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Resumo:

No mundo ocidental da contemporaneidade tém coabitado diversos modelos
de secularizagdo com implicagdo direta na relagdo das confissdesreligiosas com
o0 espago publico de natureza politica. Todavia, mesmo o mais acolhedor desses
modelos para com a esfera religiosa implica, nem que seja implicitamente, uma
neutralizacdo da dindmica religiosa que deve ser interrogada. O texto que aqui se
apresenta procura questionar se tais modelos sao suficientes para respaldar seja
a prépria autonomia do homem, seja a especificidade legitima da esfera politica,
bem como interrogar-se se esses mesmos modelos sdo eficazes para um didlogo
politico internacional com atores que ndo compartem os mesmos racionais.
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Abstract:

In the contemporary western world several secularization models have
cohabited with direct implications on the relations between religious confes-
sions and the public space of a political nature. Still, even the most welcoming
of those models towards the religious sphere implicates, if only implicitly, a
neutralization of the religious dynamics that needs to be questioned. The present
article aims to question if those models are sufficient to shoulder, either man’s
own autonomy, or the legitimate specifications of the political sphere, as well as
to question how efficient those same models are for an international political
dialogue among actors who do not share the same rationales.
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A dissociagdo factorial moderna e a longa via da secularizagao®,
independentemente de esta poder ser uma signatura, isto é, algo que no
sistema conceptual moderno o excede e o reenvia a teologia, sem consti-
tuir com isso um novo significado a parte (Agamben 2008: 20), tem uma
genealogia cristd, e mesmo judaico-crista. As sociedades politico-sacrais
do mundo antigo eram-no de uma sacralidade quase horizontal, em
que sagrado e profano estavam profundamente mesclados, ou melhor,
estavam compenetrados, encastrados, produzindo vivéncias inseparadas
e inseparaveis. O mundo estava saturado de sagrado.

Antes de prosseguir, importa registar que o presente artigo é mais
reflexivo-normativo e menos empirico-analitico, em sentido estrito
(temos até muita dificuldade em compreender a bondade de uma sus-
pensdo integral do juizo nas ciéncias sociais e humanas), dispensando
uma revisdo do estado da arte. Nao tendo, por conseguinte, necessaria-
mente de relevar as dltimas aquisi¢des, que as h4, notdveis — os casos
de Brad Gregory, Carlos Eire e Peter Marshall. Por outro lado, os autores
referidos, em particular aqueles que ndo sdo apenas aludidos, ndo o
sdo na condicdo de serem mais pertinentes do que os restantes. Acaso

(1) Para uma perspetiva ampla, mas de tese, acerca da secularizagéo, veja-se o cldssico
(Blumenberg 1986); e ainda, em parte, por ele influenciado (Monod 2002).
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cabe maior pertinéncia do que aquela representada por Blumenberg ou
Charles Taylor? Num tema que jd conta uma bibliografia esmagadora,
muitos autores ficaram de fora, da talha de Roberto Esposito, Marramao,
José Casanova ou o jd mencionado Brad Gregory. Assim, os escolhidos
ndo sdo nem piores nem melhores do que os ausentes. Sdo simplesmente
aqueles de quem ndo quisemos prescindir (quicd de forma errénea) para
ilustrar uma tese, o fio condutor da trama: a de que as modernas vias
da secularizacdo (de maneira desigual) trouxeram mais sombras do que
luzes, impondo-se uma reconfiguragdo da relacdo do homem com o seu
ailharga; fazendo justiga tanto a autonomia da cada homem e do espago
proprio da humanidade quanto a intimagédo heteronémica ainda maior
de um outro que nos convoca (e sinaliza pela sua alteridade radical) a
uma altura sem medida.

Revisitando (brevemente) Jan Assmann

Retornando ao argumento, convém assinalar que a compacidade entre
sagrado e mundo profano néo afere da tese do conhecido egiptélogo Jan
Assmann, segundo a qual antes da secularizagdo de conceitos teolégicos
operados na modernidade j4 esses mesmos conceitos teolégicos, tais
como a justica, o amor, a violéncia, ou o poder, foram teologizados na
Antiguidade, porquanto eram na sua origem conceitos politicos. Terdo
sido teologizados sobretudo pelas religides secunddrias, as que ofereciam
uma reflexividade critica em torno do verdadeiro e falso, principalmente
0s monoteismos, considerados por Assmann como o principio sistema-
tico da intolerancia religiosa. Contudo, esta teologizacdo também se da
progressivamente nas religides primdrias cosmoteistas, como a egipcia,
escolha natural de Assmann, mas também boa aferidora para o presente
argumento no mundo antigo por causa da sua complexidade evolutiva.
Para Assmann, nas religides primdrias, esses conceitos eram da estrita
esfera do politico e do social, tal como o ético (Assmann 2015)?. O pro-
blema é que o préprio reconhece que no Egipto existe uma maet (ordem,
justica, norma césmica, a que deuses e homens estdo sujeitos) e que as
disposi¢des meramente humanas devem seguir essa maet; mais, o farad

(2) Para uma critica fundamentada a tese de Assmann acerca da intolerancia dos
monoteismos, veja-se Zamora 2006: 186 ss.
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incarna a maet, ele é o mediador entre os homens e a divindade, procu-
rando implementar na Terra o plano de agdo superior. Estd preso ao seu
cumprimento, sem o qual ndo se pode dar continuidade a criagdo, visto
os deuses, longinquos, mas num plano ndo puramente transcendente ao
cosmos, criarem a abundancia que a cobi¢a humana faz perigar (Assmann
2015: 33 ss., 43-44). Deste modo, ndo é facil entender como é que essas dreas
politicas, diferentes do culto propriamente dito, podem ter uma autonomia
que ndo seja muitissimo relativa — tanto mais o mundo esta saturado de
sagrado, quer dizer, que o sagrado preside ao mundo sem lhe ser exterior,
embora acima das possibilidades humanas.

O proéprio Assmann concede que todas as atividades profanas tém um
fundo religioso em sentido genérico. O culto ndo participa diretamente numa
ordem teocrdtica e na atividade politica direta (algo discutido por outros
egipt6logos, até porque o emissdrio politico da maet, o farad, ndo é estranho ao
culto), mas isso ndo quer dizer que o fundamento religioso néo esteja cosido
a realidade mundana e a forre. S6 quer dizer que ndo hd uma intervengéo
teoldgica que reflita sobre a ordem politico-social com distanciamento, ndo a
tomando automaticamente como boa, condizente com os mandamentos da
justica, da defesa do fraco (era também a ideia egipcia, mas que preconizava
que automaticamente a ordem politica faraénica, por o farad ser filho de deus,
casava com essa justica), antes perguntando se estamos perante uma ordem
profana veraz e diante de uma religido igualmente veraz e se a comunicagdo
cultual ndo deve atender em si também aquela ordem, a maet, ou a sedeq, com
todas as diferencas particulares desta tltima, no caso hebraico.

A posterior sacralizagdo da justica ndo colhe porque a prépria justica
terrena é ja uma expressao, se quer ser justa, da justica césmica, um cos-
mos de si sacralizado (cosmoteismo). Afinal, ndo é o faraé a incarnacgdo
da maet, a que naturalmente se tem de ater? Mas também né&o € o farad
o centro nevralgico que define a politica? Entdo, como pode a politica
ser auténoma?

Como o préprio Assmann afirma, a dramadtica imagem do mundo
césmico, em que o curso solar é uma vitdria incessante do deus Sol contra
as sombras, dota de bases ideolégicas o poder politico egipcio, apresen-
tando-o como uma exportagdo no &mbito terrenal-politico da incessante
tarefa divina de criacdo e preservagdo. Daf que fale em compacidade,
segundo a qual o politico ndo se distingue como fator auténomo do
pensamento humano, aceitando, em parte, a tese do helenista aleméao
Christian Meier, ao defender que para haver pensamento politico tem de
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haver um ambito onde colocar livremente opg¢des e concegdes politicas
alternativas, como teria acontecido na Grécia (Assmann 2015: 99, 119,
229-230, 247). Quando no Egipto a ordem politica faraénica é monocratica
e vem dada automaticamente com a maet; sim, uma conce¢do também
politica em torno da ideia de uma comunidade como um todo coerente,
mas é de derivagdo sacral. Em qualquer caso, estas limita¢des dificultam
o desabrochar do politico, logo a possibilidade de teologizacao posterior
do que, afinal, ja estava sacralizado de anteméao, pace Assmann.

O religioso como esfera da vida a parte — a originalidade crista

Deve-se entdo ao cristianismo, explorando a heranga nesse sentido
da tradigdo hebraica, ter de certo modo criado o religioso como esfera
da vida a parte, colonizando no entanto a vida profana, isto é, a vida
politica, social, cultural, étnica®. Isso mesmo mostra a maravilha uma
recente obra do exegeta de origem norte-americana, radicado na Es-
cocia, Larry Hurtado. Embora este nem sempre retire do seu préprio
raciocinio todas as devidas consequéncias, como quando afirma, a titulo
de exemplo, que a identidade religiosa do cristianismo primitivo era
singular porque substituia todas as demais. Uma identidade religiosa
exclusiva que ndo dependia nem estava relacionada com a etnia do
devoto. Acrescentando que a referida identidade tera sido a primeira
tentativa de desenvolver uma identidade religiosa comunitaria enquanto
esfera separada, distinta das relagdes com a familia, a Cidade, ou a etnia
(Hurtado 2017: 152). Convinha antes acrescentar que no novo modelo, o
qual amadurece apenas a partir de Santo Agostinho, a dindmica sacro-
-politica ndo desaparece, pelo contrario, essa identidade exclusiva deve
permear todas as restantes, modelando o tom da cada uma delas®.
E na verdade, também Hurtado acaba implicitamente por reconhecer o
novo estado de coisas «agostiniano», quando afirma que, distintamente

(3) O religioso néo se diferencia ainda do secular, que dele se pretende separar em
corte e oposigao, antes do profano (pro-fanum), do que estd em funcdo do sagrado, sem o
sagrado nada é, mas também jd ndo é uma extensdo sacral em si.

(4) Importaria averiguar até que ponto a descoberta da interioridade em Santo
Agostinho, tdo bem identificada por Charles Taylor, foi uma forte machadada na
compacidade inviolada de sagrado e profano. Sobre a descoberta da interioridade, veja-se
Taylor (1989:127-141) e Veyne (2005: 683-712).
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do Mundo Antigo, a exigéncia religiosa manifestou-se igualmente em
compromisso praxista, especialmente em conduta moral (Hurtado 2017:
205). Indiciando como a religido enquanto esfera separada impregna por
si 0 profano ou temporal (aqui usados com certa indistingdo propositada)
enquanto projeto integral, modo de vida. Quando antes o modo de vida,
se era aquele determinado, era porque os deuses o haviam sancionado.
Todavia, e uma vez mais, a radicalidade das consequéncias do cristia-
nismo enquanto esfera religiosa separada mas ao mesmo tempo mono-
polista ndo pode ser atribuida aos racionais de Hurtado sem equivoco;
mostra-o uma passagem em que o exegeta norte-americano afirma que
as populagdes medievais se consideravam cristds por pertencer a um
ou outro reino europeu, por alguém ter nascido ai (Hurtado 2017: 262).
Na realidade, acontecia o contrdrio, os naturais apenas eram verdadeira-
mente naturais se pertencessem a grei cristd, duvidando-se que judeus
e outros gentios pertencessem verdadeiramente a natio onde faziam a
sua vida do dia-a-dia.”’

No fundo, mantém-se a ideia de uma comunidade politico-sacral,
s6 que separando o sagrado do profano, evacuando o mundo em si do
divino, impondo-se verticalmente, de cima, a divindade ao mundo.
O mundo fica impregnado pelo sagrado, mais propriamente, pelo religio-
so. Claro esta que, muitas vezes, no final do mundo antigo, o cristianismo
se limita a cristianizar a «velha» mescla, mais ou menos indiscernivel, o
«velho» comércio horizontal entre o sagrado e o profano, quando procura
revestir de dimensdes cristds o mundo campestre ocidental tardo-ro-
mano e germano. No entanto, jd ai hd um deslocamento, néo se trata de
uma mera béngdo, antes se procura evacuar todo o sagrado residente
nos lugares, pessoas, acontecimentos, objetos ou seres per se e reenvid-lo
para o religioso como transcendente ao profano, nas alturas. De maneira
a que seja a esfera separada a revestir de sacralidade o terrenal, que em
si nada é a ndo ser profano, no sentido literal (pro-fanum), do que estd
em funcédo do sagrado, depende dele para adquirir sentido; sentido esse
que deixa de ser inerente ao seu plano (horizontal).

(5) Néao por acaso, jd entrada a centdria de Seiscentos, e em Portugal, pais de
centralizagdo relativamente tempord, a identidade catdlica ainda fazia sombra, e de que
maneira, a identidade reinicola emergente (Silva e Hespanha 1993: 20-22).
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Revisitando agora (mais brevemente) Daniel Boyarin

Destarte, ndo nos parece correta a posi¢do de Daniel Boyarin, por-
quanto reconhecendo, tal como o faz Hurtado, que o cristianismo criou
a religido como espaco a parte, categoria especifica da experiéncia
humana desencastrada do resto, e nisso arrastando até certo ponto
a mais velha fé hebraica, pretende todavia mostrar como o judaismo
rabinico na tltima fase da Antiguidade Tardia recusou a opgdo de se
converter em religido (Boyarin 2004: 12-13). Uma situagdo estranha,
porque a primeira clara desdivinizacdo do mundo pode ser outorgada
ao judaismo do Segundo Templo. Mais, também parece manifesto que
essa desdivinizagdo implica uma sobredeterminagdo do &mbito sagrado
sobre o profano, qui¢d com uma maior ateng¢do aos ritmos do temporal
e da histdéria concreta, mercé do seu pendor realista, como mostra o
Eclesiastes e a marcha muito lenta que tomou a edificagdo da ideia de res-
surrei¢do enquanto forma de justiga radical ndo alcangada pelo homem
em comunidade no excurso histérico (Vidal 2015: 26-27)®. Aquilo que
acontece é que Boyarin parece identificar demasiado criagdo da esfera
religiosa enquanto esfera separada e fomento de uma ortodoxia — ele
proprio o refere (Boyarin, 2004: 13), quando, na verdade, uma coisa ndo
implica a outra. O religioso remete para uma diferenciagdo, um espago
que interroga a pertinéncia e legitimidade, ndo sé dos cultos imbricados
em determinado marco civilizacional, como dos préprios fundamentos
politicos e outros desse mesmo marco. No passado, em comunidades
politico-sacrais, apenas a religido terd tido forca para por em causa os
cimentos sociais cristalizados (veja-se a profética do Antigo Testamento),
mas ndo implicava automaticamente nem implicou sempre a criagdo de
uma ortodoxia versus heterodoxia — o préprio judaismo e a histéria da
Reforma no cristianismo mostram-no a saciedade. Nao acabara Boyarin
por reconhecer isso mesmo, implicitamente, na sua ambigua conclusdo,
segundo a qual o judaismo, ao recusar a sua diferenca do cristianismo

(6) O exegeta espanhol diz expressamente que «la religiosidade israelita estaba centrada
en la fidelidad del Dios de la alianza para con su pueblo histérico elegido, con todos sus
avatares, donde se descubria la presencia y la accién libertadora de Dios. Es natural,
entonces, que el interés de la vivencia religiosa israelita estuviera en el mundo histérico
real de los vivos, y no en el mundo de los muertos, los actores del camino histérico del
pueblo. Ese talante realista y de concrecion histérica es algo patente en la tradicién israelita
mds antigua, y asi permanecio, en definitiva, a lo largo de toda su evolucién posterior».
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como diferenga religiosa, continuou a ser algo distinto e outro, algo que
ndo se pode definir cabalmente como uma religido, mas tao pouco como
uma outra coisa distinta (Boyarin 2004: 225)?

A dissociag¢ao factorial moderna

Com a dissociagdo factorial moderna radicaliza-se o processo de des-
compactagdo e a religido passa a ser uma esfera da vida entre as demais,
sem poder sequer evocar pretensdes de dominio. No mundo antigo, o
sentido estava a mao. Mas com a dissociacdo factorial, a era moderna
segue o caminho empreendido no mundo medieval do horizonte de
sentido ter de ser buscado, exigir um esfor¢o que néo estd garantido,
depois da queda, por qualquer compenetragdo prévia. Porém, como
ndo sé ndo privilegiam a esfera religiosa mas até dela desconfiam, por
forca do seu monopdlio anterior, os modernos vao em busca de sentido
noutras esferas, que ndo sdo sendo substitutas sucessivas do verdadeiro
absoluto, e por isso incompletas, deixando um vazio existencial, o té-
dio, a desertificagdo das possibilidades vitais. Em rigor, o cristianismo
concentra o sentido da vida num «tinico absoluto» (se é que assim se
pode dizer, para na sintética facilidade de expressdo dar a entender o
argumento), Deus. Ora, essa demanda unitdria e concentrada de senti-
do ndo vai ser rejeitada pelos modernos, pelo contrdrio. Simplesmente,
estes vao retirar Deus da equagdo. Porém, tudo o que é posto em sua
substituicdo é insuficiente, incapaz de corresponder a expectativas tdo
justamente exigentes, transformando-se por isso num nada, porque seja
o que for ndo estard a altura, e serd absolutamente indiferente aquilo
que for, nada fard a diferenga e tudo se equivalerd. Consequentemente,
todas as tentativas tendem a acabar num intermindvel jd visto, num
perpétuo enfado?.

(7) Ndo estamos a argumentar que o tédio seja ou s6 possa ser em exclusivo um
existencial moderno, evidentemente (atente-se a velhinha acédia, desidia, esse fastio
espiritual, tdo temido pelos tedlogos medievais, um fenémeno de cariz religioso, é certo,
mas de repercussdes mais amplas ou ndo fosse a sociedade medieval recortada pela
dimensdo do pecado), mas sim defendemos que as condigdes modernas o propiciam
como nunca antes. Para uma histoéria filoséfica do tédio como experiéncia essencialmente
moderna, veja-se Goodstein (2004). Atente-se também no excelente artigo, em instancia
kierkegaardiana, de Nuno Ferro (2008).
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Por, por fim, em jogo como solugdo a pura horizontalidade das esfe-
ras separadas e retirar delas de forma sincrética (politeista) o que possa
servir e amparar, apenas serve o imediato. Identifica uma capitulagdo
face a auséncia de sentido (niilismo). Porque na antiga horizontalidade
o sentido jd vinha dado de imediato, ndo era de todo o sentido que se
comprazia no imediato®.

O projeto secular moderno

A Idade Moderna, em particular o projeto moderno, parece ter
querido, em parte, exautorar a esfera da crenga religiosa, ou, de for-
ma mais benigna, neutralizar o seu raio de a¢do, o mesmo é dizer,
domestica-la, ora langcando-a para o também moderno mundo privado
da consciéncia e da sensibilidade, ora remetendo o culto ptblico aos
ditames e necessidades do emergente Estado soberano, ora deixando-a,
mais recentemente, alinhavar algumas propostas de significado socio-
politico, na condigdo de as fontes inspiradoras aparecerem amortecidas.
Na melhor das hipéteses, as igrejas podem ter acesso pleno a dgora caso
se comportem como fundos de reserva filantrépica, de preferéncia com
um deus agaimado. Dai resultando o fascinio hodierno das comunidades
politicas com as ditas escolhas de fé i la carte, e ndo tanto a preferéncia por
uma religiosidade vivida em torno de uma confissdo mas com vinculos
institucionais mais ténues com essa confissdo, pois aquelas ndo implicam
quaisquer consequéncias praxistas, as quais sdo inerentes a profissdo
de fé como itinerdrio integral de vida e ndo apenas vivéncia littirgica
numa esfera separada e acantonada (até mais do que outras esferas da
vida no respeitante a coparticipagdo no espago publico, naturalmente
monitorizado pelo fator politico).

A legitima dissociagdo factorial moderna, a associagdo monopolista
da religido com uma ordem social injusta, obrigaram a uma mudanga
num sentido antropocéntrico. Todavia, as guerras da religido nos séculos
XVI e XVII, encaradas de forma deficiente e insuficiente como um pro-

(8) Para uma critica da indiferenca aos fins daquilo que denomina de razao subjetiva,
atente-se em Horkheimer (2015).
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blema de confissdes”, que supostamente teria obrigado a secularizagdo
politica, afinal foram muito mais um problema decorrente da emergéncia
da razdo de Estado e da dindmica de implantagdo prépria de um poder
absoluto, perpétuo e indivisivel, como foi e é o poder adscrito a 16gica
soberana, com a vontade de imposi¢do das suas senhas identitdrias,
entre as quais, a época, e a cabega, estava a de uma s¢ religido publica,
a professada pelo soberano. Por conseguinte, o estatuto dos restantes e a
consequente tolerancia em relacdo aos respetivos cultos passaram cada
vez mais, e paulatinamente, a ser uma questdo de discricionariedade
soberana, tendo em conta os equilibrios de poder tanto externos como
internos”. Como tal, a Reforma protestante ndo pode ser assacada a
responsabilidade pela secularizacdo de cardcter soberanista. Quando
muito, a magnifica sugestdo de Mark Greengrass de que a Reforma ate-
nuava o sentido da humanidade como coparticipante na obra divina de
redimir a criagdo, acentuando a ideia de um mundo natural no qual os
pecados eram um facto da vida, a ser regulado, controlado e limitado pela
magistratura civil (Greengrass 2015: 29), reforcava a vontade soberana de
expandir o seu controlo; bem como a transformag¢do moderna da lei de
uma questdo de moralidade e justiga (de acordo com os ditames da lei
natural) em uma fungéo externa, coerciva, de regulagdo do agir huma-
no, postulado como contraditério, garantida a imperatividade juridica
mediante a sang¢do do Estado (a moralidade internaliza-se cada vez mais
como uma questdo de consciéncia). Além disso, aplainando o sentido
finalista das institui¢cdes humanas, em particular das comunidades
politicas enquanto tais, reforgava-se igualmente a dindmica soberana
tautolégica de um poder remetente apenas ao proprio poder e a sua dis-

(9) Segundo o historiador inglés Mark Greengrass, estavam antes em causa contendas
politicas a coberto da religido, manifestando-se através desta os conflitos imperantes nas
comunidades estatal e eclesial; obviamente num ambiente religioso por ineréncia, caso
contrdrio, outra teria sido a cobertura (Greengrass 2015: 394-395).

(10) Evidentemente, este ndo foi fator exclusivo. Por exemplo, embora em Portugal
e em Espanha a centralizagdo do poder e o surgimento do Estado fossem precoces, por
certo uma das razdes por detrds da relativa facilidade na expulsao de judeus e mouriscos,
0 processo de soberanizag¢do foi mais lento e deparou como maiores resisténcias do que
na Europa Central. Todavia, o protestantismo nunca vingou na Peninsula, jd no espaco
alemao, os Estados confessionais foram obrigados a ter maior cuidado com o balanceamento
politico-religioso interno. Para uma visdo mais rica dos processos de paz e guerra na Europa
moderna, veja-se Bois (2012).
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cricionariedade gestiondria e pragmaética dos assuntos humanos, como
forma de atender a imprevisibilidade caracteristica destes™.

Nao obstante, a imagem da danagdo da vida comum por causa dos
conflitos religiosos, quer dizer, a lenda negra, prevaleceu na histéria,
implicando que a secularizagdo no campo politico tenha levado, ao
longo do tempo, nuns casos a demonizagao, noutros a uma desconfian-
ca estrutural do protagonismo da esfera religiosa. Em bom rigor, uma
desconfianga, porque estrutural, completamente desapropriada, incapaz
de entender o dito retorno do religioso, e sobretudo, sem reserva de
sentido para compreender os préprios fracassos secularistas associa-
dos ao projeto moderno. No fundo, imp6s-se, muito fruto das leituras
canhestras (intencionais) das guerras religiosas’?, aquilo que William
Cavanaugh denomina por mito da violéncia religiosa: a ideia de que a
religido é um rasgo trans-histérico essencialmente distinto dos rasgos
supostamente seculares por ineréncia, como a politica, possuindo uma
perigosa inclinagdo para a violéncia, devendo, portanto, o seu acesso
ao poder publico ser fortemente restringido e a influéncia religiosa
combatida (Cavanaugh 2009).

As trés vias da secularizagao

Passando a um registo mais esmiucado, existem, grosso modo, trés
modelos, em rigor, ideais-tipo de secularizagdo, e nem todos servem da
mesma maneira os propodsitos das comunidades politicas contempora-
neas no mundo ocidental.

Um primeiro modelo de secularizagao, propriamente laicista’?, com
raiz na revolugdo francesa e firmado pela sua vertente mais jacobina,

(11) Esta tese poderia eventualmente entroncar com o elo perdido a resgatar na explicagéo
do processo de secularizagdo para Taylor, tomando esta como efeito ndo querido de um esforgo
sistemadtico para reordenar e disciplinar a vivéncia da fé na Idade Moderna (Taylor 2007).

(12) Se as guerras da religido do dealbar moderno sdo paradigmaticas nesse sentido,
Greengrass contrapde que o epiteto é muito redutor, subestimando o polimorfismo da
dissidéncia religiosa, a experiéncia de pluralismo religioso e, sobretudo, o grau em que a
religido se havia convertido numa cortina de fumo para interesses vérios. Quando muito, os
conflitos tornavam a religido professada hipersensivel a esqualida hipocrisia dos oponentes,
nas palavras de Greengrass (2015: 396).

(13) Para uma clarificacdo sucinta, em instancia histérica, dos termos secularizagio e
laicidade, veja-se Catroga (2010).

181



Revista de Histéria das Ideias

afirma a laicidade como um valor quase-religioso, um ersatz fruto de
um ativismo anticlerical. Trata-se de um modelo ainda muito presente
no mundo publico francés.

Um segundo modelo de secularizagéo, sobretudo de inspiracao libe-
ral, remete a crenga para o foro privado, ndo lhe atribuindo relevancia na
esfera publica em geral. E bem verdade que esta nao relevancia é muitas
vezes fruto do receio de uma centralidade excessiva da prépria esfera
publica e do perigo que representaria para as consciéncias individuais,
nomeadamente para uma defesa a outrance dos direitos negativos. Mas
ndo é menos verdade que, numa perspetiva diferente, algumas inter-
pretagdes mais extremadas de Rawls, no caso, pensando mormente em
Rorty, também vao por ai (Rorty 1991).

Num terceiro modelo de secularizagédo, préprio dos paises maiorita-
riamente cat6licos, mas também dos paises luteranos, reconhece-se as
confissdes religiosas um protagonismo significativo na esfera ptblica,
atendendo as proposigdes politicas que os cristdos enquanto tais formu-
lam, na condigdo de respeitarem a autonomia da esfera politica.

Entre o segundo e o terceiro modelo, a experiéncia norte-americana
de uma religido civil, assente em pilares de matriz cristd, sempre preo-
cupada com a tolerdncia religiosa e com a liberdade das igrejas congre-
gacionais livres, e portanto, sem querer evacuar ultimamente a religido
da esfera publica, abre uma via intermédia (Bellah 2007).

Seja como for, face ao laicismo militante e ao estrito neutralismo dos
privatistas, o terceiro modelo de seculariza¢do, ndo esquecendo, para o
bem e para o mal, o saldo histérico norte-americano, reconhece a religido
estruturada ou ndo em igrejas um papel importante na sociedade e na
vida dos homens. Dai, o tedlogo alemdo Metz preferir falar, tomando
como base este tiltimo modelo, em pluralismo mais do que em laicis-
mo, mesmo ndo tendo apenas em mente o primeiro modelo referido de
laicizacdo (Metz 2007).

A insuficiéncia das trés vias secularizadoras
Mas serdo estes modelos suficientes para enfrentar os desafios de
alguns dos falhancos relativos a unidimensionalidade da razdo moder-

na, ou das consequéncias dos subjetivismos voluntaristas de expressdo
romantica mais radicais (se é que a célebre expressdo de Jean-Paul — «se
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cada um é pai e criador de si mesmo, por que ndo pode ser também o
seu préprio anjo exterminador?»™ — ndo estd em consonéncia direta
com o produto acabado da modernidade)? E poderdo responder a fu-
turas religides politicas, na expressdo de Eric Voeglin, quando o néo
foram capazes no século XX (Voeglin 2002)? Até porque, como insiste,
com razdo, o filésofo alemdo Volker Riihle, a sobrevivéncia do religioso
é um facto, apesar de todos os esforcos de erradicacdo levados a cabo
na modernidade. Segundo ele, a sobrevivéncia dos motivos teol6gicos
nos tempos modernos néo se limita a metaférica, como parecia querer
Blumenberg. Antes, «o divino remete na modernidade aquela abertura
ndo disponivel — a uma infinitude ndo clausurdvel — que impede toda
a forma finita de pensamento de se fechar auto-referencialmente em si
mesma» (Riihle 2012: 135). Concluindo depois, em referéncia a Benjamin,
que a relevancia e atualidade politica do conceito de «reino de Deus»
neste tltimo radicam precisamente em superar a ideia de disponibilida-
de por parte do homem da diferencga entre transcendéncia e imanéncia
(Riihle 2012: 137, 145-146).

Na verdade, o registo de Metz, acima evocado, em consonancia com
a tese de Riihle, pode ser lido em mais de um sentido. Metz recupera a
teologia politica, mas num senso emancipatério, em que estd em causa o
abreviar qualitativo do tempo contra o ominoso evolver infinito, perpe-
tuamente injusto para os espoliados e ofendidos da Terra. Uma memoria
passionis, também muito benjaminiana, que sirva para acordar a histéria
eincoar a transformagdo de todas as assimetrias e dissimetrias injustas,
abrindo as portas ao Messias, ou melhor, fazendo do tempo messidnico
a primicia temporal de uma escatologia renovada pelo primado das
vitimas e dos vencidos".

(14) A conhecida passagem do seu célebre Discurso de Cristo Morto extraimo-la da
edigdo bilingue espanhola de textos de Jean Paul (Jean Paul 2005: 53).

(15) Acerca do tempo messidnico como kairds, tempo do fim que incoa o fim dos
tempos, enquanto transformagao qualitativa do tempo vivido que nos permite aferra-lo e
induzir a sua consumagéo, e ndo enquanto segmento cronoldgico final, veja-se Agamben
(2015: 57-60). Curiosamente, também Rorty apresenta uma versao escatologizada do
sentido final do pragmatismo, quando afirma que a procura de substituicio romantica
do conhecimento pela esperanga visa a criacdo de novos modos de ser humano, um novo
paraiso e uma nova terra habitdvel para esses novos seres humanos, para além de todo
o desejo de estabilidade, seguranga e ordem. Mais paulino é dificil. Usdmos a versdo em
espanhol de um opusculo publicado originalmente em alemao (Rorty 1997: 102).
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Repensar os sentidos apocalipticos

Na tradigdo da reflexdo cristd sobre os anticristos, tanto canénica
como extra-canodnica, desde logo pensando na carta deuteropaulina
aos tessalonicenses (2Ts 2, 3-9) — da qual existe uma magnifica leitura
de Agamben, que identifica o dnonos com o katechon — (Agamben 2005:
108-111), mas sobremaneira no livro biblico do Apocalipse, percebe-se
estar fundamentalmente em causa os obstdculos que as «poténcias
demonfacas» opdem a consumagdo do tempo e a instauragdo definitiva
do reino de Deus. Apenas o défice de plenitude e o prolongamento
indefinido e, mais importante, acumulado das limitagdes estruturais e
dos fracassos sucessivos que minam e capturam, em parte, como num
halo, a vontade humana ao longo dos séculos convém a operatividade
(ndo a substancializa¢do) do mal®. S6 essas condigdes configuram o
pasto perfeito para alimentar a l6gica de poder per se e com esta a 16gi-
ca de dominacgdo das potestades da Terra. No fundo, os anticristos ndo
querem ser apocalipticos, no sentido préprio e revelador do termo, e
se o manifestam ser de forma arteira, quando muito sdo exterministas.
Querem sim perpetuar um tempo linear, vazio, um continuo de nada,
pois o mal é ultimamente inane. Nem tem poder para por fim ao tempo,
s6 para por fim ao homem antes do (fim) do tempo, como o demonstram
alguns antncios e ndo menos manifestagdes concretas, em particular
das religides politicas, no decorrer do século XX. Os verdadeiros terrores
biblicos nédo sdo os do fim, pois os cristdos anelam pela transformagdo
desta humanidade e desta criagdo (ndo pela sua simples dissolugdo en-
quanto entidade material — tentacdo, essa sim, gndstica), antes provém
do medo de sermos (satanicamente) absorvidos pelo préprio mundo (tal
como tem sido — por redimir) para todo o sempre®”.

Contudo, ndo deixa igualmente de ser verdadeiro que os sucessivos
protelamentos da parousia levaram também ao desenvolvimento da ideia
de que, quicd, o prolongamento do tempo comum fosse positivo; af estava

(16) Infelizmente, ndo s6 na Idade Média mas ainda hoje, a fantasia dos leitores tem
sido mais capturada pelas tribulagdes que antecedem a beatitude final e a impedem de
se instalar, prolongando os reveses (que os hd e muitos) de uma historia damnata, do que
propriamente pela consumacao do Reino, e com ele do designio transformador, da metanéia
(Mitre 2017: 21).

(17) Para uma histéria do anticristo, ndo propriamente de acordo com 0s nossos
racionais, veja-se McGinn (1994).
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a relacdo privilegiada entre a Igreja e o poder para o atestar. Pelo que
o katechon seria um fim a preservar, pois certamente os tempos do fim
seriam tempos de terriveis provagdes e padecimentos provocados pelo
anticristo. As dltimas vontades estariam por completo nas méaos do Se-
nhor, ndo havendo razdes para antecipd-las, provocando-O (uma leitura
tergiversada do Deus que é amor, que é 0 Amor, mas nem por isso menos
real em termos histdricos). Uma tese que nos parece ter, em teologia po-
litica, 0 seu expoente maximo em Carl Schmitt. Embora julguemos que o
pensador aleméo esteja equivocado com a figura do retentor na jd citada
Sequnda Carta aos Tessalonicenses. Se o retentor (o katechon) for para tirar
do meio o anticristo e permitir a abrevia¢do do tempo, melhor, mas se
for entendido (e parece-nos dificil que em Schmitt ndo seja assim) como
0 que retém o tempo do fim porque este vem sempre sob modalidade
anticristica, entdo temos um problema sério. Schmitt perde a razdo. O
anticristo ndo precipita o fim, quer antes e sempre é continuar o tempo
impréprio obviando a salvagdo. Nesse sentido, Schmitt acabaria por
sobrepor, mesmo sem querer, o dnomos, 0 homem da anomia, Satands
em toda a sua poténcia, com o katechon, fora-da-lei absoluto, por fim
desvelado enquanto tal (Schmitt [s.d.]: 41-43)"9.

A temporalidade moderna - o significado do tempo escasso e acelerado

Nao se pense, porém, que este é um excurso que nada tem a ver com
aspetos centrais da modernidade, td0o-s6 com algumas figuras politica-
mente bastardas, ou irrompendo atipicamente do seu evolver, caso do
nazismo. Como se essa bastardia fosse estranha ao desenrolar intrinse-
co da histéria da modernidade. Seja como for, o excurso empreendido
atinge a modernidade no eixo do tempo, categoria central do processo
moderno. Fala-se muito hoje do tempo (secular) ser escasso, como o era
e é para a histdria da salvacdo, mesmo em relacdo aos reformados, no
século XVI, que comegaram a sistematizar o tempo (Safranski 2017: 113).

(18) Também na magnifica obra de exegese do pensamento de Schmitt como pensador
da ordem, da autoria de Montserrat Herrero, nada aponta para que no pensador aleméao o
retentor ndo tenha o papel de freno tal qual o definimos. Pelo contrdrio, a exegeta espanhola
refere que o conceito de katechon é central e mesmo reitor para a compreensao da histéria
segundo Carl Schmitt (Herrero 2007: 354 ss.).
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A aceleragdo é muito maior e coloniza dimensdes antes ndo colonizadas,
como o amor e a familia. Todavia mais importante, o tempo é escasso para
nenhum propdésito a ndo ser a acumulagdo de realizagdes, um continuo
de novidades, sem espessura, vazio, que, paradoxalmente, acumula e
amplia tempo. Porque encontrar-se consigo mesmo e com os outros, logo,
ndo desperdigar o tempo proprio da histéria da salvagdo, isso sim exige
profundidade qualitativa, ponderagdo, e, nesse sentido, exige tempo,
mais tempo, porém, e paradoxalmente, o tempo necessario a preparar
a consumacao qualitativa do tempo, em instancia escatolégica.

Num caso, o tempo € escasso de tal maneira que ndo ha tempo para
nada, a ndo ser para consecutivamente fazer algo, operar, o que amplia o
tempo (e a ideia talvez seja mesmo essa, pelo menos para os anticristos).
No outro caso, o tempo é escasso, por isso tem de haver tempo para o
bem consumar. Daf tanto o liberalismo como a l6gica revoluciondria em
si mesma parecerem ser dois anticristos, duas figuras do mal.

O terror como poupancga revoluciondria de tempo, um comedor de
etapas para instaurar a sociedade perfeita, ainda parecia ndo carecer de
um sentido, embora se revele como apenas um Erstaz. Dai a violéncia
direta (Safranski 2017: 114-116). Uma coisa pentltima ficando sempre
aquém do alvo por atingir, obrigando a dilatagdo intermindvel do préprio
tempo e da violéncia. Valha, portanto, a adverténcia de Alec Gideon, no
entanto vélida para toda a reflexdo em instancia messidnica, sem excegéo:

e assim [...], ele combate todo o0 mundo do Presente em nome do
Passado e do Futuro, que jurou transformar num Presente sem Futuro
nem Passado. Uma contradigdo interna. Pelo que fica condenado a viver
num clima constante de terror, perseguicado e suspeita. Receando que o
Presente o engane. Receando ser presa de uma cilada ou ilusdo. Receando
que os agentes do Presente tenham conseguido infiltrar-se, ou penetrar
sob disfarce, no centro do campo da salvagdo. Tal é o seu castigo: viver
constantemente atormentado por sombras de traicdo, em toda a parte.
Sombras de traigdo imponderaveis, mesmo no mais fundo da sua alma.
«O mal estd em toda a parte» (Oz 2012: 45)%.

(19) Alec Gideon é personagem epistolar do romance de Amos Oz, A Caixa Negra.
O Sabado sem ocaso vird como um ladrdo (1Ts 5,2; Mt 24, 43), mesmo perspetivando
a conjuncdo da iniciativa divina com o entregar-se por fim do homem. Com cautela
aventurava Santo Agostinho, «quem é capaz de imaginar, quanto mais de expressar, quais
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J& no liberalismo em configuragdo capitalista (e as duas figuras di-
ficilmente deixardo de ser siamesas), nem pretenso sentido h4. Existe
aceleracdo por si s6, com o intuito de se obterem mais e melhores reali-
zagdes, indefinidamente, antes que os outros 14 cheguem. Nao ha tanta
violéncia direta, é mais vaporosa, mas o resultado ndo é menos operante,
nem menos ominoso. Em ambos os casos, paradoxalmente, o evolver
infinito do tempo apresenta-se também como tentacdo gnéstica. Sendo,
como poderia tdo facilmente prescindir da espessura do homem, esse
ser encarnado e histérico clamando, desde que se conhece a si mesmo,
por péo, por justica, dignidade e ventura, alegria e amor?

Assim sendo, apenas numa configuragdo em que o Messias efeti-
vamente chega, mas chega quando jd néo for preciso, ja depois de ter
chegado, no ultimissimo dia depois do altimo®), porque é o homem
no fundo de si mesmo a aderir ao dom e a cobrir o seu potencial de
transcendimento, a salvagdo para a qual desde sempre foi esperado e
convocado — na verdade, Deus e homem reverberam nesse momento
maximamente, mas Deus de forma inaparente, a partir do fundo intimo
do criado (teonomia), sem se confundir com este e sem nele se dissolver
ou o subjugar, antes contando com esse mesmo criado, ativo a mais alta
rotagdo — poderd a porta do reino se abrir, resgatando também as incon-
torndveis aquisi¢des do espirito moderno®’. Mas para isso necessitamos
de uma outra via «secular».

Para uma via «secular» alternativa

Na verdade, na melhor das hipéteses, mesmo o mais bondoso dos
modelos de secularizagdo até aqui brevemente delineados ndo concede a

virdo a ser, conforme os méritos, os graus das honras e das glérias?» (Agostinho 2000: XXII,
30, 2367). Ponhamos a parte a questdo dos méritos, que nos parece redutora.

(20) A alegoria é de Kafka, fazendo parte do terceiro caderno dos seus Cadernos In-Oitavo.

(21) Afinal ndo é o moderno, o moderno, «intimamente histérico e arcaico porque precisa
do antigo para ser relacionado e, a0 mesmo tempo, contraposto a ele», sem coincidir sem
mais com a pura atualidade plana, antes parando por momentos, ganhando tempo para se
retomar no seu préprio ritmo, compreendendo assim que «é propriamente moderno nao
tanto quem se contrapde ao antigo, mas quem compreende que s6 quando algo fez o seu
proéprio tempo, entdo isso se torna realmente urgente e actual»? As citagdes sdo extraidas
de Agamben (2017: 120).
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dindmica confessional o seu espago préprio, vé-a como outra ideologia,
certamente importante, com alguns caracteres especificos, mas pouco
mais do que isso. Ndo abandona o campo da neutralidade e estranha
que outros possam considerar a crenga decisiva no espaco publico (daf a
incapacidade em lidar com os atores politicos islamicos — 14 voltaremos).
Em dltima andlise, parece-lhe que politica e crenca sdo ndo sé esferas
diferentes mas incompativeis, e que a crenga se reduz a um problema
de liturgia, ou de fé, em sentido estrito, ou se tem propostas comuns,
estas sdo politicas, e s6 acessoriamente religiosas, quando muito inspi-
radas algures numa deontologia da profissdo da fé extrapolada para a
vida comum. Néo alvitrando sequer que a imprescindivel dissociagdo
factorial moderna é relativa, sendo toda a agdo perpassada transversal-
mente pela problemdtica do bem, da reta intengdo, da outridade, como se
quiser, e que essa problematica apenas faz sentido, s6 ndo € arbitrdria,
se ndo for posta por si mesma, mas mediante um esteio cismundano,
incondicionado, o qual traduz uma exigéncia radical, porque de raiz e
global, interrogadora de todas as esferas da vida.

Nao hd proposta confessional integra apolitica, obviamente adap-
tando-se ao nivel politico e tendo em conta a sua especificidade, sem
ser uma proposta que trai a sua prépria matriz. Ndo é que as propostas
confessionais ndo tenham perdido uma unidade de conjunto que as
restantes propostas vieram a perder. Pode inclusive haver propostas poli-
ticas oriundas de uma visdo de conjunto marcada mas ndo-confessional,
ou ainda propostas politicas fruto de uma visdo politica tentativamente
monopolizadora ou colonizadora das demais esferas da vida. Como pode
haver propostas politicas confessionais que mais ndo ressudem do que
uma mera vontade de poder. Mas sendo assim, ndo serd sempre menos
mal, evitando ligagdes tentaculares, levar tdo longe quanto possivel a
dissociagdo factorial, pedindo, neste caso, aos professos que politicamen-
te abandonem, ou pelo menos, ndo joguem politicamente a forga radical
da sua profissdo de fé? Isto é, que ndo facam de modo algum entrar Deus
ou os fundamentos possiveis da sua mensagem ao homem na equagao?

Um tal pedido seria legitimo se a dissociacdo factorial em si fosse a
dltima palavra escrita nas estrelas. Porém, mesmo ndo sendo, parece-nos
que se pode esgrimir com vantagens a dissociagdo factorial relativa, tal
como veio a emergir. Mas se assim é, como evitar ndo pedir ao crente que
ndo faga cair o peso da sua crenca na esfera politica? Todavia, o problema
ndo estd em evitar isso, até porque a ideia de um nomos césmico e da Ter-
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ra, alicercando, na sua autonomia relativa, estritamente intramundana,
a vida dos homens, nas suas diferentes esferas, é, como jd vimos, clara-
mente judaico-cristd, e no mundo tardo-antigo de inspiracdo agostiniana,
certamente também do tempo dos redatores do Talmude da Babilénia, e
mais tarde renovada pela filosofia drabe e pelo tomismo®?. Ainda assim,
estas fontes serdo bastides sélidos a prova de tergiversacdo? S6 em parte,
e a histéria mostra-o. Nesse caso, ndo continua legitimamente a valer a
prevencdo de uma dissociacdo factorial rigorosa, quer dizer, um tanto
rigorista, apesar do elevado preco histérico e dos atoleiros criados pela
modernidade? Ora, o0 erro estd em considerar o intervencionismo divino
numa perspetiva pré-moderna. Justamente porque é transcendente, a om-
nipoténcia divina coabita com a médxima liberdade humana, e justamente
porque as propostas confessionais tém esse fundamento sdo humanas,
sdo para o homem, nos limites da sua contingéncia, mas por isso mesmo
ndo podendo prescindir do homem integral.

Assim, porque ndo ver na secularizacdo antes de mais uma abertura
a transcendéncia, o deslizar continuo e testemunhal do necessariamente
aberto da contingéncia, que se contradiz desde logo a si mesma (além
de se tornar impotente e procurar escapar a impoténcia com sucessivas
fugas para a frente) quando se quer fixar irredutivel num ponto e frena
esse essencial deslizar? A secularizacdo enquanto respeito pela singula-
ridade, finitude, e liberdade do homem (afinal um respeito que ja por si
é respeitar o préprio projeto de Deus), requer tanto ligagdo e confianca
metafisicas como autonomia no seu espago proprio. Nas palavras cente-
nares de Nicolau de Cusa, pioneiro, no entanto, da ascensdo do homem
a participe do manus divino, via humanitas de Cristo (uma das vias de
uma modernidade que acabou também por se materializar, infelizmente
apenas como um antropocentrismo em modo menor), 1é-se:

6 Senhor, suavidade de toda a dogura, colocaste na minha liberdade
a possibilidade de eu ser, se quiser, de mim préprio. Por isso, se eu ndo
for de mim préprio, tu ndo serds meu. Tornaste necessdria a liberdade,
nao podendo ser meu se eu nao for de mim préprio, e porque colocaste

(22) Acerca do judaismo rabinico, veja-se o ja citado livro de Daniel Boyarin, Border
Lines. The partition of judaeo-christianity. Para o pensamento islamico, atente-se em Alain
de Libera (1991).
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isso na minha liberdade ndo me forgas, mas esperas que eu escolha ser
de mim préprio (Cusa 1998: 157).

Em sintese, secularizagdo ndo como expulsdo, neutralizacao, asseptiza-
¢do, ou, no melhor dos casos, tolerdncia da esfera religiosa no espago ptblico,
mas antes como inclusdo estruturante do homem-com-Deus.

De resto, esta tiltima parece ser a tinica via a possibilitar a compreen-
sdo dos desafios dos atores internacionais ainda marcados diretamente
pelo pulsar religioso: os atores islamicos. Porque se é certo que o brandir
racionais religiosos estd mesclado com uma mundividéncia para o com-
portamento internacional de cardcter realista, logo laico, e que muitos
racionais fundamentalista ndo sdo jd tradicionais, antes argumentos
modernos de reagdo a modernidade®), ndo é menos correto afirmar,
por exemplo, que os atores da Peninsula Arédbica ainda se movem igual-
mente por racionais de inspiragdo religiosa, num sentido diretamente
pré-moderno ou primomoderno.

O compositor Sigismund Neukomm, nascido em Salzburgo, mais de
vinte anos ao servico do principe de Talleyrand, sempre estritamente
ligado aos meios legitimistas franceses e monarquista convicto, referia-se
ironicamente a Revolucdo Francesa da seguinte maneira: «Liberté (pour
fair le mal) Bgalité (dans la misére) Fraternité (de Cain i son frere) voila le cri
de la république. Vive la république!»>.

Todavia, a alianga entre o trono e o altar, esse intermezzo muito pouco
louvével, ndo tem nem deve ter a dltima palavra em matéria de prevencéo
politica face aos supostos designios ptiblicos dos crentes. «Liberdade
para fazer o bem, igualdade na diferenca em fun¢do do bem comum,
fraternidade porque o homem é para o seu irmdo», bem poderia ser
uma consigna edificante de participagdo na vida ptblica de crentes e
ndo crentes. Achar que tal é jd demasiado, que é fazer entrar concegdes
abrangentes na ordem da justica, isso sim revela-se de uma perigosa
neutralidade; uma neutralizagdo e logo uma incapacitagdo dos préprios
instrumentos politicos para realizar a justica, isto é, para fazer justica

(23) Sobre este assunto, veja-se Eisenstadt (1997) e também Sayyid (1997).

(24) A presente citacdo do seu irénico Canon Républicain, escrito menos de cinco anos
antes da sua morte, ocorrida em 1858, foi extraida do folheto que acompanha o cd musical
dedicado a Neukomm, Requiem a la Mémoire de Louis XV1, La Grande Ecurie et La Chambre
du Roy/Choeur de Chambre de Namur/Jean-Claude Malgoire, Alpha Classics, 2016.
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ao humanismo do outro homem. Quando a visita¢do do rosto fréagil e
carente do outro se considera um excesso indesculpdvel, crentes e ndo
crentes devem preparar-se para abandonar/abordar a nau soberana que
se esconde por detrds da obnéxia esfinge da neutralidade.
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