro.

Assim é desde a prematura centralizacdo e unificagdo do Estado portugués
medieval, o qual, se permite a concentracdo de recursos necessarios a
aventura ultramarina, guarda em si um efeito ndo esperado e perverso:
impede as condi¢bes propicias para o desenvolvimento do capitalismo
industrial. Ou, em outras palavras, impede a constituicdo mesmo de uma
sociedade moderna, visto que o Estado, ao se substituir a atividade
empresarial individual baseada no calculo, intervém inibindo o exercicio das
liberdades econdmicas fundamentais. Com isso, ndo apenas a atividade
econdmica é comprometida, mas o préprio exercicio das liberdades publicas
basicas, acarretando, também, a tibieza da vida democratica como tal
(SOUZA, 2000b, p.172).

Faoro ignora o fato de que na maioria dos paises ocidentais o Estado ocupou (e ainda
ocupa) uma posicdo de destaque no desenvolvimento historico do capitalismo. A concepcao
de Faoro “hispostasia o caso mais excepcional de desenvolvimento capitalista e democratico
que se conhece em regra geral e culpa e explica o atraso brasileiro pela simples presenca do
Estado.” (SOUZA, 2000b, p.181). “O corolario dessa idéia & a crenca numa
‘excepcionalidade’ no sentido americano dentro do nosso pais: o suposto desenvolvimento
alternativo do Estado de Sdo Paulo.” (SOUZA, 2000b, p.181). A tese de Faoro demoniza a
presenca do Estado e superestima o caso “excepcional” americano como se fosse uma regra
geral do desenvolvimento ocidental. S6 com a “saida paulista” o Brasil abandonaria a sua
heranca estatal portuguesa e o seu atraso social, econémico e politico tdo contumaz.

Souza ndo propds uma analise exaustiva do pensamento social brasileiro, tampouco a
circunscreveu em uma ‘“historia das idéias”, ao contrario, contentou-se em selecionar 0s

aspectos centrais da nossa ‘“sociologia da inautenticidade”. Como estamos dialogando com
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Souza, 0s pormenores tedrico-conceituais dos representantes daquela sociologia ndo nos
interessam, chamando a nossa atencdo apenas as linhas gerais com as quais a nossa auto-
imagem se consolidou.

A tese do atraso brasileiro é endossada também pelo antropélogo Roberto DaMatta.
Assim, no livro mais importante do antropélogo, Carnavais, Malandros e Herdis (1981),
aflora a comparacdo com o “outro” privilegiado: os Estados Unidos. As categorias caras a
DaMatta, as de individuo e pessoa, séo relativizadas dada a peculiaridade de cada sociedade.
“O individuo, no Brasil, ndo seria uma categoria universal e englobadora, como nos Estados
Unidos, nem apenas o renunciante, como na India. O individuo entre nos seria o jodo-
ninguém das massas.” (SOUZA, 2000b, p.183-184). O individuo entre nds se opde a nocao
privilegiada de pessoa, referendada em um sistema social em que sobejam as relagcdes de
compadrio, de familia, de amizade e de troca de interesses e favores. Individuo e pessoa, eis a
especificidade da nossa dualidade constitutiva. No Brasil, ao contrario dos Estados Unidos,

temos um sistema “dual” e ndo unitario.

Assim, outras dualidades importantes para DaMatta, como aquela entre a
casa e a rua, por exemplo, que deu titulo a um de seus livros, sdo decorrentes
da oposicdo entre individuo e pessoa, na medida em que indicam “espagos”
privilegiados onde cada uma dessas modalidades de relagGes sociais se
realizaria. A oposi¢do entre a casa e arud corresponderiam, por sua vez,
“papéis sociais, ideologia e valores, acdes e objetos especificos, alguns
inventados especialmente para aquela regido do mundo social” (SOUZA,
2000b, p.185).

Contudo, € no ensaio “Vocé sabe com quem esta falando?” que a interpretagcdo de
DaMatta da realidade brasileira vem a tona. O ritual exercitado pela indagag¢do “Vocé sabe
com quem estd falando?” pde a nu o “esqueleto hierarquizante de nossa sociedade”,
soterrando a cordialidade carnavalesca doutros rituais. Quando as regras gerais e universais
séo acionadas, algum medalhdo evoca o ritual para restaurar a hierarquia. Por conseguinte, o
“ritual ¢ ‘desagradavel’ precisamente porque verbaliza o que ndo deveria ser dito para ser
eficaz, quebrando assim o pacto silencioso e cordial de uma sociedade em que cada um
efetivamente deve conhecer o ‘seu lugar’.” (SOUZA, 2000b, p.187). Entretanto, as regras

universais e impessoais tém validade parcial, dado o nosso sistema “dual”.

122



E como se tivéssemos duas bases por meio das quais pensassemos 0 nosso
sistema. No caso das leis gerais e da repressao, seguimos sempre o codigo
burocratico ou a vertente impessoal e universalizante, igualitaria, do
sistema.Mas no caso das situagdes concretas, daquelas que a “vida” nos
apresenta, seguimos sempre o cddigo das relacdes e da moralidade pessoal,
tomando a vertente do “jeitinho”, da “malandragem” e da solidariedade
como eixo de acdo. Na primeira escolha, nossa unidade é o individuo; na
segunda, a pessoa. A pessoa merece solidariedade e um tratamento
diferencial. O individuo, ao contrario, é o sujeito da lei, foco abstrato para o
qual as regras e a represséo foram feitas (DAMATTA, 1991, p.169).

“De acordo com essa Otica, a lei geral e abstrata teria uma validade de primeira
instancia. Afinal, ela pressupde uma igualdade de ‘partida’ que bem pode ser confirmada
como verdadeira no ponto de ‘chegada’, ou seja, nos casos concretos do dia-a-dia.” (SOUZA,
2000b, p.188). Todavia, na hipotese de conflito, a pergunta embaragcosa evoca imperativos
gue ndo obedecem a lei geral. Aqui, sdo as relacGes pessoais que imperam, a pessoa como
instancia fundamental. “Seria como se as relagGes pessoais entre nos desempenhassem o papel
do Judiciario nos paises individualistas e igualitarios.” (SOUZA, 2000b, p.188). O “Vocé
sabe com quem estd falando?” restabelece o primado da pessoa nas situagdes em que s6 havia
o individuo. O dualismo proposto pelo antropologo implica afirmar que os brasileiros sdo
avessos as instituicdes sociais fundamentais como Estado e mercado. E € ai que estd a marca
da nossa “sociologia da inautenticidade”, porquanto este € o nosso fado: o de sermos avessos
ao codigo universal e igualitario das instituicdes ocidentais. Segundo Souza (2000b) a
evidéncia e eficacia desse tipo de discurso sdo incomensuraveis, eis a pertinéncia de po-lo a
prova.

O dualismo configurado pelas nogdes de individuo e pessoa foi desenvolvido pelo
antropologo ao longo das décadas de 80 e 90, tanto em trabalhos de divulgacéo, O que faz o
Brasil, Brasil? (1999), quanto em livros consagrados como A casa e a rua (1991),
constituindo as duas noc¢des a base do “dilema brasileiro”. O antrop6logo desenvolveu em
seus estudos uma teoria social que tenta desvelar a “gramatica social profunda” da sociedade
brasileira, gramatica nédo raro inconsciente ou inarticulada na consciéncia dos individuos. A
“gramatica social profunda” a brasileira ¢ dual (e ndo unitaria como nos Estados Unidos),
composto por dois principios antagénicos, o da impessoalidade dos individuos e o das
relagbes de compadrio e de amizade presentes na nocdo de pessoa. No entanto, a dualidade

aludida por DaMatta estd, segundo Souza, enredada na aporia.
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Sabemos que em sociedades modernas os dois poderes impessoais mais
importantes sdo o Estado e o mercado capitalistas. Essas sdo também as
instituicbes que DaMatta tem em mente quando se refere ao mundo
competitivo, hostil, das regras gerais e impessoais associadas a competicdo
capitalista e ao aparelho repressivo do Estado. Em oposi¢do a este, teriamos
0 mundo da casa, onde as relacdes se regem pela afetividade e todos sdo
super-cidadaos. Esse seria o lugar onde os brasileiros se sentiriam bem e
onde poderiam desenvolver sua decantada cordialidade. Existe, no entanto,
um problema bésico nesse quadro a primeira vista bem arrumado que
precisaria ser explicado: qual é o conjunto de regras ou normas que explica e
constitui a articulagdo entre esses dois mundos? Se DaMatta pretende
explicar as normas e regras sociais Ultimas que esclarecem nossa
singularidade, entdo a forma de articulacdo entre esses dois principios tem de
ser explicada. A dualidade enquanto tal € uma simples aporia (SOUZA,
2000b, p.190-191).

N&o héa classes e grupos sociais na interpretacdo damattiana da dualidade brasileira.
“O tema da estratificacdo social e da relacdo dessa com valores desempenha um papel, na
melhor das hipoOteses, marginal no seu esquema explicativo. Na reflexdo de DaMatta
encontramos apenas individuos e ‘espagos’ sociais.” (SOUZA, 2000b, p.192). Segundo Souza
é por ndo vincular a dualidade a uma teoria da estratificacdo social que DaMatta tropeca.
“Valores passam a ser concebidos como alguma coisa que existe independentemente de sua
institucionalizagdo, agindo de forma misteriosa sobre individuos e espacos sociais.” (SOUZA,
2000b, p.192). Os espagos privilegiados pelo antropologo, a casa e a rua, sdo “esferas de acdo
social” especificas, nas quais o comportamento individual é motivado por valores
irreconciliaveis: na casa impera o reino dos sentimentos, do particularismo da pessoa, e na rua
vicejam a igualdade e a competicdo entre iguais (conquanto o ritual “Vocé sabe com quem
esta falando?” tenha ai uma presenca desagradavel). Entretanto, DaMatta ndo explica com
precisdo a existéncia desses espacos tdo antagonicos. Quando ele enfrenta a questdo é Weber
a referéncia central, recorrendo “as discussdes desse autor sobre o tema das éticas sociais
duplices ou mudltiplas tipicas de sociedades tradicionais ou semitradicionais.” (SOUZA,
2000Db, p.193).

Isso é sem davida correto. Faz parte da interpretagdo weberiana do
desenvolvimento ocidental precisamente demonstrar como havia a
necessidade de se explicar o aparecimento de uma ética unitaria dentro do
contexto da prépria concepcdo de mundo tradicional e religiosamente
motivado. A rapida expansdo, no alvorecer da modernidade, da ética ascética
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protestante, com sua concentracdo em objetivos intramundanos e
singularizados e ndo mais duplices ou contraditorios, ajuda, sem
duvida, explicar o enorme impulso que essa idéia representou para o
progresso material da cultura ocidental. No entanto, como nos lembra a bela
metafora do manto do santo que se transforma em gaiola de ferro, ao final da
Etica protestante e o espirito do capitalismo; nos, habitantes do mundo
impessoal moderno, podemos abdicar desse incentivo subjetivo. Os homens
religiosos do alvorecer da modernidade tinham a possibilidade de escolher se
seguiriam uma ética maltipla tradicional ou se optariam pela ética Unica da
nova religido. O fato de n6s modernos ndo termos mais essa opcao significa,
para Weber, que as instituicGes impessoais do capitalismo moderno,
principalmente mercado competitivo e Estado burocratico, criam estimulos
para a conduta individual que ndo estdo mais a disposicdo da volicdo dos
agentes. NOs somos, em grande parte, até em nossas emogdes mais intimas,
produto das necessidades da reproducao institucional de Estado e mercado. E
para esse fato fundamental que Weber quer apontar com 0 uso de suas
metaforas mais conhecidas, como “gaiola de ferro” ou “destino” (SOUZA,
2000b, p.193-194).

Portanto, a impessoalidade ndo € eficaz apenas no mundo da rua, ao contrario, ela
amplia o seu escopo de atuacdo, penetrando, inclusive, nos reconditos de nossa intimidade.
Ao contrario do que supde a dualidade damattiana, as instituicdes, como Estado e mercado,
ndo estdo circunscritas a um espaco Unico, ausentando-se das relacfes interpessoais. As
instituicdes ndo sdo independentes dos individuos na medida em que sdo estes quem colocam
em pratica os valores daquelas, estando o universo hostil da rua vinculado ao da casa. Como
DaMatta cré que os valores tém existéncia independente da vida institucional, hd o
desdobramento de uma cidadania, igualmente, “dual”. No aconchego doméstico sou um
supercidaddo, dotado de muitos direitos e nenhum dever, contudo, no universo hostil da rua
eu sou um subcidadao, acossado pela logica do “ndo pode” e “ndo deve”.

Assim, a supercidadania e a subcidadania estdo circunscritas espacialmente.
Portanto, h4& um desconchavo implicito a essa logica espacial: a hostilidade da rua é
exasperada e a docilidade doméstica é superestimada. Serd que uma mulher (negra e pobre)
espezinhada na rua acredita ser a “sua” residéncia (dominada por um marido violento) um
verdadeiro “lar”? Como se vé a assungdo de “espagos” com positividade propria ¢
problematica. Mas ndo sdo sO 0s pressupostos tedricos do antropologo que estdo em xeque,
mas, igualmente, a sua inexatiddo empirica. Para Souza o principal deslize empirico de
DaMatta foi o de considerar o dualismo individuo/pessoa como uma idiossincrasia tao-

somente brasileira.
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DaMatta acredita que aquilo que ele chama de esferas do “individuo” e da
“pessoa” e de “espacos” da casa e da rua ndo € tipico de toda sociedade
moderna e complexa, e sim atributo de uma sociedade tradicional ou
semitradicional, como ele percebe o Brasil. Acredito que por tras da
evidéncia dessas nogBes damattianas esconde-se uma nocdo indiferenciada
do individuo ocidental moderno (SOUZA, 2000b, p.199).

“E a imagem (no caso desvalorizada) do brasileiro de si mesmo que parece ser
dramatizada na teoria damattiana. Afinal, por que se supor uma tendéncia inata dos brasileiros
a corrupcdo e ao estabelecimento de relagdes de favores?” (SOUZA, 2000b, p.202). Souza
menciona casos de corrupcdo e favorecimento politico na Alemanha e a visdo disseminada
entre 0s norte-americanos de que a “grande politica” ¢ deveras suja. Portanto, os deméritos
tidos por DaMatta como pertencentes unicamente a idiossincrasia brasileira permeiam outros
paises modernos, vistos por nossa ‘“‘sociologia da inautenticidade” como excepcionais. A
oposicdo entre casa e espaco publico, longe de ser um apetrecho do folclore brasileiro,
constitui o préprio mundo impessoal da modernidade ocidental. A diviséo entre vida pablica e
vida intima é uma invariante das sociedades modernas e ndo somente da tupiniquim .

Comumente a teoria damattiana € associada a Gilberto Freyre e ndo a tradicdo

personalista. Entretanto, Souza insiste no contrario: apesar de algumas semelhancas, “esse

2% Souza reconhece que noutros trabalhos DaMatta - Conta de mentiroso: sete ensaios de antropologia
brasileira (1994) — tentou relevar a posi¢do do elemento intermediario, pensando o Brasil a partir do
numero trés. No entanto, segundo aquele este ainda persiste em ignorar o modo estratificado pelo qual
o individualismo se combina com o0 holismo. “O que temos na analise damattiana desse ponto &,
portanto, como ndo poderia deixar de ser, a ndo mediada descri¢do concreta de nossa paix@o pelo
hibridismo, indo até a caracterizacdo algo caricatural de nossas comidas, como a feijoada, como
hibridas de solido e liquido! O curto-circuito concretista chega as raiais de um misticismo do trés!
Nele cabem mulatas, feijoadas e o que mais nossa imaginagao possa criar.” (SOUZA, 2000b, p.204).
Como o livro de Souza foi publicado em 2000 ele ndo pbde dialogar com estudos ulteriores de
DaMatta, como o livro de ensaios e memorias intitulado Tocquevilleanas: noticias da América (2005).
Livro no qual o antropélogo tomou a singularidade da formacéao histérico-cultural estadunidense néo
mais como excepcionalidade (o “outro” privilegiado), mas, antes, como uma das versdes (embora seja
a versdo-mor) do desenvolvimento da modernidade ocidental. O antrop6logo ensaiou ai a tentativa de
ponderar os aspectos positivos e negativos do individualismo norte-americano. Salta aos olhos de um
leitor sensivel ao pathos da vida e da literatura a existéncia de um autor nostalgico, porque
fisicamente distante de sua patria (o livro foi escrito enquanto DaMatta lecionava como professor
visitante nos Estados Unidos), e “amolecido” pela maturidade proporcionada pela velhice. Vale a pena
a leitura doutro livro mais recente de DaMatta, Crbnicas da vida e da morte (2009), em que 0
antropologo edulcorado pela saudade dos entes queridos (que ndo pertencem mais a “este mundo”)
mapeia, despretensiosamente, alguns dos sentidos da vida e da morte. Surpreendem-nos as
recorréncias damattianas ao cinema italiano, a literatura de Thomas Mann e a filosofia de
Schopenhauer.
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autores partem de pressupostos distintos e chegam a conclusdes que ndo poderiam ser mais
dispares.” (SOUZA, 2000b, p.208). Os diagnodsticos dos autores sobre a modernidade
brasileira sdo conflitantes, sendo possivel ver em Freyre uma “leitura alternativa” dos dilemas
da modernidade brasileira, sem encastela-la em argumentos consagrados pela “sociologia da
inautenticidade”. Assim ¢ que Souza propde uma leitura parcial de Freyre, sobretudo daquele
de Sobrados e mucambos, na qual é evidenciada uma analise empirica da “europeizacdo” do
Brasil da primeira metade do século XIX. Souza nao estd interessado no Freyre “maduro”
interessado na sistematizagdo cientifica de sua “tropicologia”, mas, ao contrario, no Freyre
“jovem” e marcado pelo tom aberto, propositivo e hipotético de seus estudos. E claro que
Souza (como bom socidlogo que ¢) ndo se fascina pelos “cortes epistemologicos”. Ele apenas
seleciona e enfatiza o “seu” Freyre, ndo por acaso, o0 jovem e ja erudito pesquisador do Brasil
tropical. Portanto, dois sdo os livros com os quais Souza dialoga: Casa-Grande & Senzala
(2006) e Sobrados e mucambos (1990). Ambos os livros serdo nomeados, doravante, CGS e
SM.

Souza privilegia o debate com os comentadores de Freyre, sobretudo com o trabalho
de Ricardo Benzaquen de Aradjo (2005), Guerra e paz: casa grande e senzala e a obra de
Gilberto Freyre nos anos 30, e, por via deste, com o Luiz Costa Lima de A aguarras do
tempo (1989). Araljo acentua a “hybris” de Freyre como mero “excesso”, sendo ela a
categoria capaz de explicar as contradicdes e ambigiidades do pensamento deste. Nesse
pormenor, Souza evoca Weber para indicar que todas as realidades sdo complexas, evitando,

assim, superestimar a complexidade duma realidade dada, no caso a tropical.

“Toda” realidade é complexa na medida em que ¢é perpassada por
incontaveis cadeias significativas vertical e horizontalmente ilimitadas. Esse
€ um ponto conspicuo da construgdo conceitual de inspiracdo neokantiana
em Max Weber, por exemplo. O tipo-ideal €, nesse sentido, uma hierarquia
seletiva de aspectos de uma dada realidade. Um bom tipo-ideal é aquele que
logra selecionar os aspectos mais importantes da realidade a ser descrita. Na
impossibilidade de reproducdo da realidade em toda a sua complexidade,
como quer o imanatismo hegeliano, o qual para Weber produz tipos-ideais
“sem o saber”, a reducdo da complexidade, precisamente do “excesso” a
partir da construcdo de conceitos univocos, é o apanagio do bom trabalho
conceitual (SOUZA, 2000b, p.217).

Em CGS o antropdélogo pernambucano apontou a familia com o nucleo central da
organizacao social do Brasil colonial. Em virtude do catolicismo portugués mais ritualistico,

acrescido no Brasil da dependéncia politica e econdmica em relacdo ao senhor de terras e de
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escravos, o patriarcalismo familiar desenvolveu-se sem atritos. A familia patriarcal, formada
pelo senhor e sua familia nuclear, reunia em torno de si os bastardos e dependentes, além dos
escravos domésticos € os escravos de lavoura. E ai que a “imprecisdo” e a “ambigiiidade”
vém a lume: “referindo-se a forma peculiar com que uma sociedade singular vinculava
umbilicalmente despotismo e proximidade, enorme distancia social e intima comunicagdo.”
(SOUZA, 2000b, p.219). O cenario é de voluptuosidade, violéncia e proximidade
edulcoradas. As paixdes violentas consubstanciadas no coito ddao o tom e a vida, apesar de
sofrida a alguns, é meliflua. Sabe-se qudo impressionista era a verve de Freyre, responsavel
ndo s6 por nos enlevar, mas, por construir verdadeiras “arapucas” tedrico-conceituais.

E o portugués o elemento central da colonizagdo brasileira na medida em que ele
domina o cenario plasticamente. E é essa plasticidade a responsavel pela influéncia da cultura
negra “nos costumes, lingua, religido e, especialmente, numa forma de sociabilidade entre
desiguais que mistura ‘cordialidade’, seducdo, afeto, inveja, 6dio reprimido e praticamente
todas as nuances da emogdo humana.” (SOUZA, 2000b, p.219). O drama social do Brasil
col6nia é proporcionado pela desigualdade despotica com a qual os senhores se relacionam
com 0s escravos, congquanto o despotismo suscite, nalguns casos, intimidade e afetos. Nos
trépicos os escravos sdo (quase) da familia.

Souza, contrariando Aradjo — ao qual foi o elemento cristdo que singularizou a
escravidao brasileira -, indica que em Freyre é o elemento mouro o que atribuiu a escravidao
brasileira especificidade. O fato de que a escravidao brasileira foi menos “cruel” do aquela
praticada na América inglesa deve-se aos sistemas portugués e maometano de escravidao.
Ademais, em virtude da necessidade de povoamento de um Brasil continental, a poligamia
praticada entre portugueses e negros constituiu-se como meio de incremento populacional.
Contudo, a poligamia, a maometana, permitiu desdobramentos sociais mais densos: “o filho
da escrava africana com o senhor europeu ‘poderia’, ou seja, existia a possibilidade real, quer
ela fosse atualizada ou ndo, ser aceito como ‘europeizado’, no caso de aceitacdo da fe, dos
rituais ¢ dos costumes do pai.” (SOUZA, 2000b, p.225). Contudo, 0 nosso especifico
patriarcalismo esta associado, segundo Souza, a nogdo de sadomasoquismo. E é a partir desta
nogdo que o socidlogo brasileiro tenta uma interpretacdo alternativa de nossa “semente

societaria”.

Qualquer leitor com suficiente paciéncia poderia contar as dezenas as
referéncias de Freyre a relacfes sadomasoquistas, seja em CGS, seja em SM,
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seja ainda em livros como Nordeste. No entanto, esse esfor¢co pode ser
também seguido segundo um principio antes sistematico do que topico,
tentando-se perceber, acima de tudo, o alcance analitico dessa nogdo para a
empreitada hermenéutica a que Freyre se propde. Estou convencido de que a
analise desse conceito pode ser de alguma ajuda para a compreensdo da
ambigliidade ou imprecisdo talvez mais importante no conceito de
patriarcalismo de Gilberto Freyre: a consideragdo simultanea de distancia e
segregacdo com proximidade e intimidade (SOUZA, 2000b, p.226).

“E precisamente como uma sociedade constitutiva e estruturalmente sado-
masoquista, no sentido de uma patologia social especifica na qual a dor alheia, 0 nédo
reconhecimento da alteridade e a perversdo do prazer transformam-se em objetivo maximo”
(SOUZA, 2000b, p.228) das relacBes sociais. E mesmo ap0ds de abolida a escravatura este
sadomasoquismo persiste subjacente as acGes sociais dos individuos. Mesmo e apesar da
abolicdo, os individuos permanecem aparentados do menino Bras Cubas, personagem
machadiano afeicoado a judiar com negros. Portanto, as relagdes sociais tipicas do Brasil
colonial ndo foram idilicas, foi sadica a relacdo do senhor com as mulheres, os filhos e os
escravos. Porém, ao lado do carater despético ha o elemento intimo da “proximidade”. Assim,
“a extensdao da familia poligdmica, de origem moura, entra no raciocinio do autor, creio eu,
precisamente para explicar esse outro tipo de ‘comunicagdo social’ entre desiguais. E aqui se
forja a ‘pré-historia’ do mestico, especialmente do mulato brasileiro”. (SOUZA, 2000b,
p.231). A proximidade esta, sobretudo, no fato de que o patriarca imprime aos membros de
sua “familia ampliada” atividades de confianga tais como a caga de escravos fugidos e
servigos militares.

E em SM que Freyre trata sociologicamente a ascendéncia da cultura citadina no
Brasil a partir da derrocada do patriarcado rural. “Tdo importante quanto a mudanga do centro
economicamente dindmico foi a transformacé&o social de largas proporg¢des, implicando novos
habitos, novos papeéis sociais, novas profissdes, nova hierarquia social.” (SOUZA, 2000b,
p.235). Ndo vamos aqui nos ater aos fatores histéricos da mudanca aludida por Freyre.
Interessam-nos, antes, os elementos culturais, sociais e simbdlicos da mudanca. Quando
houve a transi¢cdo do poder politico, econdmico e cultural do campo para a cidade, o primeiro
transformou-se na cidade. O sobrado, a casa senhorial na cidade, opGe-se ao perigo do espaco
publico. “A passagem do sistema casa grande e senzala para o sistema sobrado e mocambo
fragmenta, estilhaca em mil pedagos uma unidade antes orgénica, antagonismos em
equilibrio, como prefere Gilberto”. (SOUZA, 2000b, p.237). Os mocambos configuraram-se

como o espaco dos negros pobres e de muitos mesticos pobres das cidades. Com o abandono
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e sem mecanismos institucionais de integracdo a sociedade brasileira em curso, eles tornaram-
se perigosos, “capoeiras”. E os sobrados, escuros e pouco higiénicos, tornaram-se 0
verdadeiro refiigio senhorial em face do perigo da “rua”.

“No entanto, a urbanizagdo também representou uma mudanca lenta, mas
fundamental, na forma do exercicio do poder patriarcal: ele deixa de ser familiar e abstrai-se
da figura do patriarca, passando a assumir formas impessoais”. (SOUZA, 2000b, p.238).
Doravante, o poder patriarcal é (relativamente) limitado, ficando restrito a sua casa. Mas a
real mudanca ainda estava por vir: “essa mudanga recebe, como vimos, o nome de
reeuropeizacdo, ou até, dado o carater difusamente oriental da sociedade colonial brasileira,
da europeizagdo do Brasil.” (SOUZA, 2000b, p.239).

Impacto verdadeiramente democratizante parece ter sido o advento mais ou
menos simultdneo do “mercado” e da constituicdo de um “aparelho estatal
autobnomo”, com todas as suas conseqiiéncias sociais e culturais. A
reeuropeizacao teve um carater de reconquista, no sentido de revalorizacéo
de elementos ocidentais e individualistas em nossa cultura por meio da
influéncia de uma Europa, agora ja francamente burguesa, nos exemplos da
Franca, Alemanha, Itdlia e, especialmente, da grande poténcia imperial e
industrial da época e terra natal do individualismo protestante, a Inglaterra
(SOUZA, 2000b, p.239).

As idéias liberais e individualistas grassaram nalguns setores da imprensa e tribunais
parlamentares. Porém, essas idéias ndo exerceram tanto impacto quanto a “entrada em cena no
nosso pais do elemento burgués democratizante por exceléncia: o conhecimento e, com ele, a
valorizagdo do talento individual, que tanto o novo mercado por artifices especializados,
como as novas fungdes estatais exigiam.” (SOUZA, 2000b, p.240). O que Freyre realca é a
possibilidade de mobilidade social aberta aos mesticos e filhos ilegitimos de senhores na
medida em que estes, desprovidos doutra fonte de riqueza, passaram a aprender 0S novos
oficios mecanicos, “quase sempre como aprendizes de mestres e artesdos europeus, passaram
a formar o elemento mais tipicamente burgués daquela sociedade em mudanca: o elemento
médio, sob a forma de uma meia-raga.” (SOUZA, 2000b, p.241). Ao lado do caminho aberto
pelos oficios mecanicos, aprendidos por mdos mulatas habilidosas, surgia 0 mestico bacharel,
associado as funcbes do Estado e a uma cultura mais retdérica e humanistica do que a cultura
técnica do mestico artesao.

“O processo de incorporagdo do mestigco a nova sociedade foi paralelo ao processo de

proletarizacdo e demonizagdo do negro. Tanto 0 escravo como 0 paria dos mocambos nas
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cidades eram o elemento em relacdo ao qual todos queriam se distinguir.” (SOUZA, 2000b,
p.242). S6 aos mesticos foi garantida a hipotese simbolica de “embranquecimento”.
Considerando as reflexdes do sociélogo norte-americano Robert Bellah (1991) sobre o papel
dos valores na definicdo da especificidade das sociedades, Souza conclui que para uma
“sociologia que ndo se deixe cegar por uma concepgao instrumentalista dos valores esse tema
¢ fundamental. Ele permite ver o ‘branco’ ou o ‘negro’ ndo ¢ uma categoria biologica, mas
cultural. Essa afirmagdo parece trivial, mas ndo ¢.” (SOUZA, 2000b, p.248). Entretanto, ndo é

tdo simples dai deduzir uma “democracia racial”, tal como alardeou Freyre.

Escapava a Gilberto Freyre, no entanto, a intima vinculagdo entre “questdo
racial” e “questdo democratica” num pais como o Brasil do século XIX (e
ainda hoje) em que os pobres e excluidos eram negros ou mestigos (livres ou
ndo). Para o “holista” Freyre, para quem a questdo principal € o
“acolhimento” do diferente, dentro de uma hierarquia que prové a todos com
um lugar, a possibilidade de ascensdo individual de pessoas de cor
terminaria por “resolver”, no Brasil, a questdo racial como um ‘“caminho
alternativo” de resolu¢do da questdo democratica. Escapava também a
Freyre que o principio da igualdade politica e juridica ndo é meramente
adscrito a uma esfera especifica da sociedade e que, em certo sentido,
qualquer caminho alternativo que o “contorne” esta viciado de nascenga.
Igualdade ndo é um mero “direito” que pode ser compensado por valores e
praticas “benignas” de assimilag@o e integragdo (SOUZA, 2000b, p.250).

ApOs rastrear as principais caracteristicas das conceituagdes do “jovem” Gilberto
Freyre, Souza interpreta a modernizacao brasileira como sendo uma modernizacao “seletiva”.
O momento histérico fundamental se d& a partir da data simbdlica de 1808, data tanto da
“abertura dos portos, primeiro passo para o processo de troca de mercadorias e do incipiente
mercado capitalista que se instaura no pais, como da vinda da familia real, primeiro passo
para a constituicdo de um aparelho de Estado tendencialmente racional.” (SOUZA, 2000b,
p.252). A nossa revolugdo modernizadora esta na influéncia da Europa individualista e
burguesa, “nos exemplos de mercadores e industriais, especialmente ingleses, e, em menor
namero, franceses e alemaes, que tomam de assalto o pais a partir da abertura dos portos em
1808.” (SOUZA, 2000b, p.253).

O nosso codigo valorativo dominante ndo € dual, na verdade, ele esta inscrito, a

brasileira, no “individualismo moral” tipico da modernidade ocidental. Dizer que
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[...] 0 nosso cddigo valorativo dominante é o do individualismo moral desde
entdo, ndo significa dizer, obviamente, que o Brasil seja um pais moderno,
rico e democratico como os paises centrais do Ocidente. Significa afirmar o
fato, de todo modo prenhe de conseqiiéncias, de desde sua
institucionalizacdo, a partir da primeira metade do século XIX, tender a ser
considerado justo, legitimo ou valoravel, no nosso pais, apenas as premissas,
comportamentos, atitudes, leis, enfim, projetos coletivos de toda sorte, que
sejam justificveis segundo as normas que regem o codigo valorativo do
individualismo moral ocidental (SOUZA, 2000b, p.254-255).

“A importancia da contribui¢do de Gilberto Freyre para o esclarecimento da
singularidade cultural brasileira explica-se, a meu ver, precisamente por esse seu mérito
principal: o de ter percebido que a revolugdo modernizadora” (SOUZA, 2000b, p.245) do
inicio do século XIX tinha vindo para ficar no Brasil, colocando em xeque o personalismo
entdo reinante. Souza ndo escamoteia 0 fato de que existem outros codigos concorrentes,
tampouco o de que 0 acesso aos bens culturais seja desigual. O importante € destacar a
institucionalizacéo do acesso diferencial aos bens culturais, acentuando como alguns valores
passam a ser aceitos pela maioria da populacdo. A partir do conceito de cidadania regulada
proposto pelo cientista politico Wanderley Guilherme dos Santos (1998) Souza ressalta a
seletividade propria ao processo de modernizagdo a brasileira. N&o obstante este tenha se

inspirado naquele conceito, a seletividade é outra.

A seletividade do processo, no entanto, era antiga e havia se mostrado desde
0 comego da modernizacdo espontanea, a partir de inicios do século XIX.
Nesse sentido, a cidadania regulada ndao ¢é “achado de engenharia
institucional” dos revolucionarios de 1930, como afirma W.G. dos Santos.
Ela parece ser, ao contrério, um elo numa corrente bem mais longa, uma
seletividade que acompanha nossa modernizacdo desde seu inicio. De certa
forma, ela cria, pelo abandono, um exército de parias urbanos e rurais sem
lugar no processo produtivo e sem lugar na comunidade politica. Também
sera apenas aquele trabalhador cidaddo regulado, ou seja, o trabalhador
reconhecido, bem qualificado e organizado que se impord, nas ultimas
décadas do século XX, como um interlocutor que exige ser ouvido na arena
politica (SOUZA, 2000b, p.266).

A modernizacao brasileira é seletiva porque ndo incorpora a esfera simbdlica do
individualismo moral a imensa massa de parias urbanos e rurais. Contudo, e apesar deste
padrdo seletivo, “o Brasil é certamente um pais moderno no sentido ocidental do termo, se

levarmos em conta que os valores modernos e ocidentais sdo 0s Unicos aceitos como
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legitimos.” (SOUZA, 2000b, p.267). As oposi¢des de outrora sdo desfeitas: agora imperam
aquelas dominadas pela impessoalidade (& brasileira) da modernidade ocidental, como
doutor/analfabeto, trabalhador qualificado/desqualificado, morador de bairros nobres/
favelados. “O vinculo de dominagdo passa a ser impessoal por referir-se a valores inscritos
dentro da ldgica de funcionamento das instituices fundamentais do mundo moderno,
especialmente do mercado capitalista.” (SOUZA, 2000b, p.260-261). Entdo, e contrariando 0s
pressupostos subjacentes a sociologia da inautenticidade, a nossa modernidade é deveras

auténtica e seletiva, como as demais do mundo moderno *°.

IV. A Sociologia do Direito de Weber lida por brasileiros.

Aluizio Batista de Amorim (2001) mapeou alguns elementos da Sociologia do
Direito de Weber, relacionando-a com a crise das instituicdes juridicas brasileiras. Na
segunda jornada, concernente a racionalizacdo juridica tal como a pensou Weber, ndo houve
mencdo ao nome de Amorim. Duas autoras foram privilegiadas: Katie Argiello (1997) e
Patricia Castro Mattos (2002). Ha dados curiosos neste percurso: os trés trabalhos dedicados a
perscrutar a sociologia juridica weberiana foram resultados de trés dissertacdes de mestrado,
vinculadas a Programas de Pds-Graduacdo brasileiros em Direito, exceto pela dissertagdo de
Mattos defendida na area institucional de Sociologia.

As trés dissertacdes de mestrado contaram com a participacdo, entre a banca
examinadora, de Jessé Souza. Ou seja, trés jovens pesquisadores foram agraciados pelo
aguilhdo da critica de um pensador veterano. Aguilhdo ndo na acepcao dolorida do ferrdo que

tortura, mas na acepcdo figurada daquilo que incentiva e estimula. Souza que em seu

*® Os estudos mais recentes de Souza tém se preocupado com outras questdes, conquanto a referéncia a
modernizacdo brasileira permaneca central. Conforme nos ¢ lembrado por Sell (2007) “em sua
producdo posterior (Souza, 2003; 2006) parece ter se deslocado desta questdo, ainda que conserve a
marca da ampla fundamentacdo tedrica e da perspectiva macro-histérica. Ocorre que o foco de sua
reflexdo tem sido voltado para a questéo do entendimento da subcidadania e na desigualdade no Brasil
(ja presente em seus textos anteriores), mais do que para a caracterizacdo da modernidade no Brasil.
Além disso, 0 autor parece aproximar-se do conceito de ‘modernidade periférica’ o que, também, tem
merecido a critica dos seus pares.” (SELL, 2007, p.245). Por conta do nosso recorte ndo nos
debrucamos sobre estes estudos mais recentes de Souza.
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doutorado foi orientando do socidlogo alemdo Wolfgang Schluchter, principal intérprete na
Alemanha da teoria weberiana. Permitam-me uma digressao .

Para Amorim (2001) a Sociologia do Direito de Weber comporta algumas distingdes,
como, por exemplo, a de Direito Publico e Direito Privado, a de direito positivo e direito
natural, a de direito objetivo e direito subjetivo, e a capital entre direito formal e direito
material. Capital por condicionar a racionalizacdo do direito. O direito é formal quando as
suas decisGes sdo adotadas a partir de critérios especificamente juridicos, intrinsecos ao
ordenamento juridico e ndo extrinsecos. O direito é material a partir do momento em que
adota critérios alheios ao ordenamento juridico.

O tipo-ideal de direito racional-formal é o que alcancou o maior grau de
racionalidade. Os seus postulados sdo extremamente racionais: a) toda decisdo juridica
representa a “aplicacdo” de uma norma abstrata a um caso concreto; b) as solu¢fes sdo dadas
a partir de preceitos abstratos em vigor no ordenamento juridico; ¢) os preceitos juridicos
fiam-se num sistema “sem lacunas”; d) “constru¢des irracionais” sdo irrelevantes para o
direito, e) a conduta dos homens em comunidade ¢ tida como “aplicagdo”, “execucdo” ou
“infragdo” de preceitos juridicos. Por outro lado, o tipo-ideal de direito racional material
concerne a um direito cujos critérios de decisdo sdo adotados a partir de imperativos éticos,
postulados politicos e regras utilitarias. O direito racional material é avesso ao formalismo
juridico. “Tem-se dai duas maneiras de conceber a justica: uma se atém exclusivamente as
regras da ordem juridica, sendo justo o que diz a letra fria da lei ou a légica do sistema; a
outra leva em considera¢ao a situagdo, as inteng¢des dos individuos.” (AMORIM, 2001,
p.147).

Portanto, “a racionalidade do direito pode ser também formal ou material, o que quer
dizer que ndo serd nunca perfeita, pois todos os conflitos juridicos nascem do antagonismo

insuperavel entre essas duas espécies de direitos.” (FREUND, 1987, p.184). Dai ha duas

** A modernidade das instituicdes de ensino superior consolidou-se, jovens brasileiros conquistam o
titulo de doutores tanto em instituicbes nacionais quanto européias e norte-americanas de proa. E
pesquisas relacionadas a Weber avolumam-se a proporcéo que rastrea-las plenamente torna-se tarefa
frustrada de antemao. E eu, vinculado a primeira turma do Programa de P6s-Graduagdo em Ciéncias
Sociais da Universidade Federal de Uberlandia (UFU), serei incentivado pelo “aguilhdo” de dois
examinadores cujas trajetérias de pés-graduacdo passaram pela UFMG, uma espécie de bastido
mineiro da exceléncia académica, ao menos, para aqueles que a olham de fora. Sem contar o
“aguilhdo” — quase melifluo de tdo doce, honesto e educado — do meu orientador e amigo, Professor
Jodo Marcos, cujo doutorado foi na USP, tida por muitos como uma das melhores instituicdes de
ensino superior do Brasil. Institui¢cbes localizadas no interior do Brasil ndo estdo mais a margem
daquilo que de melhor é produzido no pais, e, quica, esta dissertacdo ndo esteja tdo aquém daquelas
escritas por mestrandos de programas mais “‘consagrados”.
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jurisprudéncias irreconciliaveis: a Begriffsjurisprudenz, assentada apenas em conceitos
juridicos, e a Interessenjurisprudenz, apoiada nos interesses materiais dos homens. Weber
acentua os conflitos existentes entre o direito racional-formal e o racional-material, ciente de
que 0s seus tipos-ideais raramente sdo encontrados em “estado puro” na realidade empirica.
As variegacOes empiricas oferecidas pela historica humana séo impressionantes, frustrando o
analista preocupado em escoimar, conceitualmente, a realidade. Weber n&o preferiu o direito
racional-formal ao racional-material, a analise ndo € valorativa, ele apenas o encarou como o
tipo mais racionalizado no mundo “desencantado” do Ocidente moderno. O predominio s6 do

direito racional-material conduziria os homens a inseguranga da “justiga de Cadi”. Porém,

[...] certamente, a legalidade e a equiidade podem ambas servir de critérios
para uma conduta juridica significativa e as duas podem ser arbitrarias e
irracionais ou racionais. E claro que uma justica exclusivamente material
acabaria servindo de negacéo do direito. Por outro lado, nunca existiu e sem
davida jamais havera justica puramente formal que possa dispensar toda e
qualquer consideracdo estranha ao direito (FREUND, 1987, p.184).

“A racionalidade-formal é, no entanto, a base e a vida dos sistemas juridicos
ocidentais na atualidade. Esta no centro de gravidade do tipo de dominacao racional-legal,
cujo modelo mais proximo deste tipo sdo as democracias liberais.” (AMORIM, 1987, p.148).
E a racionalidade formal a que corporifica os atributos da previsibilidade e da calculabilidade,
essenciais a seguranca juridica dos agentes. Esta racionalidade é o baluarte do ordenamento
juridico moderno, eficiente e seguro em relacdo ao ordenamento absolutista, no qual todas as
decisdes estavam na méo de um soberano imponente, inclusive, sobre a vida e a morte dos
seus suditos. “Neste aspecto, a racionaliza¢do do direito apresenta ganhos sociais. Entretanto,
0 carater problematico decorrente da dominacdo legal liga-se ao seu aspecto operacional.”
(AMORIM, 2001, p.148). A previsibilidade e a calculabilidade implicam a impessoalidade da

administracdo da justica, vinculada & burocracia.

Do ponto de vista tedrico, a dominacdo racional burocratica deveria
funcionar com a precisdo de um reldgio, no sentido de proporcionar a
igualdade de direito e obrigacdes, equanimidade e justica. Teoricamente, a
burocracia estaria atendendo aos reclamos democraticos. Mas, como a
burocracia tende para a exigéncia cada vez maior de especializacdo, o
provimento dos cargos do Estado ird se basear nas qualidades técnicas e
formagdo académica adequada das pessoas. Este aspecto estabelece uma
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antinomia béasica da dominacdo legal com referéncia a burocracia e aos
valores democraticos. As exigéncias burocraticas, no provimento dos cargos,
com efeito, tende a formar castas e privilégios de status. Pode-se
exemplificar isto no caso brasileiro, onde o conflito burocracia versus
publico é recorrente. A tendéncia da burocracia forma, entdo, um poder
paralelo, que sob o principio sine ira et studio, fecha-se e afasta-se cada vez
mais da sociedade (AMORIM, 2001, p.148-149).

Para Amorim (2001) o tipo ideal weberiano de dominacdo legal coaduna-se com o
modelo das democracias liberais burguesas, sendo possivel identificar o desgaste do
paradigma liberal-legal inscrito na crise das instituicdes juridicas brasileiras. O autor buscou
em Weber “um modelo analitico alternativo as correntes dominantes no ambito da teoria
sociologica do direito, nas Ultimas duas décadas, destacando-se, dentre elas, a sistémica e a
marxista.” (AMORIM, 2001, p.153). Amorim ndo concorda com as principais teses
sistémicas, sobretudo com aquelas apoiadas na sociologia funcionalista parsoniana, porque
elas interpretam o Direito como mero mecanismo de “controle social”’. Como o conflito ¢
disfuncional, “patolégico”, o ordenamento juridico passa a ter uma funcdo integradora e
estabilizadora. Se para a sociologia sistémica as sociedades se conservam gragas a0 Consenso,
¢ ao direito que apraz a conservacdo da estabilidade, dai o carater “conservador” daquela
sociologia.

Amorim critica, respeitosamente, a vertente marxista, que em suas versdes
doutrinais, apresenta sinais de esgotamento. O autor acentua os limites daquelas versdes, nas
quais o direito € tido como epifendmeno da infra-estrutura econémica. No entanto, ele
adverte-nos de que “ndo esta com esta critica fazendo coro com os neoliberais que consideram
a teoria social de Karl Marx enterrada sob os entulhos do Muro de Berlim.” Apesar de o seu
tom respeitoso ser louvavel, a assuncéo de que a concepgdo marxiana em torno do fenémeno
juridico € reducionista permanece. As duas correntes teoricas, a sisttmica e a marxista, sao
insuficientes quando relacionadas ao ordenamento juridico contemporaneo, sugerindo a
“emergéncia de uma alternativa sociologica capaz de sustentar uma andlise que comporte a
complexidade e amplitude do fendmeno juridico, principalmente quando alguns dos axiomas
forjados pela modernidade se desvanecem.” (AMORIM, 2001, p.158). A partir dai o autor
passa a se dedicar a aplicacdo dos conceitos weberianos de dominacéo legal, patrimonialismo
e burocracia, ao quadro das instituicBes juridicas brasileiras. Antes desta aplicacdo dos

conceitos a realidade empirica brasileira, o autor frisa a metodologia weberiana, énfase que
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com contumécia ndo é feita por aqueles que se dedicam a teoria weberiana. Os conceitos de

acordo com Weber sdo

[...] construcdes tipico-ideais. Portanto, em seu estado puro, ndo séo
encontrados na realidade social. O mundo social é caotico, caracterizado por
um estado de hibridez. Os conceitos sdo, portanto, construtos mentais,
recursos heuristicos, para guiar o investigador. O grau de pureza e
univocidade dos conceitos permite um exame mais acurado da realidade. Os
conceitos permitem ao cientista recortar e isolar do fluir da realidade cadtica
de um fendmeno, dissecéd-lo e analisd-lo. Os tipos-ideais formulados por
Max Weber sdo, portanto, ferramentas heuristicas que, como veremos,
continuam proporcionando a construgdo de um rigoroso e vigoroso método
de anélise (AMORIM, 2001, p.158).

A organizacdo estatal brasileira apresenta nitidos tracos de burocratizacdo, seguindo
a tendéncia do Estado moderno, “cuja tonica ¢ a separacao entre a sociedade civil e o Estado
que se cristaliza com a substituicdo de uma ordem fundamentada em privilégios pessoais por
uma ordem baseada no Direito.” (AMORIM, 2001, p.161). O principio impessoal da
burocracia quando transferido para a administracdo e aplicacdo do direito transforma o
aparelho judiciario numa maquina, célere, fria e indiferente aos conclames pessoais.
Entretanto, “no caso do Estado brasileiro sobram ainda tracos do tipo de dominacdo
tradicional, segundo mostra Raymundo Faoro valendo-se das categorias e conceitos
weberianos.” (AMORIM, 2001, p.161-162). E é no patrimonialismo que os privilégios
pessoais sobejam, ensejando a dominacdo tradicional. Na conceituacdo weberiana, a
dominacdo tradicional manifestou-se em quatro formas historicas: gerontocracia,
patriarcalismo, patrimonialismo e sultanismo. Assim como a burocracia ¢ o tipo mais “puro”

da dominagao legal, € o patrimonialismo o mais “puro” da dominacao tradicional.

O conceito weberiano de patrimonialismo tem sido largamente utilizado para
caracterizar e analisar a sociedade brasileira, quer através da forma hibrida
de patrimonialismo burocratico (o ja citado Raymundo Faoro, Fernando
Uricoechea e Sérgio Adorno), quer através da categoria de
neopatrimonialismo moderno, quando a dominagdo € realizada por um
estrato sem propriedade e sem honra (Simon Schwartzman) (AMORIM,
2001, p.162).

Segundo Amorim para estes autores, guardadas as devidas diferencas, o

patrimonialismo aclimatado aos tropicos impossibilitou o avanco da racionalidade legal
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burocratica. A apropriacdo particular de cargos publicos e a “prebendalizacdo” do Estado
brasileiro dificultaram a plena separacao, tida como nuclear pela modernidade ocidental, entre
0 publico e o privado. Segundo Eliane Junqueira (1993) é no Judiciario brasileiro que o
patrimonialismo esta enraizado. A justica € tratada como propriedade particular dos
magistrados, promotores e serventuarios. Estes escamoteiam a caracteristica precipua da
administragdo publica: os funcionarios publicos ndo séo os detentores dos cargos publicos,
pelo contrario, eles detém apenas a mera guarda, afinal, a titularidade € publica.

Se a fungdo jurisdicional € tida como “propriedade” dalguns funcionarios publicos de
prestigio, é o proprio principio constitucional implicito a administracdo publica, segundo o
qual o publico prevalece sobre o particular, que é vilipendiado. Amorim (2001) lembra-nos do
tratamento cerimonioso com o qual os advogados tratam o0s juizes, chamando-os por
“exceléncia, meritissimo, sublime magistrado”, indicando que “os advogados e as partes
cultuam ndo o respeito a instituicdo juridica, mas uma posicdo de subalternidade que
ultrapassa o decoro necessario.” (AMORIM, 2001, p.164). Portanto, numa sociedade
hierarquizada como a brasileira, é o proprio titular da soberania, o povo, que se vé distante do
Poder Judiciario, marcado por um rito proprio e hierarquizante. Entdo, as propostas de
modernizagdo do Judiciario “esbarram sempre na cultura organizacional patrimonialista
fundamentada na hierarquizacdo dos que podem se apropriar das agéncias publicas e 0s que a
elas estdo submetidos.” (AMORIM, 2001, p.164-165).

Este aspecto sobressai na atualidade brasileira com as propostas de reforma
da Constituicdo, as quais sdo geradas em concilidbulo, numa prética
nitidamente patrimonialista. Dai resulta um problema politico que se tem
mantido infenso a l6gica modernizante do capitalismo, especialmente neste
final de século marcado pela globalizagdo da economia, que eleva ao
maximo a exigéncia de padrdes de racionalidade: Como conciliar a estrutura
estatica do Estado patrimonialista (dominacédo tradicional) com a dinamica
do mundo industrializado moderno (dominag&o racional) (AMORIM, 2001,
p.165).

Amorim defende que o Estado brasileiro € hibrido, uma espécie de “minotauro” que
se de um lado € marcado pela dominacdo legal burocratica, doutro, o € pela dominagéo
tradicional patrimonialista. “A analise ideal-tipica weberiana mostra a possibilidade de
convivio dessas duas esferas da dominagdo em uma dada formagao social.” (AMORIM, 2001,
p.165). No caso do Estado brasileiro prevalece a burocratizacdo de cariz patrimonial, na qual

ha a cisdo entre o regime legal e o exercicio cotidiano do poder. Portanto, ha a colisdo entre
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uma dominacgdo racional legal, ancorada na maquina burocratica impessoal e movida por
“especialistas sem coracdo”, e uma tradicional patrimonialista, na qual a separacdo entre
publico e privado é elidida. A Sociologia do Direito de Weber é lida sofisticamente por
Amorim, porque este acentua como nao podemos crer que o teorico alemao tenha tido apenas

uma postura ditirambica diante do avango da burocracia na modernidade ocidental.

Ainda que criticando a burocracia, Weber estava, a meu ver, mais propenso
de aceita-la como forma de implementacdo de direitos (cidadania) contra a
administracdo pessoal, caracteristica do patrimonialismo. Sua preocupagdo
maior residia no controle da burocracia, uma vez que o capitalismo
secularizado e liberto das teias religiosas, ndo iria nunca poder se
desvencilhar do aparelho burocratico para funcionar com eficicia e
previsibilidade. Em muitos aspectos, a crise das institui¢ces juridicas
brasileiras deriva dessa antinomia dominacdao racional legal/patrimonialismo.
Quando se postula, por exemplo, o controle do Judiciario, sua modernizacéo,
agilidade e amplo acesso a ele, estd-se reivindicando uma maior
racionalidade, a qual s6 pode ser conseguida na medida em que prevaleca a
dominacdo racional legal, cujo corolario é o império da lei (AMORIM,
2001, p.166-167).

Amorim postula a critica & dominancia instrumental do direito. A racionalizacéo
juridica, “indispensavel para a vigéncia do império da lei, acaba sendo instrumentalizada para
atender aos interesses do sistema em detrimento dos individuos, advindo dai o mal-estar
ocasionado pela excessiva e progressiva especializagdo e burocratizacdo do Estado Moderno.”
(AMORIM, 2001, p.169-170). Portanto, o autor parte do “desencantamento” do direito
aludido por Weber para chegar a singularidade e crise das instituicdes juridicas brasileiras,
enredadas que estdo entre a racionalidade tipica da dominacg&o tradicional e da legal.

Antonio Flavio Pierucci € uma presenga de “fundo” nesta secao, haja vista que todo o
seu dialogo com o “desencantamento” do direito de Weber é acionado para mostrar como a
laicizagdo do ordenamento juridico moderno contribuiu para o florescimento de multiplas
religiosidades, inclusive no campo religioso brasileiro, visto por muitos como (ainda) néo-
secularizado, como um verdadeiro “jardim magico” imune ao ferrdo laico e profano da
modernidade ocidental. Pierucci constata que o formalismo juridico, conquanto tenha
transformado o direito em um cosmos técnico, especializado e racional, trouxe a lume uma
“novidade” histérica impressionante: as leis sdo, agora, revisaveis e questionaveis. O direito
transformado em ordem profana e, por conseguinte, inscrita na falibilidade humana,

predisposta ao erro e ndo a verdade perene e indubitavel.
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Patricia Castro Mattos (2002) e Katie Argulello (1997), de certa forma, ndo tomaram
0s conceitos weberianos como fonte privilegiada para a compreensao das instituicdes juridicas
brasileiras. A primeira dedicou-se a cotejar as visdes de Weber e Habermas acerca do direito e
da politica ocidentais. A segunda restringiu-se ao debate sobre o direito e a politica feito por
Weber. Cada qual a sua maneira contribuiu para a feitura da nossa segunda jornada. As duas

autoras tentaram ressaltar

[...] a hipdtese em que nos parece plausivel o fato de Weber afirmar o direito
racional-formal como instrumento regulador das relagdes humanas numa
época de racionalizagdo, ndo implica em uma adesdo valorativa a esse tipo
de racionalidade juridica. Por outro lado, o pensamento weberiano nos
apresenta uma visdo dindmica do direito, na medida em que admite a
permanéncia de um antagonismo insuperavel entre racionalidade formal e
material, bem como a influéncia de fatores externos e internos —
notadamente do papel dos préprios operadores juridicos — no processo de
racionalizagdo formal do direito (ARGUELLO, 1999 apud SOUZA, 1999,
p.159).

A racionalizacdo do direito s foi possivel gracas ao distanciamento do pensamento
maégico, tendo como base a racionalizacdo ética da imagem do mundo. Com o aparecimento
das religides de redencao, lastreadas por uma visdo dualista entre Deus e 0 mundo empirico,
as imagens éticas foram racionalizadas eticamente. A racionalizacdo executada pela religido
permitiu com que os homens percebessem a legalidade autdbnoma de cada esfera. Doravante,
cada ordem do mundo passaria a ter as suas normas proéprias, intrinsecas. Com a
desmagificacdo das vias de salvagdo levada a cabo pela propria religido, o direito pode se
despir dos preceitos méagicos e ritualisticos. Essa racionalizacdo ndo é para Weber uma meta
final a ser alcancada, “ndo ha, portanto, uma visao de progresso linear dos institutos juridicos;
Weber esteve, antes, ciente de que esse processo de racionalizagdo foi descontinuo, feito de
rupturas, avangos e recuos.” (ARGUELLO, 1999 apud SOUZA, 1999, p.160).

Ademais, com o0 avan¢o da racionalizacdo do direito, surge a visao de que estamos
caminhando para uma sociedade de maior eficiéncia tecnica, a despeito de Weber ndo ter nos
confortado com perspectivas otimistas quanto ao futuro. “Weber vé a desumanizagdo e a
alienacdo humana prosperarem num mundo desencantado, no qual a liberdade esta em risco
diante da excessiva burocratiza¢do.” (ARGUELLO, 1999 apud SOUZA, 1999, p.161).
Portanto, € o proprio Weber quem reconheceu que a racionalizacdo do direito criou um

abismo entre a l6gica interna do sistema juridico e os seus destinatarios. O direito racional
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moderno medrou-se em meio a uma linguagem técnica, cada vez mais inacessivel aos leigos.
Embora Argiello ndo tenha travado um dialogo tdo explicito com as institui¢des juridicas
brasileiras, € nas consideracdes finais de seu livro, escrito a partir de sua dissertacdo de

mestrado, que encontramos uma argumentacdo similar a de Amorim (2001).

Contudo, na realidade, o direito racional-formal, peculiar a modernidade,
aparece mesclado com outros tipos de manifestacbes normativas. Isto
parece-nos ainda mais evidente em paises periféricos, com baixo grau de
institucionalizagdo, cujas particularidades historicas, culturais, politicas e
econdmicas tornam possivel a convivéncia de estruturas patrimonialistas, do
cartorialismo, da predominancia de uma racionalidade material nos
aparelhos juridicos. Weber ja mostrava os dois lados da racionalidade
formal, tanto no que diz respeito a sua eficiéncia técnica para dominar, como
também enquanto uma conquista que se afirmou contra os poderes
autoritarios. E fundamental, pois, destacar que a institucionalizagio de
comportamentos contra a legalidade implode o espago publico, embora em
algumas situacdes historicas especificas a desobediéncia a ordem
estabelecida, a desobediéncia civil, tenha servido (e sirva ainda) para cria-lo.
Malgré tout, é impossivel pensar numa convivéncia democratica, sem a
existéncia de uma racionalidade formal (ARGUELLO, 1997, p.203).

Patricia Castro Mattos (2002) dedicou-se a acentuar como Weber percebeu a
estrutura do direito moderno e dos processos democraticos, inscrita em um contetido amoral.
Ao contrario da concepcdo habermasiana, para a qual tanto o direito positivo quanto a
democracia possuem um conteddo moral. A proposta da autora foi a de apresentar dois
modelos concorrentes de democracia: o0 primeiro proposto pela teoria pluralista e o segundo
pelos tedricos da democracia deliberativa. Para a autora, a no¢ao weberiana de amoralidade da
democracia inspirou a teoria pluralista desenvolvida nos Estados Unidos por Joseph
Schumpeter. “Segundo essa teoria, o exercicio da cidadania se restringe ao pagamento de
imposto e a escolha dos governantes, a democracia ndo € a representacdo de claros e definidos
anseios populares. Essa € a base da concepg¢do liberal predominante nos Estados Unidos.”
(MATTOS, 2002, p.137).

Como alternativa a democracia de interesses, temos o0s teoricos da democracia
deliberativa, os quais véem a democracia “como um processo que cria um publico, cidadaos
unidos, para tratar de objetivos, ideais, acdes e problemas coletivos.” (MATTOS, 2002,
p.137-138). Para Mattos ambas as concepg¢Oes de democracia engendram conceitos diferentes

de cidadania. A politica vista como uma atividade instrumental gera um conceito tradicional
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de cidadania, enquanto aquela vista como uma atividade comunicativa gera um conceito mais
dindmico de cidadania, encarando-a como o0 espaco privilegiado da discussdo publica dos
agentes. De certa forma, ¢ Habermas “contra” Weber. Apesar de a autora ter comparado
conceitualmente os dois pensadores alemées, ela fez uma boa andlise da racionalizacdo do
direito tal como pensada por Weber. Ndo queremos enfastiar o nosso leitor, portanto, ndo
vamos retomar tal analise.

Percebe-se, portanto, que Weber, definitivamente, esta entre nos. Ele tornou-se um
interlocutor proeminente aqueles que querem pensar ndo s6 o Brasil, mas, sobretudo, a
modernidade ocidental, seja pelo prisma de sua sociologia politica ou de sua sociologia da
religido — alias, o prisma weberiano tem se multiplicado ao infinito, propiciando analises

historiograficas e econdmicas *2. Terminemos com Sell (2007), pois longe

[...] de podermos afirmar que a sociologia politica ou a sociologia da religido
weberianas sdo as Unicas matrizes que orientaram a leitura deste autor no Brasil ou
mesmo a interpretagdo do Brasil a luz daquele, é possivel constatar que o
adensamento institucional de cursos, livros e artigos sobre o assunto, bem como a
prépria expansdo do interesse por Weber, de maneira geral, multiplicam néo s6 as
referéncias ao autor, mas também a apropriacdo de sua obra e sua utilizagdo
empirica. E tarefa cada vez mais inabarcavel, portanto, fazer a revisdo de literatura
sobre esse assunto. Apenas para ilustrar o que estamos falando, poderiamos nos
lembrar dos atuais estudos na &rea da sociologia do direito que, depois do amplo
predominio de Marx (afinal, tratava-se de fundamentar um “direito alternativo™),
de repente, descobre a imensa sociologia juridica de Weber. Outra area de pesquisa
weberiana recém-descoberta é a sua sociologia econdmica, onde Weber aparece
ndo apenas para fundamentar pesquisas empiricas, mas ha também uma importante
producdo sobre a identidade econémico-social de seus estudos (SELL, 2007,
p.247).

*2 Consultar: DIEHL, Astor Antonio (org). Max Weber e a histdria. Passo Fundo: Editora UPF, 2004.
SWEDBERG, Richard. Max Weber e a Idéia de Sociologia Econémica. Rio de Janeiro: Editora UFRJ,
2005.
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Ponderacdes Finais

O verbo ponderar é preferivel ao verbo concluir. Concluir pressupde pactuar,
determinar algo ao cabo da discusséo. Dar a derradeira demé&o ao assunto. Finda-lo com ares
de empéfia, conscio de que ndo ha mais o que discutir. Ponderar € mais sutil, pressupde a
avaliacdo demorada e madura sobre o assunto, sem a intencdo de esgota-lo. Pensar
detidamente, considerar, ter em atengdo, eis os sentidos denotativos. Mas e o adjetivo
posposto ao verbo substantivado, finais, ndo nos trai? Quica ndo fosse mais aprazivel
substitui-lo por iniciais? Porém, ele ai estd pela propria cronologia do trabalho, isto é,
ponderagdes que se seguem a ultima jornada e, portanto, “encerram” a jornada. Antes de
retomarmos, em suma, 0S passos mais importantes desta jornada, apresentemos o seu proprio
mote, alids, a sua modéstia, vaidosa, diriamos, de ser cientifica e, portanto, fadada ao

envelhecimento.

Qual é, em verdade, o destino ou, melhor, a significacdo, em sentido muito
especial, de que esta revestido todo trabalho cientifico, tal como, alias, todos
0s outros elementos da civilizagdo sujeitos & mesma lei? E o de que toda
obra cientifica ‘acabada’ ndo tem outro sentido sendo o de fazer surgirem
novas “indagagdes”: ela pede, portanto, que seja “ultrapassada” e envelhega.
Quem pretenda servir a ciéncia deve resignar-se a tal destino (WEBER,
2000, p.29).

Vimos como Weber privilegiou a modernidade ocidental por ser ela o palco principal
do racionalismo, lastreado por institui¢cdes, o capitalismo como “espirito” e a burocracia, por
uma legalidade, o direito moderno, e por uma personalidade, a ética da responsabilidade.
Ademais, o préprio racionalismo vicejante no mundo moderno informou a metodologia
cientifica weberiana, aferrada a “acdo racional com relagdo a fins”. Aprouve ao cientista a
exigéncia da responsabilidade e da coeréncia, ambas mobilizadas a favor da clareza. E a “agiio
racional com relagdo a fins” a que obedece a formalizacdo de expectativas em torno de uma
acdo social conseqliente. A modernidade ocidental, portanto é, embora ndo exclusivamente,
“um contexto de experiéncias fortemente orientadas por agdes racionais baseadas em regras
(aspecto formal) ordenadoras dos jogos de interesses (aspecto instrumental).” (NOBRE, 2000,
p.95).
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A racionaliza¢do aludida por Weber s6é é compreensivel quando operacionalizada
pelos agentes, isto é, as esferas sociais, cujas normas sdo intrinsecas, sdo configuradas a partir
das orientacbes imputadas pelos agentes as suas agdes sociais, orientacOes lastreadas pelo
calculo racional das chances e desdobramentos da acdo. O traco formal corresponde ao
“raciocinio conforme meios tecnicamente adequados, com o que se fixam regras racionais; ao
‘aspecto instrumental’ corresponde o interesse de maximizar resultados conforme o célculo
das possibilidades.” (NOBRE, 2000, p.96). O formalismo do mundo moderno pressupde a
impessoalidade e a especializacdo, gerando normas positivas, imunes aos conclames das
emocdes e dos afetos pessoais, que, paulatinamente, tornam-se herméticas aos leigos. Na
segunda jornada destringamos de que forma o direito moderno, segundo Weber, contribuiu
para o florescimento dum formalismo juridico “desencantado”, positivo, Sine ira et studio, no
qual as normas abstratas passaram a ser vistas pelos leigos como normas cerradas e intricadas.

Nas entrelinhas da primeira jornada expomos como Weber lidava com a emergéncia
no mundo moderno das esferas erotica e artistica, vislumbrando-as como formas de redencédo
intramundana, isto é, o gozo desfrutado no seio deste mundo, e ndo do “além”. Mas ndo nos
enganemos: o grande analista alem&o “apolineo” ndo era dado ao gozo pleno e dionisiaco da
vida, sobretudo, quando este gozo fomentava movimentos de “fuga do mundo” e a criagao de
falsos profetas.

Ele analisou a esfera erdtica no capitulo “Etica religiosa e o mundo” de Economia e
sociedade, e no topico “esfera erdtica” da Consideracdo Intermediaria. Nos primordios, a
religiosidade magica coadunava-se com a sexualidade por meio de praticas orgiasticas, nas
quais a paixdo sexual era consumada como um ato de culto. Com a ética puritana, as pulsoes
irracionais da sexualidade forma racionalizadas sob o crivo da procriagdo sébria e imune as
chagas da concupiscéncia. Weber rastreia os estagios historicos nos quais a ética religiosa
imputou ao sexo o signo maligno da culpa, tentando racionaliza-lo. No entanto, o Gltimo
estagio gerou a desnaturalizacdo da sexualidade, colocando-a no universo ambivalente do
erotismo, abrindo o flanco para o caminho mais irracional da vida frente aos “mecanismos” da
racionalizacdo. No entanto, no &mbito das vivéncias, o flerte entre pensamento e vida, flerte

benquisto por Nietzsche, ndo era tao caro a Weber, o analista reflexivo *. Portanto, sem

* O historiador alemao Wolfgang Schwentker num excelente artigo mapeou a influéncia do circulo de
Otto Gross, médico, psicanalista e anarquista austriaco, em Weber, salientando como este execrava o
“amor livre” proposto por aquele circulo. SCHWENTKER, Wolfgang. A paixdo como um modo de
vida: Max Weber, o circulo e Otto Gross e o erotismo. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais,
ANPOCS, n.32, ano 11, 1996.
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[...] o autocontrole consciente dos impulsos afetivos, sem a abstragdo das
relagbes para além do particularismo das pessoalidades e sem o
aperfeicoamento técnico e intelectual ndo haveria como ter-se constituido
um “racionalismo de dominio do mundo”. Os modos ¢ os graus de validagdo
de cada um destes processos variam de esfera para esfera, de acordo com a
legalidade propria de cada uma, e algumas delas permanecem
completamente arredias, como as esferas erdtica e artistica, avessas a uma
significagdo mais precisa. Todavia, exatamente pelo potencial de
autonomizacdo, a identidade formal das acBes efetivamente faz com que as
esferas sustentem uma cultura racional com pretensdes de universalidade
(NOBRE, 2000, p.96).

“A dominagio racional-legal é a expressao institucional sociologicamente apropriada
ao ‘racionalismo de dominio do mundo’. Como possui uma significa¢do cultural, €, antes de
tudo, uma representagdo que se solidifica em consensos racionais.” (NOBRE, 2000, p.97).
Portanto, a legalidade formal aufere legitimidade de regras impessoais, porquanto os agentes
devem obediéncia as normas estatuidas legal e impessoalmente. A burocracia embora confira
maior precisdo técnica as acdes administrativas, imputando a organizacdo o atributo da
eficiéncia e da celeridade, engendra, por outro lado, a perda da liberdade, tanto dos
dominados quanto dos funcionarios.

A visdo “tragica” weberiana da historia € revelada: a condigdo para o éxito técnico da
burocracia € o empobrecimento espiritual, a reificacdo dos individuos a favor da disciplina, da
previsibilidade e da calculabilidade. O tipo ideal racional do quadro administrativo
burocratico pressupde a existéncia duma estrutura de funcionérios capitaneada por um
dirigente, posto em seu vértice. Os funcionarios estdo separados dos meios administrativos e
ndo possuem 0O cargo, mas, antes, a mera “guarda”. A selegcdo destes funcionarios ancorada
em critérios racionais e impessoais, considerando-se a qualificacdo e especializacdo
profissional, corroboradas por meio de diplomas ou da proficiéncia.

As agdes dos funcionarios sdo extremamente técnicas e racionais, coadunando-se
com o tipo de “acdo racional orientada a fins”. Weber atribuiu a organizacdo administrativo-
burocratica o traco da exceléncia técnica, destinada, a moda de um fado inexoravel, a ser a
melhor forma de administracdo. O grande instrumento da superioridade da administracéo
burocratica é o saber profissional especializado, instrumento cuja presenca € ubiqua,
atingindo, inclusive, as experiéncias socialistas. Por conseguinte, é forte a significacdo
historica do tipo de “agdo racional orientada a fins”, porquanto “a razdo constitui o elo da

imbricacdo entre a teoria da ciéncia, a teoria da acao e a teoria politica de Weber.” (SAINT-
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PIERRE, 2004, p.122). No entanto, e ndo obstante Weber tenha reconhecido que a burocracia
era uma espécie de “destino” duma época “desencantada”, temia pelo avango desenfreado da

racionalidade burocratica **. Todavia,

[...] a temética weberiana do desencantamento nos leva para outra faceta do
“racionalismo de dominio do mundo” que ndo a da dominagé&o racional-legal
e a sua razdo formalista. E a faceta do politeismo dos valores. Com a
racionalizacdo das esferas de acdo, descortinar-se-4, num s lance, o carater
multiplo e agdnico da vida cultural. Os fins (valores) mostram-se diversos
como também excludentes quando levados as suas Gltimas conseqiéncias.
No aspecto formal, as esferas de acédo tipicamente racionais harmonizam-se
num tipo de dominagdo; no aspecto substantivo, todas elas, racionais e “ndo
racionais”, distanciam-se enquanto fins autdnomos. E bom ressaltar que a
radical separacgdo das esferas s6 pode se referir aos seus valores ultimos, com
isso, a tensdo potencial entre as acOes tipicas ndo impede que se
estabelecam, entre elas, efetivas afinidades (NOBRE, 2000, p.97).

Vimos como Weber atribuiu & modernidade ocidental a autoria da separacao entre as
esferas de acdo. Acentuamos, a partir de Cohn (2003), como esta separacéo se deu no &mbito
“interno” de cada esfera, engendrando racionalizagdes especificas que configuram agdes
sociais, igualmente, singulares. O esteio ético destas esferas, sobretudo, a partir do advento do
ethos protestante, era religioso, contudo, a medida que o “desencantamento” do mundo
grassou, houve uma transformacdo imprevista: a profanagdo do mundo. A despeito do
“cisma” de Pierucci em torno do desencantamento, sobretudo, como desmagificacdo das vias
de salvagdo, ¢ o desencantamento “profano” o hodierno, no qual houve “uma inflexdo
historica que desalojou 0 conceito da sua matriz religiosa via resignificacdo numa nova
matriz: o racionalismo de tipo formal e instrumental.” (NOBRE, 2004b, p.162). Em suma, foi
este 0 sentido principal de nossa primeira jornada, isto €, o de desnudar como imagens de
mundo religiosas promoveram a propria “profanacdo” do mundo.

Nobre (2000) chama-nos a atencdo para o fato de que uma analise acurada do
desencantamento weberiano deve levar em conta dois fatores: o politeismo dos fins e 0
formalismo racional. Por meio dos dois fatores, os valores superiores tornaram-se autbnomos,
eles “se auto-sustém; formalizados, eles prescindem de qualquer justificacdo ética. O

desencantamento ¢ a desilusdo quanto a unidade e a essencialidade da vida”. (NOBRE, 2000,

** Consultar GONZALES GARCIA, J.M. La maquina burocréatica: afinidades electivas entre Max
Weber y Kafka. Madrid: Visor, 1989. O autor compara o tipo ideal weberiano de burocracia com a
literatura kafkiana, interpretando o ambiente “sem-sentido” dos personagens kafkianos a Iuz da teoria
weberiana.
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p.98). As racionaliza¢Ges operadas na esfera econdmica prescindem, agora, dum esteio ético,
afinal o “especialista sem cora¢do” ndao mais se justifica por uma concepg¢do ascética de
vocacao. Agora, 0s homens existem gracas ao seu negocio, e nao o inverso. Assim, ndo € mais
a ideéia de vocacao que esta por tras das escolhas profissionais, €, antes, a pressdo econémica
que inflige os agentes. “Essa perda ética relacionada ao trabalho cotidiano corresponde a uma
das facetas da ‘falta de sentido’ caracteristica da modernidade ocidental, juntamente com a
perda metafisica de um sentido absoluto associada ao ‘politeismo dos valores’.” (NOBRE,
2000, p.100).

O “racionalismo de dominio do mundo” pressupde um “espirito”, “um modo de
vida” (Nobre, 2000, p.101). Entdo,

[...] se inegavelmente o formalismo d4 o “tom” da sociabilidade moderna, a
“melodia” ¢ mais complexa e revela um subjetivismo inerente ao
“racionalismo de dominio do mundo”. E que o dominio s6 se efetiva através
de uma enorme confiabilidade das pessoas nos poderes da razdo, como uma
liga irracional a formalizacdo das relagcBes. Haveria mesmo a “fé” nas
“condigdes” de uma vida racionalizada e a “confianga” em suas “regras” de
funcionamento. A racionalidade depende de uma disposi¢do psiquica que a
valorize (NOBRE, 2000, p.100).

Destacamos como a racionalizacdo promovida nas esferas religiosa e juridica ensejou
condutas individuais metddica e racionalmente orientadas. O “desencantamento” da lei
desencadeado no Ocidente vinculou-se ao “desencantamento” do mundo promovido pela
religido e pela ciéncia, ndo simultaneamente. Normas juridicas “frias”, técnicas e impessoais,
grassaram apenas em um mundo moderno despojado de magia. Portanto, Weber imprimiu a
racionalizacdo gerada pela ética religiosa a condigcdo historico-cultural para a emergéncia
doutras racionaliza¢des, em distintas esferas sociais, conquanto, no desfecho, tenha vindo a
lume uma época “sem” deuses e “sem” profetas. Os deuses de outrora foram transformados
em forgas impessoais que dominam o nosso “destino”. O que salta aos olhos na teorizagéo
weberiana é a sua insisténcia no fato de que nem a ciéncia, tampouco a religido, apraz
conciliar o antagonismo de valores desdobrado da diferenciacdo das esferas culturais
autbnomas. A ciéncia empirica proposta por Weber ndo pode atenuar o politeismo de valores,
porquanto é no ambito das escolhas livres e individuais que os valores vicejam. Weber elidiu
o0 conhecimento cientifico das “visdes de mundo”.

Diante da faceta “critica e resignada” de Weber, muitos estudiosos brasileiros leram

o Brasil a luz das conceituacdes do tedrico aleméao. Fieis a epistemologia weberiana, segundo
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a qual a realidade empirica infinita é inesgotavel, selecionamos apenas alguns dos aspectos da
recepcdo brasileira de Weber, mobilizando-os a favor de uma modernidade religiosa, moral e
legal do Brasil. Neste sentido, Pierucci, Jessé Souza, Amorim, Arguello e Mattos foram os
autores privilegiados no debate. Todos cientes de que, apesar dos percal¢cos, a modernidade
religiosa e juridica a brasileira “veio para ficar”.

Por fim, fiemo-nos na “ética” weberiana, associada a responsabilidade viril e
corajosa, avessa a bondade tipica dos santos. Weber quis “suportar a verdade” a partir duma
postura cientifica coerente, livre da ingeréncia de valoragbes morais, éticas e religiosas.
Contudo, ele ndo imputou a ciéncia a missdo de desvelar o “saber absoluto”. A causa
cientifica ¢ modesta: alia a responsabilidade a coeréncia. “O homem ético weberiano herda o
legado ascético do puritanismo, conferindo-lhe, todavia, um sentido anti-religioso radical.”
(NOBRE, 2000, p.106). Assim, 0

[...] homem das experiéncias racionais é desafiado a um envolvimento
solitario e reflexivo com as condicBes de vida, ciente das suas implicagdes
na acdo. Mas, para que ele assuma eticamente a tragicidade da vida, é
necessario adicionar vontade as experiéncias. Nao ha responsabilidade sem
intencionalidade; a ética da responsabilidade requer um querer consciente,
uma paixdo objetiva, uma conviccdo mais auto-referida. S6 assim um
homem é capaz de desviar-se da postura mediana, superficial, imediata e
resignada a que o formalismo e o pragmatismo da vida convidam. Weber
tinha uma visdo elitizada. Na aridez do desencantamento, poucos tém a
ousadia de imprimir sua vontade nas a¢des a ponto de fazerem escolhas para
além de se adaptarem. Uma personalidade se integra ndo pelas condigdes
dadas, e sim pelos compromissos assumidos (NOBRE, 2000, p.106).

E este sentido de dignidade pessoal o mais caro a “ética weberiana”, inclinada aos
compromissos responsaveis, assumidos por poucos. Mas a ciéncia ndo assiste a tarefa de
amainar o politeismo de valores subjacente as escolhas éticas. A ciéncia assiste s a faina de
elucidar a “obtusidade” do mundo a favor dos homens. Assim a “ética”, a Weber, pde termo a
jornada: sos, “sem” deuses, rijos em face das promessas dos profetas, e conscios de que o

unico “demdnio” existente ¢ a nossa propria consciéncia ética. Quao éticos ousamos ser?
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