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INTRODUCAO

Ha duas diretrizes que serdo seguidas nas paginas seguintes, referente ao estudo do
pensamento de Karl Marx e Max Weber: o poder e a religido. O poder, porém, serd pensado a partir
de tematicas diversas, presentes nas obras de ambos os autores, que ajudam na compreensao de
diretrizes fundamentais de cada um. No caso de Weber, analisarei o conceito de burocracia, tal
como o autor o situa em sua sociologia das organizacdes. Mas este € um conceito basico, também,
para pensarmos como ele compreende o processo de exercicio do poder.

A analise weberiana do fendmeno burocratico é inseparavel, ainda, de sua sociologia da
religido, uma vez que os conceitos de burocratizacdo e desencantamento sdo indissocidveis do
processo de ocidentalizacdo ao qual o autor dedicou boa parte de sua obra. Ja em relacdo a Mary,
estudarei como as sociedades arcaicas, o colonialismo e o nacionalismo foram vistas por ele. Trata-se
de temas que, embora ndo se situem no centro de sua démarche tedrica, permitem efetuar ilacdes e
estabelecer conclusdes que permitem atingir espacos mais amplos do pensamento do autor.

Marx e Weber, por fim, serdo estudados a partir de seus estudos sobre religido, embora
haja, no caso, entre ambos os autores, uma diferenca crucial. Isto porque Max Weber dedicou parte
consideravel de sua obra, e principalmente seus escritos de maturidade, seus uUltimos textos, ao
estudo do fenémeno religioso, buscando sistematiza-lo a partir do estudo de religides diversas e
elaborando todo um escopo tipoldgico e conceitual que ganhou importancia decisiva na histéria da
sociologia da religido no século XX.

A influéncia marxiana também foi fundamental, mas ela se deu ndo a partir de estudos
sistemdticos sobre o tema, aos quais Marx nunca se dedicou, mas, essencialmente, a partir de
referéncias e indicacGes esparsas, desenvolvidas principalmente em seus textos de juventude e
abandonadas quase por completo em seus textos de maturidade.

Serd efetuada uma andlise comparativa do pensamento de ambos os autores, embora cada
capitulo seja direcionado ao estudo especifico de cada um deles. Mas, ainda assim, torna-se possivel
o estabelecimento de algumas contiguidades, bem como de diferengas vitais entre ambos. Pensar
em paralelo a obra de Marx e Weber pode ser, enfim, um exercicio fecundo pelo que pode destacar

de contrastes e semelhancgas, respeitando-se, contudo, a especificidade de um e de outro.
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SOCIEDADES ARCAICAS, COLONIALISMO E NACIONALISMO SEGUNDO KARL MARX
SOCIEDADES ARCAICAS E MODO ASIATICO DE PRODUGCAO

A teoria social de Marx é estruturada a partir da luta de classes, derivada, por sua vez,
da especificidade do modo de producdao que forma as classes em conflito. A apropriacao de
recursos econdmicos e dos meios de producdo gera interesses opostos e uma relacdo de conflito,
determinando o arranjo politico que, por sua vez, refletird a dominacdo de uma classe sobre a outra.

E o conflito que gera o desenvolvimento histdrico, o que é expresso na frase célebre: “Até
hoje a histdria de todas as sociedades que existiram até nossos dias tem sido a histdria das lutas
de classes” (MARX & ENGELS, 19--3, v, |, p.21). Ao mesmo tempo, as sociedades arcaicas situam-
se como que do lado de fora da evolucgdo histérica marxiana, precisamente pela auséncia, em seu
interior, de conflitos sociais.

Isto porque, de acordo com a teoria marxiana, as sociedades arcaicas caracterizam-se pela
inexisténcia de classes sociais, por ndo haver nelas a existéncia de uma propriedade privada vista em
termos de excedente econGmico, ou seja, do fator que gera a desigualdade estruturada em termos
de classes, o que as deixa a parte do proprio desenvolvimento histdrico tal como delineado pelos
autores. Seu arcaismo deriva, assim, de sua falta de historicidade. A andlise efetuada, portanto,
toma a constatacdo de uma auséncia como ponto de partida.

E tal andlise é essencialmente fragmentdria. Se Engels buscou, no final da vida e tomando
as teorias de Morgan como ponto de partida, sistematizar a analise das sociedades arcaicas e da
evolucdo que a elas se seguiu, Marx jamais efetuou esforco semelhante. A partir dai, Robin (1980,
p. 103) coloca em questdo a viabilidade de se efetuar uma sintese objetiva dos textos marxianos
sobre as sociedades primitivas, ou mesmo a legitimidade de tal sintese, dado o carater fragmentario
dos mesmos. Mas, se este carater fragmentdrio for empecilho para a construcdo de tais sinteses, é
boa parte da obra de Marx que deverd ser deixada para tras, valendo, aqui, o seguinte comentario
feito por Hobsbawm (2011, p. 13), referente aos ultimos anos de vida do autor: “Marx havia escrito
alguns panfletos brilhantes e a base de sua obra magna, inacabada, O Capital, trabalho que pouco
avangou na Ultima década de vida do autor. ‘Que obras? ’, retrucou ele, acabrunhado, quando um
visitante lhe perguntou sobre suas obras”. A sintese deve ser feita, portanto, a partir dos fragmentos
gue nos foram deixados.

Nao se trata de negar a existéncia de propriedade privada nas sociedades arcaicas, o que
Engels (1979, p. 140) acentua:

A propriedade privada ndo surge na Histéria nem como fruto do roubo e da violéncia
nem como coisa parecida. Muito ao contrario, a propriedade privada, embora
limitada a certos objetos, ja existe nas comunas naturais primitivas, na origem de
todos os povos civilizados.



Nem se trata de negar a existéncia da divisdo do trabalho, o que Engels (1979, p. 157)

acrescenta:

O regime elementar de divisdo do trabalho, implantado no seio da familia lavradora,
permitiu, ao ser atingido, um certo grau de bem-estar, a incorporagao a familia de
uma ou varias forcas de trabalho alheias a ela. Isto se deu, sobretudo, naqueles
paises em que o regime primitivo de propriedade do solo ja se tinha desagregado,
ou, pelo menos, tinha cedido lugar o sistema de exploragao em comum ao cultivo
individual dos lotes de terras, pelas familias, isoladamente.

O que diferencia a sociedades arcaicas das sociedades histéricas é que nem a propriedade
privada nem a divisdo de trabalho foram capazes, na primeira, de gerar producdo excedente. E a
transicdo do primeiro tipo de sociedade para o segundo toma como ponto de partida precisamente

o surgimento desta producao:

Todos os progressos da sociedade humana a partir do momento em que se ergue do
estagio da barbarie animal primitiva, tem o seu comeco no dia em que o trabalho
da familia criou mais produtos que os necessarios para o seu sustento, portanto,
guando uma parte do trabalho pode ser invertida ndo apenas na producdo de
simples meios de vida, mas em criar meios de produc¢do (ENGELS, 1979, p. 170).

O igualitarismo inicial ndo resistiu, portanto, a criacdo de qualquer excedente econdmico,
que foilogo apropriado por setores da sociedade que se transformaram, a partir de entdo, em classes
dominantes. Esta é a origem do processo histdrico e, em seu dpice, da burguesia, o que diferencia,
ainda, o desenvolvimento histérico ocidental do desenvolvimento histérico asiatico ou oriental.

Pensar a abolicdo da propriedade privada sem levar em conta o desenvolvimento histdrico
por ela gerado significa, na perspectiva marxiana, voltar ao estagio no qual vivia o selvagem. Com
isso, ao limitar-se a abolicdo da propriedade privada, o comunismo vulgar propde uma regressao
assim definida por Marx (1970, p. 93):

Quao pouco essa abolicdao da propriedade privada representa uma apropriacao
genuina é demonstrado pela negacdo abstrata de todo o mundo da cultura e da
civilizacdo, e pelo retorno a simplicidade inatural do individuo pobre e indigente
gue ndo so ainda nao ultrapassou a propriedade privada, mas nem ainda a atingiu.

Tal comunismo propde, igualmente, o retorno a uma formagao social baseada antes no
consumo que na producdo, o que é visto, alids, como uma tendéncia das classes dominantes nas
sociedades pré-capitalistas.

Trata-se, portanto, a maneira de Rousseau, de um homem primitivo anterior a qualquer
desenvolvimento histérico, vivendo em sociedades que ndo fazem parte, ainda, desse processo
de desenvolvimento, mas, por outro lado, pensar sociedades arcaicas como alheias a histdria
significa deixar de lado, com consequéncias desastrosas, o alerta de Hobsbawm (1998, p. 187): “O
importante é que a histdria consiste da interacdo de entidades sociais diversamente estruturadas (e

geograficamente distribuidas), que mutantemente se modelam”.
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Seria possivel pensar, no caso, em evolucionismo? A resposta sera positiva, caso tomemos
como ponto de partida, por exemplo, as idéias de um marxista como Plekhanov, que busca ressaltar
a concordancia e a inexisténcia de contradigdes entre o darwinismo e a concepgao histérica
desenvolvida por Marx. A relacdo entre o complexo de idéias que determinam e formam o Estado e
as forcas de producdo existentes em dada sociedade permitiriam, segundo ele, efetuar a mencionada
aproximacdo entre darwinismo e marxismo (PLEKHANQV, 1957, p. 17), possibilitando, assim, situar
0 marxismo em pleno territério evolucionista.

Se fizermos isso, porém, estaremos contrariando os pressupostos da prépria teoria
marxiana, uma vez que tal teoria diferencia-se do evolucionismo ao introduzir o conceito de modo
de producdo e ao criar uma relagao histérica baseada nos conceitos de escravismo, feudalismo e
capitalismo, com uma mesma sociedade podendo combinar diferentes modos de producdo, o que
Marx demonstra, ao estudar, ainda que de forma breve, a sociedade norte-americana do periodo
anterior a Guerra Civil.

Marx aponta, nela, a existéncia de trés modos de producdo: a producdo pré-capitalista de
bens, baseada na atividade de pequenos agricultores, o escravismo e o capitalismo, ou seja, relacdes
de produgdo estruturadas a partir do trabalho assalariado (ASHWORTH, 1995, p. 84). E da mesma
forma, em carta a Plekhanov datada de 1895, Engels (MARX e ENGELS, 1975, v, 50, p. 450) define a
Russia como um pais no qual todos os estagios da civilizacdo estdo representados simultaneamente.

Temos, portanto, uma diferenca crucial: enquanto, segundo Legros (1977, p. 29) o
evolucionismo histdrico toma como base uma linha evolutiva que parte do bando, passa pela tribo e
chega ao Estado, o desenvolvimento histérico proposto, pelo menos a partir de 1850, por Marx, foge
a linearidade, uma vez que, no conceito marxiano de modo de produ¢do uma economia concreta
deve ser compreendida como um sistema de rela¢des constituido pela articulacdo de diferentes
modos de producao.

A concepcdo historica adotada por Marx possui, afinal, um carater ndo linear e, portanto,
ndo evolucionista, no qual um modo de producdo ndo gera, necessariamente, o outro. Mas é preciso,
aqui, caracterizar a evolugao das idéias de Marx: as trés formas utilizadas por ele para estudar o
mundo antigo sdo a asiatica, a antiga e a germanica, com Quaini (1979, p. 92) distinguindo entre

elas:

Na forma oriental, a totalidade econémica é dada pela aldeia auto-suficiente,
mantendo-se a cidade como uma superposicdo sobre a estrutura econbémica
propriamente dita; na forma greco-romana a totalidade econO6mica é dada
pela cidade, que contudo assume mais uma fungao estatal do que econdmica,
diferenciada em relagdo ao campo; na forma germanica, a totalidade economica
é dada pela moradia rural esparsa no campo e pela familia camponesa, estando
ausente a cidade.

E usual, ainda, ao efetivar-se a aproximacgao entre marxismo e evolucionismo, tomar como

base os ultimos textos de Engels, quando este teoriza, em A origem da familia, da propriedade



privada e do Estado, a partir da admiragdo que ele e o préprio Marx sentem pela obra de Morgan. O
gue mais atraiu a atencao de ambos em suas leituras do referido autor foi o carater artificial por este
conferido tanto a familia quanto ao Estado, ou seja, o fato de a origem do Estado ter sido, segundo
Morgan, consequéncia do crescimento da propriedade privada e do conflito de classes, tendo o
Estado eliminado, com seu surgimento, as bases de uma livre e igualitaria associacdo de produtores.
E o que atraiu especificamente a atracdo de Engels foi a identificacdo feita por ele entre as idéias
de Marx e de Morgan e, ainda, o que ele define como sendo o carater relativamente marginal da

trajetéria de Morgan, o que o aproximaria mais ainda de Marx:

E como se tantos crimes ainda nao bastassem para que a escola oficial voltasse
friamente as costas a Morgan, este fez transbordar o copo, ndo somente criticando,
de um modo que lembra Fourier, a civilizacao e a sociedade da producao mercantil,
forma fundamental da sociedade de nossos dias, como também falando de uma
transformacdo dessa sociedade em termos que podiam ter saido dos labios de
Marx (MARX & ENGELS, 19--a, v, lll, p. 19).

Mas é preciso, enfim, questionar: o que é marxismo e o que é teoria marxiana? O que ficou
vulgarmente conhecido como marxismo se constituiu, essencialmente, com base nos textos escritos
por Engels em sua ultima fase, e Marx, é bom lembrar, ressaltou, ironicamente, o fato de ndo ser
marxista, embora ndo se deva ver aqui, evidentemente, uma afirmacao explicita de discordancia em
relacdo a Engels.

Os dados utilizados por Marx e Engels em sua analise das sociedades arcaicas baseiam-se,
todos eles, em fontes secunddrias, e sua precariedade é ressaltada por mais de um autor. Harris
(1993, p. 198), por exemplo, define a andlise efetuada por Marx sobre as sociedades anteriores
ao feudalismo como esquemadtica, superficial e desorganizada, e afirma serem os conhecimentos
etnograficos do autor pouco superiores aos de Rousseau ou Turgot, embora Hobsbawm (2011, p.
130) saliente a respeito: “isso ndo significa que o conhecimento de ambos fosse insuficiente para a
elaboracdo. Pode ter sido perfeitamente adequado”.

Mas, de qualquer forma, por nao ter sido pensada tendo em vista a compreensao das
especificidades de sociedades cuja dindmica estruturou-se de forma alheia ao capitalismo, a teoria
marxiana foi diversas vezes refutada por situacdes que ndo couberam no quadro explicativo por ela
proposto. A eclosdo de uma revolucdo em termos técnicos e econdmicos nas sociedades de Papua
e Nova Guiné, por exemplo, ndo coincidiu, segundo a descricdo de um antropélogo australiano
(PARKER, 1971, p. 205), com qualquer repercussao crucial em termos politicos ou sociais, o que
contraria, evidentemente, as idéias desenvolvidas por Marx em relacdo a sociedades semelhantes

Outros autores buscam, porém, ressaltar o mérito do esforco tedrico empreendido por
Marx, como Godelier (1977, p. 163-6), que busca estudar as etapas da andlise marxiana pensando-a
em termos de um continuo enriquecimento tematico e sofisticacdo analitica, que iria de um esquema
simplificado até o impacto provocado pelas analises de Morgan. E, neste percurso, os estudos sobre

a India escritos a partir de 1853 funcionariam como um divisor de 4guas.



E como Marx avalia as sociedades arcaicas? Na perspectiva por ele adotada, segundo Mariutti (2004,
p. 183), a producgado de riquezas na comunidade pré-capitalista difere da produgao capitalista a partir
do carater diferenciado que o trabalho assume em cada uma delas: “A reprodu¢dao da comunidade se
efetiva mediante o trabalho vivo, o que confere a finalidade do trabalho um carater completamente
diverso do trabalho capitalista: a finalidade da producdo ndao é a maximizacdo do lucro, mas a
manutencdo da sociedade”. O que as define, portanto, é o carater ndo mercantil das riquezas nelas
produzidas. S3o economias pré-capitalistas nas quais a riqueza é entesourada ao invés de posta em

circulacdo, o que Marx (19774, p. 129) ressalta:

Quanto menos a producdo mercantil estiver desenvolvida, maior é a importancia do
primeiro acesso a autonomia do valor de troca sob a forma de dinheiro. O entesouramento
desempenha, por conseguinte, um grande papel nos povos antigos, na Asia até o presente
momento e nos povos camponeses modernos, em que o valor de troca ainda ndo se
apropriou de todas as relagGes de producao.

Marx pensa-as ndo em sua especificidade, mas como o pélo oposto ao capitalismo. Este é,
segundo ele, a antitese do modo de producdo existente nas sociedades arcaicas, que tendem apenas
a manter suas condicGes tradicionais de producdo dos meios de sobrevivéncia, sem a preocupacao
de revoluciona-los e sem agirem sob o aguilhdo do crescimento continuo que move os agentes do
capitalismo.

O préprio imobilismo e simplicidade de tais sociedades seriam vistos por Marx como
estratégias de sobrevivéncia, segundo Sahlins (2003, p. 54), que assevera: “Marx estava plenamente
ciente da capacidade das sociedades arcaicas em estruturar as circunstancias da histdria”.

Esta ndo parece, contudo, ser uma afirmativa condizente com o pessimismo a partir do qual
o autor sempre analisou as possibilidades de sobrevivéncia dessas sociedades perante o capitalismo,
e que transparece, por exemplo, quando Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 11, p. 530) menciona
como a pressao populacional age de forma desastrosa sobre as tribos indigenas norte-americanas,
gue necessitam de largos espacos territoriais para o desenvolvimento da atividade pastoril da qual
sobrevivem. De fato, as sociedades arcaicas, segundo Marx, conferem aos bens um valor conspicuo,
sagrado ou ritual que o capitalismo simplesmente desconhece. E, por isto mesmo, tornam-se- frageis
perante seu avanco, indefesas perante sua voracidade.

White (1992, p. 309), por sua vez, acentua o que considera ser o perfil essencialmente
negativo tracado por Marx das sociedades arcaicas, sendo o que este entende como o estagio
primordial do desenvolvimento humano, representado pela sociedade tribal o correspondente

Ill

a uma espécie de animaliza¢do dos individuos, na qual “os homens vivem parasitariamente da
natureza, como cacadores e coletores de alimentos, o que vale dizer que participam de uma forma
de producdo e consumo que é a mesma que a de outros animais dotados de instintos e aptidoes
fisicas similares”.

E a escassez seria, nessas sociedades, a tonica dominante em termos econdmicos, o

gue Engels sintetiza em A origem da familia, da propriedade privada e do Estado, ao relacionar
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o predominio das relagdes comunitarias ao baixo nivel produtivo. Segundo ele, “quanto menos
desenvolvido é o trabalho, mais restrita é a quantidade de seus produtos e, por consequéncia,
a riqueza da sociedade; com tanto maior forca se manifesta a influéncia dominante dos lacos de
parentesco sobre o regime social” (MARX & ENGELS, 19--a, v. lll, p. 8). E este, conclui ele, é o estagio
anterior a civilizacdo: “Em todos os estagios anteriores da sociedade, a producdo era essencialmente
coletiva e o consumo se realizava, também, sob um regime de distribuicdo direta dos produtos, no
seio de pequenas ou grandes propriedades comunistas” (MARX & ENGELS, 19--a, v. lll, p. 139). Trata-
se, portanto, de sociedades estruturadas a partir da escassez e do baixo rendimento das atividades
produtivas.

Mas é preciso matizar a imagem que a teoria marxiana nos deixa dessas sociedades. N3o se
trata, necessariamente, de uma imagem negativa, por serem, estas, sociedades na quais a dignidade
humana mantinha-se em um estagio anterior a alienacdo produzida pela exploracdo capitalista,
embora seja, também, a imagem de um mundo em mutagao.

E por tratarem-se de sociedades desprovidas de conflitos, tais como as sociedades
comunistas que sucederiam ao fim do capitalismo também o seriam, elas configurariam uma
espécie de objetivo final da histdria presente ja em seu inicio e a ser retomado em seu final. As
sociedades arcaicas seriam, portanto, uma espécie de utopia milenarista ao avesso, ou seja, situada
nos primordios e ndo no fim dos tempos.

Chaui (2006, p. 146) acentua:

Marx observa que, nas formas que denomina de pré-capitalistas, a natureza é
o pressuposto_ a ligacdo do corpo dos homens com a terra como seu ‘corpo
inorganico’_, enquanto, no caso do capitalismo, o pressuposto é inteiramente
histérico_ o trabalho livre e a separagdo entre o trabalhador e os meios de producdo.

Quando trata do comunismo primitivo, Marx cria, efetivamente, uma andlise marcada pela
ambivaléncia. Apenas a relacdo entre trabalho e capital tornou possivel, segundo ele, a separacao
completa entre as condigdes inorganicas da existéncia humana e a existéncia ativa. O escravo e o
servo, por exemplo, ndo se relacionavam ainda com as condi¢cGes objetivas de seu trabalho e, sim,
com condi¢Bes inorganicas de producdo (MARX, 1973, p. 489). J4 por situarem-se em um tempo
anterior ao momento histérico no qual tal separagao se deu e por ndo serem, ainda, estruturadas
a partir das relagdes de dominag¢do que caracterizariam o escravismo e o feudalismo, as sociedades
arcaicas terminam por ganhar um status ambiguo: ao mesmo tempo paraiso perdido e tempo de
escassez.

Uma outra questdo, ainda, foi colocada com frequéncia: por serem uma espécie de
antevisdo primitiva do comunismo a ser implantado no futuro, elas ou, pelo menos, formacoes
sociais contemporaneas que guardassem algumas de suas caracteristicas, ndo poderiam ser vistas

como um caminho para a superag¢ao do capitalismo?
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A resposta a essa pergunta esta no debate em que Marx e Engels envolveram-se a respeito
de formagdes camponesas existentes na Russia e vistas por muitos autores russos precisamente
como esse caminho, mas, no final do debate, Marx, e principalmente Engels, optam pela resposta
negativa, havendo, contudo, uma divergéncia entre ambos, assinalada por Aricd (1982, p. 134),

guanto ao desenvolvimento do capitalismo na Russia:

Em sua analise, Marx ndo exclui a possibilidade do desenvolvimento capitalista na
Russia; simplesmente o considera como um fato historicamente negativo, que os
homens_ isto é, o movimento social_ devem evitar por todos os meios. Aceitando
a inevitabilidade do processo capitalista russo, Engels, no entanto, considera este
como uma transformacgdo historicamente progressiva.

Aanalise de Engels foi vista de forma contrastante por diferentes autores. Formas coletivas de
propriedade existentes na Russia tais como cooperativas, mir e outras foram, segundo Negt (1982, p.
165), cada vez mais valorizadas por Engels em seus ultimos escritos como formas que teriam grande
importancia para a futura sociedade comunista, sendo, portanto, dialeticamente incorporadas a um
estagio superior, e ndo apenas extintas. Ja segundo Walecki (1984, p. 76-82), Engels descartaria, em
texto escrito em 1884, qualquer possibilidade de sobrevivéncia da comuna russa, acentuando ter
ressaltado isso apenas por motivos taticos, a fim de encorajar os revoluciondrios russos. Ndo existe
em Engels, portanto, conclui o autor, uma certa esperanga demonstrada por Marx ao analisar o
tema.

De fato, se um certo Tkatchov considera o mir um atalho para o socialismo, Engels possui
dele uma visdo bem menos favoravel e idéntica, alids, ao retrato das comunidades hindus feita
por Marx, e expressa em Acerca das relagbes sociais na Russia: “O camponés russo vive e atua
exclusivamente em sua comunidade; o resto do mundo sé existe para ele na medida em que se
mistura aos assuntos da comunidade (MARX & ENGELS, 19--, v. I, p. 243). Ele descreve em tons

dramaticos as condi¢Ges de vida nela existentes, e acentua:

Em tais condig¢des, esmagada pelos gravames fiscais e pelos usurarios, a propriedade
comunitdria da terra deixa de ser uma bencdo para converter-se numa maldicdo.
Frequentemente os camponeses fogem da comunidade, com ou sem suas familias,
e abandonam a terra para ganhar a vida, como operarios, fora de sua aldeia (MARX
& ENGELS, 19--, v. I, p. 244).

E, conclui: “Se alguma coisa ainda pode salvar a propriedade comunitdria russa e permitir
gue tome uma forma nova, viavel, é precisamente a revolucao proletdria na Europa Ocidental” (MARX
& ENGELS, 19--, v. I, p. 245). Finalmente, em carta datada de 1893, ele conclui pela inviabilidade do
mir e pela inexorabilidade do desenvolvimento capitalista, sendo tal comunidade condenada por
suas caracteristicas intrinsecas: “Quanto a comunidade camponesa, ela sé é possivel enquanto sdo
insignificantes as diferencas de bem-estar entre seus membros” (MARX & ENGELS, 19--, v. lll, p. 297).

Mas em duas cartas escritas no mesmo ano e enviadas ao mesmo destinatario nota-se,

por outro lado, certa ambivaléncia. Assim, em carta a Danielson datada de 1893, Engels (MARX
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e ENGELS, 1975, v, 50, p. 110) afirma que, sob certas condi¢des, a comuna e, em certa extensao,
o artel, possuem germes que podem se desenvolver e salvar a Russia da necessidade de passar
pelos tormentos do regime capitalista. Mas, em outra carta enviada a Danielson e datada do mesmo
ano, Engels (MARX e ENGELS, 1975, v. 50, p. 213) afirma que a passagem do primitivo comunismo
agrario para o capitalismo industrial ndo pode ser feita sem terriveis deslocamentos da sociedade,
sem o desaparecimento de classes inteiras e sua transformagdao em outras classes e sem enorme
sofrimento. E, no caso, ele antecipa caracteristicas do processo de industrializagdo e coletivizagdo
levado adiante por Stalin.

Em 1861, ano da Guerra da Criméia, foi, segundo Engels (MARX e ENGELS, 1975, v, 48, p.
536), o inicio da nova era industrial na Russia. Tal guerra foi, afinal, nas palavras do autor, a luta
sem esperanca de uma nacdo dotada de formas primitivas de producdo contra nacbes dotadas
de meios de producdo modernos. Por outro lado, a Russia é descrita como uma mistura de
primitivismo e parasitismo. Ali, segundo Engels (v. 39, p. 53), praticamente nao circula dinheiro entre
os camponeses, que formam a vasta maioria da populagdo, e toda necessidade doméstica sentida
por eles é suprida pela prépria aldeia. Mas, ainda segundo Engels (MARX e ENGELS, 19--a, v. Il, p.
240), “ndo existe nenhum pais no qual, apesar do estado ultraprimitivo da sociedade burguesa, o
parasitismo capitalista esteja tdo desenvolvido quanto na Russia, onde todo o pais e todas as massas
populares véem-se envolvidas e oprimidas por suas malhas”.

Resta a Russia, afirma Engels, dois caminhos a serem adotados: o desenvolvimento da
comunidade camponesa visando converté-la em uma forma de produ¢dao da qual ainda estava
separada por diferentes etapas histéricas, ou o caminho do desenvolvimento capitalista. E ele
conclui, sublinhando a inviabilidade histérica do mir e a inexorabilidade do desenvolvimento do
capitalismo: “E que poderia fazer sendo escolher este tGltimo” (MARX & ENGELS, 19--a, v. lll, p. 297)?

As formacgles sociais primitivas, tais como descritas por Marx, sdo caracterizadas pela
mediacdo exercida pela comunidade entre o trabalhador e suas condi¢Ges materiais, sendo por
meio dela que o individuo tem acesso aos meios de producdo. E sdo formacgdes, ainda, cujo
desenvolvimento ndo é necessariamente linear, tanto que Marx e Engels (1972, p. 23) assinalam,
referindo-se aos incas, a existéncia de sociedades muito desenvolvidas, mas historicamente imaturas,
possuidoras de formas econdmicas evoluidas, mas desconhecendo, ainda, qualquer tipo de moeda.

Mas, aqui, ja ndo pensamos mais em termos de comunismo primitivo e, sim, de uma
sociedade que se assemelha as sociedades asidticas as quais Marx deu tanta atencao, tanto que na
década de 1850, segundo Wittfogel (1966, p. 422), o conceito de uma sociedade asiatica especifica
deslumbrou Marx com a forca de um descobrimento.

O conceito de sociedade arcaica aqui utilizado é propositalmente amplo porque Marx deu-
Ihe um sentido amplo, mas, dentro dele, é preciso distinguir o comunismo primitivo das sociedades
asiaticas, que é do que agora se trata: do conceito de modo asidtico de produgao.

O controle estatal sobre a forca de trabalho e os meios de producdo pode ser considerado o

pilar do modo de producdo asidtico e, descrevendo o poder exercido em seu contexto, Marx (1983,
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V. |, p. 265) faz um curioso paralelo com sua prépria época: “Esse poder dos reis asiaticos e egipcios
ou teocratas etruscos, etc. foi conferido, na sociedade moderna, ao capitalista, quer ele se apresente
como capitalista individual, quer como nas sociedades por acdes, como capitalista combinado”.

Mas ha, é claro, e entre tantas outras, uma diferenca fundamental entre ambos os modos
de producdo: segundo o proprio Marx (1973, p. 477), o que define o modo asidtico de producdo é o
fato de o individuo ndo possuir nenhuma propriedade que seja sua, distinta da propriedade comunal.
Marx, de fato, sublinhou mais de uma vez essa idéia por considera-la central. Assim, tomando como
base as descrigdes feitas em um antigo livro por um médico chamado Francgois Bernier, que vivera
no Oriente, ele define como a verdadeira chave para a compreensao das sociedades orientais o fato
de ndo ter havido, nelas, propriedade privada (MARX & ENGELS, 1973, p. 62).

O modo de producdo asidtico é definido por Marx, portanto, como uma formacdo social
baseada no predominio do coletivo sobre o individual. Tudo pertencia a coletividade ou tudo era
dividido com ela, o que teria facilitado, por outro lado, a dominacao exercida sobre ela por poderes
externos. E pode ser definido, também, como o sistema de relagdes entre uma organizac¢do estatal
voltada apenas para a guerra e para a construcdo de obras publicas financiadas a partir de taxas e
um conjunto de comunidades economicamente autdnomas, que interessam ao Estado apenas como
fonte de tributos voltados para os objetivos mencionados.

Sem que Marx em momento algum o tenha feito de forma estrita, limitando-se, como
Dhoquois acentua, a indicacdes esparsas tomadas em oposicdo ao capitalismo, o préprio Dhoquois
(1977, p. 65) busca elaborar, a partir dessas dedugdes, o que seria uma definicdo marxiana do modo

de producdo asiatico, pensado como uma

Economia tradicional, quase autarquica, de comunidades aldeds, onde se associam
agricultura e artesanato nos marcos de uma divisdo de trabalho limitada e instavel,
sob o papel dirigente do Estado, baseado sobretudo nos grandes trabalhos
hidraulicos, essencialmente a irrigacdo a partir de rios.

Ja Melotti (1974, p. 81) apresenta trés caracteristicas fundamentais das sociedades asiaticas
tais como descritas por Marx: a existéncia de uma base de comunidades aldeds estruturadas a partir
da combinacdo entre atividade agricola e artesanato domeéstico, a auséncia de propriedade privada
do solo e a fungdo primordial do poder central, afirmada historicamente em virtude das exigéncias
particulares do contexto ecoldgico.

Pozas e Pozas (1971, p. 19) definem como caracteristicas do modo de producdo asiatico
o usufruto e propriedade comunitdria da terra, a unido permanente entre artesanato e producao
agricola e o cardter autdrquico da producdo e do consumo dentro do marco de cada aldeia, o que
excluia a existéncia de uma economia mercantil. E Hindess e Hirst (1976, p. 220) acentuam os

elementos em comum nas discussdes sobre o modo asiatico de produgao:

Primeiro, de que é o Estado que extrai o trabalho excedente, ndo hd classe
exploradora independente do estado; segundo, de que ndo existe propriedade

14



privada da terra, a terra é propriedade estatal; e, terceiro, de que a producdo de
nao-mercadorias na agricultura é a forma dominante de producao.

Trata-se, ainda, de um modo de produc¢ao baseado antes na explora¢ao da mao-de-obra que
no uso e desenvolvimento de novas tecnologias, e que se diferencia do comunismo primitivo por ser
baseado, ja, na desigualdade, e uma desigualdade que funciona como alicerce para o despotismo,
embora ainda ndo possua a estrutura caracteristica do Estado contemporaneo. O Estado asiatico,
para Marx, difere do Estado que deriva sua existéncia da luta de classes, uma vez que, na Asia, o
Estado representaria uma pessoa, com o déspota constituindo-se na propria razao de ser estatal.

Cria-se, assim, uma forma especifica de despotismo_ o despotismo oriental_ cuja base
repousa na concepgao de Marx sobre a propriedade tribal ou coletiva, com o Estado agindo como
uma entidade superior perante as comunidades e justificando sua acdo com a construcdo de grandes
trabalhos de irrigacdo e/ou construcdo de estradas para os quais as préprias comunidades forneciam
mao-de-obra.

O modo de producdo asiatico é geralmente pensado, segundo Antoniadis-Bibicou (1977,
p. 349), a partir de paises com grandes territérios desérticos, onde o clima e as condi¢gdes do
solo requerem esforgos especiais de organizacao de canais de irrigacdo e outras obras hidraulicas
necessarias para a implantacdo de terrenos ardveis, sendo que a area geografica onde foi registrada
sua existéncia abarcaria o Antigo Egito, a Mesopotamia, a Ardbia, a Pérsia, a india e a Tartaria, entre
outras regides. Nessa area, ainda, segundo Zagarell (1986, p. 416), podemos pensar como exemplar
em termos histéricos e geograficos, na perspectiva marxiana, a Primeira Dinastia Mesopotamica,
cujos principais setores econ0micos eram as unidades de familias extensas e as instituicdes publicas
baseadas no palacio e no templo.

Se tomarmos, porém, as caracteristicas classicas do modo asiatico de producdo, seria
possivel pensa-lo a partir de areas muito distantes do continente que inspirou sua denominacao.
Outras civilizacbes podem, efetivamente, apresentar caracteristicas analogas ao modo asiatico de
producdo, o que, referindo-se a civilizacgdo micénica, Mosse (2004, p. 9) acentua:

A estrutura desses Estados micénicos foi frequentemente comparada a de certos
Estados do Oriente Antigo, apesar das consideraveis diferencas de escala. De
fato encontramos neles a existéncia de uma burocracia de escribas encarregada
de manter atualizados os arquivos e a contabilidade do palacio, de uma classe
de guerreiros profissionais e de um campesinato dependente, ainda que este

campesinato fosse distinto, no seio das comunidades aldeds, dos escravos do
palacio e dos deuses.

Da mesma forma, reis incas estenderam o sistema de irrigagdo, sendo que o aumento da
producdo de milho dependia, essencialmente, da ampliacdo do sistema a partir da construgdo de
artérias principais construidas como obras publicas e da distribuicdo local de dgua a estabelecimentos
estatais, assentamentos étnicos e unidades domésticas individuais (MURRA, 1983, p. 57.8). E Favre

(1998, p. 12) menciona a formacgdo, nos Andes, de
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Um grande império “hidrdulico” pela etnia chimu, centralizado na costa
setentrional, cuja civilizagdo se assemelhava mais, em seus fundamentos, a do
Egito ou da Mesopotamia do que a dos Incas que lhe era contemporanea e cujo
desenvolvimento, alias, influenciara.

Nao fica claro, por fim, se Marx e Engels consideraram o modo de producdo asiatico
como qualitativamente diferente dos demais, ou se pensaram tal diferenca em termos apenas
guantitativos. Também n3o fica claro se o pensaram como uma situacdo essencialmente transitoria,
ou se o definiram como um quarto tipo fundamental de sociedade. Mas, como todo modo de
producdo, o modo de producdo asidtico, na perspectiva marxiana, é desenvolvido e dissolvido por
forgas historicas que agem em seu interior e em oposicado a ele.

Outros autores negam validade ao conceito marxiano, contudo, a partir de estudos de
campo que o contestam. A relagdao entre despotismo e sociedades hidraulicas que o fundamenta é,
por exemplo, contestada por Leach (2002, p. 48), que acentua em relacdo ao sistema de irrigacdo em
larga escala: “Ele data mais ou menos de 7.000 a.C. e ndo ha prova alguma de que, tanto nessa data
como em datas posteriores, tivesse tido ligacdo com uma hegemonia politica em grande escala”.

Da mesma forma, estudando uma sociedade que poderia encaixar-se sem dificuldades
no conceito de modo de produgao asiadtico, Geertz (1991, p. 101) coloca-o em questdo ao negar a
existéncia, nela, de “burocracias hidraulicas” e “déspotas asiaticos”, afirmando: “Foi sim um corpo
de obrigacdes rituais sociologicamente estratificado, espacialmente disperso, administrativamente
descentralizado e moralmente coercitivo”. Temos, aqui, uma andlise que prefere partir de outros
pressupostos, recusando um determinismo tecnolégico que caracteriza, efetivamente, o conceito
em questao.

E autores que tentaram, no século XX, retomar o conceito, foram igualmente alvos de
criticas, sendo Wittfogel o exemplo mais evidente. A obra do autor, publicada no final da década de
1950, no auge, portanto, da Guerra Fria, é estridentemente anticomunista, associando o despotismo
ligado ao modo de producdo asidtico ao comunismo contemporaneo. E o autor associa as criticas
qgue foram feitas ao seu livro a motivacdes politicas. Assim, a teoria por ele criada, segundo Wittfogel
(1966, p. 23), despertou a hostilidade apaixonada de uma nova burocracia administrativa totalitaria
gue, em nome do comunismo, controla hoje uma grande parte da popula¢do mundial.

As criticas formuladas referem-se basicamente, contudo, a questdes metodoldgicas e
ajudam a compreender as criticas feitas ao conceito em seu sentido mais amplo. E é importante
lembrar que, embora Wittfogel tenha iniciado seus trabalhos sob os auspicios da Escola de Frankfurt,
houve, segundo Jay (1989, p. 44) pouca integracdo entre ele e os demais membros da escola, com
Horkheimer, por exemplo, considerando-o um ingénuo em termos tedricos.

Hindess e Hirst (1976, p. 243) acentuam o sentido datado da obra do autor, ao afirmarem:
“A concepcdo de Wittfogel do sistema de poder totalitdrio de uma sociedade hidraulica ndo passa
de uma versao modernizada, através do jargao social-cientifico, do conceito de despotismo segundo

o pensamento politico liberal ocidental”. J& Andresky (1965, p.166) contesta a associacdao entre
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sociedades hidraulicas e despotismo feita pelo autor, ao afirmar que Wittfogel fracassa ao nao
distinguir entre duas hipdteses: que a irrigagdo em larga escala necessita do despotismo e que todos
os casos de despotismo sdo consequéncia deste tipo de agricultura, o que o faz incluir a Russia e a
Turquia no conjunto das sociedades hidraulicas. E Howe (1996, p. 203) sintetiza algumas das criticas
feitas ao trabalho de Wittfogel:

Um problema ébvio é que existem muitos estados do Sudeste Asiatico baseados
na producdo de arroz por irrigacdo, mas aos quais faltam burocracias efetivas e
centralizadas. Outra critica é que a ligagdo de uma forma especifica de sociedade
a uma drea geografica particular (e a um tipo de cenario ecoldgico) parece limitar
a explicacdo universal da teoria marxista sobre a evolu¢do das formagdes sdcio-
econOmicas.

As criticas ao trabalho de Wittfogel ndo podem ser imediatamente associadas as criticas
ao conceito criado por Marx, mas ajudam a esclarecé-las. E, efetivamente, no conjunto da teoria
marxiana, o conceito de modo de producdo asiatico figura, hoje, como uma das pecas cuja validade

caducou.

SENTIDOS E TAREFAS DO COLONIALISMO

Compreender os parametros a partir dos quais Marx estuda as sociedades ndo-européias no
contexto histérico anterior ao capitalismo é tarefa fundamental para compreender como ele analisa
a dindmica do colonialismo, uma vez que foi o colonialismo o fator fundamental de transformacao
e destruicdao dessas sociedades, segundo Marx, assim como seria, também, seu caminho para a
redencao.

O colonialismo é definido por Marx como uma etapa crucial no processo de acumulacao
de capital, englobando, no processo, a descoberta de minas de ouro e prata na América Latina e a
concomitante destruicao das populacées indigenas. Ele foi, ao mesmo tempo, causa e consequéncia
da expansdao comercial que abriu caminho, por sua vez, a expansdo industrial: “A manufatura e
o0 movimento da produgdo sofreram um impulso prodigioso devido a expansdo do comércio que
conduziu a descoberta da América e do caminho maritimo para as indias (MARX & ENGELS, 1980, v.

I, p. 69). E acelerou, como é ressaltado no Manifesto Comunista, a dissolugao do feudalismo:
Os mercados da india e da China, a colonizagdo da América, o comércio colonial,
o incremento dos meios de troca e, em geral, das mercadorias, imprimiram um
impulso, desconhecido até entdo, ao comércio, a industria, a navegacao, e, por

conseguinte, desenvolveram rapidamente o elemento revolucionario da sociedade
feudal em decomposicdo (MARX & ENGELS, 19--a, v. |, p. 22).

Trata-se, enfim, de conceito fundamental, sendo que Marx (1983, v. |, t. I, p. 288) assinala,

décadas depois:
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Hoje em dia, a supremacia industrial traz consigo a supremacia comercial. No
periodo manufatureiro propriamente dito, é, ao contrario, a supremacia comercial
qgue da o predominio industrial. Dai o papel predominante que o sistema colonial
desempenhava entdo (MARX, 1983, v. |, t. ll, p. 288).

Marx (1974, p. 166) define o colonialismo e a escraviddao como os pilares do desenvolvimento

capitalista, dentro de um longo processo de relagdes causais:

A escravatura direta, bem como as mdaquinas e o crédito, etc., sdo o ponto de
apoio da nossa industrializacdo atual. Sem a escravatura ndo teriamos algodao,
sem algoddo nao teriamos a industria moderna. Foi a escravatura que deu valor as
coldnias, foram as coldnias que criaram o comércio mundial, foi o comércio mundial
gue constituiu a condicao necessaria da grande industria mecanica.

E Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 38, p. 101) repete literalmente tal raciocinio em carta a
Annenkov datada de 1846, quando menciona como a escravidao deu valor as colGnias, que criaram,
por sua vez, o mercado mundial, que foi a condicdo necessaria para a criagcdo da producdo industrial
em larga escala. Tal redundancia expressa a importancia atribuida ao argumento pelo seu criador.

Villa (1976, p. 39) acentua a existéncia de trés pontos de vista utilizados por Marx: o
carater necessariamente expansionista do capitalismo em funcao das préprias leis que regem seu
funcionamento, o papel da exploragdo pré-capitalista das colénias como uma das principais fontes
de acumulacdo primitiva de capital e o colonialismo como forma de expressao politica do carater
expansionista do capitalismo.

De fato, para Marx, o colonialismo tem como funcdo fornecer matérias-primas para as
sociedades capitalistas e, ao mesmo tempo, abrir mercados para seus produtos, sendo, portanto,
fundamental para a prépria sobrevivéncia do capitalismo. Pelo fato de ser a principal poténcia
capitalista, segundo Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 13, p. 61), de todos os paises a Inglaterra
foi a que desenvolveu em maior escala o despotismo do capital e a escravidao do trabalho. Mas a
industria inglesa ndo tem condicdes de vender todos seus produtos na prépria Inglaterra, sob pena
de provocar uma queda generalizada de precos, tornando-se necessario exporta-los, principalmente
para india, China, Australia e Califérnia (MARX & ENGELS, 1975, v. 14, p. 55).

Isso porque o limite para qualquer inovagao tecnolégica, segundo Marx, seria o tamanho
e o volume dos mercados dispostos a absorvé-la, e o capitalismo teria, para preservar sua propria
sobrevivéncia, que crid-los para manter a sua prépria capacidade de expansdo, sem a qual ele
estaria fadado ao desaparecimento. E esta € uma lei a qual ele busca dar a maior énfase: “Essa é a
lei que langa constantemente a produgdo burguesa para fora de sua antiga via de comunicacdo e
constrange o capital a intensificar sempre mais as for¢as de producdo do trabalho (MARX & ENGELS,
19--a, v. |, p. 78).

Ha um condicionamento histérico e econ6mico gerado por tal lei, a partir do qual o
capitalismo industrial torna-se dependente do colonialismo, mas a partir do qual, também, neste

processo, os paises submetidos ao capitalismo dependente passam a ter seu desenvolvimento
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transformado em um subdesenvolvimento_ embora Marx ndo use este termo_ cujos interesses e
padrdes histéricos sdo definidos de fora para dentro. Assim, a tese defendida por Marx refere-se a
consolidacdo do subdesenvolvimento em fung¢do do desenvolvimento da metrépole, sendo que o
gue permanece constante é a posicao subordinada do pais colonizado.

O subdesenvolvimento nasce, ainda, do encontro entre capitalismo e formacgbes pré-
capitalistas que passam por um processo de incorpora¢do subordinada ao capitalismo. A partir
dai, Marx considera o comércio externo como um atributo do modo capitalista de produ¢dao, mas
envolvendo relagdes entre formacgdes capitalistas e pré-capitalistas, gerando varias formas sociais
intermedidrias. Por outro lado, segundo Turner (1989, p. 183) um tema importante da analise
neomarxista tem sido a negacdo de qualquer correspondéncia simples entre o capitalismo colonial
e a demolicdo progressista de relacées econdmicas e sociais pré-capitalistas.

Tal negativa, contudo, € uma negativa, também, de uma premissa basica da analise marxiana.
Afinal, Marx e Engels (1980, v. |, p. 66) acentuam: “A duragao das for¢as produtivas adquiridas s6 é
assegurada quando o comércio adquire uma extensao mundial que tem por base a grande industria
e quando todas as na¢des sao arrastadas para a luta da concorréncia”. E a partir do momento em
que tal processo é consolidado, as relagdes pré-capitalistas existentes nestas nagdes encontram-se
condenadas de antemado, sem que Mar, alias, escreva uma Unica pagina para fazer seu lamento.

Na perspectiva marxiana, o pré-capitalismo pode existir apenas no horizonte temporal
do capital, rompendo a continuidade do tempo referente a este ao sugerir a existéncia de outra
temporalidade. E a existéncia do capitalismo que define, portanto, a existéncia do pré-capitalismo e
estabelece os parametros a partir dos quais ele sera estudado.

Neste sentido, o capitalismo ganha um sentido de ruptura em relacdao a estabilidade que
marca o tempo anterior a ele. E, neste sentido, Marx filia-se a uma tradi¢do analitica, o que Krader
(1979, p. 295) acentua: “Os antropdlogos, os historiadores e os socidlogos que Marx estudava partiam
da tese da continuidade das praticas comunitdrias camponesas, desde a mais remota antiguidade
até o tempo deles”. Ja segundo Anderson (1998, p. 475), “a correspondéncia particular de Marx e
seus artigos jornalisticos de 1853 seguiam bem de perto os temas da visdo européia tradicional da
histéria e sociedade da Asia, tanto em termos de tendéncia quanto de atitude”.

Relacdes sociais alheias ou hostis ao desenvolvimento capitalista foram vistas com
consideravel desprezo ou desinteresse pelos marxistas, que as consideraram_ corretamente,
alids, se partirmos da perspectiva adotada pelo préprio Marx_ como pouco mais que reliquias a
serem abandonadas ou como entraves na luta pelo socialismo, o que um estudioso do folclore
como Florestan Fernandes (1978, p. 109) reconhece, ao contrastar seu objeto de estudo com suas
convicgBes socialistas: “Se dependéssemos da dinamica dos grupos de folk, nés nunca teriamos
revolugdes socialistas”.

Exemplar, finalmente, em relagdo ao modo como tal integragao subordinada ocorre é a
integracdo da mao-de-obra dos paises colonizados ao capitalismo; uma integracdo que se d3

basicamente a partir dos interesses das poténcias dominantes. E exemplar em relacdo a tal fenémeno
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é o fato de Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 11, p. 461) mencionar como a imigracao chinesa para
o Ocidente é encorajada com o objetivo de fornecer mao-de-obra barata para as plantacdes de
acucar. Ja Engels (MARX & ENGELS, 1975, v, 50, p. 347) prevé que os imigrantes chineses estardo em
todos os lugares, na Europa como na América e Austrdlia, e ajudardo a reduzir o padrdo de vida dos
trabalhadores locais a um nivel chinés.

Pela propria necessidade de expansao indefinida que o caracteriza, o capitalismo termina
por impor seus padrdes sociais e econdmicos a sociedades que até entdo viviam a sua margem,
gerando um regime de opressao e exploracdao que Marx denuncia. Mas, fazendo isto, o capitalismo
outorga a estas sociedades, segundo ele, um sentido histérico que elas até entdo desconheciam;
salva-as, contra a sua vontade, da estagnacdo na qual permaneciam imersas, havendo, neste sentido,

um evidente tom de otimismo e celebracdo em um trecho como este:

Diante das armas britanicas, a autoridade da dinastia Manchu caiu aos bocados; a fé
supersticiosa na eternidade do Império do Sol desapareceu; o isolamento barbaro
e hermético do mundo civilizado foi quebrado; e foi feita uma abertura para essa
comunicagdo, que desde entdo se desenvolveu rapidamente, sob os encantos
dourados da Califérnia e da Australia (MARX & ENGELS, 19793, v. |, p. 22).

Para Marx e Engels (1975, v. 10, p. 505), todas as areas do Pacifico, especialmente Australia
e Nova Zelandia, tem feito grandes avancos devido aos rdpidos progressos da colonizacdo e a
influéncia da Califdérnia. E ndo esta longe, concluem eles, o momento no qual ndo havera mais areas
isoladas no globo. Tal processo é visto, ainda, como o inicio de uma nova era. Afinal, segundo eles, a
idade do ouro e a idade do ferro ficaram para tras e o século XIX, com sua inteligéncia, seu mercado
mundial, suas colossais for¢as produtivas, deram inicio a idade do algoddao (MARX e ENGELS, 1972,
p. 156).

O capitalismo, em sintese, gera miséria e destruicdo, mas também libera os povos que
oprime da tradi¢do, da inércia e do isolamento. De fato, a dominacao ocidental traz, no presente,

a destruicdo de formas sociais arcaicas, o que Marx (MARX & ENGELS, 19793, v. |, p. 46) acentua:

Estas pequenas formas estereotipadas de organizacdo social tém sido, na sua maior
parte, dissolvidas e estdo a desaparecer, ndo tanto devido a interferéncia brutal
do coletor de impostos britanico e do soldado briténico, mas pela a¢do da energia
inglesa e do comércio livre inglés.

Mas representa também, para a Asia, o inicio de uma nova era, de forma que, na China,
para Marx (19793, v. |, p. 152), “ndo se passardo muitos anos sem que assistamos a luta de morte
do mais velho império do mundo e ao nascimento dum novo dia e duma nova era para toda a Asia”.

Para que isto ocorra, a influéncia ocidental terd que superar o atraso e o preconceito, o que
um estudioso da drea militar como Engels acentua. Segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 15, p.

280), a criacdo, na Asia, de exércitos nos moldes ocidentais, com um corpo de profissionais treinado
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no moderno sistema europeu e totalmente livre de preconceitos nacionais requer um longo tempo
e encontrara a mais obstinada resisténcia por parte da ignorancia oriental.

E um continente como a Asia precisa, para Marx, ser salvo de si préprio, embora essa
ndo seja uma tarefa que ele defina como prioritaria, assim como o préprio estudo das regides
situadas fora da Europa Ocidental ndo consta, igualmente, entre suas prioridades. Ele proclama
expressamente, assim, ver o estudo das coldnias apenas como um meio para melhor compreender
o contexto europeu, ao mesmo tempo em que ressalta a necessidade imperiosa de estuda-las como

uma forma exatamente de melhor compreender tal contexto:

Entretanto ndo nos ocupa aqui a situacdo das colOGnias. O que nos interessa é o
segredo descoberto no Novo Mundo pela Economia Politica do Velho Mundo e
proclamado bem alto: o modo capitalista de producdao e acumulagdo e, portanto,
a propriedade privada capitalista exigem o aniquilamento da propriedade privada
baseada no trabalho prdéprio, isto €, a expropriacdo do trabalhador (MARX, 1983, v.
I, t. 11, p. 302)

A perspectiva de Marx sobre o Oriente parte da constatacdo de auséncia de propriedade
privada, de classes sociais e de mudancas histéricas nos meios de producdo. Ja a perspectiva de
Weber (1987a, p. 353), parte da constatacdo da auséncia de uma ética pratica e de um modo de
vida racional, ou seja, de caminhos que levem a racionalizacdo da vida econdmica. A Asia, portanto,
caracteriza-se pelo que |Ihe é especifico, mas Marx, assim como Weber, define-a em larga escala,
também, pelo que, segundo ele, |13 nunca existiu.

A relacdo proposta por Marx entre implantacao de relagdes capitalistas e desenvolvimento
econdmico ndo é linear. Pelo contrario, tal implantacdo pode servir, como o fez no caso da Irlanda,
como entrave ao progresso, ao darinicio a um processo de desindustrializagao e subdesenvolvimento.
Mas o capitalismo permanece como o Unico sistema capaz de gerar um efetivo desenvolvimento
econdmico que, no caso das sociedades asiaticas, deve ser necessariamente exdgeno. Isto porque
Marx aceita a tese da imobilidade asidtica, compartilhando-a, por exemplo, com os utilitaristas

ingleses: com Stuart Mill (1983, p. 221), quando este justifica a acdo do imperialismo inglés:

O pais dominante tem de ser capaz de fazer pelos seus suditos tudo quanto faria uma
série de monarcas absolutos, garantidos por forga irresistivel contra a precariedade
de autoridade que acompanha os despotismos barbaros, e habilitados pelo génio
proprio a anteciparem tudo quanto a experiéncia ensinou a nacdo mais civilizada.

De fato, o que essencialmente nunca existiu na Asia, para Marx, foi o progresso histérico
tal como vivenciado no Ocidente, e ele, é bom lembrar, baseou toda sua analise no estudo de
documentos coloniais, compartilhando e aceitando muito da perspectiva historica neles contida.

A concepgdao de Marx encontra suas raizes, ainda, no conceito de despotismo
desenvolvido por autores franceses como Montesquieu, quando este estuda, por exemplo, as

“causas da imutabilidade da religido, dos costumes, das maneiras, das leis, nos paises do Oriente”
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(MONTESQUIEU, 1973, p. 211), atribuindo-as, primordialmente, a fatores climaticos e gerando uma
tipologia que encontraria largo curso.

Mas a concepcao do continente asidatico como estatico em termos histdricos deriva
igualmente de Hegel, embora esta ndo possa ser considerada uma influéncia que tenha se mantido
inalterada ao longo da obra de Marx, o que Sofri (1977, p. 26) acentua. Teria sido determinante até
1853, mas “as opinides de Marx gracas a novas leituras e a reveses presenciados vinham, entretanto,
desenvolvendo-se mais tarde em novas, mais originais dire¢des”. E, de qualquer forma, é também
a influéncia de Hegel que Morse (1995, p. 98) atribui o descaso com o qual Marx trata a América
Latina: “E possivel que Marx tenha virado Hegel de ponta-cabega, mas n3o o julgamento de Hegel
acerca da condicdo amorfa e pré-histdrica do Novo Mundo Ibérico”.

Os povos que nele habitavam eram, afinal, povos sem histdria, cujo desenvolvimento era
desprovido da luta de classes. Trata-se, portanto, de situar a América Latina no percurso da histdria
e cabe ao Ocidente realizar esta tarefa.

Neste contexto, Marx e Engels (1975, v. 10, p. 265) salientam a necessidade de construgao
de um canal no Panama, o que ajudaria a trazer, segundo eles, as mais relutantes nag¢des barbaras
para o seio da civilizacdo. Da mesma forma, eles definem como gratificante o fato de os ingleses,
na China, terem trazido o mais antigo e imperturbavel império existente no globo para as vésperas
de uma agitacdo social (1975, v. 10. p. 267). E as relutantes nac¢des bdrbaras incluem certamente
os paises latino-americanos que, neste sentido, sdo alinhados junto a China no esquema histdrico-
social elaborado pelos autores.

Mesmo quando é ressaltada a criacdo de uma conexao entre a América Latina e o movimento
revolucionario europeu, tal conexdo é anunciada de uma forma que expressa a pouca importancia
concedida ao continente. Assim, escrevendo em 1872, Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 44, p. 379)
acentua que a Internacional ja possui contatos na América Latina. Mas, duas observacdes podem
ser feitas em relacdo a esta afirmativa: o carater tardio destes contatos em rela¢do ao histdrico do
movimento, e o fato de Engels ndo ter se dado ao trabalho de especificar em qual ou em quais paises
estes contatos estdo situados.

E a série de textos escritos sobre a ndia, contudo, que representa um momento de clivagem
na obra de Marx no que diz respeito aos seus estudos sobre o colonialismo e as nagdes periféricas.
Marx da inicio, a partir de 1853, a sua colaboracdo com o Daily Tribune, jornal de Nova lorque no qual
atua como correspondente estrangeiro, e publica uma série de artigos sobre a dominacdo inglesa
na india, sendo que, antes desse periodo, as formacdes sociais pré-capitalistas e ndo-européias
permaneceram praticamente ausentes de sua obra.

Os textos que escreveu sobre o dominio britanico na india e suas consequéncias sdo
fundamentais em sua andlise sobre o colonialismo e cruciais para compreendé-la. Tais textos tomam
como eixos a analise da sociedade hindu anterior ao dominio britanico, os motivos e a dindmica do

dominio exercido pela Inglaterra e, finalmente, suas consequéncias para a india.
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A andlise da sociedade hindu é eminentemente critica, com o retrato feito por Marx da
vida comunitéria na India ressaltando seus aspectos negativos, seu isolamento e estagnacdo. Tais
comunidades “restringiram o intelecto humano aos limites mais estreitos, convertendo-o num
instrumento submisso da supersti¢cdo, submetendo-o a escravidao de regras tradicionais e privando-o
de toda grandeza e de toda iniciativa histérica” (MARX, 19--a, v. |, p. 47). E Marx (MARX & ENGELS,
19--a, v. |, p. 97) acentua:

A india n3o podia escapar do destino de ser conquistada, e toda a sua histéria
passada, se histdria existe, é a histdria das conquistas sucessivas que sofreu. A
sociedade indiana ndo tem qualquer histéria, pelo menos uma histéria que se
conheca. Aquilo a que chamamos a sua histéria é apenas a histdria dos invasores
sucessivos que fundaram os seus impérios sobre a base passiva desta sociedade
imutavel e sem resisténcia.

Se este é o panorama histérico destruido pela dominacdo inglesa, Marx situa-se perante
esta em uma atitude que mescla repulsa e admiracdo, de forma que, em que pese reconhecer os
estragos causados pela expans3do capitalista na india, em trecho algum de sua analise ele deixa
de considera-la indispensdvel, a ponto de efetuar uma franca apologia de suas consequéncias,

associando-a a expansdo da burguesia em seu sentido mais amplo:

O periodo burgués da histdria estd chamado a assentar as bases materiais de
um novo mundo: a desenvolver, de um lado, o intercambio universal, baseado
na dependéncia mutua do género humano; e de outro, desenvolver as forgas
produtivas do homem e transformar a produgao material num dominio cientifico
sobre as forgas da natureza (MARX e ENGELS, 19793, v. |, p. 297).

Mesmo a destruicdo provocada pelos ingleses gera consequéncias positivas. Desta
forma, para Marx (MARX & ENGELS, 1972, p. 126), quanto mais os interesses industriais ingleses
dependerem da India, mais estes interesses experimentardo a necessidade de criar novas forgas
industriais no pais, depois de haver arruinado a industria nativa.

Delineia-se, aqui, um aspecto fundamental da teoria marxiana, que Engels (MARX e ENGELS, 19--a,
v. I, p. 31) é o primeiro a ressaltar:

Com a mesma nitidez com que destaca os lados maus da produgdo capitalista,
Marx ressalta que essa formacdo social era necessaria para desenvolver as forcas
produtivas sociais até um nivel que torne possivel um desenvolvimento igual e
humanamente digno para todos os membros da sociedade.

Said acentua as origens romanticas que fundamentam os estudos de Marx sobre a
dominacdo britanica na india e suas consequéncias. Segundo o autor, “a idéia de regenerar uma
Asia fundamentalmente sem vida é um trecho de puro orientalismo romantico, é claro, mas vinda do
mesmo autor que nao se esquecia do sofrimento humano envolvido, a declara¢do é surpreendente”
(SAID, 1990, p. 162).
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Efetivamente, mesmo em rela¢do a india, nagdo sobre a qual suas pesquisas foram mais
extensas, ele mantém-se preso a concepc¢ao predominante no século XVIII, que via as sociedades
asiaticas como estando sob dominio de governos que falharam por ndo ter acompanhado o
desenvolvimento tecnolégico, politico e econ6mico europeu, deixando como heranca apenas a
estagnacao.

N3o se trata, é claro, de negar o sentido tragico da colonizacdo, e as consequéncias da
modernizacdo imposta a india pelo dominio britanico podem ser avaliadas, por exemplo, no terreno

da medicina:

Ao provocar um desmonte das estruturas econémicas tradicionais e uma mistura
de populacbes sem precedentes, além de transtornos ambientais, a modernizacdo
modifica de maneira significativa a ecologia patoldgica do subcontinente, expondo
as massas indianas pobres e desfavorecidas a doencas importadas e locais, que
passam a ter um alcance nacional (FORCADE, 2004, p. 355).

Também um marxista contemporaneo como Miliband (1979, p. 33) menciona a influéncia
do colonialismo e da dominacao capitalista externa exercida sobre os paises periféricos em termos
de deformacdo, e ressalta a importancia de seu impacto para os préprios estudos marxistas a serem
desenvolvidos: “Mas isso também significa que o marxismo, a principio elaborado num contexto
burgués/capitalista e para ele, precisa, no minimo, de ser adaptado as circunstancias muito dificeis
reunidas sob a no¢do de subdesenvolvimento”.

Marx, por sua vez, ndo se mantém alheio a tais efeitos perversos; apenas os considera
0 preco a ser pago. Ele ndo desconhece as consequéncias do dominio inglés, e lembra que, em
matéria de violéncia, os ingleses sdo incomparaveis: “A pilhagem, a violéncia, o massacre_ coisas
severas e completamente abolidas em todos os outros exércitos_ sdo privilégios venerados, direitos
adquiridos do soldado britanico” (MARX & ENGELS, 19793, v. I, p. 18). E ele e Engels mantém-se
atentos ndo apenas aos efeitos perversos da dominagao inglesa sobre as popula¢des submetidas.
Assim, desde o inicio da ocupacdo da Argélia pela Franca, segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975,
v. 18, p. 67), o pais foi transformado na arena de incessante sangria, rapina e violéncia, com cada
cidade, grande ou pequena, tendo sido conquistada com imenso sacrificio.

Marx (1977b, p. 281) ironiza, ainda, a indignagao inglesa contra as atrocidades cometidas
pela Prussia na guerra contra a Franca, em 1871: “Naturalmente, os ingleses fizeram o mesmo na
india, na Jamaica, etc., mas os franceses ndo sdo chineses, nem hindus, nem negros, e um prussiano
nao é um sacrossanto inglés”. E, em 1881, Marx (MARX & ENGELS, 1973, p. 193) define a dominacgdo
britanica na India, em carta a Danielson, como uma sangria até o exagero, que prepara, segundo ele,
uma cooperacao que reuniria hindus e muculmanos.

Mas tais atrocidades sdo o lado negro de um processo indispensavel, do qual a Inglaterra
surge como motor e ndo deixa de ser enaltecida por isso. Quando comparada, por exemplo, a
autocratica e subdesenvolvida Russia, as preferéncias de Marx vao todas para a Inglaterra e para a

acao de sua burguesia, em comparagdao com a ina¢ao da autocracia czarista.
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Quando as rebelides ocorrem, ele, embora descreva as atrocidades cometidas pelos

rebeldes, situa sua origem no préprio modo de agir do dominador:

Apesar de infame, a conduta dos cipaios é somente o reflexo, de uma forma
concentrada, da prépria conduta da Inglaterra na india, ndo apenas durante a época
da fundacdo do seu Império Oriental, mas mesmo durante os ultimos dez anos de
dominio ja estabilizado (MARX & ENGELS, 19793, v. |, p. 185).

O papel a ser desempenhado pelos préprios hindus no processo de desenvolvimento de

sua nac¢do nao é, portanto, nulo aos olhos de Marx. Fosse, assim, como lembra Callinicos (1995,

p. 160), ele ndo teria apoiado a revolta de 1857 contra o Império Britanico, definindo-a como uma
revolta nacional.

E mesmo as relagdes comerciais entre a Inglaterra e sua colonia asiatica podem, segundo Marx, ser

fator de crise para a metropole, em um processo assim descrito por ele:

A balanca comercial entre Inglaterra e india pode parecer compensada ou revelar
apenas oscilagdes fracas para um ou outro lado, mas assim que a crise surge na
Inglaterra, observa-se que os artigos de algoddo ndo vendidos estdo armazenados na
india (portanto n3o se transformaram de capital-mercadoria em capital-monetério
_ superproducao por esse lado) e que, por outro lado, na Inglaterra, ndo sé existem
estoques de produtos indianos, mas que grande parte dos estoques vendidos e
consumidos nem sequer ainda foi paga (MARX, 1983, v. II, p. 235.6).

E é preciso, ainda, fazer um adendo: o problema do colonialismo pensado como um processo
de emancipacao das na¢des subdesenvolvidas e sujeitas ao dominio ocidental surgiu apenas a partir
do final da Primeira Guerra e da eclosdo da Revolug¢do Soviética. Nao havia sido delineado, portanto,
na época de Marx, e ndo fazia parte do panorama de debates no qual suas idéias sobre o tema foram
expostas. E mecessdrio, portanto, situar adequadamente a andlise histérica desenvolvida por ele.
E quando tal debate ocorreu no seio do marxismo, as idéias adotadas por Marx foram postas em
pratica, frequentemente com resultados desastrosos.

Por exemplo, as consequéncias das propostas da esquerda radical_ minoritaria na
Internacional Comunista de alguns anos antes da Primeira Guerra_ seriam as seguintes, segundo
Marmora (1978, p. 26): as nac¢Oes oprimidas restaria, no melhor dos casos, esperar para serem
libertadas pelo proletariado progressista dos paises desenvolvidos, com os socialistas internacionais
tendo o dever de ignorar os interesses nacionais e, na pior das hipdteses, de combaté-los. E os
autores marxistas que escreveram sobre o imperialismo no inicio do século XX assinalaram, segundo
Bardhan (1989, p. 81), o papel ambiguo do capital internacional, a debilidade da burguesia local e a
tendéncia da divisdo internacional do trabalho de dar continuidade a producao interna de produtos
minerais e agricolas, retomando, assim, a linha de pensamento elaborada por Marx e Engels.

O processo histdrico é pensado por Marx em termos de estagios de desenvolvimento, que
ndo sdo, contudo, excludentes em termos temporais, podendo conviver na mesma sociedade, na

gual, na perspectiva marxiana, grupos sociais diversos podem, em momentos histdricos distintos,

25



desempenhar seja o papel de vanguarda, seja o papel de retaguarda histérica, transitando, as vezes,
de uma posicao para outra.

E o fato de um continente como o asidtico ndo fazer parta da vanguarda, de acordo com
Marx, gera consequéncias analiticas que Anderson (1998, p. 482) acentua em rela¢do a visdo
marxiana da histdria asiatica: “A histéria politica do Oriente era, assim, essencialmente ciclica.
N3do continha nenhum desenvolvimento dinamico ou cumulativo. O resultado foi a secular inércia
e imutabilidade da Asia, uma vez atingido seu nivel peculiar de civilizagdo”. Nesse processo, a
expansao do capitalismo significa a mercantilizacdao das relagdes sociais e dos produtos humanos, o

que Marx (1983, v. |, p. 63) define com precisdo:

O produto de trabalho é em todas as situacdes sociais objeto de uso, porém apenas
uma época historicamente determinada de desenvolvimento_ a qual apresenta
o trabalho despendido na producdo de um objeto de uso como sua propriedade
“objetiva”, isto é, como seu valor_ transforma o produto de trabalho em mercadoria.

E significa, também, a ocidentalizacdo das nac¢Oes periféricas, entendidas aqui como
periféricas por ndo serem ocidentais. Por terem obtido a primazia no processo de desenvolvimento
capitalista, os paises da Europa Ocidental_ Inglaterra a frente_ tomam a primazia, igualmente, no
processo de desenvolvimento histérico. E a histéria também se torna universal pelas maos destes
paises, que englobam, pela primeira, vez, todas as demais nagdes em um mesmo modo de producao.
Marx (1983, v. |, p. 12) exprime a esséncia desse processo na célebre frase incluida no prefacio a
primeira edi¢ao de O Capital, quando afirma: “O pais industrialmente mais desenvolvido mostra ao
menos desenvolvido tdo somente a imagem do préprio futuro”.

O marxismo cldssico, em sintese, define o crescimento econémico e o progresso como
a tendéncia natural que rege o desenvolvimento social, o que o leva a defender a eliminagao de
bloqueios institucionais referentes ao mesmo, que passam a ser vistos como perversdes a serem
excluidas no ambito da modernizacdao. Mas nao &, entretanto, um processo assim tao simples, nem
tdo linear. Afinal, Marx acredita que o nivel de desenvolvimento das forcas produtivas em uma
sociedade explica a natureza de sua estrutura econ6mica, mas acredita, também, que a estrutura
econdmica da sociedade promove o desenvolvimento de suas forcas produtivas.

Mesmo a dualidade entre mundo antigo e moderno presente na teoria marxiana nao
pode ser tomada como algo rigido e inflexivel, permitindo, pelo contrario, a existéncia de nuances
e cambiantes histdricos. Por exemplo, para Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 19, p. 120), o antigo
Egito desenvolveu a divisdo do trabalho em alto nivel, estendendo-a a toda a sociedade e ndo
apenas a grupos e individuos isolados. Mas, ao mesmo tempo, ele acentua como tal processo parece
inadequado em comparacdo com a Inglaterra moderna. O mesmo processo de divisdo do trabalho
estd presente, portanto, na Antiguidade e no periodo contemporaneo, com a diferenca ocorrendo,

basicamente, em termos qualitativos.
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Estudando a revolugdo na China e na Europa, Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 12, p. 93)
acentua que um dos mais profundos e fantasticos principios que governam os movimentos da
Humanidade, e que revelam as leis secretas da natureza, é a chamada lei do contato dos extremos.
No caso da relagdo entre Ocidente e Oriente os extremos interagem a partir do contraste progresso/
imobilidade e isto porque os impérios orientais, segundo Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 19, p.
216), demonstram constante imobilidade em sua infraestrutura social e incessantes mudancgas de
personalidades e clas, que lutam pelo controle da infraestrutura politica.

E o que ocorre, por exemplo, com o governo de Burma, descrito por Engels (MARX &
ENGELS, 1975, v. 18, p. 285) como puramente despodtico, com o rei, que tem entre seus titulos o de
senhor da vida e da morte, distribuindo encarceramentos, torturas e mortes a partir de sua vontade
inquestionavel. Por outro lado, nem tudo s3o trevas e imobilismo: a Asia, para Marx e Engels, ndo
estad perpetuamente condenada a viver em estado de estagnacdo, com os hindus, por exemplo,
sendo perfeitamente capazes de criarem uma civilizagdo dinamica.

O que ocorre no continente asiatico se repete, ainda, em outros continentes, envolvendo
outros atores na mesma dinamica de opressao por parte dos mais fortes, resisténcia infrutifera
dos mais fracos e triunfo final do desenvolvimento capitalista. Por exemplo, ocupando territorios
mexicanos, argumenta Engels (1969, p. 1297), os “enérgicos yankees”, como ele os chama, formarao
uma populagdo e um comércio desenvolvidos, aumentardao a moeda em circulagao e ampliardao o
comércio mundial levando-o até o Pacifico Ocidental, que serd, enfim, apresentado a civilizacao.

Ainda ao comentar a conquista do México pelos Estados Unidos, Engels (MARX & ENGELS,
1975, v. 6, p. 527) afirma ser um avango quando um pais exclusivamente mergulhado em seus dramas
internos, perpetuamente preso a guerras civis e completamente travado em seu desenvolvimento, é
forgado a fazer parte do desenvolvimento histérico. E por fim, para Engels (MARX & ENGELS, 1972,
p. 189), a magnifica Califérnia foi arrancada dos mexicanos, que nao sabiam o que fazer com ela.

Enfocando casos especificos a partir de um esquema universal, contudo, a teoria
desenvolvida por Marx deixa de lado, com frequéncia, a possibilidade de ocorréncia de situacoes
histéricas que configuram uma clara ruptura com tal esquema. Estudando, por exemplo, os efeitos
da dominacdo inglesa sobre a agricultura irlandesa, Marx aponta a tendéncia desta em seguir um
padrao de desenvolvimento capitalista similar ao historicamente adotado na Inglaterra, ou seja,
baseado na expropriacdo e na centralizacao.

Partindo de tal pressuposto, ele descreve, em artigo publicado em 1855, a revolucdo levada
adiante pela Inglaterra em terras irlandesas: a substituicdo do sistema agricola irlandés pelo inglés,
a derrocada dos pequenos proprietarios e sua substituicao por uma agricultura baseada nos padrdes
do moderno capitalismo (MARX & ENGELS, 1979b, p. 102). Mas o que ocorreu, como descreve
Hazelkorn (1981, p. 287.294), foi uma discrepancia entre os calculos de Marx e arealidade irlandesa no
século XIX, tendo ocorrido uma significativa redugao, ao longo do século, na velocidade do processo
de concentracdo fundidria. Por outro lado, Geary (1998, p. 512) afirma haver um certo consenso

guanto a desindustrializacdo sofrida pela Irlanda na primeira metade do século XIX, e acentua que
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duas explicagcbes amplas podem ser encontradas: a primeira afirma ter sido o livre comércio fatal
para o desenvolvimento industrial irlandés. E a segunda argumenta que o livre comércio pode ter
exacerbado o processo, mas que este era inevitdvel, dada a proximidade entre Irlanda e Inglaterra.

Apenas a autonomia politica a ser obtida pelos paises coloniais ndo é, para Marx, indicio de
um processo revolucionario, que deve ter como fundamento a destruicdo da dominacdo exercida
pelas poténcias coloniais, o que teria repercussoes profundas em todo o sistema capitalista. Mas
sdo os paises ocidentais que possuem a primazia no desenvolvimento deste processo. A revolugdo
proposta por Marx nunca foi pensada, efetivamente, a partir de paises nos quais a burguesia
demonstre ser incapaz de fazer sua propria revolucdo, o que fica claro nas diferentes etapas de seu
pensamento. Marx e Engels definem, por exemplo, no Manifesto Comunista, a revolucao burguesa
alema como o preludio da revolugdo proletdria (MARX & ENGELS, 19--a, v. |, p. 47).

Por outro lado, o processo revolucionario tal como delineado por eles segue um
encadeamento baseado em uma série de pressupostos, no qual a Inglaterra é o elemento-chave.
Afinal, ainda que a Inglaterra ndo se aproprie da revolucdo continental, salienta Marx (MARX &
ENGELS 1963, p. 188), ela, quando soar sua hora, ditard por conta prépria a revolucdo ao continente.
E deste pressuposto ele jamais se afastaria.

Para ele, a libertacdo da Europa so sera possivel a partir de uma insurreicdo vitoriosa da
classe operaria francesa, mas qualquer insurreicao deste tipo seria inevitavelmente derrotada pela
burguesia inglesa, o que torna a derrota desta burguesia indispensavel para a revolucdo européia.
Com isto, Marx ressalta a impossibilidade de um triunfo isolado da revolugdo na Franga, por estar
a dinamica politica francesa condicionada por leis econémicas cuja acao ultrapassa suas fronteiras:
“Como poderia a Franca romper estas leis sem uma guerra revolucionaria européia, que repercutisse
sobre o déspota do mercado mundial, a Inglaterra” (MARX e ENGELS, 19--a, v. |, p. 119)?

E esse ponto de partida inevitavel da revolugao mundial é ressaltado com toda a énfase:
“A solucdo comecard a partir do momento em que, através da guerra mundial, o proletariado se
veja impulsionado a dirigir o povo que domina o mercado mundial, a dirigir a Inglaterra” (MARX
e ENGELS, 19--a, v. |, p. 173). E porque deve ser assim? Porque “na Inglaterra produz-se sempre o
processo origindrio; a Inglaterra é o demiurgo do cosmo burgués” (MARX e ENGELS, 19--a, v. |, p.
189). A velha Inglaterra sé sera derrotada, contudo, no contexto de uma guerra mundial que trard
a liberdade também para os Estados Unidos, Canadd, Russia, Africa, para o resto do mundo, enfim
(MARX & ENGELS 1963, p. 228). Chegamos, entdo, a uma espécie de jogo que desconhece vitérias
ou derrotas parciais: tudo ou nada.

A eclosdo de um processo revolucionario no Oriente capaz de influir nos rumos do
movimento revolucionario europeu ndo é, a principio, uma opc¢ao descartdvel e, para Marx (MARX &
ENGELS, 1975, v. 15, p. 129), uma revolucao na China estd destinada a ter maior influéncia na Europa
gue todas as guerras russas, manifestos italianos e sociedades secretas.

Por outro lado, ao analisar um livro de List, em artigo publicado em 1845, Marx (MARX &

ENGELS, 1975, v. 4, p. 280) afirma que a nacionalidade do trabalhador ndo é francesa, nem inglesa,
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nem alema. E o governo que o rege ndo é o francés, nem o inglés, nem o alemao: é o capital. E
ainda, para Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 6, p. 6) a grande massa de proletarios, por sua prépria
natureza, vive longe de preconceitos nacionais e toda sua disposicao e movimento é essencialmente
antinacionalista.

E o carater apatrida do proletariado que o transforma, portanto, em agente revoluciondrio
por definicdo. Isto porque, em texto publicado em 1847 e intitulado Principios do comunismo,
Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 6, p. 352) define a revolugdo comunista como indo além das
nacionalidades, devendo ocorrer simultaneamente em todos os paises civilizados, ou seja, dotados
de uma industria desenvolvida e de uma consideravel massa de forcas produtivas.

Escrevendo em 1872, Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 44, p. 491) define as massas
austriacas como inacreditavelmente estupidas, vivendo em condi¢cGes semelhantes as existentes na
Alemanha antes de 1848. Mas é tal pressuposto que o leva, por exemplo, em carta a Adler datada
de 1891 (MARX & ENGELS, 1975, v, 48, p. 513), a manifestar sua alegria pelas noticias referentes a
rapida industrializacdo da Austria e da Hungria, por ser esta, segundo ele, a Unica base sélida para
0 avan¢o do movimento comunista. E, em oposic¢do a este processo, Engels (MARX e ENGELS, 19--a,
v. ll, p. 122) questiona: “Acaso o troglodita com a sua caverna, o australiano com o seu casebre de
adobe ou o indio com a sua casa prépria fardo jamais uma Insurreicdo de Junho ou uma Comuna de
Paris”?

Com isto, cabe ao proletariado ocidental e a mais ninguém levar adiante a revolugdo, o que
Engels (MARX e ENGELS, 19--a, v. I, p. 122) acentua:

Sé esse proletariado criado pela grande industria moderna, libertado de todas as
cadeias tradicionais, inclusive das que o ligavam a terra, e concentrado nas grandes
cidades, é capaz de realizar a grande revolucdo social que pora fim a toda exploracao
e toda dominacgdo de classe.

Por outro lado, o proletariado é filho da revolucdo burguesa, o que o faz lembrar, em um
texto no qual se discute a possibilidade da eclosdo da revolucdo na Russia, ser a burguesia “uma
condicdo prévia, e tdo necessaria como o proprio proletariado para a revolugdo” (MARX e ENGELS,
19--a, v. ll, p. 237). Aqui, e talvez seja até supérfluo lembrar, ele estd polemizando, como sempre o
fez, com um defensor dessa possibilidade.

Em sua correspondéncia com Kautsky, Engels expressa, segundo Andreucci (1984, p.
256), sua posicdo perante a questdo: “O proletariado vigoroso reorganizaria a Europa e a América
do Norte, que constituiriam um exemplo tdo poderoso que levariam a reboque todos os paises
semicivilizados”. Mas, se o proletariado ocidental é o Unico capaz de levar adiante a revolucao,
ele ndo pode, contudo, como lembra Engels em carta a Kautsky datada de 1882, imp0-la a outros
povos: “Uma coisa € certa: o proletariado vitorioso ndo pode impor a forca qualquer espécie de
prosperidade a qualquer nagao estrangeira, sem por em risco a sua prépria vitéria ao fazé-lo” (MARX
& ENGELS, 19794, v. Il, p. 216).
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Mesmo o campesinato europeu é visto com desconfianca, quando se trata de definir aquem
cabe a tarefa de levar adiante o processo revoluciondrio, com a revolucdao de 1848 marcando uma
clivagem na maneira como Marx vé o papel politico por este desempenhado. Cria-se, a partir dai,
uma ma vontade do autor em relacdo a essa classe social, e ma vontade esta que ele jamais deixaria
de lado. Os camponeses sdo vistos ora como um setor inconsciente em relacdo a seus préprios
interesses e em relacdo a dindmica social da qual ele faz parte, ora como uma camada social pura e
simplesmente reaciondria, ora como ambas as coisas.

Por outro lado, ao associar-se a opressao exercida sobre outros povos por sua propria classe
dominante ou, pelo menos, ao ndo marcar distdncia emrelacao a tal dominacao, a classe operaria dos
povos desenvolvidos compromete sua prépria causa e seu proprio futuro. E tal comprometimento
parece iminente, ou pelo menos é o que é possivel supor a partir da desiludida descricdo que Engels,
na ja mencionada carta a Kautsky, faz do comportamento do operdrio inglés: “Sabe que aqui ndo
existe um partido operdrio: ha apenas conservadores e liberais-radicais, e os operarios partilham
alegremente no festim do monopdlio da Inglaterra no mercado mundial e nas col6nias” (MARX &
ENGELS, 19793, v. Il, p. 215).

Todo centro comercial e industrial existente na Inglaterra possui, segundo Marx (MARX
& ENGELS, 1975, v. 43, p. 474), uma classe trabalhadora dividida em dois campos hostis: o campo
inglés e o campo irlandés. Mas, neste contexto, Marx (1977b, p. 254) também sublinha em carta a

Kugelman datada de 1869, ao referir-se as rela¢des entre Inglaterra e Irlanda:

Tornei-me mais e mais convencido_ e o Unico problema é levar essa convic¢do ao
seio da classe operaria inglesa_, de que esta ndo poderd jamais fazer qualquer
coisa de decisivo aqui na Inglaterra enquanto ndo separar do modo mais definido
sua politica em relac¢do a Irlanda da politica das classes dominantes, enquanto ela
ndo apenas nao fizer causa comum com a Irlanda, como ainda tomar efetivamente
a iniciativa dissolvendo a Unido estabelecida em 1801 e substituindo-a por uma
relacdo federal livre.

De forma coerente, enfim, com a perspectiva sempre adotada, a atencao de Engels em
termos de politicainternacional concentra-se, nos Ultimos anos de sua vida, no ambito do movimento
operdrio e, nele, seu foco volta-se para os grandes paises ocidentais, com os movimentos operarios
dos demais paises europeus merecendo pouca atencdo e os movimentos dos paises coloniais sendo
vistos como irrelevantes.

O papel irrelevante conferido por Marx e Engels a outros setores sociais que ndo o
proletariado europeu no processo de transformacdo do capitalismo levou, finalmente, diversos
autores a questionarem a via revoluciondria por eles proposta. Assim é que Lander (2003, p. 213)

critica as proprias premissas que fundamentam tal via:

Muitas das principais idéias-forca sobre as quais se constréi o edificio tedrico de
Marx, as idéias mais significantes e apaixonadas do século XIX (progresso; ciéncia;
desenvolvimento progressivo das for¢as produtivas; industrialismo; verdade e
felicidade através da abunddncia) foram por dgua abaixo.
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Ja Kanth (1997, p. 137), ao ressaltar as insuficiéncias do marxismo, busca defini-lo, ou seja,
pensar sua relevancia nos dias de hoje, situando-o como um guia Util para a andlise, mas ndo como
um programa exequivel para qualquer mudanga social emancipadora. Mas a questao que se coloca
a partir de tal premissa é: se tal definicdo fosse posta em pratica, o que restaria de vdlido na teoria
de um autor que proclamou ser mais importante transformar o mundo que apenas compreendé-lo,

aos olhos dele préprio? Provavelmente muito pouco, ja que o essencial seria perdido.
OS IMPASSES DO NACIONALISMO

A analise do colonialismo conecta-se, na teoria marxiana, com a analise do nacionalismo,
por serem, ambos, situa¢cdes e movimentos que se desenvolvem fora da Europa Ocidental e
possuem sua origem na expansdao e dominacdo européias, sendo os nacionalismos estruturados
como movimentos politicos que se voltam precisamente contra tal dominacao.

Segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 20, p. 156), ndo ha pais na Europa que nao
abrigue diferentes nacionalidades sob o mesmo governo. Apesar disto, a maneira como Marx e
Engels encara a questdo das nacionalidades busca ser neutra em termos valorativos. Se o apoio a
luta pela autodetermina¢do de um povo pode ser necessario na medida em que tal luta demonstra
ser Util dentro do processo revolucionario, o apoio a repressao exercida pela nagdao dominante sobre
um povo engajado nesta mesma luta nao pode, igualmente, ser descartado, a partir do momento
em que tal luta surja, na perspectiva marxiana, como antirrevolucionaria.

Em carta a Kautsky escrita em 1882, Engels (MARX & ENGELS, 1979b, p. 343) afirma
gue uma das tarefas reais da Revolucdo de 1848 foi a instauracdo das nacionalidades oprimidas
e fragmentadas da Europa Central, desde que estas fossem vidveis e estivesses maduras para a
independéncia. E o que importa, aqui, é a ressalva. Isto porque Marx e Engels ndo acreditavam no
principio de autodeterminacao das nac¢des e viam a discriminacdo nacional apenas como um caso
a mais de opressdao humana, com tal opressdo tendo sua fonte na exploracdo de uma classe pela
outra.

Marx ndo deixa de enaltecer os povos que lutam por sua liberdade, e o exemplo mais claro
disto ocorre quando ele define os sicilianos como o povo, entre todos que formam a historia da raca
humana, que mais enfrentou escraviddes, conquistas externas e opressdes e o que lutou de forma
mais irrepreensivel pela emancipacdo de seu territério (MARX & ENGELS, 1975, v. 17, p. 370).

Por outro lado, o pressuposto de Marx e Engels em suas andlises do surgimento do
nacionalismo é: o direito a nacionalidade deriva do desenvolvimento da economia nacional,
ndo da existéncia de tradicdes ou culturas em comum, de questdes geograficas ou de lacos de
sangue. Pequenas nag¢des ndo teriam, portanto, direito a formarem um Estado. E ainda, nagdes
economicamente atrasadas ndo teriam direito a constituir-se enquanto tais. Dessa forma, referindo-
se as lutas pela autodeterminacdao empreendidas por boémios e dalmatas, entre outros povos

eslavos, Marx e Engels (1972, p. 200) as ironizam, afirmando visarem elas ao restabelecimento de
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um status quo anterior ao “Ano Domini 800”. E profetizam o futuro a elas reservado: a consumacao
de seu processo de dissolucdo e sua consequente absorgao por vizinhos mais poderosos.

E da mesma forma, ainda, qualquer forma de nacionalismo judaico é condenado por
Marx, que afirma, em sua critica a tal nacionalismo, os limites da emancipacdo estatal: “O limite
da emancipacdo politica manifesta-se imediatamente no fato de que o Estado pode livrar-se de um
limite sem que o homem dele se liberte realmente, no fato de que o Estado pode ser um estado
livre sem que o homem seja um homem livre” (MARX, 1991a, p. 23). Foi uma postura, ainda, aceita
sem contestacGes efetivas no interior do marxismo, segundo Poliakov (1988, p. 14), que afirma:
“Consideradas clericais e burguesas, a cultura e a religido judaicas pareciam, a todos os marxistas
das primeiras geracOes, destinadas a um préximo desaparecimento”.

O principio da autodeterminacdo ndo é visto, portanto, como um principio valido em
si, sendo definido como um meio, antes que como um fim. O fim é a revolucdo e os diferentes
nacionalismos permanecem validos apenas enquanto demonstrem sua utilidade no processo que
levard a esta.

Marx e Engels, porém, nao se mantiveram alheios a luta dos povos pela autodeterminacgao e
prestaram apoio a diferentes nacdes em sua luta contra os opressores, mas eles, contudo, limitaram
seu apoio explicito as lutas nacionalistas da Pol6nia e da Irlanda, e ainda assim por motivos taticos,
na medida em que a independéncia politica destas nacbes prejudicaria as poténcias européias,
vistas como inimigas das classes trabalhadoras.

Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 11, p. 354), ainda, ndo tem em grande conta os
lideres nacionalistas de seu tempo e, ironicamente, chama Mazzini, por exemplo, de arcanjo da
democracia, ao mesmo tempo em que, escrevendo em 1871, Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 44,
p. 164) afirma ter Mazzini tentado transformar a Internacional em instrumento para seus proprios
objetivos, fracassando e passando, a partir dai, a atacd-la com grande violéncia. Em sintese, o
objetivo estratégico é a revolucdo e um dos objetivos taticos mais importantes sdo os movimentos
de emancipagdo nacional.

Movimentos nacionalistas sofrem, ainda, com limita¢cdes que dificultam a obtencdo de
seus objetivos e inviabilizam sua transformagdo em movimentos revoluciondrios. E o que fica claro
quando Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 12, p. 6) destaca a existéncia de um terremoto a sacudir
as estruturas do Império Turco sob seu caradter aparentemente estaciondrio e compara tal situacao
ao nivel de podriddo existente no interior de um cavalo morto, antes de sua dissolucdo final. Por
outro lado, ele acentua como diferencas nacionais, linglisticas e religiosas existentes no interior
do Império dificultam a acdo dos movimentos nacionalistas (MARX & ENGELS, 1975, v. 12, p. 10),
configurando, portanto, uma situacao oposta a vivenciada pelo movimento operdrio, de carater
eminentemente internacional.

Por sua vez, quando bem sucedidos, tais movimentos nacionalistas podem servir a objetivos

antes reaciondrios que revoluciondrios. E o que ocorre quando o moderno sistema europeu utiliza
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como barreira de protecdo, segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 12, p. 86), a criagdo de
pequenos Estados para manter a harmonia na “balanca de poder”.

Connor (1984, p. 7) salienta ter Marx considerado o nacionalismo apenas como um
instrumento da burguesia para transformar seus interesses de classe em interesses de toda a
sociedade. Mas a analise marxiana do fendmeno ndo implica em sua condenacdo sumadria, como
tal observacdo faz parecer. Assim, em discurso sobre a Polonia feito em um comicio realizado em
Londres em 1847, Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 6, p. 388) lembra ser a unido e irmandade de
todas as na¢des uma frase que esta nos labios de todos os partidos contemporaneos, sendo popular
principalmente entre os burgueses adeptos do livre-comércio. Mas ha, aqui, dois pontos a serem
considerados: o discurso foi feito em defesa de uma nacionalidade, o que enfatiza ser tal defesa vista
como uma atitude valida. E o que Marx pretende é apropriar-se de um discurso burgués, dando a
ele um sentido revolucionario.

Mais importante, porém, que a autonomia das pequenas nagdes, &, por exemplo, a
unificacdo da Alemanha, por ser este um dos motores da revolucdo. Desta forma, definindo, durante
a Revolucdo de 1848, as demandas que devem nortear a a¢ao do Partido Comunista na Alemanha,
Marx e Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 7, p. 3), colocam no topo da lista: a totalidade da Alemanha
deverd ser declarada uma republica una e indivisivel. E, escrevendo em 1860, Marx (MARX & ENGELS,
1975, v. 17, p. 484), define a Alemanha como o pais que _entre todos os demais paises europeus_
oferece o espetaculo mais curioso, mais intrincado e mais lamentavel.

E ainda, colocando a questdo em termos mais amplos, Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 10,
p.393) lembra que a politica dos partidos revoluciondrios em todos os paises tem sido a de fortalecer
a unidade das grandes nacionalidades. Isto porque uma confederacdo européias de republicas sé
pode, segundo ele, ser formada por nagdes igualmente poderosas, e nunca por nacdes miseraveis e
desprovidas de todo poder politico.

O contexto espanhol, finalmente, é exemplar em relacdo as dificuldades enfrentadas por

um processo revoluciondrio em uma nagdo atrasada. Engels (1981, p. 131) acentua:

A Espanha é um pais tdo atrasado do ponto de vista industrial que nem sequer é
possivel falar de uma emancipacdo imediata da classe operaria. Antes de se poder
chegar a isso, a Espanha tem que atravessar um desenvolvimento de varias fases e
gue superar uma série de obstaculos.

Apopulacdoespanholaé, segundo Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 13, p. 403), composta, em
sua grande maioria, pelos habitantes das pequenas cidades do interior, além de um grande nimero
de mendigos; todo um contingente populacional imbuido de preconceitos politicos e religiosos.
Mas hd, também, uma minoria composta por habitantes de cidades portudrias e comerciais e por
parte das capitais provinciais; cidades nas quais as condi¢cGes de vida ligadas a sociedade moderna
apresentam certo desenvolvimento. E em 1857, Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 23, p. 420) afirma

que os trabalhadores espanhdis, ao contrario de repetir a farsa sangrenta das revolugdes anteriores,
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poderiam utilizar a republica espanhola para organizar, enfim, uma revolugao da qual eles seriam os
comandantes.

Mas, pelo fato de a autodeterminacdo dos povos nunca ter sido vista por Marx como um
fim em si, o apoio a tal autodeterminagao terminou tornando-se mutdvel e oscilante. Ele recuou,
assim, de seu apoio inicial a formacdo de uma nac¢do polonesa, restringindo-a a uma pequena parte
do territério inicialmente pretendido, enquanto Engels definiu os tchecos como nada mais que uma
na¢dao moribunda (WEIL, 1961, p. 314).

Rosa Luxemburgo, por fim, que sempre negou o carater incondicional do direito dos povos

a autodeterminacao, ressaltava, ja, a flexibilidade das posicdes adotadas por Marx:

N3o ha duvida alguma de que, do ponto de vista do “direito dos povos a
autodeterminacdo”, os checos podiam pretender o mesmo apoio, por parte dos
democratas e dos socialistas europeus, que os poloneses. Contudo, Marx sem levar
em conta essa letra morta, fulminou em suas analises os checos de seu tempo,
conjuntamente com suas exigéncias de libertagdo, considerando-as como uma
complicacdo prejudicial para a situacdo revolucionaria (LUXEMBURGO, 1988, p. 21).

A importancia dada por Marx a causa polonesa deriva de sua importancia estratégica no
processo revolucionario europeu. Afinal, para Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 19, p. 296), a questao
polonesa é a questdo alem3, ja que, sem uma Pol6nia independente ndo haveria uma Alemanha
independente e unificada, da mesma forma, alids, como, para destruir o tsarismo, definido por
Engels como a grande reserva da reacao européia, este, em 1888, define como primeira condicdo a
emancipacdo de todas as nacionalidades da Europa Central e do Leste Europeu (MARX & ENGELS,
1975, v, 48, p. 134)

E em discurso feito em Bruxelas em fevereiro de 1848, Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 6,
p. 549) define a revolugdo polonesa como um glorioso exemplo para toda a Europa, por identificar
a causa nacional com a causa democratica e com a emancipac¢do em relagdao a opressao de classe.
O povo polonés, segundo Marx e Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 24, p. 57), é o uUnico povo
europeu que luta como o soldado cosmopolita da revolugéo. E isto de se da por uma questao de
sobrevivéncia, uma vez que resta a Pol6nia, segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 24, p. 10), a
escolha entre ser revolucionaria ou perecer.

Mesmo em relacdo a Internacional, Marx reconhece o direito de representacdo das nacdes
oprimidas no seio da organizacdo, tanto que, referindo-se a eventual entrada da Irlanda como seu
membro, ele sublinha as condi¢des dentro das quais das quais tal fato deveria ocorrer: com os
mesmos direitos que os representantes da nacao dominante e sob um protesto contra a dominagao
exercida (MARX & ENGELS, 1979b, p. 323). E a Irlanda possui, para Marx, uma importancia em
relacdo a Inglaterra analoga a importancia da Polonia em relacdo a Alemanha.

Segundo Marx (MARX e ENGELS, 1979b, p. 197), se a Inglaterra é o baluarte do capitalismo
europeu, a Irlanda é o Unico lugar no qual é possivel dar o grande golpe contra a Inglaterra oficial.

Isto porque, segundo, ele, a Irlanda é o eixo dos grandes proprietarios ingleses, uma vez que a
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burguesia inglesa tem utilizado a miséria irlandesa para rebaixar as condi¢es de vida do operariado
inglés e uma vez que, finalmente, a Irlanda é o Unico pretexto com o qual o governo inglés conta
para manter um exército permanente. Em carta a Vogt datada de 1870 ele reitera esta idéia: o golpe
decisivo contra a classe dominante inglesa, e golpe que serd decisivo para o movimento operario
internacional, s6 pode ser dado na Irlanda, e ndo na Inglaterra (MARX e ENGELS, 1979b, p. 212). E
segundo Engels (MARX e ENGELS, 1979b, p. 174), enfim, a histdria irlandesa mostra que o pior que
pode acontecer a uma nagdo é ter subjugado outra nagao.

A burguesia inglesa, segundo Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 21, p. 156), tem explorado a
miséria irlandesa ndo apenas para manter baixos os padrdes de vida do operariado inglés através da
imigragdo forcada de miserdveis, mas também para dividir o operariado em dois campos distintos.
E 0 antagonismo entre operarios ingleses e irlandeses tem sido, segundo Engels (MARX & ENGELS,
1975, v. 23, p. 155), um dos mais poderosos mecanismos utilizados pela classe dominante inglesa
para o exercicio de seu poder.

Em carta a Sorge datada de 1887, Engels (MARX & ENGELS, 1975, v, 48, p. 79) lembra que
direitos tidos como fundamentais na Inglaterra sao proibidos na Irlanda e transformados em crimes.
Da mesma forma, na Irlanda, segundo Marx (MARX & ENGELS, 1979b, p. 114), os proprietdrios de
terras aliaram-se para levar a cabo uma guerra de exterminio diabdlica contra os agricultores, ou,
nas palavras dos proprietarios, para limpar a terra de bocas inuteis. E neste ritmo, acrescenta Engels
(p. 315) em outro texto, em trinta anos havera irlandeses apenas na América.

As consequéncias dramadticas deste processo para a formac¢do do povo irlandés sdo
igualmente ressaltadas. Segundo Engels (MARX e ENGELS, 1979b, p. 60), o contraste entre a educagao
semi-selvagem por ele recebida e o meio inteiramente civilizado no qual vive coloca o irlandés em
contradicdo consigo mesmo, provocando nele uma irritacdo permanente que o faz ser capaz de
tudo. E a proposta politica e econdmica elaborada por Marx para a Irlanda consistia, segundo Aricé
(1982, p. 55), em trés topicos fundamentais: “1) governo autbnomo e independente da Inglaterra;
2) revolugdo agraria; 3) protecdo alfandegaria contra a Inglaterra”. Trata-se, enfim, de uma proposta
essencialmente nacionalista, antes que revolucionaria, o que ressalta a importancia dada por Marx
as lutas nacionalistas em situagdes especificas.

Em outros contextos, entretanto, a validade destas lutas é descartada de forma sumaria ou
vista de forma ambigua, estando tal ambigliidade presente, em linhas gerais, quando Marx analisa
os nacionalismos eslavos. Isto porque, referindo-se em carta datada de 1858 aos movimentos
nacionalistas eslavos e definindo-os como excepcionalmente grandes, Marx (MARX & ENGELS, 1973,
p. 103) lembra que, apesar de contrarrevolucionarios, eles servem de fermento.

Os eslavos que vivem no Império Austriaco sdo divididos por Engels (MARX & ENGELS, 1975,
v. 14, p. 157) em duas categorias: os remanescentes de nacionalidades historicamente constituidas
e dotadas de especificidade racial e linglistica, e fragmentos de diferentes tribos que, no curso
da histéria, separaram-se do corpo principal de suas respectivas nacdes. E uma caracteristica dos

eslavos mencionada por Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 15, p. 88) é quase sempre permanecerem
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confinados em seus territdrios internos, deixando as fronteiras maritimas para os nao-eslavos. Por
fim, a populacdo russa, segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 22, p. 282), é essencialmente e
violentamente pan-eslavista, o que significa ser antagonista dos trés grandes “opressores” da raca
eslava: os alemdes, os hungaros e os turcos. Mas a possibilidade de transformar um sentimento
chauvinista em um sentimento revolucionario ndo é levada em consideracao.

A analise do nacionalismo presente na teoria marxiana foi, finalmente, um dos aspectos
dessa teoria que se revelaram mais passiveis de criticas. Fernandes (1981, p. 117) busca acentuar a

heranca positiva de tal andlise, mesmo ressaltando sua falta de sistematicidade:

Marx e Engels ndo investigaram sistematicamente a questdo nacional e se
esclareceram o padrao histérico da revolucdo nacional sob o capitalismo industrial
o fizeram na medida em que, ao explicar cientificamente o modo de produgdo
capitalista, lidaram, de modo direto, com a base material, social e politica da
revolucdo burguesa, que punha, de um lado, a transformacdo capitalista da
economia, e, de outro, a transformacao capitalista da sociedade e do Estado.

Outros autores, contudo, foram contundentes em suas criticas. Kolakowski (1985, p. 34),
entre outros, acentua as deficiéncias presentes nos textos de Marx no que se refere ao tdpico em
guestdo: “Ndo existe nada nos escritos de Marx e Engels, que se possa chamar de uma teoria do
fendmeno nacional; ndo se encontra nenhuma explica¢do sobre a maneira de abordar teoricamente
a divisdo étnica da humanidade, quando comparada com a divisao de classe”. E também Giddens
(1995, p. 11) ressalta a pouca relevancia da interpretacdo existente nos escritos de Marx sobre a
origem e desenvolvimento dos nacionalismos; uma critica, segundo ele, da qual nem o mais ortodoxo
dos marxistas discordaria.

Marx, enfim, ndo criou uma teoria do nacionalismo, segundo Guibernau (1997, p. 27), por
preocupar-se primordialmente com o estudo da economia, por ver no fim dos Estados um objetivo
a longo prazo, enquanto os diversos nacionalismos propunham precisamente a criacdao de Estados
nacionais, e por ver no proletariado uma entidade que transcenderia identidades nacionais.

Mas, entre avaliacdes positivas e negativas, o que resta, afinal? As andlises presentes na
teoria marxiana acerca das sociedades arcaicas, do colonialismo e do nacionalismo conectam-se
a partir da perspectiva eurocéntrica que as une, perspectiva que impediu seu formulador, muitas
vezes, de compreender e dar relevancia as especificidades das nacGes e movimentos sociais por
ele estudados. Mas é uma perspectiva que, por outro lado, permitiu a Marx detectar e analisar
com admirdvel pioneirismo e acuidade aspectos do processo contemporaneo de ocidentaliza¢cdo e

globalizacdo, com todas as promessas, misérias e opressdes nele contidas.
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2

A VIRTUDE E A PIEDADE: SOBRE O CONCEITO DE BUROCRACIA EM MAX WEBER
BUROCRACIA, PODER E MODERNIDADE

Comecemos pela definicdo do conceito. Qual o conceito weberiano de burocracia?
Podemos defini-lo como o regime administrativo caracterizado pela especializagdo profissional,
impessoalidade nouso do cargo, hierarquia definida a partir de normas, atividade profissional baseada
na competéncia do funcionadrio, separagdo entre este e o cargo, estabilidade profissional, conjunto de
regras administrativas estdveis e fixadas por documentos. Assim, ao trabalhar voluntariamente em
um hospital militar durante a Primeira Guerra, Weber produz um relatério transcrito por Marianne
Weber (2003, p. 631), no qual lemos:

Era inevitdvel que, com o treinamento cada vez maior dos funcionarios publicos
recrutados, o crescente suprimento do pessoal militar e a mudanca gradual da
administracdo hospitalar de um estado transicional improvisado nos primeiros
meses para uma operagao normal permanente, as autoridades regulares, em
particular os inspetores hospitalares, reivindicassem seus direitos e encarassem os
ajudantes voluntarios e sua influéncia como uma condigdo incomoda.

E o contraste gerado por esta situagao ajuda a compreendermos o conceito weberiano.

Tal definicdo deve, porém, ser desdobrada para ser mais bem compreendida. O processo
de burocratizacdo das associacdes leva, segundo Weber (1992a, p. 566), a total separacdo entre
a esfera juridica de seus membros e a esfera juridica da prépria associacdo. Desta forma, ainda
segundo Weber (1974a, p. 249), “coube a total despersonalizacdo da direcdo administrativa pela
burocracia, a sistematizacdao racional do Direito, realizar a separa¢do entre o publico e o privado,
cabalmente e em principio”.

A burocracia cria, portanto, uma esfera autébnoma em relacdo a existéncia individual de
seus membros, ndo podendo ser responsabilizada pelo que nela ocorre e sendo dotada de estatuto
juridico especifico. E o que ocorre, por exemplo, no caso da Igreja, cuja santidade n3o pode ser
considerada maculada pela acdo de seus membros.

Tal autonomia se da em relagdo a seus membros, bem como em relacdo a outras esferas
da sociedade. A burocratizacdo é definida por Weber, segundo, Belohradsky (1976, p. 210) como o
processo pelo qual uma instituicao social e econdmica aumenta a prépria capacidade de manter-se
independente em relagdo a fatores externos em sua tomada de decisGes. E a consequéncia tipica
desta independéncia é a estabilidade da estrutura social da unidade burocratica e a conseqliente
possibilidade de impor normas com relativa indiferenca igualitdria. Uma organizacdo burocratica
ideal é capaz de manter sua autonomia, por exemplo, em relacdo a demandas e indicag¢des politicas.

Segundo Weber (19923, p. 87), toda forma tipica de acdo social economicamente orientada

e de processo associativo que tenha lugar dentro de um determinado grupo significa, em alguma
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extensdao, uma maneira particular de distribuir e coordenar os servicos humanos para fins de
producdo de bens. A burocracia pode ser definida, desta forma, como um sistema especifico_ e
especificamente racional_ de efetuar esta distribuicdo e coordenacao.

Ainda segundo Weber (1992a, p. 251), uma ordem econdmica pode ser definida como a
distribuicdo de podersobre bens e servicos econémicos produzidos de forma consensual, segundo um
modelo de equilibrio de interesses, bem como a maneira como esses bens e servicos sao utilizados.
Neste sentido, a burocracia pode ser definida como uma forma de organizagdo preponderante em
uma ordem econdémica relacionada ao capitalismo, embora, historicamente, ela seja encontrada em
diversas outras formacgdes sdcio-econdmicas.

Na perspectiva weberiana, segundo Kalberg (1990, p. 60), um modo de vida metddico e
racional significa uma formal ou substantiva racionalizacdo da acdo em referéncia a uma constelacao
de valores. Na organizacdo burocratica, tais valores estdo relacionados a impessoalidade, eficiéncia,
racionalidade e disciplina, e a definigdo proposta por Weber para outros conceitos_ especificamente
os conceitos de fabrica, associacdo e empresa_ ajudam a esclarecer a relagdo entre modo de vida e
valores que estrutura a organiza¢ao burocratica.

Weber (2006, p. 164) define uma fabrica como “uma organizacdo de trabalho especializado
e combinado com oficinas, com emprego de capital fixo e aplicacdo, ao mesmo tempo, de
contabilizacdo capitalista”. A fabrica toma como fundamento, portanto, a especializacdo e
racionalizacdo da atividade produtiva. E uma forma burocratica de associacdo e a existéncia de uma
associacao depende por completo, segundo Weber (1992a, p. 39) da presenca de um dirigente e,
eventualmente, de um quadro administrativo. Como toda associacdo burocrdtica, uma fabrica é,
portanto, administrada a partir de um quadro de funciondrios dotados da capacidade reconhecida
de dar ordens e, por ordem administrativa, acrescenta ele, devemos entender a ordem que regula
a acdo da associacdo (19923, p. 41). E uma empresa, por fim, é definida como uma organizacdo que
persegue objetivos de um determinado tipo de um modo continuo (19923, p. 42).

A definicdo de burocracia desenhada por Weber é um tipo-ideal e assim deve ser
compreendida: como um marco tedrico que toma como ponto de partida as sociedades ocidentais
para formular hipoteses sobre as fungdes e praticas especificas da organizacdo burocratica. Vale
lembrar, neste sentido, o principio metodolégico weberiano ressaltado por Cohn (1979, p. 111):
“Nao é possivel fazer ciéncia com base no imediatamente vivido pelos agentes; cumpre construir
tipos”. E o tipo-ideal de burocracia é, segundo Therborn (1979, p. 52), uma combinacdo de varios
modos de organizacdo distintos, administrados por profissionais que utilizam tecnologias especificas
em suas respectivas atividades.

A burocracia é uma forma de organizacao dotada de principios que a tornam especifica, e
Weber busca identificar em cada esfera cultural o principio que a fundamenta e, com base neste,
definir tal esfera da forma mais racional possivel. Este é o procedimento adotado em relagdo a

burocracia: pensa-la e descrevé-la a partir de um conjunto de acdes orientadas a partir de valores
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especificos aceitos consensualmente por seus membros, abrangendo a interacdo de uma variedade
de reagdes regulares e orientadas cujo sentido mais amplo constitui um tipo-ideal.

Todo tipo-ideal, sendo a burocracia um deles, abrange, portanto, um conjunto de ac¢des,
sentidos, escolhas e valores. Tais escolhas, evidentemente, sdo valorativas, o que cria uma tensao
permanente na organizacdo burocratica. Isto porque a atividade nela desenvolvida, para Weber,
desenvolve-se de forma abstrata e impessoal, sendo abstrata porque ndo pode e ndo deve adequar-
se a situagOes e interesses concretos, impondo-se sobre a realidade sem vergar sob interesses
imediatos e especificos. E sendo impessoal porque ndo pode e ndao deve privilegiar interesses
particulares. A burocracia é_ ou deveria ser_ cega.

Por outro lado, o tipo-ideal ndo representa uma realidade empirica e, sim, uma
representagao abstrata de tipos sociais concretos. Mas é constante a preocupagao do autor em
definir o conhecimento sociolégico como uma forma de estudo concreto da realidade e a sociologia
como ciéncia empirica do conhecimento.

E o carater empirico do conhecimento gerado a partir da utilizacdo de tipos-ideais, contudo,
que é posto em questdo, e Weber é acusado de deixar de lado a analise infra-organizacional, ao criar
tipos-ideais de burocracias que nao se aplicam a situagdes ou agdes reais que deveriam estar sob o
escopo analitico desenvolvido a partir de seus conceitos. E uma contradi¢cdo apontada por Friedrich
(1967, p. 30) se da entre a defesa de uma ciéncia isenta de valores feita por Weber e a forma como
a construgao da burocracia enquanto tipo-ideal introduz julgamentos de valor dentro da discussao.

O conceito weberiano de burocracia é, ainda, consideravelmente amplo, e a dominacao
burocratica, para o autor, ndo se da apenas em termos organizacionais, refletindo-se em areas tao
diversas como as artes plasticas, a musica e a filosofia. E Weber apresenta um conceito de burocracia
gue engloba empresas, sindicatos, instituicGes educacionais e governos, ndo se reduzindo, portanto,
a administracdo estatal.

A burocracia constitui uma técnica organizacional e assim deve ser vista, embora tal
perspectiva seja contraditdria. Isto porque, ao mesmo tempo, ela cria uma casta de burocratas que
tende a constituir-se em um poder politico auténomo, sendo o socialismo apenas o regime no qual
tal casta reinaria soberana. Com isto, longe de ser apenas um instrumento técnico, a burocracia
transforma-se em uma forga social com valores e interesses especificos.

O funcionario deve fidelidade ao cargo, ndo a pessoa que o contratou. Tal cargo gera, por
sua vez, um status especifico que ndo deriva da pessoa que o ocupa. O desempenho da fungdo
deve ser avaliado a partir de parametros estritamente técnicos e os resultados obtidos devem estar
dentro de um padrdo de previsibilidade. Ndo se espera que o funciondrio va muito além deste (o
burocrata ndo precisa ser um génio), nem que fique aquém (o que demonstraria incompeténcia para
o exercicio do cargo).

E da mesma forma que o burocrata ndo precisa ser genial, sua atividade dispensa,
igualmente, qualquer carisma. E mais: a organiza¢do burocratica é hostil ao surgimento de liderancas

carismaticas, embora possa ter em uma lideranga carismatica, ou, pelo menos, na heranga deixada
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ou supostamente deixada pelo lider, a sua origem e a sua justificativa. Um exemplo que contestaria
a assertiva weberiana seria um lider como Stalin; essencialmente um burocrata que ascendeu no
contexto da burocracia partidaria soviética e construiu seu carisma a partir desta ascensdo. Mas no
caso, acentua Lefort (1979, p. 284), a autoridade carismatica ndo sobreviveu a morte do carisma e o
novo poder se reconstituiu a partir da dominacao burocratica. E a construcdo do carisma stalinista,
€ importante ressaltar, sucedeu a sua chegada ao poder, que ele obteve na condicdo de lider ligado
a burocracia, derrotando liderangas genuinamente carismaticas como Trotsky e Bukhdrin.

Segundo Weber (1992a, p. 848), em oposicdo a toda espécie de organizacdo oficial
burocratica, a estrutura carismatica ndo possui nenhum procedimento ordenado para a nomeacgao
ou substituicdo de seus membros. O que conta, afinal, é o carisma do lider, exercido em oposicao a
impessoalidade das normas burocraticas.

A distincdo ndo pode ser feita, contudo, de forma absoluta, com dominacgdo carismatica e
organizagao burocrdtica ndao sendo radicalmente incompativeis. Hunter (1993, p. 157) define como
demasiadamente esquematica a distingao feita por Weber entre a forma de poder exercida através
do cultivo de uma personalidade de prestigio e a forma de poder exercida por especialistas a partir
de fins e meios governamentais. Mas o préprio Weber sempre esteve atento a possibilidade de
conciliacdo entre ambos os poderes. Afinal, ao ser institucionalizado, o poder carismatico gera uma
forma de organizacao burocratica.

Aburocracia carismatica éidentificada por seus participantes como o Unico meio deinfluéncia
legitima disponivel. E a mensagem do fundador, afinal, que estd em questdo, e é a necessidade de
preservacdo desta mensagem, dentro do processo histérico que segue ao seu desaparecimento, que
torna necessaria a criacdo de uma instituicdo a esta relacionada; torna necessaria sua rotinizacao.

A institucionalizacdo do carisma, segundo Turner (1993, p. 61), constitui uma resposta para
problemas de continuidade de recrutamento e organizacdo, ao mesmo tempo em que a criacao de
um corpo sacerdotal permite formular critérios reguladores de admissdo ao movimento religioso,
além de consolidar a estandardizacdo da doutrina. E Turner (1993, p. 111) acentua a existéncia de
um paralelo feito por Weber entre o monopdlio da violéncia fisica levado a cabo pelo Estado e o
monopdlio da violéncia religiosa levada a cabo pela Igreja.

Ja segundo Constas (1958, p. 409), a rotinizacdo do carisma em uma direcdo burocratica
tem resultado em uma ordem totalitaria e, a0 mesmo tempo, uma ordem totalitaria é um exemplo
da rotinizacdo do carisma em uma direcdo burocratica. Aqui temos, contudo, sentidos diversos
dados ao mesmo processo. Em termos religiosos, a institucionalizacdo ou rotinizacdo_ os termos
sdo analogos_ do carisma visa preservar uma mensagem religiosa ao transforma-la em doutrina
institucional. E, em termos politicos, as idéias de um lider sdo postas em pratica a partir de um
sistema politico-partidario que pretende representa-las. E que ndo é necessariamente totalitario.

O conceito weberiano de burocracia é estruturado a partir de duas vertentes especificas:
a primeira é o estudo da burocracia como padrdo organizacional e a segunda é sua analise como

forga politica, cuja tendéncia a dominacao parece irresistivel (ou pelo menos Weber ndo apresenta,
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em relacdo a este dominio, alternativas vidveis e concretas). Isto porque o predominio burocratico
nasce da racionalidade e da estrita definicdo de dreas de responsabilidade, tornando-se, a partir dai,
a mais bem-sucedida forma de governo historicamente conhecida e a mais dificil de ser eliminada.

Quais sao, neste sentido, as consequéncias da burocratizacdo politica, social e econémica?
O futuro a burocracia pertence e a questdo fundamental, para Weber, é como salvar, mesmo
parcialmente, a liberdade individual perante o que ele chama de prepoténcia da expansdo
burocratica, ou seja, da tendéncia irresistivel a burocratizagdao (WEBER, 19923, p. 1075).

Weber é ambiguo em relacdo a essa questdo, ressaltando as vantagens advindas da
racionalizacdo da vida social, mas deplorando, ao mesmo tempo, suas consequéncias adversas
sobre o individuo, as barreiras erguidas ao processo de realizacdo pessoal. E ele aponta, ainda, uma
outra tendéncia ou risco: filho do capitalismo e, ao mesmo tempo, tornando vidvel sua expansao, o
predominio da burocracia colocaria em risco a busca por lucros_ esséncia do sistema _, na medidaem
que o funcionario ligado a uma organizagao burocratica, seja estatal ou particular, tenderia a colocar
a estabilidade profissional como prioridade em lugar da arriscada busca por maior compensagao
financeira.

A organizagao burocratica é comparativamente igualitaria e democratica, por outro lado,
devido a sua dinamica organizacional especifica, que tende a nivelar eignorar diferencas. E a crescente
sujeicdo de todas as pessoas e situacdes a um instituto que descansa, contemporaneamente, sobre
o principio da igualdade juridica de carater formal obedece, segundo Weber (19923, p. 559), a
duas grandes forgas de racionalizagdo: a ampliagdo do mercado, por um lado, e a burocratizacao da
atividade organica das comunidades consensuais, por outro.

Com isto, a organizagdo burocratica incorpora massas humanas a cujas demandas e
necessidades, faltaram, até entao, legitimidade, o que gera, politicamente, o surgimento de partidos
de massa, bem como a maior atencdo a ser concedida aos interesses e demandas da populacao.

E Weber ndo vé como um desastre o surgimento de partidos politicos de massas e suas
respectivas oligarquias internas, nem pensa tal fenbmeno como o inicio do fim de um genuino
partido democratico ou da democracia em geral, assim como ndo vé a burocratiza¢ao dos partidos
politicos como um obstaculo fundamental para o governo representativo. Pelo contrario, o contato
com a complexidade da moderna organizac¢do partidaria gera um conhecimento essencial a respeito
das técnicas da administracdo moderna. Mas Weber vé tal circunstancia como inevitavel perante o
predominio do capitalismo industrial e do Estado a este relacionado.

Weber (19923, p. 699) define dominag¢do como um estado de coisas por meio do qual uma
vontade manifesta (mandato) do dominador ou dos dominadores influi sobre os atos de outros, de
tal forma que, em um grau socialmente relevante, os dominados agem como se tivessem adotado
o conteldo deste mandato por si mesmos e como determinante de sua atividade. E a estrutura de
uma forma de dominagdo recebe seu carater socioldgico, segundo Weber (1992a, p. 705), do modo

caracteristico e geral a partir do qual se efetua a relacdo entre senhor ou senhores e o aparato de
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mando, e entre ambos e os dominados, assim como dos principios especificos da organiza¢do, ou
seja, da distribuicdo dos poderes de mando.

Como pensar, entdo, a estruturaburocraticade poderanivelinternoe emseurelacionamento
com as demais estruturas sociais?

Na perspectiva weberiana, segundo Bobbio (2001, p. 148), “a burocracia é o exemplo mais
relevante de poder exercido em conformidade com as leis preestabelecidas”. E, ainda segundo
Bobbio (2007, p. 204), “Weber identifica a burocratizacao da maioria das atividades do Estado como

II’

a especificidade do poder legal”. A burocracia é identificada, portanto, com o poder racional-legal,
cujo exercicio sé é vidvel a partir da adocdo de relagdes burocraticas de mando e subordinagao.
Ao mesmo tempo, é o exercicio deste poder que legitima a dominacdo burocratica. E, por fim, a
sistematizacdo e racionalizacdo das relac¢des juridicas funciona como fundamento para a simbiose
entre poder racional-legal e organizacdo burocratica.

Swedberg (2005, p. 184) acentua um postulado fundamental da sociologia do direito
weberiana: “Basicamente, os especialistas em leis tornaram o direito ocidental mais previsivel
de duas maneiras: tornando a administracdo da justica mais digna de confian¢a e dando as leis
propriamente ditas uma estrutura formal e légica”. Ao ser codificado e sistematizado, portanto, o
direito buscou tornar as acdes humanas previsiveis e racionais, abrindo caminho, com isto, para sua
burocratizacdo progressiva.

Foi um processo longo e complexo, e a codificacdo sistematica do direito foi, segundo
Weber (1992a, p. 630), produto de uma universal, nova e consciente orientacao da vida juridica,
como as que ocorreram em consequéncia de novas criagdes politicas externas ou de compromissos
entre estamentos ou classes sociais que tratavam de obter a unidade interna de uma associacao
politica. Mas, em ambos os contextos histdricos, sua existéncia foi requisito bdsico para a expansao
da burocracia.

A burocracia é o sistema no qual predomina o perito juridicamente definido como tal, com
o poder por ele exercido derivando de seu conhecimento especializado, o que Weber (1974a, p.
272) acentua:

Cada vez mais, o conhecimento especializado do perito torna-se a base da posicao
de poder do ocupante do cargo. Dai a primeira preocupacdo do governante ter
sido como explorar o conhecimento especial dos peritos sem ter de abdicar em seu
favor, mas preservar sua posicdao dominante.

E ele busca, também, definir as origens politicas deste processo, associando-as ao

surgimento do Estado absolutista:

Com a ascendéncia do absolutismo do principe sobre os estamentos, houve
simultaneamente uma abdica¢do gradativa do seu Governo autocratico em favor
de um corpo de servidores especializados. Esses funciondrios apenas facilitaram a
vitdria do principe sobre os estamentos (1974a, p. 109).
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Ao mesmo tempo, o principe sentiu o perigo representado pela ascendéncia do perito e
buscou controla-lo a partir de estratégias variadas. Assim, segundo Weber (1992a, p. 787), entre os
procedimentos administrativos mais importantes utilizados pelos principes para manter a vigilancia
sobre os funcionarios legais estava a divisdo de competéncias entre estes.

Quem é o burocrata, para Weber? Inicialmente, € um ser politicamente neutro, que deve
servir ao partido que estd no poder, o que define a neutralidade profissional do servico civil. E
um especialista que, pela sua prépria formacgdo, contrasta com o erudito de formagao universal,
tipo histérico muito caracteristico da cultura alema e do qual Weber, conscientemente, foi um dos
ultimos representantes. Por isto, segundo Ringer (2000, p. 172), “Weber via duas possibilidades ao
mesmo tempo: a de um conflito entre o ideal burocratico e o ‘ideal culto’ de educacado, e a de uma
fusdo parcial dos dois”. Mas ele ndo tem ilusGes quanto ao triunfo do conhecimento especializado,
e acentua: “Somente pela especializacdo rigorosa pode o trabalhador cientifico adquirir plena
consciéncia, de uma vez por todas, e talvez ndo tenha outra oportunidade em sua vida, de ter
realizado alguma coisa duradoura” (WEBER, 1974a, p. 160).

A organizacdo burocratica na qual um intelectual de formag¢ao humanista e universal,
préximo, portanto, ao perfil do proprio autor, talvez tivesse lugar, é um tipo de organizagao burocratica
de cardter antiquado, inadequado aos termos modernos: uma organizacdo prebenddria. Afinal, no
ideal prebendario de burocracia, segundo Weber (1987a, p. 145), o ingresso de novos membros est3

fundamentado na condicdo de gentleman. E ele acentua:

Podemos falar das “prebendas” e de uma organizacao “prebendaria” da burocracia,
sempre que o senhor atribui ao funcionario pagamentos de rendas vitalicias, fixados
em forma objetiva, ou que sdo essencialmente um usufruto econémico de terras ou
outras fontes. Elas devem constituir compensagdes para o desempenho de deveres
do cargo, reais ou ficticios; sdéo mercadorias permanentemente postas de lado para
a garantia econdmica do cargo (WEBER, 1974a, p. 241).

O burocrata é, por definicdo, um especialista ocupado no exercicio de uma profissdo
concernente a sua especialidade; um profissional, ou seja, alguém que exerce uma atividade na qual
vé uma possibilidade duradoura de subsisténcia e obtencdo de ganhos materiais (WEBER, 19923, p.
111). Funcionarios de organizacdes econdmicas, politicas ou religiosas enquadram-se no conceito de
burocrata proposto por Weber e, neste sentido, um sacerdote catélico &, weberianamente falando,
um burocrata.

A lgreja foi pioneira na construgdo de uma organizagdo burocrdtica dotada de algumas
caracteristicas basicas da burocracia moderna, e Weber sempre ressaltou tal pioneirismo; razao,
talvez, do fascinio que o catolicismo sempre exerceu sobre o autor. Weber (1974a, p. 339), afinal,
acentua: “A separacdo entre a ‘esfera privada’ e a ‘esfera oficial’ (no caso da infalibilidade: a definicdo
ex cathedra) é realizada na Igreja da mesma forma pelo qual se faz no funcionalismo politico ou em
outros setores”. E, para Weber, tanto a organizacao formal da Igreja Catdlica como a organizacdo

formal de uma moderna corporacdo capitalista sdo burocraticas.
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Também a formacgdo do corpo de profissionais pertencentes a Igreja segue normas que
caracterizam, igualmente, as organizacdes burocraticas contemporaneas. A Igreja, segundo Bourdieu
(1971, p. 17), forma um corpo de profissionais distintos do mundo e burocraticamente organizados
Nno que concerne a carreira, remuneracao, deveres profissionais e modo de vida externo a profissao.
E o comportamento deste corpo de profissionais, bem como o comportamento dos fiéis que a ele
obedecem, segue, ou deveria seguir, uma rigida disciplina hierdrquica centralizada na figura do
papa. Weber (1992a, p. 438), entdo, define a Igreja como uma organiza¢ao racional unitaria com
uma cabec¢a monarquica e com um controle centralizado da piedade, o que gera um lider mundano

revestido de um poder extraordinario e com capacidade para uma ativa regulamentacao da vida.

BUROCRACIAS EM CONTRASTE

Weber sempre pensou a burocracia moderna e ocidental em oposi¢cdo a outras formas
de organizacdo burocratica, e em momento algum de sua obra tal contraste surge de forma tdo
destacada e nitida como nas paginas por ele dedicadas ao modelo de burocracia existente na China
dinastica e confuciana.

A burocracia chinesa é pensada, como Weber sempre o faz ao estudar o Oriente, em termos
de auséncia e de diferenga. As questdes postas pelo autor, entdo, sdo: o que fez com que ela nao
alcancasse os padrdes de eficiéncia e racionalidade que caracterizam a burocracia ocidental e o que
a tornou diferente deste tipo de burocracia?

Na China como no Ocidente, para Weber (1992b, p. 328), a burocracia patrimonial
constituiu-se em nucleo central a cujo desenvolvimento ligou-se a formacao dos grandes estados.
Mas as diferencgas ultrapassam em muito as semelhangas; afinal, Weber (1992b, p. 287) distingue
entre a burocracia ocidental, jovem e tendo tido seu aprendizado em parte nas cidades-estado,
e a burocracia chinesa, muito antiga e tendo as cidades, na China, sido um produto racional da
administragao.

Segundo Zeitlin (1970, p. 161), na China, de acordo com a andlise weberiana, o grupo
consangliineo e outros elementos tradicionais foram mais fortes que a burocracia racional, os
ancidos analfabetos tinham maior status e autoridade que o mais culto dos mandarins e a justica
permaneceu patrimonial, ao invés de transformar-se em uma justica formal, legal, racional. De
fato, faltou a burocracia chinesa, segundo Weber (1992b, p. 291), fundamentos juridicos firmes,
publicamente reconhecidos, formais e confidaveis, de uma organizacao livre e regulada de modo
cooperativo, tal como existente no Ocidente.

Faltou estabilidade ao funcionario: na China, para Weber (1992b, p. 338), o funcionalismo
como um todo teve assegurado o direito a grandes rendimentos prebendarios, ao passo que o
funcionario, enquanto individuo, tinha uma posicdo extremamente precdria, vendo-se obrigado,
com isto, a acumular o que fosse possivel no breve periodo em que permanecia no cargo. E, com

isto, ele ndo conseguiu estabelecer sua autoridade perante forcgas locais cuja legitimidade derivava
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da tradicdo e ndo de alguma forma de poder racional-legal. Desta forma, por exemplo, o funcionario
precisou estabelecer pactos, nas aldeias, com grupos de notaveis que se opunham a qualquer
medida que visasse o aumento de impostos (1992b, p. 379).

Faltou a sistematizacdo juridica que, no Ocidente, transformou a aplicacdo da lei em um
processo racional, previsivel e livre, na medida do possivel, de intervencdes de carater extra-juridico
gue interferissem em sua légica. Na China, a aplicacdo da lei manteve, em linhas gerais, um carater
teocratico e, com isto, a auséncia de uma légica filosdfica e teoldgica juntou-se a auséncia de uma
l6gica juridica (1992b, p. 432). E mencionando a inexisténcia de juristas na China, substituidos que

foram por “diferentes escolas filoséficas”, Weber (2006, p. 312) compara:

Igualmente, a india conhece escritores, mas n3o juristas bem formados. Em
compensacao, o Ocidente dispde de um Direito formalmente desenvolvido,
produto do génio romano, e os funcionarios, formados segundo o espirito desse
Direito, eram, como técnicos da administracdo, superiores a todos os demais. Para
a histdria da economia esse fato revestiu-se de certa importancia porque a alianga
entre o Estado e a jurisprudéncia formal favoreceu, indiretamente, o capitalismo.

A admissdo do funciondrio em organiza¢des burocraticas se dad a partir da realizacdo de
concursos nos quais € verificado seu grau de conhecimento, bem como a posse de habilidades
especializadas e especificas para o cumprimento da fungdo. Assim, embora Weber constate a
existéncia de uma burocracia chinesa, por exemplo, ele ndo a considera uma burocracia do tipo
moderno, ou seja, nos moldes desenvolvidos no Ocidente. Isto porque a formacgao cultural verificada
nos exames era relacionada a caligrafia do candidato, sua formacao de gentleman e seus principios
éticos, ignorando se sua formacdo especializada era ou ndo adequada ao exercicio do cargo (WEBER,
19923, p. 792).

Faltou, portanto, o perito cuja existéncia formou o cerne da burocracia ocidental, uma vez
que, para o candidato instruido a partir de parametros confucianos e partidario da antiga tradicao,
uma formacao especializada nos moldes ocidentais surgiria como um treinamento caracterizado
pela vulgaridade (WEBER, 1992b, p. 443).

A auséncia do conceito de competéncia fica clara, segundo Weber (1992a, p. 183), quando
é feita a leitura da lista de titulos dos funciondrios do Antigo Oriente. E Weber (1974a, p. 280), entdo,
acentua: “A qualificacdo da camada dominante, como tal, baseava-se na posse de uma qualidade
‘mais’ cultural (no sentido absolutamente varidvel, neutro em relagdo ao valor, em que usamos a
expressao) e ndo num conhecimento ‘mais’ especializado”. Neste sentido, e embora ele préprio
nunca o confesse, talvez um intelectual com o perfil de Weber se sentisse mais préximo da formacao
confuciana que da formacgao burocratica ocidental.

Outra auséncia mencionada pelo autor foi a de uma delimitacdo precisa entre o terreno
ocupado pela burocracia enquanto detentora de um poder racional-legal e o terreno ocupado pela
religido e seus agentes. Na China, segundo Weber (1992a, p. 611), a burocracia dominante limitou

as obrigacOes magicas e religiosas ao terreno puramente ritual, de onde, contudo, elas exerceram
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uma influéncia consideravel sobre a economia, ao mesmo tempo em que ocorreu na China, para
Weber (19923, p. 283), um certo fortalecimento do desenvolvimento da economia monetaria, sem
ter ocorrido, concomitantemente, uma ruptura do tradicionalismo, tendo este, pelo contrério, se
fortalecido. E Weber (2006, p. 308) ainda acentua:

N3do se pode afirmar, com seguranca, que o espirito popular chinés tenha sido
hostil a burocracia especializada. O estabelecimento desta (e, portanto, o do Estado
racional) encontrou fortes obstaculos na solidez da magia. Pelo mesmo motivo foi
dificil destruir as associa¢des de linhagem, como no Ocidente se conseguiu pela
evolucdo municipal e pelo cristianismo.

E, com isto, segundo Weber (1992a, p. 791), o fato de a separa¢do entre as distintas
competéncias ter sido realizada apenas em uma medida muito escassa impediu que a burocracia
chinesa fosse uma burocracia do tipo moderno.

Mas o que faltou, acima de tudo, foi o espirito do capitalismo, o que Domingues (2004, p.
494) ressalta:

Quanto a busca desenfreada da riqueza (auferir vantagens nas transagGes a qualquer
custo e por qualquer meio), a China segundo o pensador é a prova cabal de que a
compulsdo a abstinéncia e o afa do lucro_ presentes em todo o solo chinés e nas
mais diferentes camadas sociais_ ndo qualificam em nada o espirito do capitalismo.

Na China, para Weber (1992b, p. 367), o desenvolvimento do capitalismo puramente
mercantil, orientado para o livre-comércio, manteve-se dentro de limites embrionarios. E, dentro
da industria, permaneceu evidente a superioridade do comerciante sobre o técnico. Com isto, o
capitalismo empresarial e racional, cuja base no Ocidente foi a indUstria, teve seu desenvolvimento
impedido pela auséncia de um Direito formalmente organizado, de uma Administracdo e uma
Justica racionais, pelo pagamento predominante de prebendas e pela auséncia de uma determinada
mentalidade (1992b, p. 388). Desta forma, a burocracia chinesa, como salienta Hall (1985, p. 195),
foi moldada a partir de padrdes pré-industriais de comportamento, embora, ao mesmo tempo, ndo
possa ser enquadrada no modo asiatico de producdo, uma vez que a possibilidade de controle total
a ser exercido pelo mandarinato sempre foi invidvel.

Em contraste com a burocracia chinesa, enfim, ficam mais nitidos os padrdes de eficiéncia
qgue Weber associa a burocracia ocidental, e apenas a ela.

Outra diferenca fundamental entre Ocidente e Oriente no que tange a formacdo burocratica
se deu em termos politicos e, para compreendé-la, devemos situar a distingdo entre o politico e o

burocrata estabelecida por Weber, distingdo cuja especificidade é ocidental.

A autoridade politica representa interesses de determinados setores sociais,
embora postule a representagao da sociedade como um todo. Deve ser, portanto,
aberta a cobrangas e fiscalizagGes. Ja a burocracia tem como base um conhecimento
esotérico, inacessivel aos leigos. O funciondrio, portanto, respeitados os parametros
éticos de atuacdo, tende a aceitar cobrancas apenas de seus pares.
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O politico ndo é um especialista. Ndo existem cursos visando a formacdo de deputados,
senadores ou presidentes. Nesse sentido, a exigéncia de um curso superior para que o individuo
exerca, por exemplo, a presidéncia da Republica é um contrassenso na perspectiva weberiana.

Por ndo ser um especialista, o politico tem um campo de atuagao cuja amplidao ultrapassa
em muito o do funcionario, cujas decisdes sdo de carater técnico e vinculadas ao cargo. Mas por
nao ser um especialista, o politico coloca-se em posi¢ado de inferioridade em qualquer drea que exija
treinamento, competéncia técnica e conhecimento especializado. Em sua drea, o funcionario vé no
politico apenas um diletante inoportuno e busca fugir ao seu controle.

O conhecimento, mais que a propriedade ou valores estamentais, tende, sob dominio
burocratico, a tornar-se fonte de poder. Um grupo de especialistas torna-se gerente das formas
burocrdticas de dominacdo, justificando tal posicdo a partir do dominio de um conhecimento
especializado e, por defini¢do, inacessivel aos leigos, sendo exatamente tal dominio a justificativa
para tal ascendéncia. E encontramos, nesta analise weberiana, uma das fontes de teorias articuladas
por autores como, por exemplo, Burnham e Mannheim.

O tipo mais puro de dominacdo legal é exercido por meio de um quadro administrativo
burocratico, e a administracdo burocratica pura é definida por Weber (1992a, p. 175.8) como a
forma mais racional de exercicio do poder. Por outro lado, ele constata a inexisténcia histérica
e contemporanea de administragcdes burocraticas puras. Tais organiza¢ées nao existem, nunca
existiram, ja que os detentores dos cargos mais altos de tais organiza¢Oes sdo eleitos e, em seu
corpo administrativo, ocorre a presenca de funcionarios escolhidos a partir da representacdo de
interesses, ou de forma honordaria. Mas, conclui Weber (1992a, p. 708), o importante é que o modus
operandi de tais organiza¢des seja crescente ou predominantemente burocratico.

Tal predominio derivaria de sua eficiéncia superior a outros sistemas administrativos,
embora um critico de Weber, como Hirst, questione exatamente a eficiéncia da burocracia, que
Weber define como um dos fatores de seu triunfo. Para Hirst (1977, p. 133), na medida em que o
burocrata exerce um poder que ndo é mais controlado pela massa de leigos, tal poder é exercido a
crescente distancia da realidade vivida por esses leigos, o que termina por gerar um comportamento
burocratico que tende a oscilar entre a indiferenca e a ignorancia ou, nas palavras do autor, “isso
deve, necessariamente, limitar a efetividade do calculo de meios-fins”.

J& segundo Gouldner (1978, p. 300), os elementos cientifico-racionais da organizacdo
burocrdtica permanecem encadeados e limitados por interesses irracionais e ndo cientificos;
interesses politicos e econdmicos. Com isto a prépria neutralidade da organizacdo burocratica torna-
se um mito a ser questionado. E Reis (2000, p. 305), por fim, menciona um tépico recorrente na

literatura técnica contemporanea de administragdo publica:

As concepgbes weberianas relacionadas com o fenébmeno da burocracia tendem
a aparecer ai como resultando numa maquina ritualista, emperrada e estupida;
como consequéncia, seria necessario “reinventar” o governo ou a administracdo
publica, substituir a estupidez do modelo burocratico pela flexibilidade, agilidade e
eficiéncia de um modelo “gerencial”.
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Foio préprio Weber, contudo, o primeiro a reconhecer as limitagdes do conceito de eficiéncia
burocratica por ele proposto e a relativizar sua utilizacdo. Afinal, o conceito de eficiéncia burocratica
utilizado pelo autor é um conceito relativo, e ndo absoluto, partindo da comparacgao entre evidéncias
historicas referentes a varios tipos de estrutura de autoridade ordenados em termos de sua relativa
eficiéncia. E Bendix (1986, p. 329) acentua:

Weber ressaltou que a burocracia também produz obstdculos, quando é necessario
adaptar a decisdo a um caso especifico. Essa reserva é digna de nota como
acompanhamento do atributo que é fundamental para sua concepgao de burocracia:
a idéia de calculabilidade, que é uma consequéncia légica do império da lei.

Mas é a possibilidade de efetuar agdes baseadas em calculos que as aperfeicoem, dentro
de padrées estruturados a partir destes calculos, que confere a burocracia ocidental sua eficiéncia
especifica. Weber (1992a, p. 64) associa a racionalidade formal de uma gestdo econémica ao nivel
de calculo tecnicamente possivel e realmente aplicado. A partir dai ele associa tal racionalidade a
economia capitalista, afirmando “O capitalismo racional tem em conta as possibilidades do mercado,
isto é, oportunidades econdmicas no sentido mais estrito do termo; quanto mais racional for mais se
baseia na venda para grandes massas e na possibilidade de abastecé-las” (WEBER, 2006, p. 304). E tal
racionalidade torna a economia capitalista, ao contrario de outras formas de atividade econdmica,
alheia a demandas economicamente irracionais, o que o leva a acentuar: “Hoje, a economia, quanto
a atividade lucrativa, é, em principio, economicamente autbnoma; somente se orienta segundo
pontos de vista econdmicos, sendo, em alto grau, racional e calculadora” (2006, p. 25).

Aceficiénciainerenteaelastornairresistivelaexpansaodasrelagdes burocraticas: pressuposto
weberiano aceito de diferentes formas por diversos autores em relacdo a contextos diversos.
Exemplificando: a universidade moderna, segundo Alexander (1982, v. IV, p. 104), é organizada em
torno da valorizagdo da racionalidade cognitiva. E a competéncia burocratica assinalada por Weber
ampliou-se, segundo Adorno e Horkheimer (1971, p. 75), paratoda a sociedade, abrangendo inclusive
a esfera cultural, ndo se tratando mais, portanto, de uma competéncia estritamente relacionada a
esfera administrativa.

Em sintese, para Weber (19923, p. 52), a burocracia permite a alocacdo previsivel e racional
de recursos e seu predominio é fundamental para o processo de racionalizacdo econémica. Isso
porque toda economia racional pressupde a utilizagdo planejada dos recursos disponiveis, ou seja,
uma distribuicdo que contemple o presente e o futuro e crie parametros que norteiem as suas varias
possibilidades de utilizagdo. Com isso, o processo de racionalizacdo_ base do fendbmeno burocratico_
tende a expandir-se de forma a englobar relacdes comunitdrias que estavam, até entdo, imunes a

imposicdo de normas legais (1992a, p. 269). Segundo Weber (1987b, p. 34)

A empresa dos dias atuais € um imenso cosmos, no qual o individuo nasce; e que se
apresenta a ele, pelo menos como individuo, como uma ordem de coisas inalteravel,
no qual ele deve viver. Obriga o individuo, na medida em que ele é envolvido no
sistema de relagdes de mercado, a se conformar as regras de acdo capitalistas.
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Ocaraterimpessoal e competitivo do capitalismo contrasta, assim,como espiritocomunitario
do qual Tonnies e a literatura conservadora fizeram, ao mesmo tempo, a analise e a apologia. Todas
as relacdes sociais anteriores a expansao burocratica tendem a sucumbir a seu impacto e a serem
por ela transformadas ou eliminadas. Quando, por exemplo, administracdes de padrdo estamental
cedem a aplicacdo juridica e racional do direito, temos a consolidacdo de normas objetivas formais
e a concomitante eliminacdo de privilégios de fundo estamental, o que correspondeu, no Ocidente,
ao fortalecimento do poder real em detrimento dos interesses da nobreza (WEBER, 1992a, p. 628).

Weberestabelece umanitidadistingdao entredominacgaotradicionale dominagao burocratica,
desenvolvendo um paralelo entre a administracdo burocrdtica e a arbitrariedade de carater pessoal
existente sob um sistema de administracdo patrimonialista. E, na perspectiva weberiana, o processo
de racionalizacdo das praticas sociais é oposto, em termos histéricos e sociais, as formas de acdo
social afetivas, costumeiras ou tradicionais, irracionais ou semi-irracionais, ditadas pela emocao,
habito ou outros fatores opostos a racionalidade burocratica.

De fato, o carater irracional e afetivo da dominacgao tradicional contrasta com a racionalidade
inerente a dominagdo burocratica. Tal dominagao tem como alicerce o costume e, em oposi¢ao a
convengado e ao direito, o costume, segundo Weber (1992a, p. 24) aparece como uma norma que
ndo é sancionada externamente e que se apresenta ao ator social por comodidade ou de forma
irrefletida. Por isto ela é avessa a inovacgGes e, por isto, no tipo puro de dominacdo tradicional,
segundo Weber (199243, p. 181), é impossivel a criacdo deliberada de novos principios juridicos e
administrativos.

O poder exercido de forma tradicional é arbitrario, ao passo que o poder exercido de
forma burocratica é normativo. Weber (1974a, p. 252) acentua: “Todas as formas ndo-burocraticas
de dominio evidenciam uma coexisténcia peculiar: de um lado, hd uma esfera de tradicionalismo
rigoroso, e, do outro, uma esfera de arbitrariedade livre e de gracas senhoriais”. E tal poder possui

IH

um sentido “natural” que contrasta com a racionalidade que legitima a dominacdo burocratica, o
gue Weber (1974a, p. 283) ressalta: “O patriarca é o ‘lider natural’ da rotina cotidiana. E, sob esse
aspecto, a estrutura burocratica é apenas a contra-imagem do patriarcalismo, transposta para a
racionalidade”.

As normas, neste sistema, ndo podem ser transformadas em nome da racionalidade, por ndo
ser a racionalidade que as legitima, e sim uma tradicdo cuja adaptacdo aos tempos modernos seria
considerada nada menos que um sacrilégio, o que Weber (1974a, p. 341) acentua: “E caracteristico
da autoridade patriarcal e da patrimonial, que representa uma variedade da primeira, que o sistema
de normas inviolaveis seja considerado sagrado”. Com isto, segundo Weber (19923, p. 833), o poder
dos funcionarios em um regime patrimonialista encontra seus limites na tradi¢do, pois contraria-la
seria perigoso mesmo para o funciondrio mais graduado.

Mas é a prépria dificuldade em adaptar-se a modernidade que torna a dominagdo tradicional
fragil perante o progresso avassalador da dominacdo burocratica. Marx e Weber concordam quanto

ao predominio inexoravel da racionalidade capitalista e burocratica perante as diferentes formas de
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dominacdo tradicional, e Weber (1974a, p. 264) define a burocracia como “o meio de transformar
uma ‘acdo comunitaria’ em ‘acdo socialmente ordenada”.

No bojo desta transformacdo, segundo Weber (1992a, p. 761), com a racionalizacdo de suas
finangas o patrimonialismo desliza insensivelmente para uma administragao racional-burocratica
dotada de um sistema metddico de contribuicGes financeiras. E a partir desta transformacao
o proéprio uso do poder é racionalizado, na medida em que se transforma em monopdlio estatal
a partir do monopdlio do uso da violéncia. Com isto, tal uso ndo se torna mais privilégio de um
setor dominante, estando relacionado, agora, a leis abstratas referentes a documentos escritos de
aplicacdo universal.

Tal transformacao, contudo, acarreta uma perda expressa de diferentes maneiras. Com ela,
é toda uma elite vinculada a tradicdo e da qual Weber sempre se sentiu préximo que é alijada
dos centros de decisdo, com o autor percebendo tal processo como uma perda, principalmente
em termos éticos e valorativos. Weber (1974a, p. 438), entdo acentua: “Como veiculo da Tradicdo,
treinamento e equilibrio politico de um Estado, ndo ha duvida de que uma camada de senhores de
terras é insubstituivel”.

Mas do lado de baixo, entre os dominados, tal transformacdo também é frequentemente
vista como uma perda. Afinal, é todo um conjunto de relacGes pessoais, afetivas e tradicionais,
mesmo que seja entre dominantes e dominados, que é substituido pela frieza da racionalidade
administrativa, vista, muitas vezes, com hostilidade. Assim, estudando a Revolug¢do de 1905 na
Russia, Weber (2005, p. 145) acentua: “Ninguém deveria admirar-se que tanto as massas das cidades
quanto os camponeses tivessem esta certeza: sempre que a burocracia proibe alguma coisa, trata-
se de algo muito bom que ela ndo quer conceder ao povo”. Trata-se, é claro, de uma conclusao
irracional, mas que contrasta com a racionalidade a partir da qual a burocracia busca legitimar suas
decisdes.

E tal contraste leva a outra questdo de fundamental importancia: o poder burocratico_
como de resto nenhum outro_ ndo pode, como ressalta Parsons (1970, p. 108), legitimar a si
préprio, necessitando, para tal, de recorrer a valores e instancias legitimadoras como, por exemplo,
coletividades religiosas. Mas foi precisamente o desencantamento do mundo que tornou possivel
a universalizacdo do fendmeno burocratico. A legitimacdo da burocracia derivou do processo
de racionalizacdo que teve origem, por sua vez, no advento e consolidacdo da secularizacdo; no
desencantamento, portanto, e na impessoalidade dai resultante, sendo este, contudo, um processo
gue ocorreu em meio a impasses.

Bendix situa o surgimento da impessoalidade indispensavel as relagGes burocraticas de
forma mais especifica, relacionando-o a ética puritana. O puritanismo exigia o estabelecimento de
relacdes impessoais e despersonalizadas, calcadas em um ascetismo interno voltado apenas para o
trabalho convocado por Deus. E tal ascese gerou consequéncias: “Posteriormente, esse desinteresse
muitas vezes deu origem a uma aproximacdo calculada em todos os relacionamentos humanos, mas

originariamente essa atitude teve uma base profundamente ética” (BENDIX, 1996, p. 194).
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O protestantismo, por sua vez, na perspectiva weberiana, retirou sua forga da resolugao de
um impasse, uma vez que a lei moral fundamental do cristianismo, bem como de toda religido de
salvacdo é, para Weber, uma ética de amor fraterno que gera tensdes perante as demandas da acao
politica. E a especificidade do protestantismo foi, assim, o desenvolvimento de uma consistente
solucdo interna para esta tensao.

Mas, por outro lado, ele gerou novos impasses, e impasses que estruturam o pensamento

do autor, o que Pollack (1996, p. 101) salienta:

A admiragdo, e até o fascinio, que exerce sobre Weber a forca transformadora
do pensamento protestante de um lado, e a angustia da organizac¢do racional do
mundo que ela gera, de outro, ddo origem a tensdo que perpassa toda a sua obra
entre a fetichizagdo da modernizagdo-racionalizacdo do mundo e o pessimismo
cultural que teme o desaparecimento da liberdade individual.

Ja Marramao (1995, p. 187) salienta ser o capitalismo, para Weber, “filho da cisdo: é gerado
por meio de uma laceracdo com as formas de produgdo organicas precedentes”. Uma cisdo com
formas produtivas e sociais estruturadas a partir de relacdes pessoais, onde os universos privado e
socialainda ndo haviam se cindido, onde o reino daimpessoalidade ainda ndo havia se firmado: formas
anteriores ao desencantamento. E uma cisdo estruturada, ainda, segundo Turner (1993, p. 208), a
partir da adogdo de novas formas de legitimidade, nas quais a coesao da sociedade capitalista, toma
como base a racionalidade formal, mas deve deixar de lado qualquer apelo a valores sobrenaturais.

Por caminhos diferentes, enfim, todos os autores mencionados estabelecem a mesma
relacdo entre burocratizacdo e secularizacdo, e uma relacdo que abrangeu os mais diversos
patamares da existéncia e ndo apenas o patamar religioso. E o que Weber (2005, p. 182) exemplifica,

ao acentuar:

Despidas do fascinio das velhas lutas dos cavaleiros, as batalhas modernas
apresentam-se como um processo mecanico entre os produtos objetivados em
instrumentos do trabalho intelectual dos laboratérios e oficinas, e o poder frio do
dinheiro. Ao mesmo tempo, inclui uma terrivel e ininterrupta tensao de nervos,
tanto dos lideres como das centenas de milhares de liderados.

A GENESE DA BUROCRACIA

A questdo da secularizacdo remete a génese histérica da dominacdo burocratica. Analisando
a formacdo do fendmeno burocratico, Weber busca situar sua delimitacdo temporal e, agindo
assim, ele, segundo Springborg (1996, p. 91), teria incorrido em graves imprecisées historicas ao
buscar definir a especificidade ocidental do fendmeno burocratico, esquecendo que a liberdade de
contrato, bem como a divisao e especializacdao de trabalho_ pressupostos da burocracia, segundo
o autor_ ja existiam em civilizacdes como a mesopotamica, a egipcia e a romana. Tal critica ignora

o fato, contudo, de o autor ter sempre salientado a existéncia de formas de burocracia anteriores a
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emergéncia do Ocidente, ressaltando, apenas, ter sido sob dominio ocidental que a racionalizagdo
burocratica se tornou dominante.

Apenas no Ocidente, segundo Weber (19923, p. 134), surgiu a exploragao racional capitalista
com capital fixo, trabalho livre especializado e coordenado de forma racional, bem como uma
distribuicdo de servicos puramente econémica sobre a base de economias lucrativas capitalistas. E as
causas para tal exclusividade sao pensadas sempre em termos comparativos. Por exemplo, segundo
Weber (199243, p. 961), no Ocidente ndo surgiram as limitagdes existentes na zona indico-equatorial,
nem os obstdculos totémicos, rituais e magicos de casta que, na Asia, impediram a confraterniza¢do
em uma corporac¢ao unitaria.

A burguesia foi a classe social historicamente associada a expansdo da burocratizacdo. Tal
expansao foi um fen6meno eminentemente burgués e, segundo Weber (1992a, p. 1047), da coalizdo
necessaria entre o Estado nacional e o capital surgiu a burguesia nacional, ou seja, a burguesia no
sentido moderno do termo. Tal coalizao, por sua vez, ocorreu apenas no Ocidente.

A burocracia esta ligada, ainda, a monetarizacdao da economia, que o Weber (1974a, p. 243)
salienta: “Embora o pleno desenvolvimento de uma economia monetaria ndo constitua condigdo
preliminar indispensavel a burocratiza¢do, a burocracia como estrutura permanente esta ligada a
pressuposicdao de uma renda constante para a sua manutencao”. E este é, também, um fenbmeno
ocidental ligado ao desenvolvimento do capitalismo. E Weber (1992b, p. 17) acentua o surgimento
na Europa, durante a Idade Moderna, de uma forma de capitalismo, por ele definida como a
organizacgdo racional e capitalista do trabalho (formalmente) livre, desconhecida em qualquer outra
parte do mundo.

Weber (2006, p. 258) ainda acentua: “Geralmente, a condi¢do prévia para a existéncia
do capitalismo moderno é a contabilidade racional do capital, como norma para todas as grandes
empresas lucrativas que se ocupam das necessidades cotidianas”. E apenas no Ocidente tal condicao
foi obtida de forma a gerar um padrdo de racionalidade indispensavel ao surgimento de organizacdes

econdmicas burocraticas, dentro de um processo histérico descrito pelo autor:

O comércio racional teve lugar quando, pela primeira vez, se aplicou uma
contabilidade, circunstancia que acabou se tornando decisiva para a vida econ6mica.
A necessidade de se fazer um calculo exato surgiu, primeiramente, em todos os
negocios que eram explorados por companhias (2006, p. 215).

A burocratizacdo foi, também, um fenémeno juridico e, aqui, mais uma vez, temos um
processo que, tendo inicio em Roma, restringiu sua area de repercussao ao Ocidente, o que Weber
(19744, p. 114) ressalta:

O tremendo efeito posterior do Direito Romano, transformado pelo Estado
burocratico romano do periodo final, destaca-se principalmente pelo fato de que
em toda parte a revolugcdo da administracao politica na dire¢ao do estado racional
foi promovida pelos juristas formados.
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A existéncia de todos estes fatores especificamente ocidentais ndo significa, contudo, que
a burocracia seja um tipo-ideal temporalmente e geograficamente delimitado ao Ocidente e a Idade
Moderna. Pelo contrdrio, da forma como Weber concebe a burocracia, ela prevalece em todas as
areas da vida social que demandam administracdo em larga escala, estando presente, assim, no
Antigo Egito e em Roma, bem como na China e no Ocidente. E suas origens, inclusive, sdo orientais,
o que Weber (2006, p. 293) acentua: “Na Asia, o funcionario e o oficial do rei, desde o principio,
sao elementos tipicos do desenvolvimento, enquanto que, no Ocidente, faltam, em sua origem, tais
elementos”. Mas um conjunto de fatores diferencia as burocracias antigas da burocracia moderna e
ocidental.

Semelhancas evidentes podem ser encontradas no Egito e, estudando-o, Weber (2006, p.
67) salienta em relacdo as origens da burocracia estatal: “Na Antiguidade, a encontramos no maximo
de seu desenvolvimento, durante o Novo Império, no Egito. Aqui ndo se véem, entdo, vestigios da
organizagao da linhagem, porque o Estado nao a tolera”.

Da mesma forma, no Egito, para Weber (1988, p. 283), no terreno da ética propriamente
econémica a moral era caracterizada por uma forte valorizacao da fidelidade ao dever profissional
e da pontualidade no trabalho, sendo, isto, consequéncia inteiramente natural de uma economia
proxima ao socialismo estatal, e que gerava um trabalho liturgicamente organizado e dirigido de
modo burocratico. Temos, aqui, uma ética profissional que remete a ética do burocrata moderno.

J4 na india, segundo Weber (1987a, p. 42), os primérdios de uma organizacdo de cidades
em torno de guildas e grémios ndo desembocaram em uma autonomia urbana de tipo ocidental,
nem trouxeram a aparicao de grandes estados patrimoniais, em uma organiza¢ao social e econémica
do territério que correspondesse a economia territorial ocidental. E, ali, a administracdao real foi
do tipo burocratico-patrimonial, o que de um lado, criou caracteristicas de ordem hierdrquica,
regulamentando um corpo de funciondrios, com seu ordenamento local e material de competéncias
e instancias, mas, de outro, manteve sempre fluida e irracional a distingcdo entre cargos honorarios
e o confuso corpo de funcionarios, definindo-a a partir de circunstancias fortuitas (1987a, p. 74).
Faltou ali, portanto, a definicdo de uma hierarquia estavel, racional e autbnoma, caracteristica da
burocracia ocidental.

No Japao, o conjunto de auséncias em relacdo ao Ocidente e mesmo em rela¢do a outras
nacoes asiaticas foi ainda mais amplo. Ali, segundo Weber (1987a, p. 286), ndo se configurou nem
0 aparato burocratico da administragao chinesa, nem o estrato de mandarins que passava de um
cargo para outro, nem o sistema de exames, nem a teocracia patrimonial com sua teoria de Estado
de bem-estar.

E em Israel, por fim, houve a criacdo de uma burocracia real que buscou, conscientemente,
manter certa autonomia entre poder temporal e esfera religiosa. Assim, segundo Weber (1988, p.
138), tal burocracia combateu de forma totalmente consciente os incomodos ativistas religiosos
democraticos. E, com isto, em épocas de decadéncia politica ou ameaca externa, antigas recordacoes

democraticas vinham a tona.
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Mas, também ali a burocratizagdo encontrou limites vinculados a esfera religiosa, de forma
que em lIsrael, para Weber (1988, p. 164), a responsabilidade dos individuos pelos pecados de seus
antepassados ou a responsabilidade soliddria de todo o povo por cada individuo ndo desaguou em
um Estado puramente burocratico. E o préprio processo de recrutamento assemelhou-se antes
ao processo adotado na China que ao processo que seria adotado, mais de mil anos depois, no
Ocidente. Desta forma, no Estado senhorial salomonico, segundo Weber (1988, p. 224), tornou-se
imprescindivel a criacdo de um estamento de funciondrios versados na arte da escritura, ndo raro
recrutados entre os sacerdotes, mas também entre as linhagens laicas e cultas.

Sahlins (2006, p. 48) acentua a dualidade entre mundo antigo, no qual o homem é o alvo da
producdo, e mundo moderno no qual a producdo é o objetivo do homem e a riqueza é o objetivo da
producdo, contrastando-a com Atenas, cuja dependéncia “com relacdo ao comércio maritimo e aos
tributos, e a dependéncia de seus cidaddos das receitas da cidade, tudo intensificado pelas despesas
militares para manter e defender o império, haviam feito do calculo econdmico um principio central
da acgdo histérica da cidade”.

Trata-se, entdo, de uma situagao historicamente intermediaria e na Grécia, por fim, segundo
Weber (1992b, p. 1007), criou-se uma situacdo igualmente intermediaria em termos politicos, na
gual o desenvolvimento da democracia trouxe consigo uma mudanc¢a na administracao: em lugar dos
notdveis que governavam em fungao de um carisma gentilico ou oficial, surgiram funcionarios eleitos
por curto prazo ou escolhidos de forma aleatdria e igualmente revogaveis. Mas, ha uma diferenca
a ser salientada: a cidade medieval representou, sob o dominio dos grémios, uma organizagao
muito mais orientada para a aquisicdao mediante uma economia racional do que qualquer cidade da
Antiguidade, inclusive as cidades gregas.

E tal distingdo aponta para outra caracteristica histérica da organizagao burocratica: a
burocracia, para Weber, é um fendmeno restrito ndo apenas em termos histéricos como, também,
socio-geograficos, tendendo a se concentrar em cidades e tomando-as como centros para o
exercicio de sua dominagdo. Isso porque a burocracia tem como pressuposto a criagdo de normas
legais baseadas na idéia de cidadania; a partir da prépria etimologia do termo o cidaddao sempre
foi, historicamente, habitante das cidades, contando ali com a protecao estatal para o exercicio da
cidadania.

Onde tal relacdo entre cidade e cidadania ndo se estabeleceu o trabalhador permaneceu
como servo ou agregado, dependente, de uma maneira ou de outra, da vontade mais ou menos
discriciondria de seu senhor, sendo que o dominio burocratico implica, exatamente, em normas fixas,
estaveis e reguladas por contrato para seu exercicio. O ar da cidade liberta, era o addgio medieval.

Por outro lado, na Europa medieval, a admissdao de um pretendente a posi¢do de vassalo
de um senhor feudal se dava a partir de suas qualidades pessoais e ndo de qualquer forma de
afericao de algum tipo de conhecimento especializado que ignora, por principio, qualquer forma de

diferenciacdo estamental (WEBER, 1992a, p. 820). J4 no periodo moderno a honra estamental perde
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o sentido e é substituida pela honra burocrdtica, que determina que o funcionadrio, acima de tudo, e

mesmo contra seus principios, cumpra ordens.

O BUROCRATA E O POLITICO: UM DEBATE SOBRE VALORES

A burocratizacdo da politica, segundo Weber, geraria riscos sintetizados por Wright (1981,

p. 165):
Se a altaadministracdo da burocracia estatal estiver nas maos dos burocratas, havera
uma forte tendéncia a: (A) que a diregdo politica da burocracia seja irresponsavel

e ineficiente, sobretudo em tempos de crise; e (B) ser maximizada a influéncia dos
grandes capitalistas por trds dos bastidores no funcionamento da burocracia estatal.

Ao mesmo tempo, a burocracia, para Weber, é o fundamento indispensavel do poder
racional-legal. O dominio legal tende a ser exercido de forma burocratica e, em um Estado
moderno, a burocracia necessaria e inevitavelmente governa, sendo o poder exercido pela rotina da
administracao (WEBER, 1974b, p. 22). Mas, para minimizar os riscos inerentes ao poder burocratico,
o parlamento pode e deve atuar como mecanismo de controle do poder burocratico. Segundo
Weber (19923, p. 1071), o partidarismo, a luta e a paixdo constituem o elemento do politico. Ja por
ser impessoal, o poder burocratico é irresponsavel.

Por ser eficiente e especializado, o poder burocratico tende a autonomia em relacdo a esfera
politica. E este, para Weber, é o perigo maximo a ser evitado. Foi, segundo Loewenstein (1966, p.
31), a autonomia deciséria dos burocratas alemaes_ sempre elogiados por Weber no que se refere
a politica interna_ e a falta de controle politico sobre setores da burocracia que terminaram por
conduzir a Alemanha ao desastre na Primeira Guerra. E para Weber, segundo Mommsen (1984,
p. 14), a burocracia alema soube manter seus altos padrGes morais, mas, no terreno da politica,
especialmente no que se refere a politica exterior, falhou completamente.

A analise weberiana ndo pode ser desvinculada do contexto politico que a formatou,
inclusive no que tange a questdo da burocracia. De acordo com tal analise criou-se, no periodo de
Bismarck, uma burocracia centralizada, mas ndo se gerou uma ordem institucional capaz de doma-
la. As liderangas politicas, que teriam como fungao orientar e ditar diretrizes para o funcionamento
da burocracia, ndo surgiram. As antigas liderangas prussianas desapareceram ou afundaram na
impoténcia e a burguesia alema (com Weber, aqui, repetindo uma critica ja formulada por Marx por
ocasido da Revolucdo de 1848) ndo cumpriu seu papel.

Weber formula, entdo, a necessidade de controle politico da burocracia apds ndo encontrar,
na Alemanha, os atores politicos que seriam encarregados de efetuar tal controle. O paradoxo de
Weber foi, em sintese, a tentativa de criagdo de uma estratégia politica para uma burguesia incapaz
de operacionaliza-la e para uma elite politica, no final das contas, inexistente.

Tal controle é, para o autor, requisito democratico basico, com a solucdo weberiana para a
redemocratizacdo alema apds o fim da Primeira Guerra passando pela adoc¢do do modelo parlamentar
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inglés em oposicao a burocracia alema, buscando contrapor a delibera¢do politica a racionalidade
técnica e visando criar, a partir dai, um dique ao avassalador processo de racionalizagao burocratica
que estd, para Weber, no cerne da modernidade.

Tal processo ocorre nas mais diversas esferas a partir de padrées relativamente homogéneos,
de forma que, segundo Weber (1992a, p. 1080), o desenvolvimento da burocratizacdo partidaria
nao se distingue da burocratizacdo da esfera econdmica ou da administracdo estatal.

O desenvolvimento deste processo gerou, ainda, uma dualidade entre mentalidades
opostas, uma vez que a paixao pelo jogo e o gosto pela ostentagdo caracterizam o comportamento
do aristocrata e a racionalidade e a sobriedade caracterizam o comportamento do funcionario
(MITZMAN, 1976, p. 212). Fazendo tal distincdo, Weber ressalta a especificidade e originalidade da
mentalidade burocratica e, igualmente, sua superioridade funcional.

Weber (1974a, p. 302) acentua:

O avango sempre crescente da disciplina processa-se irresistivelmente com a
racionalizacdo do atendimento das necessidades econOGmicas e politicas. Esse
fendmeno universal restringe cada vez mais a importancia do carisma e da conduta
diferenciada individualmente.

A forma de administracdo e uso do poder derivado da racionalizacdo ancorada no uso da
disciplina é ao mesmo tempo, portanto, irresistivel e homogeneizante, o que |he confere eficiéncia
impar e a transforma em uma ameaca potencial ao liberalismo baseado na acdo individual que
sempre foi, afinal, o ideario politico weberiano.

Isto porque a racionalidade administrativa ganha, progressivamente, um sentido técnico
gue inibe e torna perturbadora a capacidade individual de escolha valorativa. E sua capacidade, por
outro lado, de conferir eficiéncia as inovagdes tecnoldgicas é destacada por Weber (1974a, p. 296)
através de um exemplo: “A pélvora e todas as técnicas de guerra a ela associadas sé se tornaram
significativas com a existéncia da disciplina_ e sd tiveram proporc¢des plenas com o uso das maquinas
de guerra, que pressupdem a disciplina”.

Ofuncionario eleitondocabe, segundo Weber(1992a, p. 215), no contexto de uma burocracia
técnica e racional. Isto porque ndo tendo ele sido nomeado por seus superiores e ndo dependendo
deles para sua ascensdo, seu interesse pela disciplina é escasso, o que torna a organizacao acéfala.

Da mesma forma, a existéncia de funcionarios transferiveis ou demissiveis a qualquer
momento é incompativel com o legalismo burocratico e, contudo, esta é a situacdo do funciondrio
politico em oposicdo ao funciondrio administrativo, resguardado por todo um aparato legal,
nascendo, tal distingdo, da distincdo mais ampla entre o burocrata e o politico. Cabe ao primeiro
obedecer as ordens e manter sua neutralidade sob qualquer governo, enquanto o politico deve,
por dever de oficio, tomar posicao, expor, defender e ser fiel as suas idéias; ter, como lembra Weber
(19744, p.138), “paixao, senso de responsabilidade e senso de proporgoes”.

O politico é essencialmente responsavel por seus atos; o burocrata cumpre ordens e orgulha-
se por segui-las com a maior exatiddo e fidelidade possivel, sem questionar seus fundamentos

ou consequéncias. O burocrata é neutro; o politico age a partir de valores. Weber concorda com
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Marx quando define a esfera politica como a area onde diferentes interesses sociais encontram
representacdo: filha do conflito. Mas opde a essa esfera a racionalidade burocratica; uma esfera que
termina por orientar-se a partir de seus proprios interesses.

O poder politico e o poder burocratico devem manter, cada um, sua autonomia, uma vez
que a burocracia que age sob influéncia politica perde sua impessoalidade e eficacia, ao passo que
o governo deve manter sua capacidade deciséria autbnoma perante aa maquina burocratica. Nao
pode, na medida em que se orienta por valores e decisGes eminentemente politicas, transformar-se
em uma gestdo meramente burocratica.

O politico ndo pode, neste contexto, visar o poder em si; deve, antes, colocar esse poder a
servico de valores nos quais acredita, enquanto o burocrata deve, acima de tudo, ser fiel aos deveres
de seu cargo e “permanecer fora da esfera da luta pelo poder” (1974a, p. 33), ou, nas palavras
do autor, “o funcionario publico deve sacrificar suas convic¢des as exigéncias da obediéncia; o
politico deve rejeitar publicamente a responsabilidade por a¢ées politicas que se chocam com suas
convicgGes e deve sacrificar seu cargo a essas convicgbes” (1974a, p. 67).

Entretanto, Weber levanta uma contradigao crucial para todo e qualquer idealismo politico
e retoma, sem buscar soluciond-la, uma questdo levantada por Maquiavel, quando escreve em A

politica como vocagdo:

Nenhuma ética no mundo nos proporciona uma base para concluir quando (e
em que proporgles) a finalidade eticamente boa justifica os meios eticamente
perigosos e suas ramificagdes. O meio decisivo para a politica é a violéncia.... Quem
contrata meios violentos para qualquer fim_ e todo politico o faz_ fica exposto as
suas consequéncias especificas (1974a, p. 149).

O ideal da disciplina, na perspectiva weberiana, é, para o burocrata, um ponto no qual ele
empenha seu status e sua honra profissional, a ponto de seus valores pessoais perderem relevancia
perante os valores organizacionais. O funcionario atua a partir dos principios organizacionais e
realiza-se, como profissional, na organizacdo e por meio dela.

A perspectiva weberiana se for levada até o fim, contudo, anula a vontade individual e gera
distor¢des que podem levar_ e levaram_ a realidades monstruosas. Podem levar_ e levaram_ ao

nazismo, como Adorno (1995, p. 120) deixa claro:

Se os homens no intimo ndo fossem tdo profundamente indiferentes aquilo que
sucede com os demais, com excec¢ao de uns poucos aos quais estao ligados e talvez
por interesses tangiveis, Auschwitz ndo teria sido possivel, os homens ndo o teriam
tolerado.

Otto Dietrich zur Linde, personagem criado por Jorge Luis Borges (1985, p. 63-70) em
Deutsches Requiem, conto incluido em O Aleph, ilustra tal dindmica. Narrador do conto, Linde é um
oficial nazista julgado e condenado a morte que escreve na noite anterior a sua execug¢do apods o final
da Segunda Guerra. Embora se defina como eu, o abomindvel, Linde afirma-se sem culpa interior e

sem qualquer inclinagdo para a violéncia. Nomeado sub-diretor de um campo de concentragao e ndo
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tendo, como afirma, pecado pela negligéncia, o personagem de Borges busca entender seu destino
contraditério, destino que o levou, leitor apaixonado de Shakespeare e Schopenhauer, a assassinar
um poeta judeu enviado para o campo cujos poemas amava recitar. Se eu o destrui, conclui Linde,
foi para destruir minha piedade.

O oficial nazista criado por Borges é um erudito alemao transformado em carrasco que
termina por identificar-se inteiramente com sua missdo e justifica-la; vé-se como instrumento
para a implanta¢do de um novo reino de violéncia, pelo qual a Alemanha e todos os povos seriam
libertados. Neste sentido, conclui ele, Hitler lutou por todos, mesmo pelos povos que agrediu. E
figuras histéricas muito préximas a personagem criada por Borges tornam-se possiveis quando a
virtude burocrdtica se sobrepde a piedade humana e a anula. Ndo por acaso, os réus de Nurenberg
afirmaram cumprir ordens.

Toda organizacdo que implique um minimo de hierarquia pressupde a obediéncia dos
funciondrios em relacdo aqueles que dado ordens, ou seja, a legitimacdo de tal poder a partir da
aquiescéncia dos subordinados e, ainda, a existéncia de meios de coa¢do administrativos em casos
de indisciplina, negligéncia ou contestacdo da prépria legitimidade do poder exercido (WEBER,
19923, p. 1058).

O que, neste sentido, diferencia a organizacdo burocrdtica das demais organizacbes é
que o poder exercido em seu interior ndo é discricionario, s6 podendo atuar dentro de normas e
parametros bem delimitados. A burocracia cria garantias juridicas contra a arbitrariedade pessoal
caracteristica da antiga dominagao patrimonial (1992a, p. 735). O superior burocratico ndo pode
fazer como a rainha de Lewis Carrol e mandar cortar cabecas a seu bel-prazer. Acima do superior e
de seu subordinado existe a organiza¢do burocratica e suas normas.

Isso porque a burocracia cria mecanismos de prote¢ao que regulam o funcionamento de
todo o sistema. Dessa forma, o funcionario esta a salvo tanto de pressdes do contribuinte, de quem
é encarregado de arrecadar impostos, quanto de seu superior hierdrquico, que s6 pode exercer
cobrancas e instituir puni¢des dentro de limites legais. Do mesmo modo, o préprio contribuinte esta
a salvo de pressdes e cobrancas indevidas a serem feitas pelo funciondrio estatal, constituindo-se tal
atitude, por parte deste, em crime legalmente previsto.

Se o Estado é um produto do Ocidente, a burocracia desenvolve-se plenamente apenas
no Estado moderno e na economia privada; apenas sob o capitalismo em suas mais avanc¢adas
instituicdes, tendo como pressuposto o desenvolvimento da economia monetaria (WEBER, 1974a,
p. 229.238). A burocratizagdo significa, em termos tedricos, a democratizacao do acesso as fun¢des
administrativas, ao eliminar qualquer entrave que ndo diga respeito a estrita competéncia pessoal,
o que deriva, por sua vez, do que Weber (1974a, p. 260) chama de principio caracteristico da
burocracia: “A regularidade abstrata da execucdo da autoridade que, por sua vez, resulta da procura
de igualdade perante a lei no sentido pessoal e funcional_ e dai o horror ao privilégio e a rejeicdo ao
tratamento dos casos individualmente”.

Se privilegia a meritocracia, a burocracia privilegia, também, o dominio do perito em
detrimento do representante popular, o que torna sua expansao incompativel, em ultima andlise,

com a plena expressao do regime democratico. A burocracia, dessa forma, é tida como pressuposto
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para a instalacdo da democracia e, ao mesmo tempo, como ameaca a sua efetiva permanéncia, o
que faz com que Weber veja com evidente descrencga o futuro da democracia.

Isto porque regimes democraticos tendem a gerar burocracias politicas que terminam por
anular as instancias decisérias fundamentais para o funcionamento democratico. Tal hipdtese tende
a desconsiderar, contudo, uma diferenga essencial entre regimes democraticos e autoritarios, que é
o fato de lideres eleitos democraticamente estarem sujeitos a mecanismos de controle popular e a
eventual reprovacao e destituicdo por parte do eleitorado, ndao podendo, meramente, agir a partir
de uma maquina burocratica que ignore a vontade do eleitor.

A burocracia partidaria tende a diminuir, ainda, a margem de atuac¢do de lideres politicos que
atuem de forma mais ou menos autébnoma em rela¢do ao seu dominio e mesmo a anular tal margem.
Ao formular tal pressuposto, contudo, Weber claramente subestimou a permanéncia histérica de
vinculos entre lideres politicos e eleitorado e superestimou, inversamente, a predominancia politica
das maquinas partidarias.

E burocracia e democracia tém, em comum, a impessoalidade e a universalidade de seus
valores e principios de atuagdo. Estes ndo podem curvar-se a interesses locais e/ou individuais, sob
pena de distor¢do de seus pressupostos. Fica, porém, a questdo colocada por Diggins (1999, p. 111),
altamente pertinente, inclusive, no contexto sdécio-politico brasileiro: “Tanto quanto a democracia
e a burocracia tentam ser justas e equanimes, uma cultura politica baseada em direitos individuais
pressiona o governo para atender a diferentes grupos”.

A democracia de massas pressupde a burocratizagdo administrativa, que termina por
funcionar como um entrave a consolidacao dos principios democraticos. Ao apontar a burocratizagcdo
como a tendéncia de nossa época, Weber associa, dessa forma, burocratizacdo e modernidade. Para
ele, “é verdade que a burocracia ndo é decididamente a Unica forma de organizac¢do, assim como a
fabrica também decididamente ndo é a Unica forma de empresa comercial, mas ambas determinam
o carater da época atual e do futuro previsivel” (WEBER, 1974a, p. 29).

Aqui, ele aproxima-se de Marx ao anunciar o predominio presente e futuro da producao
industrial como forma de produg¢dao econdmica, assim como ambos os autores se aproximam a partir
de uma concordancia assinalada por Prates (1996, p. 113): “De acordo com Weber, a burocracia
racional implicava a mesma condi¢ao postulada por Marx para o surgimento do capitalismo: a
separagdo entre os produtores e a propriedade dos meios de produgao”.

Mas Weber afasta-se de Marx ao definir a preponderancia da organizacao burocratica, para
a qual Marx praticamente ndo da atencdo. E afasta-se ainda mais deste ao contrapor capitalismo
privado e dominio burocratico como alternativas futuras. Na perspectiva weberiana, o funcionamento
burocratico ideal é o mais eficiente mecanismo de resolucdo de tarefas em larga escala. Mas a
resolucdo destas tarefas envolve uma relativa estabilidade em termos de normas e orientagdes,
além de uma equanime administracdo de casos, condi¢des estas que inexistem sob uma onipotente
e revolucionaria autoridade. E este é o risco para o qual Weber (1974b, p. 31) alerta, quando lembra
qgue “a burocracia estatal reinaria absoluta se o capitalismo privado fosse eliminado”.

O préprio Weber, segundo Beetham (1974, p. 55), definia-se como um tedrico da burguesia,
e os valores caros a ele_ nacionalismo, liberalismo, elitismo_ contrastam com os valores coletivistas
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e igualitarios do socialismo, aos quais ele se op6s durante toda sua vida. Mas, se ele efetua, portanto,
uma ruptura com o marxismo, ele a efetua, segundo Parsons (1968, v. I, p. 631), também em relagao
ao liberalismo, ao enfatizar a continuidade entre capitalismo e socialismo, enquanto o liberalismo
acentua a ruptura entre os sistemas. Isso porque o socialismo, na perspectiva weberiana, apenas
reforcaria o dominio burocratico presente sob o capitalismo.

Marx, por fim, vincula o poder politico as classes sociais, de forma que um eventual triunfo
da classe operdria significaria a emergéncia de um poder representativo dessa classe. A perspectiva
weberiana é oposta, ja que, para ele, os novos lideres nascidos de um suposto triunfo da classe
operdria iriam apenas criar uma nova elite politica que exerceria o poder a partir de seus préprios
interesses, e ndo a partir da classe social da qual ela seria, teoricamente, a representante.

As organizacOes de carater centralizado e com um sistema de trabalho estruturado a partir
de parametros tayloristas foram o ponto de partida utilizado por Weber, em nivel empresarial, para a
construcdo de seu conceito de burocracia. Mesmo a perspectiva weberiana é taylorista, e seu temor
perante o homem estandardizado que no futuro nos aguarda é fruto, como lembra Viet (1967, p.
164), da sua crenga_ taylorista, afinal_ na possibilidade de simplificar e padronizar o comportamento
humano.

E fundamental questionar, entdo_ e eu coloco a questdo sem buscar resolvé-la _, até que
ponto tal conceito adapta-se ao capitalismo contemporaneo, se pensarmos uma caracteristica das
grandes empresas nos dias atuais anunciada por Kumar (1997, p. 58): “As grandes pensam agora em
um futuro no qual elas parecerao cada vez mais com confederacdes de pequenas empresas; € nao
mais empresas em grande escala, centralizadas, hierarquicamente coordenadas, do tipo taylorista”.

Aavaliacdo quantoao futuro desenhado por Weber_ racional, desencantado, burocratizado_
tem sido fonte de debates infindaveis. Segundo Dryzek (1994, p. 58), o cenario weberiano
raramente tem gerado muito entusiasmo. Na melhor das hipdteses, afirma o autor, a centralizacdo
da racionalidade instrumental tem sido vista como um misto de necessidade e infortunio. E, na pior
das hipdteses, tem sido descrita como um pesadelo para a humanidade, que apenas pode chorar
de édio impotente. J4 segundo Merquior (1993, p. 134), “a repulsa ao burocratismo é hoje uma
disposicdo tedrica partilhada tanto por conservadores como por liberais e radicais_ a maior parte
deles em acordo, sendo em débito, com o trabalho de Weber”.

Taisanalises deixam de lado, contudo, avaliagcbes que associam a expansado da burocratizacdo
a consolidacdo do processo democratico. E a associacdo feita, por exemplo, por Bobbio (2001, p.
326), que acentua:

A despeito do que afirmem em contrario aqueles que confundem os seus desejos
com a realidade, o processo de burocratizagao do Estado caminhou lado a lado com
o processo de democratiza¢do. O Estado burocratico onidifuso que esconjuramos
ndo é do Estado democratico outra moeda, mas o reverso da mesma moeda.

O pesadelo burocratico desenhado pelos criticos de Weber seria, portanto, uma alternativa

negativa a democratizacdo da vida politica gerada pela burocratizacao.
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Ja a perda associada por Weber a burocratizacdo da sociedade contemporanea precisa,
como Habermas (2001, p. 179) assinala, ser matizada e definida pelo que significa em termos de

desafio:

Weber compreende a “perda de liberdade” e a “perda de sentido” como desafios
existenciais para as pessoas singulares. Para além das esperancas coletivas inuteis
quanto a conciliagdo dentro das ordens sociais mesmas permanece apenas a
esperanga absurda em um individualismo obstinado. Apenas o sujeito forte centrado
em si pode conseguir em casos propicios contrapor a sociedade racionalizada e,
portanto, desunida, um projeto de vida criador de unidade.

O predominio e universalizacdo das formas burocraticas significariam o predominio,
também, do pessimismo perante uma mudanca social em grande escala capaz de superar a
alienacdo humana. Tal pessimismo, porém, pode ser descrito em termos de constatacdo quanto a
falta de alternativas. Se Marx, afinal, aposta no comunismo como saida para os impasses gerados
pelo capitalismo, Weber limita-se a descrever o mundo existente, sem apontar saidas que, em sua
perspectiva, simplesmente ndo existem.

Weber usa frequentemente a metafora da burocracia como uma maquina, e o proprio
mundo burgués é visto por ele como um mundo mecanizado e contabilizado. Ele vé o processo
de burocratizacdo transformando a sociedade em uma maquina gigantesca dentro da qual seus
membros seriam avaliados de forma puramente técnica. Mas também Marx, lembra Sayer (1991, p.
78), emprega a analogia da maquina para definir a burocracia, definindo-a como uma hierarquia de
conhecimentos.

Defato, Weber (19744, p. 249) acentua: “O mecanismo burocratico plenamente desenvolvido
compara-se as outras organizacdes exatamente da mesma forma pela qual a maquina se compara
aos modos ndo-mecanicos de producdo”. Mas esta é uma maquina abrangente, envolvente e sem
saidas, o que Weber (1974a, p. 265) também deixa claro, ao acentuar: “Cada vez mais, a sorte
material das massas depende do funcionamento constante e correto das organizacGes burocraticas
do capitalismo privado. A idéia de eliminar essa organizacdo torna-se cada vez mais utépica”.

Temos, aqui, um aspecto bdsico do pensamento weberiano: o desencanto e pessimismo
perante um mundo cada vez mais cinzento, gerido por especialistas e onde a possibilidade de
uma efetiva liberdade e autonomia individual torna-se cada vez mais distante. Weber, afinal, ndo
era, nunca foi, um especialista, e suas contribuicdes nas areas da histéria, sociologia, economia e
administracdes sao fundamentais. Ele foi um dos ultimos eruditos alemaes, da estirpe de um Goethe
e de um Marx. Ao anunciar a predominancia inevitavel do especialista, portanto, ele esta anunciando
um mundo que jd ndo é o seu e no qual seus valores ja ndo encontram lugar. Dai o desencanto e
amargura que permeia sua analise, ndo obstante sua lucidez. E dai ele ndo ter visto alternativas ao

fendbmeno burocratico.
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3

DO SAGRADO AO PROFANO: A SOCIOLOGIA DA RELIGIAO DE MAX WEBER
SECULARIZAGAO E MAGIA

As questdes que pretendo abordar de forma sucinta ao longo deste capitulo sdo: a) os
pressupostos basicos da sociologia dareligido elaborada por Max Weber; e b) afuncdo e aimportancia
do conceito de ética religiosa no contexto dessa sociologia. Buscar a compreensao dessas questoes
esta longe de ser apenas um exercicio tedrico. Ao contrdrio, e em concordancia ou ndo com as idéias
de Weber, sua sociologia da religido alude a questées fundamentais da religiosidade contemporanea
e ajuda na compreensao de aspectos da vivéncia religiosa presente no Brasil, embora esta ndo seja
uma tematica a ser diretamente abordada. E, todavia, uma temdtica que pode e deve ser pensada a
luz dos pressupostos weberianos.

A sociologia da religido de Max Weber tem como um de seus objetivos centrais estudar
como a religido agiu como fator de incentivo ou como obstaculo ao processo de racionalizacdo
econdmica, por ele definido como similar ao desenvolvimento do capitalismo, embora também a
afirmacdo do individuo e a burocratizacao e secularizagdao do poder sejam, entre outros, aspectos
fundamentais e interdependentes do processo de racionalizagao.

Weber realiza um percurso do sagrado ao profano marcado pela defesa enfatica da
pluricausalidade. Além disso, contrapde religido e magia, deuses e demonios, sacerdotes e magos,
ética religiosa e tabu, o que reflete seu esforco em analisar a evolucdo religiosa em termos de
progresso racional, e o que introduz em sua obra um etnocentrismo do qual o préprio autor faz a
critica.

E se ele faz a critica, como ele a justifica? Weber fundamenta a magia na idéia de diferenca.
A atencdo deve centrar-se mais no observador que no primitivo, pois é o primeiro que considera
magicos, ou seja, irracionais, os atos do segundo. A diferenca é estabelecida por ele e o conceito de
magia é fundamentado a partir da estranheza.

O etnocentrismo do autor deriva, por outro lado, de uma perspectiva instrumental a partir
da qual as grandes religides orientais sao vistas como formas de imposi¢cdao e manipulagdo dos fiéis,
que adquirem relevancia apenas na medida em que sdo dirigidos pelos lideres religiosos, ndo sendo
vistos como agentes dotados de autonomia. E como se apenas os fiéis ocidentais a possuissem.

Ajuda a compreendermos a sociologia da religido de Max Weber, ainda, pensarmos como
ele posiciona-se em termos religiosos. Segundo Domingues (2004, p. 391), “no tocante a religido, a
atitude de Weber parece ndo deixar a menor duvida: nem impio, nem crente, mas agndstico”. E vale
aqui a definicdo de Nisbet (1982, p. 246): “Ndo sabemos ao certo o grau de religiosidade de Weber.
Evidentemente, ele ndo era membro ativo e engajado em qualquer igreja ou seita. E bem provavel

que ele tenha sido cético em assuntos religiosos, pelo menos no que concerne a sua fé pessoal”.
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Honingsheim (1968, p.91), por sua vez, menciona o fascinio que o catolicismo exercia
sobre Weber, sua paixdo pelas igrejas goéticas, seu interesse pela Contra-Reforma e suas leituras
intensivas de um autor como Calderdn. E Sica (1988, p. 194) menciona a existéncia, em Weber, de
uma dependéncia compulsiva em relagdo a dicotomia racionalidade-irracionalidade, mencionando,
ainda, o conflito entre a religiosidade materna e o zeloso ceticismo do autor, gerando nele uma
série de problemas pessoais que foram expressos em seus textos de forma altamente sublimada.
Se Weber, em sintese, foi irreligioso, sua irreligiosidade foi conturbada, o que se reflete em sua
sociologia dareligidao, sempre dividida entre a énfase na seculariza¢ao e aimportancia dada, inclusive
na sociedade contemporanea, ao fend6meno religioso.

O cristianismo nao foi, para Weber, apenas a religido com a qual, mesmo nao sendo fiel, ele
identificava-se em termos pessoais: foi a expressao histdrica do dpice de todo um desenvolvimento

religioso. Barboza Filho (2000, p. 30) sintetiza a perspectiva weberiana:

Na evolucdo do cristianismo ocidental, a imaginac¢do da histéria enquanto teodicéia
estimulou uma hermenéutica “racional” da revelagao divina, permitindo a deducdo
de postulados praticos para a vivéncia da fé como testemunho ativo, relegadas a um
plano inferior as formas misticas e extdticas de unidao com o divino.

Tudo isso leva ao conceito de seculariza¢do, que estd longe de ser consensual, com a
interpretacdao weberiana sendo apenas uma entre varias, embora, certamente, a mais influente. O
proprio Weber busca delimita-lo, ao alertar para os riscos do racionalismo e para a subestimacao das
irracionalidades que cruzam a trajetdria da acdo social, mas tendem a ser negligenciadas.

Segundo Weber (19923, p. 924), as condicOes de existéncia da hierocracia modificam-se
dentro da democracia moderna, na medida em que seu poder frente a forgas politicas e poténcias
sociais hostis depende do numero de pessoas que consegue conquistar. E para Weber (19923, p.
253), ainda, o conflito entre direito candnico e direito estatal ocorrerd sempre e inevitavelmente no
contexto do Estado moderno. A democratizacdo da sociedade contemporanea é hostil, portanto,
ao dominio hierocratico, caracteristicamente autocratico, o que leva a um enfraquecimento da
influéncia religiosa sobre a esfera profana.

Outro aspecto importante do processo de secularizacdo estudado pelo autor é a perda de
capacidade, por parte da ética religiosa, de orientar o comportamento profano dos fiéis, o que teria
ocorrido mesmo em relagao ao protestantismo.

Apesar disto, o processo de secularizagao ndo é visto como uma ruptura definitiva com o
passado, exatamente pelo fato deste, para Weber, penetrar firme e repetidamente no presente:
ndo se trata de uma influéncia limitada ou de curto alcance. Mesmo mudancas dramaticas tém suas
origens em épocas remotas e nunca rompem inteiramente com elas. E, portanto, tendo em vista tais
diferencas e limita¢cOes que devemos situar o conceito na sociologia da religido do autor.

A secularizagdao nao é vista por ele, ainda, como um processo meramente contemporaneo,

sendo, pelo contrario, um processo cuja origem é milenar, com o processo de racionaliza¢do tornando-

63



se mais evidente com o aparecimento das religides de salvagdo, uma vez que sacerdotes, monges e
tedlogos buscam racionalizar os valores religiosos a partir da visdo de mundo do portador de uma
verdade revelada, criando uma perspectiva unificada que oferece explicacdes compreensiveis para
os problemas do sofrimento e da injustiga.

Com isto, o processo de secularizacdo liga-se a institucionalizacdo do campo religioso
em detrimento da atividade isolada de profetas e feiticeiros, entre outros, o que ndo se deu sem
conflito entre diferentes agentes religiosos, com sacerdotes tentando de todas as formas impor-se
perante magos a partir da predominancia de cultos a eles ligados e das férmulas de salvag¢ao por
eles administradas. Foi desta forma, por exemplo, que sacerdotes bramanes e leviticos fizeram do
conhecimento das prescri¢cdes obrigatdrias ligadas ao culto de Deus ou de deuses a fonte de seu
prestigio (WEBER, 1988, p. 210).

E diferentes esferas da vida passaram por um processo de secularizacdo que guardou maior
ou menos vinculo em relagao a esfera religiosa. Por exemplo, segundo Weber (1988, p. 221), o
despreocupado naturalismo antigo no que tange ao tratamento e exposicao de episddios da vida
sexual ndo guarda nenhuma relacdo com a forma especifica de sentimento de dignidade que
acompanha o sentimento de pudor contemporaneo, impregnado pelo convencionalismo feudal ou
burgués. Aqui, tivemos uma influéncia religiosa determinante no sentido de criar todo um cddigo de
ética vinculado ao cristianismo e que se entranhou na sociedade ocidental. A secularizacdo da vida
sexual tende a caminhar, entdo, no sentido oposto a este cédigo.

A institucionalizacdo da salvagdo praticada pelos sacerdotes encontrou resisténcias,
porém, e estes foram frequentemente acusados de mundanismo. Nao por acaso, profetas judeus
caracterizaram-se pelo carater ndo remunerado de suas atividades. Langavam suas profecias, muitas
vezes terriveis, movidos por seu préprio impulso e sem que sua atividade fosse requisitada (1988,
p. 306) e, neste sentido, Weber estabelece uma distingdo mencionada por Pierucci (2000, p. 171):
“O sacerdote, como membro de um empreendimento de salvacdo com cardter de associacdo, é
legitimado por seu cargo; ja o profeta, assim como o feiticeiro carismatico, atua apenas em virtude de
seus extraordindrios dotes pessoais”. Mas os profetas também desempenharam um papel precursor,
0 que Pierucci (2005, p. 194) igualmente acentua: “Ao despontar o protestantismo ascético, ja fazia
mais de dois milénios que se iniciara a luta dos profetas biblicos contra a magia”.

Um profeta, para Weber (1992a, p. 356), é um puro portador pessoal de carisma, cuja
missdo anuncia uma doutrina religiosa ou um mandato divino. Sua acdo, portanto, se dd a margem
de qualquer instituicdo e é comumente, hostil a esta, sendo igualmente hostilizada pelos poderes
religiosos institucionais. Da mesma forma, o profeta foi, segundo Weber (1988, p. 299), uma
figura inteiramente privada, evitando todo procedimento ordenado, mas nem por isto, uma figura
indiferente aos olhos das forgas politicas oficiais, com Weber acentuando, segundo Schluchter (1988,
p. 198), como a teocratizacdo da estrutura social sob o judaismo foi acompanhada da crescente

eliminacdo do espirito de profecia.
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Os profetas, por sua vez, nao manifestavam interesse por estas for¢as e sua a¢dao nao tinha
como parametro, como ocorreria na Grécia, o conceito de cidadania. Sua orientacdo era inteiramente
religiosa e voltada para o cumprimento dos preceitos de Jeova (WEBER, 1988, p. p. 302). E foram
eles, por fim, acrescenta Weber (1988, p. 345), os primeiros a colocar tamanha énfase nas exigéncias
da fé.

Apesardisto, tantoasoliddocomoarenunciaalucrarcomsuasprofeciasforamadotadas pelos
profetas, segundo Weber (1988, p. 135), devido as circunstancias e apenas parcialmente motivadas
por decisGes pessoais. Mas, movidos por tais circunstancias ou pessoalmente determinados, o
importante é tanto a mensagem transmitida pelos profetas_ milenarista, escatolégica_ como sua
insercao social, que Weber define como especificamente judaica.

Em relacdo a mensagem, no caso dos profetas judaicos, segundo Weber (1988, p. 356), raras
vezes as concepcdes escatoldgicas que nao apresentaram como iminente a chegada do dia do juizo
e da ressurreicao exerceram grande influéncia. E a especificidade do profetismo judaico fica clara
guando lemos que jamais o espirito chinés, segundo Weber, foi convulsionado por um profeta e nao
houve pregacdes feitas individualmente, ficando estas sempre a cargo dos oficiantes encarregados
do rito (WEBER, 1992b, p. 425). Temos, no caso, uma religiosidade caracteristicamente ritualista e
clerical.

E funcdo dos sacerdotes, para Weber (1992a, p. 369), o assentamento da doutrina
vencedora, sua fixacdo sistemadtica perante os ataques proféticos, a separacdo, com o objetivo de
assegurar seu proprio dominio do que é e do que nao é sagrado, a imposicdo da crenca aos leigos.
Uma classe sacerdotal, enfim, sistematiza o conteldo da profecia ou das tradicdes sagradas no
sentido de sua articulagdo e adaptacao casuistico-racional aos modos de pensar e viver de seus
préprios integrantes, bem como dos leigos por ela dominados (1992a, p. 370).

Ainstitucionalizacdo da salvacao tomou com base a criagcdo de um clero que a administrasse.
Deu-se assim, por exemplo, no budismo, de forma semelhante ao cristianismo, o processo de
formacdo de um clero que buscou monopolizar e institucionalizar a graca que leva a salvagao e, em
ambos os casos, tal processo se deu apds a morte de seus fundadores (WEBER, 1987a, p. 230).

De fato, a religido é institucionalizada a partir do momento em que o carisma de seu
fundador passa por um processo de rotinizacao controlado por um clero formado em seu nome,
mesmo que este, no decorrer deste processo, termine por subverter e alterar algumas dos preceitos
do fundador. A interpretacao desses preceitos torna-se propriedade de especialistas ligados a
instituicdo, que se arrogam, ainda, o direito de outorgar a graca e proclamar a condenacgao dos
fiéis. A partir dai, qualquer interpretacdo dessas idéias que contrarie a interpretacao oficial torna-se
herética e deve ser combatida pelo bem da prépria instituicdo; por uma questdo de sobrevivéncia,
mesmo que os movimentos heréticos busquem resgatar a fidelidade_ como geralmente proclamam
ser seu objetivo_ aos preceitos originais.

Tal processo apresenta linhas de continuidade e pontos de convergéncia que se assemelham
em religides diversas, com alguns exemplos podendo ser tomados de forma um tanto aleatdria.
Desta forma, no caso do judaismo, os sacerdotes, segundo Weber (1988, p. 197), pretenderam

monopolizar em suas maos o exercicio regular do culto a Jeovd e de todas as praticas relacionadas
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a este, mas tiveram de contentar-se com a erradicacdo de todas as praticas em que eram objeto de
uma atividade autenticamente organizada. E os rabinos, segundo Weber (1988, p. 427), da mesma
forma que rechagavam uma aristocracia mistico-intelectual de salvagao, rechagavam, também, o
ascetismo.

Ja naindia o desenvolvimento por parte do rei de um poder material consideravel deveu-se,
segundo Weber (19873, p. 54), ao fato de a casta dos bramanes ndo ter constituido um sacerddcio
hierarquicamente estruturado nem uma guilda organizada de feiticeiros, prescindindo, desde
sempre, de uma organizac¢ao unitaria. Por outro lado, acentua ele, os privilégios sociais e econdmicos
obtidos pelos bramanes ndo encontram paralelo em nenhuma outra parte do mundo (p. 66). E em
todas as posicOes de poder ocupadas pelos bramanes, segundo Weber (1988, p. 338), a posse do
saber sagrado era a qualidade que outorgava o monopdlio sobre as prebendas sacerdotais de todo
tipo, a0 mesmo tempo em que o saber juridico profano e a qualidade de literato eram o atributo que
dava direito as posicOes laicas.

Se o carisma profético, mesmo que hostil as instituicdes religiosas vigentes, pode ser
institucionalizado, pode ocorrer também, para Weber (1992b, p. 21), uma racionalizacdo da
contemplacdo mistica, especificamente irracional se vista de outros ambitos, assim como pode
ocorrer uma racionalizacdo da economia, da técnica, do trabalho, da administracdo e de outras
esferas da vida

Mas, no caso do misticismo, o confronto entre este e a religido institucional tende a ser de
solu¢do bem mais dificil, quando ndao impossivel. Sacerdotes e membros de instituicdes religiosas
podem, evidentemente, ser misticos exemplares, mas sua religiosidade, no caso, ganha um sentido
especial, individual, de contato direto com a divindade, que extrapola e muitas vezes contesta a
funcdoinstitucional por eles desempenhada. Isto porque, como Weber (19744, p. 374) acentua, “para
o verdadeiro mistico, continua sendo valido o principio; a criatura deve estar calada, de modo que
Deus possa falar”. E todo e qualgquer membro de uma instituicdo religiosa tem o dever de expressar
institucionalmente sua fé, ou seja, celebra-la publicamente a partir das normas e parametros da
instituicdo a qual pertence.

Por isto, as instituicdes religiosas tendem a ver com idéntica desconfianga as expressdes
de misticismo. Este ndo visa as massas e ndo busca converté-las, o que é o objetivo primordial das
religides institucionalizadas. E privilegia a religiosidade interior, alheia a normas institucionais, o que
faz com que misticos resvalem facilmente para a heresia.

O mistico tende, ainda, a se isolar do mundo profano no qual a instituicdo religiosa atua.
Por isto, ou seja, por ndo estar orientada para as a¢oes de terceiros, a conduta religiosa, quando nao
é mais que contempla¢do ou oracao solitdria ndo pode ser considerada, segundo Weber (1992a,
p. 18), como uma acdo social. E tal isolamento gera uma consequéncia que Weber (1974a, p. 333)
igualmente acentua: “Sempre que os valores sagrados e os meios de redencdo de uma religido
virtuosa tiveram um carater contemplativo ou extatico-orgidstico, ndo houve relacdo entre a religido

e os atos praticos do mundo cotidiano do trabalho”.
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Ja no caso de formacao de seitas, novamente, ndo é um processo que se desenvolva sem
oposicdo. Rejeita-se a rotinizacdo da graca concedida a partir de instituicdes eclesidsticas que
pretendem seu monopdlio, enquanto as seitas reivindicam sua concessao, a ser alcancada a partir de
um rigorismo pouco compativel com as necessidades cotidianas as quais tais instituicdes terminam
por amoldar-se em maior ou menor grau.

A seita é uma associacdo voluntaria formada exclusivamente por pessoas que possuem
qualidades que dado a elas o direito de nela se reunirem. E, em oposicdo a ela, a Igreja é, para Weber
(1992b, p. 207), uma instituicdo que administra como uma fundacdo a graca e os bens religiosos
de salvacdo, e uma instituicdo em relacdao a qual, em determinadas situagdes, o pertencimento é
obrigatdrio, embora este, por si s6, ndo prove nada sobre a qualidade de seus membros.

Nem toda seita, é claro, transforma-se em Igreja, mas a Igreja tem sua origem em uma seita
que, ao obter sucesso em seu processo de expansdo, passa por um processo de institucionalizagdo
a partir do qual toda e qualquer seita que atue no mesmo campo religioso passa a ser vista como
herética. Weber (1987a, p. 243), entdo, menciona 0 momento no qual uma organizagao religiosa
estd tao consolidada que a recep¢do de novos fiéis, por um lado, e o oferecimento da salvacao, por
outro, estao distribuidas de maneira fixa entre as pardquias a maneira de uma clientela.

A institucionalizacdo da vida religiosa deu-se de forma mais ou menos rigorosa. Assim,
segundo Weber (19923, p. 929), o judaismo pode ser classificado de modo estritamente formal como
uma igreja, por ser organizado como uma instituicdo na qual se nasce e ndo como uma congregacao
de pessoas especialmente qualificadas no terreno religioso.

J& ao taoismo e ao budismo chinés, por exemplo, faltou a constituicdo dos fiéis em uma
comunidade religiosa e, por isso, tais religides ndo adquiriram um carater social, com os individuos
procurando os sacerdotes de forma isolada. Ndo se criou uma disciplina eclesiastica, ndo se definiu
uma regulamentacdo religiosa da vida dos fiéis (WEBER, 1992b, p. 504). E onde uma religiosidade de
carater comunitario foi criada, a antiga ética econ6mica foi transferida das relacdes familiares e de
vizinhanga para a relagdo com os irmdos de fé (1992b, p. 533).

Outro contraste fundamental a ser sublinhado é entre religido institucionalizada e magia,
e Weber contrasta os poderes magicos com o poder encarnado em um Deus supramundano,
inacessivel a influéncia a ser exercida pela magia e, por isso mesmo, incapaz de oferecer a seguranca
gue apenas esta pode proporcionar e, por isso mesmo, ainda, abrindo caminho para a convivéncia
entre a crenga em um Deus assim configurado e a crenga na eficacia da magia (WEBER, 19923, p.
343).

Para ser aceita pelos sacerdotes a magia deve ser institucionalizada e transformada em meio
institucional para persuasao dos fiéis. Com isto, a reprovagdo da magia no judaismo, por exemplo,
significa na pratica, segundo Weber (1988, p. 251), ndo ter sido ela sistematizada pelos sacerdotes,
como ocorrera em outros locais, com o objetivo de domesticar a massa de fiéis.

E deste contraste deriva, igualmente, a distingdo entre magos e sacerdotes, com estes

buscando influenciar um Deus supramundano através do culto, enquanto o mago busca conjurar
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demonios e forcas terrenas. Com isto, ele exerce uma atividade diretamente ligada ao cotidiano e,
consequentemente, mais apta a dar resposta as caréncias imediatas dos fiéis, articulando um conflito
entre uma religiosidade que se pretende liberta da manipulacdo mdgica do mundo e elementos
magicos que persistem em pleno mundo secularizado (WEBER, 19923, p. 345).

O predominio da magia é definido, ainda, como uma forca de sentido conservador e hostil
a inovagdes mundanas ou religiosas, o que o autor utiliza como argumento para explicar o atraso

relativo dos paises orientais em relagdo ao Ocidente. Assim, Weber (2006, p. 163) acentua:

A razdo final e determinante de que, nestes paises, em compara¢do com a Europa,
o desenvolvimento estacionara numa fase mais atrasada, deve-se ndo somente
ao fato de existir, neles, trabalhadores servis, como ao tradicionalismo magico da
China e da india.

A magia ndo é definida como estritamente irracional, o que Pierucci (2005, p. 85) salienta:
“Mesmo reduzido as formas elementares mais irracionais da magia, o comportamento religioso
apresenta em Weber um ponderavel conteddo de racionalidade”. Mas Pierucci (2005, p. 87) também

ressalta:

O processo de racionalizacdo é, também, de um outro ponto de vista, um processo
de intelectualizacdo da oferta religiosa. A religiosidade madgica vem desde o
principio, desde tempos imemoriais, literalmente primordiais. A religiosidade ética,
por sua vez, ainda ndo tem trés milénios de existéncia.

O processo civilizador_ para retomar a expressao de Elias_ é definido por Weber como
a transicdo do irracionalismo religioso para um estagio definido pela crescente racionalizacdo da
vida social e, aqui, torna-se patente a influéncia das concepgdes de Nietzsche referentes a morte
de Deus. Weber dialoga com tais idéias; apenas, recusa-se a concordar com elas, enfatizando a
importancia da religido mesmo dentro do politeismo de valores, e, dai a importancia de usarmos
com cuidado o conceito de secularizacdo por ele proposto. Trata-se de um conceito que ele usou de
forma parcimoniosa, exatamente para ndo perder de vista a importancia do fator religioso mesmo
em sociedades que tendem a secularizacgao.

Freud (1978, p. 123) sonha com um futuro em que os homens estariam libertos, enfim, de

ilusdes religiosas, e proclama:

Afastando suas expectativas em relagdo a um outro mundo e concentrando todas
as energias liberadas em sua vida na Terra, provavelmente conseguirdo alcangar um
estado de coisas em que a vida se tornara toleravel para todos e a civilizagcdo nado
mais sera opressiva para ninguém.

J4 Weber ndo enxerga transformacOes radicais na natureza humana provenientes do

processo de secularizacdo. Os deuses sobrevivem na jaula de ferro da sociedade moderna.
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Um ultimo contraste a ser assinalado se da, finalmente, entre ciéncia e religido e, em relagdo
a este, Weber (19744, p. 180) acentua:

A ciéncia hoje é uma “vocagdo” organizada em disciplinas especiais a servico do
auto-esclarecimento e conhecimento de fatos inter-relacionados. Ndo é o dom da
graca de videntes e profetas que cuidam de valores e revela¢des sagradas, nem
participa da contemplacdo dos sabios e filésofos sobre o significado do universo.

E da mesma forma, Weber (1974a, p. 401) ressalta: “A tensdo entre a religido e o
conhecimento intelectual destaca-se com clareza sempre que o conhecimento racional, empirico,
funcionou coerentemente através do desencantamento do mundo e sua transformacdo num
mecanismo causal”. E o caso, na perspectiva do autor, da ciéncia contemporanea.

O processo histdrico tal como concebido por Weber pode ser definido, em sintese, como
uma transicdo de formas carismaticas de dominacdo e de uma religiosidade embasada em uma
perspectiva essencialmente magica e manipuladora da natureza para um universo social cada vez
mais rotinizado, burocratizado e marcado por uma perspectiva racional e secular, além de dominado
por uma religiosidade de carater abstrato e institucional; dominada pelo Deus dos fildsofos, diria
Pascal. Weber, contudo, ndo é evolucionista. A religido ndo é relegada a um estagio primitivo da
humanidade, permanecendo atuante na sociedade contemporanea; chegou até nés como uma
forga viva, como um elemento inescapdvel da condicdo humana.

E a secularizacdo do comportamento, finalmente, ndo se da de forma homogénea no
interior da sociedade. Assim é que a perspectiva do camponés, em termos religiosos, é definida pelo
autor como oposta em mais de um sentido a perspectiva dos intelectuais. Estes, segundo Weber
(1992b, p. 401), buscam, por caminhos cuja casuistica chega ao infinito, dar um sentido Unico a
sua vida; a unidade consigo mesmo, com os homens, com o cosmos. J4 os camponeses buscam
compreender os eventos a partir de uma ética marcada pela experiéncia emocional menos que pela
cognicao abstrata. Tendem, principalmente em épocas de crise, a adotar comportamentos extaticos

e orgiasticos. E tendem a manipulacao magica de forcas naturais, espiritos e demonios.

ORIENTE E OCIDENTE: OS CAMINHOS DA RACIONALIDADE

A relacdo entre religido e prosperidade econ6mica ndo é especifica do Ocidente. Pelo
contrario, € mencionada por Eliade e Couliano (1995, p. 213) em relagdo ao jainismo, quando
afirmam: “Hoje, concentrados em si mesmos, o nimero de adeptos do jainismo nao parece exceder
trés milhdes. Uma ética econémica que predispde ao sucesso no comércio garante relativa riqueza a
comunidade”. Por outro lado, na India, segundo Weber (1988, p. 370), um parsi ou um jainista que
seguisse corretamente seus preceitos rituais jamais se colocaria a servico do capitalismo colonial.

Com isto, a rigueza acumulada se da a partir de principios alheios ao capitalismo.
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Da mesma forma, visto em conjunto, para Weber (1987a, p. 118), o sistema de castas deu
lugar a um intenso processo de trabalho e acumulacdo de riqueza no interior de antigas castas
profissionais. E o sistema de castas gera uma idéia de vocacdo ligada ao oficio; uma ética profissional,
portanto. Por outro lado, mais uma vez, ele ndo cria um processo de racionalizacdo da atividade
produtiva, por ser tal ética especificamente tradicionalista e ndo racional. Visa a perfei¢ao artesanal
do produto e n3o sua producdo macica e lucrativa (WEBER, 1992a, p. 353). E, em uma palavra,
anticapitalista. Temos, portanto, um sistema econO6mico tradicionalista e embasado em principios
religiosos anticapitalistas, embora, para Weber (1987a, p. 343) a atual penetracdo de interesses
capitalistas na sociedade hindu seja tdo profunda que nao é mais possivel elimina-la.

Segundo Pierucci (2005, p. 130), “parece que com o passar do tempo a énfase de Weber
sobre as consequéncias econémicas das crengas e praticas religiosas so fez crescer, conforme se
depreende da leitura atenta de estudos sobre a religiosidade da China e da india”. E o que interessa a
ele, entdo, é verificar quais fatores teriam funcionado como obstaculos a racionalizacdo da atividade
econdmica no Oriente. Isto porque a adogdo de padrdes capitalistas encontrou obstaculos de todo
tipo, inclusive politicos, com a politica de alianga com o capital feita pelos principes ocidentais nunca
tendo sido possivel na india (WEBER, 1987a, p. 134). J4 na China a antiga organizac3o feudal-militar
e 0 monasticismo lamaista criaram uma cultura que, do ponto de vista da rentabilidade capitalista,
teria como destino, apds o desaparecimento destas organiza¢des, um deserto eterno (p. 303).

Segundo Weber (1992b, p. 430), um Direito Natural divino e invaridvel existia exclusivamente
sob a forma de um cerimonial sagrado cuja eficdcia mdagica estava assegurada desde tempos
imemoriais e sob a figura de deveres sagrados para com os antepassados. E no hinduismo, segundo
Weber (19873, p. 115), a formulacdo autbnoma de novas normas juridicas é impensavel, na medida
em que o direito sagrado pode apenas ser revelado, ou reconhecido como existente desde sempre.
Da mesma forma, na india, a ritualizacdo do trabalho e o carater magico a ele concedido funcionaram
como empecilhos a racionalizacdo do progresso técnico (1987a, p. 105). Temos, aqui, um cenario
marcado pela tradi¢do e pelo imobilismo.

A atividade cotidiana nas sociedades asiaticas foi dominada pela magia, o que impediu
o desbravamento de caminhos que levassem a racionaliza¢do da vida econémica. A magia, para
Weber (1987a, p. 353), era o caminho a ser seguido e, com isso, nem uma ética pratica nem um
modo de vida racional foram adotados. Consequentemente, segundo Weber (1992b, p. 475) todo
tipo de racionalizacdo do saber e da habilidade empirica, tdo antigos na China, foram encaminhados
em direcdo de uma imagem mdgica do mundo.

Além destes, outros fatores foram levados em conta por Weber como obstaculos ao processo
de racionalizagdo econO6mica. Por exemplo, doutrinas de salvacdo asidticas e ocidentais possuem
caracteristicas ascéticas que incentivam a atitude racional perante o mundo, visando a objetivacao e
socializacdo racional das atividades terrenas, bem como a criacdo de objetivos supraterrenos ligados
a salvacdo dos fiéis. Permanece, no entanto, a pergunta: porque apenas no Ocidente tal processo

teria levado a ampla racionalizacdo da esfera mundana?
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Aresposta, para ele, reside nas diferentes atitudes adotadas visando objetivos semelhantes,
e Weber diferencia as religides a partir da atitude ativa ou passiva perante o mundo promovida
por elas. A pergunta comum as religides de salvacdo hindus, segundo Weber (1987a, p. 137), é:
como ficar livre da roda do renascimento e, sobretudo, da morte sempre renovada? O objetivo a ser
alcancado, portanto, é a salvacdo em relacdo a morte eternamente nova e, consequentemente, a
salvacdo em relacdo a vida.

Weber (2006, p. 327) acentua: “Como o indiano acreditava na transmigracao das almas,
isto queria dizer que, assim, ficaria relegado quanto a suas possibilidades de salvagdo até a préxima
encarnacao. Em face disto, dificilmente se vé atraido por quaisquer inovag¢des”. Por isto, é impossivel,
tanto no hinduismo quanto no confucionismo, segundo Weber (1987a, p. 151), a criagdo de uma
escatologia religiosa do mundo, sendo possivel, apenas, a criacdo de uma escatologia pratica do
individuo concreto, que aspira escapar da roda de reencarnacgdes.

Tal concepgao afetou, igualmente, a criacao e difusdo de conhecimento. No budismo,
para Weber (1987a, p. 270), a instru¢ao nao foi nenhuma escola de pensamento e vida racional,
estando sempre direcionada para a mera difusao do conhecimento religioso mais necessario. Ja no
hinduismo, realidade e magia, acao, razao e sentimento estdo unidos, porque tudo isto é igualmente
irreal e irrelevante diante da esséncia divina, vista como o Unico real (1987a, p. 200).

O pensamento hindu é, segundo Weber (1987a, p. 169), indiferente aos aspectos factuais
do mundo, buscando, por meio da gnose, o Unico conhecimento tido como verdadeiramente
necessario, que pode ser obtido apenas a partir do abandono da realidade factual (19874, p. 169). E,
da mesma forma, o pensamento e o conhecimento corretos sao considerados, no hinduismo, como
a fonte do poder magico (1987a, p. 171). Este conhecimento, entdo, ndo é visto como um saber
intelectual no sentido habitual, e a salvacdo suprema, acrescenta o autor, sé pode ser alcancada
através de um conhecimento supremo: uma gnose.

E, no Oriente, a religiosidade desembocaria na contemplac¢do, enquanto, no Ocidente, ela
levaria ao ascetismo (1987a, p. 433). Mas ndo o ascetismo dos cristdos primitivos ou o ascetismo
monacal e, sim, um ascetismo ativo que toma a atividade mundana como ponto de partida: no
ascetismo da Reforma, que ao mesmo tempo rejeita o mundo e legitima a atividade religiosa a ser
desenvolvida em seu contexto.

Os diferentes matizes éticos do modo de conceber a Deus e ao pecado se encontram, para
Weber (19923, p. 418), em intima conexao com o desejo de salvac¢do, cujo conteldo pode ganhar a
coloracdo mais distinta, dependendo do que e para que sera salvo. A salvacdo, contudo, contrasta
com a racionalidade necessdria a sobrevivéncia humana, gerando um impasse inevitdvel, na medida
em que, segundo Weber (1974a, p. 280), “em ultima andlise nenhuma religido de salvagdo auténtica
superou a tensao entre sua religiosidade e uma economia racional”. E a resolugdo de tal impasse,
no caso do Ocidente, foi contraditdria, uma vez que foi a irracionalidade da questdao da salvagao
perante um Deus onipotente que gerou as raizes para uma atitude racional neste mundo. Por fim,
Marianne Weber (2003, p. 387) acentua:
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Porém a tensdo mais bdsica e consciente é entre as religiGes de salvagdo e o
dominio da cognicdo intelectual, embora a prépria religido entre constantemente
em alianga com o intelectualismo. O conhecimento empirico progressivo choca-se
com o decisivo direito religioso de que o mundo foi criado por Deus, e, portanto,
é um cosmo ordenado de um modo eticamente significativo. Isso desencantou o
mundo de uma vez por todas, transformando-o num mecanismo causal.

Uma consequéncia fundamental da adogao das doutrinas religiosas pregadas pela reforma
foi a introducdo de uma ansiedade basica nas relacdes dos fiéis para com Deus, o que gerou, por sua
vez, uma mudanca decisiva, na medida em que o fiel precisou demonstrar, na esfera mundana, ter
sido capaz de superar esta tensao a partir do éxito pessoal. Com isto, o protestantismo, a partir da
interpretacdo que Weber faz de sua ética, toma como fundamento um conjunto de signos vinculados
a um éxito de carater metafisico, que é a eleicdo esperada a partir de signos de éxito social.

Souza (1993, p. 24) acentua:

Com a concepgao de mundo dualista, por forca da distingdo entre o sagrado dever
ser e o profano mundo do ser, constituem-se duas esferas concorrentes e paralelas,
abrindo espaco para uma “rejeicdo religiosa do mundo”, na medida em que o
elemento empirico da realidade profana passa a ser desvalorizado pelo dever ser
sagrado.

A partir desta dualidade surge uma alternativa mencionada por Pierucci (2002, p. 78):
“Segundo a sociologia weberiana da religidao, sempre voltada a uma tipologia sociolégica do
racionalismo, sdo duas as tomadas de posicdo possiveis em relagdo ao mundo: afirmativa ou
negativa. De acomodacdo ou rejeicdo. ” A partir da escolha entre uma destas possibilidades o fiel
orienta suas a¢oes perante o mundo profano, com as doutrinas de salvacao exercendo papel central
na analise weberiana a respeito das ac¢des religiosamente orientadas.

Uma outra dualidade, contudo, esta motivada por conflitos ligados a dominagao
institucional, orienta as ac¢des religiosas a partir de demandas profanas. Segundo Bourdieu (1971,
p. 10), as demandas religiosas tendem a se organizar a partir de dois grandes tipos de situacdes
sociais, quais sejam, as demandas de legitimacdo da ordem propostas pelas classes privilegiadas e
as demandas de compensacdo propostas pelas classes desfavorecidas, que geram, por sua vez, as
religides de salvacao.

O calvinismo, ao rejeitar os sacramentos e o clero, forca o confronto com um Deus
desconhecido e incompreensivel, sem que o ser humano disponha de apoios sociais. E Bendix (1986,

p. 74) acentua:

Weber acreditava que o homem comum devia sentir-se profundamente conturbado
por uma doutrina que ndo permitia nenhum sinal externo de seu estado de graca
e que conferia a imagem de Deus majestade aterrorizante que transcendia toda
slplica e compreensdao humanas.

72



A salvacdo, neste contexto, esta condicionada a predestinagdo. Por outro lado, a crenca
na predestinacdo_ essencial ao calvinismo_ nega exatamente qualquer validade a busca de um
sentido para a existéncia. Ao reconhecer a impossibilidade de mensurar os designios divinos a
partir de critérios humanos, o préprio sentido do mundo torna-se inacessivel ao conhecimento, no
gue o autor define como uma fria e clara renidncia (WEBER, 1992a, p. 561). O fiel busca criar uma
racionalidade e um sentido a partir do momento em que qualquer sentido aparente para o mundo
e para suas agoes é abolido.

Com isso, a0 mesmo tempo em que os protestantes ressaltam a inescrutabilidade da
vontade divina, eles buscam decifrar, em suas vidas, sinais de uma virtude que esteja de acordo
com esta vontade: uma contradicdo que gera, na perspectiva weberiana, uma ansiedade calcada na
irracionalidade de uma situacdo terrena dependente da vontade de um Deus cujos designios sdo
insondaveis, e uma ansiedade que, para ser minorada, necessita da ado¢do de padrGes racionais de
comportamento.

Se a Reforma criou uma ética gerada pela tensdo entre o divino e o humano, na China
nao surgiu, segundo Weber (1992b, p. 513), qualquer tipo de tensdo entre a natureza e a divindade,
entre os imperativos éticos e a deficiéncia humana, entre a consciéncia do pecado e a necessidade
de libertacdo, entre o dever religioso e a realidade politico-social. E, com isto, faltaram motivos para
submeter o modus vivendi a poténcias espirituais distintas da tradi¢cdo e da convencdo.

Arelacdo entre religido e sociedade no Oriente é, pensada, por fim, em termos de auséncia;
de lacunas perante o processo ocidental. Com isto, o surgimento de uma consciéncia nacional,
segundo Weber (19873, p. 346), surge apenas sobre a base de classe burguesas unidas, em conexao
com uma literatura prépria e dotadas de uma imprensa nacional a elas vinculadas, gerando um
modo de vida unificado. E a india do hinduismo histérico, acrescenta ele, careceu de tudo isto.

Perspectivas contemporaneas, contudo, buscam refutar o pardmetro adotado por Weber
e outros autores, visando, precisamente, recuperar e valores crencgas nio-ocidentais. E o que, por

exemplo, Mignolo (2003, p. 29) se propde a fazer, ao acentuar:

Se o confucionismo oferece a possibilidade de dessubalternizar saberes e expandir
o horizonte do conhecimento humano além da academia e além da concepcdo
ocidental de conhecimento e racionalidade, a mesma possibilidade abre-se também
para formas de conhecimento mais duramente atingidas pela tempestade colonial,
incluindo o conhecimento de amerindios e de indios norte-americanos.

Ja Lowy (1975, p. 38) define A ética protestante e o espirito do capitalismo como “um estudo
brilhante, penetrante e profundo da correlacdo intima, da congruéncia entre essas duas estruturas
culturais: a ética protestante e o espirito do capitalismo, deixando em aberto a questdo da primazia”.
Por outro lado, o determinismo estabelecido por Weber a partir da relacdo entre religido e sociedade
foi objeto de diversas criticas.

Assim, segundo Troeltsch (1940, p. 100), a influéncia do protestantismo sobre a o processo

de estratificacdo social e formacao de classes, resulta, se é que tal influéncia existe, em algo indireto
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e inconsciente. Mas Weber foi o primeiro a relativizar o determinismo religioso por ele criado. Afinal,
ele afirma a existéncia do capitalismo no solo de todas as religides, embora ressalte a especificidade
do desenvolvimento do capitalismo moderno no terreno cultivado pelo protestantismo ascético
(WEBER, 199243, p. 489).

Uma situacdo retirada da literatura latina pode ser vista como exemplar em relagdo a
especificidade mencionada pelo autor. Referindo-se a Trimalquido, um ex-escravo riquissimo,
personagem de Petronio, Veyne (1993, p. 70) menciona a “tradicdo dos negdcios, prépria dos
libertos” como o fator econémico que o impulsionou em sua caminhada, e ressalta a tentagdo de ver
nisto “o famoso espirito capitalista acerca do qual se discutia no tempo de Max Weber e de Sombart

e cujo aparecimento na histéria tanto se procurava datar”. Mas ressalta:

S6 que, como veremos, a dado momento, Trimalquido terd o suficiente: voltara a
comprar as terras que tinha alienado e renunciard aos negdécios para viver como um
pobre. Vindos da terra, os seus capitais voltardo a terra. S tera sido capitalista ad
interim, o tempo necessario para multiplicar o seu patrimoénio.

Apenas no periodo da Reforma, portanto, surgiu o espirito do capitalismo, definido por
Weber (1987b, p. 28) como “um complexo de elementos associados na realidade historica, que
unimos em um todo conceitual do ponto de vista de um significado cultural”.

Na perspectiva calvinista, segundo Weber (1987b, p. 79), “a comunidade dos eleitos com
seu Deus apenas podia concretizar-se, e a eles ser perceptivel, naquilo que Deus realizasse através
dele e daquilo que se lhes tornasse consciente”. O calvinismo foi, ainda, profundamente ascético
nos mais diversos sentidos. Segundo Wach (1946, p. 85) o catolicismo favoreceu em geral as artes, a
igreja luterana a aceitou com reservas e o calvinismo, pelo menos em seus estagios iniciais, reprovou-
as. E Weber (19744, p. 393) acentua: “Quanto mais a religido ressaltou a supramundanidade de seu
Deus, ou a ultramundanidade da salvagdo, tanto mais duramente rejeitada foi a arte”. Por sua vez,
o calvinismo, segundo Weber (2006, p. 331), “censurava o prazer, mas nao se admitia a fuga do
mundo, pois considerava como missao religiosa de cada um a colaboracdo no dominio racional do
Universo”.

No cumprimento desta missdo, a fé, para Calvino, ndo pode ser apenas extatica. Tem que
obrar racionalmente e, nesta palavra, estd a distincdo bdsica entre calvinismo e catolicismo. O
calvinismo busca atuar no mundo exterior e nele produzir obras, ao contrdrio do ascetismo pietista,
que é de fundo emocional e ndo se dirige a este mundo (WEBER, 1987b, p. 91).

Tal atuagdo, contudo, nao significa a valorizacao da esfera politica. Pelo contrario, a partir do
advento do protestantismo a politica passou a ser situada no mesmo nivel dos demais aspectos da
existéncia humana, sem ter mais a pretensdao de domina-la ou regé-la. Temos a partir dai, portanto,
a radicalizacdo de uma distincdo feita por Weber (1988, p. 72), que diferencia prescricdo moral e
preceito juridico. A prescricdo ndo € uma instituicdo juridica e, a partir deste aspecto puramente

externo, nao se trata da sistematizagdo de dados formulados com precisao juridica.
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A ética protestante relaciona-se com a valorizacdo do trabalho, que ndo é mais visto como
uma maldicdo, como o fora na tradicdo judaico-cristd. E ndo é mais um meio: € um fim em sim.
O ideal nao é trabalhar para viver, e sim viver para trabalhar, de forma qualquer tempo que nao
seja gasto com o trabalho é um tempo perdido, e mais, um tempo marcado pelo pecado. Quando
Fausto, por exemplo, maldiz os prazeres mundanos, ele o faz tomando como base a mentalidade da

Reforma:

Malditos de Mammon tesouros grandiosos,
Que nos provocam delicias espurias e vazias,
E nos prendem a prazeres futeis, ociosos,
Sempre e sempre a ofertar almofadas vazias
GOETHE: FAUSTO, no gabinete de estudos).

Segundo Weber (19923, p. 908), a existéncia econdmica da burguesia possui como base um
labor continuo e racional, no qual transparece a relacdo entre fim, meio, éxito e fracasso, definida
como algo inteligivel. Tal existéncia, na perspectiva weberiana, toma como base a consciéncia
protestante, na medida em que esta exige a plena utilizacdo da capacidade humana e a melhor
gestdo de todo o trabalho a ser desenvolvido e, neste sentido, Calvino ressalta ser o trabalho de um
simples servo superior a santidade e vida severa de todos os monges (GARRISSON, 1988, p. 80).

As acOes feitas pelos homens ja ndo sdo explicaveis apenas por fatores intrinsecos ao mundo
dos homens. Ganham, pelo contrario, um sentido que o transcende e a partir do qual_ e apenas a
partir do qual_ tornam-se explicaveis. A Reforma implicou, segundo Weber (1987b, p. 20), “em uma
regulamentacdo de toda a conduta, que, penetrando em todos os setores da vida publica e privada,
era infinitamente mais importante e levada a sério”. O protestantismo, afinal, prega a confianca total
do individuo na Providéncia, o que nao representa nenhum fatalismo e, sim, a participacdo ativa do
homem na execucdo dos designios sagrados

Cria-se, entdo, um jogo complexo de interacbes entre racionalidade e irracionalidade
em relagdo ao qual Weber (1974a, p. 324) acentua: “As varias grandes formas de levar uma vida
racional e metddica foram caracterizadas pelas pressuposi¢des irracionais, simplesmente aceitas
como ‘dadas’, e que foram incorporadas a esses modos de vida”. E tomando como base a analise
weberiana sobre o ascetismo puritano, Mannheim (1974, p. 84) ressalta: “Com bastante freqiiéncia,
o leigo ndo consegue identificar o jogo de interesses racionais em acdes irracionalmente motivadas.
A observancia de preceitos religiosos, ndo-racional em si, costuma estar a servico de fins racionais”.

Ao mesmo tempo, a apologia do trabalho caminhou pari passu com a defesa do direito
de propriedade. Hill (1987, p. 310.5) define como doutrinacao e lavagem cerebral historicamente
inédita a atividade dos pregadores protestantes ingleses durante os séculos XVI e XVII. E a ética
protestante consolidou-se a partir de tal atividade, tendo como uma de suas consequéncias uma
nova e maior énfase na importancia atribuida ao direito de propriedade.

Mas a ética protestante ndo atua, evidentemente, como fatorisolado, e Turner (1997, p. 39) enumera
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os fatores que foram decisivos, na perspectiva weberiana, para a racionalizacao da producgao que foi

o traco essencial do capitalismo: o Estado moderno, a aplica¢do da ciéncia a todas as dreas sociais, a

separacdo entre familia e atividades empresariais e a criagdo de instituicdes urbanas autbnomas, ao

passo que o Oriente ndo assistiu o surgimento de uma burguesia urbana autbnoma nem a crescente

utilizacdo de medidas de célculo e previsdo, entre outros fatores especificamente ocidentais.
Weber (2006, p. 321) ainda acentua:

Decisivamente, o capitalismo surgiu através da empresa permanente e racional,
da contabilidade racional, da técnica racional e do direito racional. A tudo isto se
deve ainda adicionar a ideologia racional, a racionalizacdo da vida, a ética racional
da economia.

E, segundo Weber (2006, p. 323), “o germe do capitalismo moderno deve ser buscado
num setor onde oficialmente dominou uma teoria econdmica hostil ao capitalismo, diferente da
Oriental e da Antiga”. Isto porque o capitalismo moderno, especificamente ocidental, foi preparado
nas associagdes urbanas ocidentais administradas de forma relativamente racional, mas estruturada
a partir de parametros estranhos ao capitalismo (WEBER, 19923, p. 193).

Segundo Kofler (1971, p. 217), o fato de o espirito puritano ndo ter se generalizado sobre a
base do capitalismo comercial do Renascimento é explicado simplesmente porque este, enquanto
modo de vida e indole de acumulagdo do capital, nada tem a ver com o ascetismo e se contrapde por
completo a ele. E acriagdo de um “ascetismo no mundo” por parte do protestantismo levou, para
Weber, segundo Domingues (1999, p. 131), “a vidas extremamente controladas e a economias que,
uma vez que nao eram despendidas no consumo supérfluo, revertiam para a nascente produgao
capitalista”. Entre tais fatores, portanto, a ascese protestante é enfatizada de uma forma ou de outra.

No contexto do protestantismo, entretanto, nem toda corrente religiosa prestou-se
igualmente a relagdo estabelecida por Weber com o espirito do capitalismo. Foi o caso do pietismo
alemao, definido como sendo “consideravelmente mais fraco que a férrea consisténcia do calvinismo,
e que é oresultado, parte de influéncias luteranas e, parte, do cardter emocional de sua religiosidade”
(WEBER, 19874, p. 96). De fato, em relacdo a este, Weber destaca como caracteristicas diferenciais
seu aspecto mais acentuadamente emocional e a maior preocupagao com o deleite terreno, ambos
vistos como obstaculos a uma racionalizagdo mais consistente da vida econdmica; como se ele tivesse
ficado no meio do caminho no processo de transformacgdes desencadeado pela ética protestante.

Temos, entdo, uma consequéncia paradoxal: reformas éticas nunca foram o objetivo dos
reformadores religiosos, mas decorreram de suas a¢des (1987a, p. 60), ainda que de maneira nao
intencional, ndotendo surgido da adog¢do de objetivos conscientes, nem de organizagdes estruturadas
a partir deste fim.

A conexdo estabelecida por Weber entre Reforma e capitalismo nao é de causalidade direta,
como ele proprio faz questdao de salientar, ao mesmo tempo em que o autor sempre demonstrou
uma preocupacdo de compreender o sentido legitimador e ideoldgico dos movimentos politicos,

religiosos e sociais por ele estudados.
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Ele recusa-se, portanto, a meramente inverter o determinismo materialista elaborado
por Marx, substituindo-o por um novo determinismo, agora de indole idealista, embora haja entre

ambos os autores uma diferenga crucial que Lowy (1975, p. 46) acentua:

Marx estd convencido, como Weber, da irracionalidade do espirito capitalista; mas
ele considera essa irracionalidade (que tem, certamente, sua prépria coeréncia
e racionalidade interna) como sendo uma caracteristica intrinseca, imanente e
essencial do modo de produgdo capitalista (como processo social alienado) e néo,
como Weber o sugere, o produto de forcas exteriores, ndo econémicas, religiosas.

A ética protestante, portanto, é diversificada e se expressa de diferentes formas a partir de

diferentes tendéncias, mas a idéia central é:

A avaliagdo religiosa do infatigdvel, constante e sistemdatico labor vocacional
secular, como o mais alto instrumento de ascese e, a0 mesmo tempo, como o
mais seguro meio de preservacdo da redengao da fé e do homem, deve ter sido
presumivelmente a mais poderosa alavanca da expressdo dessa concepgao de vida,
gue aqui apontamos como “espirito do capitalismo” (WEBER, 1987a, p. 123).

A conexdo entre Reforma e capitalismo forma, em sintese, o nucleo da teoria weberiana,
sendo de carater complexo e pluricausal. Tal conexdo ndo deixa de ser negada enfaticamente por
autores marxistas como Dobb (1983, p. 160), que buscam caminhos para o surgimento do capitalismo

mais estritamente ligados a fatores econémicos:

Um tipo de propriedade nasceu das cinzas de um tipo mais antigo: a grande
propriedade atingiu estatura adulta digerindo a pequena. E uma classe capitalista
surgiu como produto ndo da frugalidade e da abstinéncia, como os economistas
tradicionalmente afirmaram, mas do desapossamento de outros por meio da
superioridade econ6mica ou politica.

E tal conexdo nao foi prevista pelos préprios lideres da Reforma, que talvez ficassem mesmo
horrorizados com as consequéncias materiais do puritanismo austero por eles defendido.

Segundo Chadwick (1995, p. 7), o que Weber escreveu a respeito da Reforma é correto, mas
a relacdo entre esta e a economia capitalista foi mais ténue do que o autor sup6s. Ja Braudel (1995,
v. ll, p. 506), inicialmente, defende Weber de seus criticos relativizando a propria conexdo feita pelo
autor entre protestantismo e surgimento do capitalismo: “Onde ele via apenas uma coincidéncia, um
encontro, acusaram-no de ter afirmado que o protestantismo é a propria génese do capitalismo”. Mas
ele préprio se incumbe de fazer a critica do autor, acentuando o eurocentrismo que o faz situar-se no
centro do processo histérico: “Mas nds perdemos tal certeza, tal complexo de superioridade. Porque
uma civilizacdo haveria de ser in aeternum mais inteligente, mais racional que outra” (v. ll, p. 517)?.

Mesmo autores ndo marxistas como Tawney (1971, p. 201.2) definem a teoria weberiana
como reducionista por nao levar em conta, segundo ele, a complexidade de fatores que deram
origem a mentalidade capitalista, além de ignorar outros movimentos intelectuais favoraveis

ao desenvolvimento capitalista e empresarial, citando expressamente Maquiavel. Mas o préprio
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Magquiavel (1987, p. 160), contudo, descreve a frugalidade alema como que refor¢cando o argumento

weberiano:

E se digo que os povos da Alemanha sdo ricos é que assim é a verdade; e o que os
faz ricos, em grande parte, é o viver como pobres; porque ndo edificam, ndo vestem
e ndo tem mantimentos em casa, e lhes basta ter pdo e carne em abundéancia e uma
estufa para fugir do frio.

O protestantismo atuou em outros sentidos, ainda, além do meramente econémico.
Lutero defendeu a universalizacdo de uma educacao elementar que fosse compulséria, enquanto
Calvino construiu universidades, aumentou os rendimentos dos professores e melhorou a qualidade
do ensino oferecido (MEANS, 1966, p. 374). Fica, portanto, a questdo: foi a ética protestante que
funcionou como motor para o desenvolvimento do espirito do capitalismo ou foi o capitalismo que
utilizou os principios protestantes para se fortalecer, diluindo-os para se adequarem a seus objetivos?

Lutero, afinal, acentua Troeltsch (1940, v. II, p. 560), lutou contra a criacdo de monopdlios,
contra aumentos salariais para trabalhadores e servos, com o argumento que isto acarretaria
aumentos de precos, contra o direito de formacdo de entidades trabalhistas e contra a livre
competicdo; um idedrio, acentua o autor, afinado com conservadores e pessoas de classe média em

geral. E Tawney (1971, p. 102) acrescenta em relagao a Lutero:

Tao plenamente convencido quanto qualquer autor medieval de que a servidao
era a base necessaria da sociedade, seu alarme face a tentativa de aboli-la foi
intensificado por uma teoria politica que exaltava o absolutismo das autoridades
seculares e uma doutrina religiosa que delineava forte antitese entre a ordem
externa e a vida do espirito.

Mas o proprio Weber retorna mais de uma vez a este ponto, uma vez que as consequéncias
de uma acdo social ndo estdo, necessariamente, em concordancia com a intencdo expressa ou
subjacente a ela. E preciso, portanto, saber distinguir a ideologia especifica de um ator ou movimento
social das consequéncias reais que esta agao provoca.

Weber (1987b, p. 169) acentua, ainda, o carater anti-institucional do calvinismo,
desenvolvido ndo por considerar a instituicdo como pecaminosa, mas por defini-la como inutil. E
associa o calvinismo a impessoalidade, portanto ao racionalismo e, portanto, a negacdo da vida
comunitaria.

Impessoal e individualizante: o esforgo individual é insuficiente para conseguir a salvagao,
mas a vocagao que conduz a ela sé pode ser reconhecida a partir da relacao do ser com a vontade
divina; vale dizer, a partir da elaboracdo de uma conduta ética que dé ao individuo a certeza de serum
instrumento de Deus (WEBER, 19923, p. 517). A tese weberiana foi aceita, enfim, mesmo por quem
provavelmente a desconhece, e lideres empresariais norte-americanos ressaltaram continuamente
a influéncia do que Weber chamou de ética protestante em sua conduta de vida (MCCLOSKY &
ZALLER, 1984, p. 104).
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E preciso, contudo, diferenciar. Ndo é, segundo Weber (1992a, p. 230), a doutrina ética de
uma religido, e sim a conduta ética que é premiada em consequéncia da natureza e condicao de seus
bens de salvacdo. E, entre os puritanos, tal conduta constituiu-se em determinado modo de vida,
racionalmente metddico, que, a partir de determinadas circunstancias, aplainou o caminho para o

espirito do moderno capitalismo. Marianne Weber (2003, p. 405), entdo, descreve o puritano:

Esse novo tipo de homem se vé como inteiramente dependente de si mesmo, em
toda a sua soliddo e privado de todos os poderes magicos de salvagdo. Nenhuma
igreja, nenhum pregador, nenhum sacramento pode ajuda-lo na decisiva questdo
de sua vida. Por isso ele ndo se sujeita a nenhuma autoridade e mantém-se distante
dos seus semelhantes, desconfiado e reservado.

Mas ela descreve, também, seu destino histdrico:

O puritanismo ndo conseguiu resistir mais as tenta¢des da riqueza adquirida do
que resistiram as comunidades monasticas. O magnifico estilo religioso de vida foi
destruido pelas suas prdprias consequéncias. S6 quando suas raizes murcharam, a
idéia de vocacdo e a educagdo ascética tornaram-se plenamente efetivas.

Tal relagao, ainda, foi estabelecida a partir de determinados limites e esgotou-se com o
tempo. Para Weber, afinal, uma vez estabelecido o sistema capitalista a ética protestante ja ndo era
um ingrediente necessdrio para a manutenc¢ao do sistema. E ainda, esta ética nao foi uma condigcao
imprescindivel para o surgimento do capitalismo em si, possibilitando, apenas, que este adquirisse o
carater vigoroso que foi o seu durante as primeiras fases do desenvolvimento do sistema. E, segundo
Weber (19923, p. 915), em oposicdo a todas as formas de dominio e devido a seu carater impessoal,
o dominio econdmico exercido pelo capital ndo pode ser regulamentado de uma perspectiva ética.

Landes (1994, p. 30), por fim, acentua: “O complemento desse espirito de racionalidade era
o que podemos chamar de ética faustiana, o senso de dominag¢do da natureza e das coisas”. Uma
coisa reforgava a outra: a dominagdo implicava uma adapta¢dao dos meios aos fins, e a atengao para
com os meios e fins era pré-condi¢cdo da dominacao.

Em compensagdo, se o ascetismo pdde abrir caminho para a racionalizagdo da esfera
econdmica_ e o fez no caso do Ocidente _, o misticismo atua no sentido oposto. Nele, o calculo
racional € um postulado que ndo conta, que se torna mesmo inviavel, e o mistico toma como base a
exigéncia de um amor ao préximo que age a partir de uma bondade indiscriminada (WEBER, 1992a,
p. 461).

A ética cristd do amor absoluto foi, segundo Gehlen (1984, p. 129), assim percebida pelo autor:

Max Weber percebeu, nesse ponto, a ampliagcdo do ethos familiar para além dos
seus limites originais e compreende-se que esse aspecto do humanitarismo tem
gue se tornar ainda mais evidentemente autébnomo na medida em que se torna
cada vez mais dificil para os nossos contemporaneos realizar as idéias de redencao,
imortalidade e sacrificio em lugar do outro contidas nessa ética.
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Uma mistica contemporanea como Simone Weil chorou ao saber que uma fome coletiva
eclodira na China; uma atitude economicamente irracional, gerada por um sentimento de
fraternidade universal cujas consequéncias mundanas Weber (1974a, p. 379) acentua: “A religido da
fraternidade sempre se chocou com as ordens e valores deste mundo, e quanto mais coerentemente
suas exigéncias foram levadas a pratica, tanto mais agudo foi o choque”. E, neste sentido, Aron

(2002, p. 783) precisa as consequéncias da ética protestante, tais como definidas por Weber:

Uma visdo religiosa dessa ordem exclui, inicialmente, qualquer misticismo. A
comunicagdo entre o espirito finito da criatura e o espirito infinito de Deus criador
é interditada antecipadamente. Trata-se também de concepcdo anti-ritualista, que
inclina a consciéncia no sentido de uma ordem natural que a ciéncia pode e deve
explorar.

Se o ascetismo calvinista é contraposto ao misticismo, ele possui sua contrapartida catdlica
no monasticismo medieval, e Weber aproxima enfaticamente um do outro a partir do processo de
racionalizacdo evidente em ambos os fenémenos histéricos, ao mesmo em que define as oposicdes
existentes entre eles. Assim, ele acentua o fato de tanto um quanto o outro manterem “um embate
com o problema da influéncia secularizante da riqueza” (WEBER, 19873, p. 125). Eambos, ao mesmo
tempo, a promoverem.

Diversos estudiosos tanto da Reforma quanto do pensamento weberiano ressaltam este
tdépico. O ascetismo monastico, segundo Troeltsch (1940, v. Il, p. 60) racionaliza e disciplina toda a
atividade mundana, dentro de uma teoria ética e de um ordenamento disciplinar eclesiastico. Ele
age, portanto, a partir de uma inversdo definida por Senna (1995, p. 60): “O ascetismo mondstico
deixaria de ser a maneira de se aproximar de Deus. Isso poderia ser obtido pela simples dedicacdo as
obrigacdes atribuidas ao individuo, em funcdo de sua posicdo na terra. Este seria o chamamento”. E
Souza (2003, 69), por fim, acentua: “A revolugdo protestante ascética transforma em um fenémeno
de massa o que antes apenas existia em monastérios ‘fora do mundo’, ou seja, uma concepgao de
personalidade racionalizada pela autodisciplina e autocontrole”.

Mas também Lutero teria papel fundamenta neste processo de concomitante absorcao e
superacdo do ascetismo monastico, Lutero, como acentua Troeltsch (1940, v. Il, p. 501), recusa a
existéncia de qualquer “escala de perfeicdo” com varios graus de santidade. Com isto, a mesma ética
pode ser aceita por todos os membros da Igreja.

A contraposi¢do entre ascetismo e misticismo é, de resto, fundamental na sociologia da
religido weberiana. O asceta age no mundo, buscando transforma-lo a partir dos ensinamentos de
sua religido; parte do mistico para o profano. Ja o mistico refugia-se do mundo, buscando uma
iluminagao que depende do contato exclusivo com o sagrado. O asceta busca a salvagao no mundo,
enquanto o mistico precisa abandona-lo.

Desta diferenca de postura derivam as consequéncias praticas do puritanismo, que Weber

pensa em termos de adog¢do de uma nova forma de racionalismo econémico, baseado na adogdo de
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uma orienta¢do ao mesmo tempo racional e religiosa E tal orientagao ficou, por fim, como heranga do
protestantismo. Para Weber, afinal, agcdes orientadas a partir de um conjunto de valores cultivados
em seitas protestantes ascéticas sobreviveram e consolidaram-se em uma época mais secularizada,

mesmo depois de tais seitas ja terem se enfraquecido.

0S SENTIDOS DA ETICA RELIGIOSA

A religido ocidental distancia-se, portanto, das religides orientais e Weber coloca grande
énfase nessa oposicao. Ele realga, por outro lado, a divida entre esta e o judaismo por um motivo
preciso. Segundo Souza (1999, p. 71), referindo- se aos estudos do autor sobre o judaismo, “se
Weber dedica tanto esforco a ao seu estudo é precisamente devido ao seu papel central na génese
da religido e, consequentemente, da racionalidade ocidental como um todo”.

Também o judaismo se diferenciou das religiGes orientais, e o que tornou especifico foi o

fato dele ter criado

Uma ética religiosa altamente racional da conduta social; ela estava livre da magia
e de todas as formas de busca irracional da salvacdo; do ponto de vista de sua
orientacdo interior, havia uma distancia enorme entre ela e os caminhos de salvagdo
oferecidos pelas religides asidticas (BENDIX, 1986, p. 174).

O judaismo conseguiu isto sublimando e racionalizando aimagem de Deus, transformando-o
em um sabio regente do universo (WEBER, 1988, p. 156). Jeova ndo era um deus com o qual fosse
possivel buscar alguma forma de comunh3do mistica através da contemplacao, sendo, pelo contrario,

um senhor sobre-humano, ainda que pessoal e inteligivel, ao qual era preciso obedecer (1988, p.
254).

Um episddio caracteristicamente sincrético é descrito em Numeros (25; 2) a respeito da
relacdo dos israelitas com os moabitas: “E convidaram o povo aos sacrificios dos seus deuses; e o
povo comeu, e inclinou-se aos seus deuses”. E a reacdo contraria a este comportamento sincrético
é igualmente descrita em Numeros (33; 52): “Lancarei fora todos os moradores da terra diante de
vos, e destruireis todas as suas figuras; também destruireis todas as suas imagens de fundicdo, e
desfareis todos os seus atos”.

Esta reacdo, em Deuteronémio (7; 5), surge como imperativa: “Porém assim lhes fareis:
derrubareis os seus altares, quebrareis as suas estatuas, e cortareis os seus bosques, e queimareis a
fogo as suas imagens de escultura”. E ainda, quem incita ao culto aos outros deuses devera morrer:
“Mas certamente o matards; a tua mdo sera a primeira contra ele, para o matar, e depois a mao de
todo o povo” Deuteronémio (13; 9). Da mesma forma em Samuel (24; 14): “Agora, pois, temei ao
Senhor, e servi-o com sinceridade e com verdade: e deitai fora os deuses aos quais serviram vossos
pais de além do rio e no Egito, e servi ao Senhor”. Tal ordem é cumprida, por exemplo, em Il Reis (10;
27): “Também quebraram a estatua de Baal, e derrubaram a casa de Baal, e fizeram dela latrinas, até
o dia de hoje”. Por fim, em | Samuel (12; 21), temos a exortacdo: “E ndo vos desvieis; pois seguireis
as vaidades que nada aproveitam e tampouco vos livrardao, porque vaidades sdo”.

O que temos, portanto, é que, no judaismo, a nocdo de idolatria como algo abominavel
ganhou importancia enorme e ausente em outras religides (WEBER, 1988, p. p. 145). Da mesma
forma, no judaismo, a concepcdo antropomorfica de um pacto bilateral foi progressivamente
debilitada até se converter em uma disposicdo divina garantida por uma promessa especial (1988,
p. 104).

O que tornou o judaismo igualmente singular foi a situacdo histérico do povo que o criou.
Weber (1988, p. 16) define o “povo-paria” como um povo forasteiro, segregado ritualmente. E para
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Weber, segundo Raphael (1970, p. 318), foi a fidelidade a mensagem profética que fez do povo judeu
um povo-pdria. O destino do povo judeu foi condicionado, portanto, por sua religido; fator tanto de
seu isolamento quanto de sua sobrevivéncia.

Mas, mesmo entre os judeus o judaismo nasceu de uma situacao de isolamento. Afinal,
um dos segredos de seu sucesso, segundo Weber (1988, p. 236), foi a juncdo entre um grupo
de intelectuais e um conjunto de fiéis integrado por estratos que haviam sido desmobilizados e
socialmente desclassificados pelas mudancas que haviam ocorrido durante a monarquia.

Duas questdes, por fim, devem ser formuladas. E possivel, neste contexto de perseguicao
e estigmatizacdo, pensar em termos de ressentimento? Constitui, para Weber (1992a, p. 397), uma
deformacdo enorme definir o ressentimento como o Unico elemento decisivo da variagado histdrica
do judaismo, mas, ao mesmo tempo, ndao deve ser subestimada sua influéncia no modo de ser
fundamental desta religido. E por que, entdo, o protestantismo e ndo o judaismo influenciou a
criagdo do espirito do capitalismo? Entra, aqui, o conceito de ética.

E preciso definir adequadamente o sentido que o termo ética adquire na obra de Weber. Ele
se refere a um conjunto de normas e orientagdes que pautam a vida social do individuo e, segundo
Weber (1988, p. 368), a divisdo da ética econbmica em interna e externa manteve uma importancia
permanente na valoragdo religiosa do comportamento econdmico. Da mesma forma, segundo
Weber (19923, p. 30), a validade de uma norma a partir do carater sagrado da tradi¢cdo é a forma
mais universal e primitiva de validacado existente. Ao falar em ética protestante, por exemplo, ele
esta falando de uma orientacdo normativa de fundo religioso, ou seja, definida por uma visdao do
mundo religiosa e praticada, necessariamente, no mundo profano.

Weber (1974a, p. 309) acentua: “A expressdo ‘ética econ6mica’ refere-se aos impulsos
praticos de acdo que se encontram nos contextos psicoldgicos e pragmaticos das religides”. Mas
especifica:

Nenhuma ética econdmica foi, jamais, determinada exclusivamente pela religido.
Frente a atitude do homem para com o mundo determinado pelos fatores religiosos

ou outros fatores “intimos” (em nosso sentido) _ a ética econGmica tem, decerto,
uma grande margem de autonomia.

E, quando menciona a ética econdmica das religides, Weber (1992a, p. 234) esta referindo-
se aos “estimulos praticos para a acdo fundamentados nas implicacdes psicoldgicas e pragmaticas
das religides”. Tal ética é formatada primordialmente por fontes religiosas, ou seja, pelo conteldo
de seus livros sagrados, e ndo por influéncias politicas, sociais e econémicas; o autor faz, portanto, a
defesa enfatica da autonomia do campo religioso.

Em relacdo a este topico, Clark (2006, p. 748) acentua em rela¢do a Weber: “Sua alegacdo
era de que as crengas eram constituintes do poder de comandar e da disposicdo de obedecer, e
ndo meros reflexos dele”. E Domingues (2004, p. 463) salienta: “Tomando por nucleo duro de suas
analises a moral religiosa, todo o seu esforco consistiu em pensar e, com a ajuda de elementos
empiricos, evidenciar a articulagao entre religidao, moral e sociedade”.

A autonomia religiosa é, porém, para Weber, uma autonomia relativa, ou seja, é impossivel
a adequada compreensdao do campo religioso sem levarmos em conta as influéncias que sobre
ele incidem. E impossivel, por exemplo, compreendermos as diferentes formas de ventura que as
diferentes religides definem como ideais supremos sem as relacionarmos com as caracteristicas dos
estratos sociais que constituem o sujeito principal de cada religido (WEBER, 1992a, p. 246).

E no Ocidente, segundo Weber (1987a, p. 354), a génese da ética intramundana racional

estd ligada a aparicdo de pensadores e profetas que surgiram sobre a base de problemas politicos
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de uma formacao social alheia a cultura asidtica, qual seja, a burguesia politica urbana sem a qual
o judaismo, o cristianismo e o helenismo seriam impensaveis. Neste sentido, a constata¢do da
existéncia de afinidades eletivas entre religides e formas de vida social pode ser definida como um
fundamento da sociologia da religidao de Weber.

E o que significaria a expressao afinidades eletivas na obra do autor? Ela pode ser definida
como o estabelecimento de atragdes mutuas entre diferentes elementos culturais, religiosos e sécios
econdmicos que formam um amdlgama no qual estes ndo desaparecem necessariamente, mas
vivem em unido. E Weber insiste na intera¢do reciproca entre bens materiais, formas de organizagdo
social e politica e opgdes espirituais, propondo a pesquisa de certas afinidades eletivas entre as
crencas religiosas e as diferentes éticas profissionais.

Mas, aqui, é preciso fazer umaressalva. Aideologia, para Weber, ndo derivaautomaticamente
da posicao social, sendo, pelo contrario, uma forma de interpretar tal posicdo. Além disso, uma
possivel funcdo da ideologia seria dar uma direcdo a mudanca social. Desta forma, a experiéncia
religiosa determina a atitude perante o mundo, que influi, por sua vez, na avaliagcdao dos aspectos
basicos da atividade humana.

O sentido dado ao mundo pelas diferentes doutrinas de salvacdo, por sua vez, ndao se
configura de forma indiferenciada em relacdo a insercao social de seus agentes. Pelo contrdrio,
Weber (1992a, p. 408) enumera os grupos sociais que atuaram como portadores e propagadores de
cada uma das principais doutrinas, como o confucionismo, o hinduismo, o budismo, o islamismo, o
judaismo, o cristianismo. E todos estes, acentua ele, atuaram a partir da identificacdo entre principios
doutrindrios e situacdo local, ou seja, a realidade imediata na qual viviam.

A relacdo entre orientagdo ética e acao individual possui, assim, grande relevancia, a ponto
de Parsons (1968, v Il, p. 668) definir a sociologia da religido weberiana como fundamentalmente
um estudo comparativo entre a ética de outras religides e a ética do protestantismo ascético. Tal
relacdo é estruturada a partir do universo religioso no qual o individuo vive, e deriva precisamente
da opc¢do entre o caminho ascético e o caminho mistico; das perspectivas diversas que a escolha a
ser feita define.

A ética profana, para Weber, possui, em sintese, uma dimensao religiosa sem a qual ndo
pode ser compreendida, e que faz, por exemplo, com que a mentalidade capitalista floresca com
vigor em distantes rincdes da América do Norte, mas seja vista como apenas toleravel na Itélia
renascentista. Com isto, a mentalidade capitalista deriva da ética protestante e ndo apenas de
fatores materiais e, a partir dai a inversdo da dialética marxista torna determinante o fator religioso.

Segundo Turner (1991, p. 82), ao mesmo tempo em que Weber rejeita interpretacdes
reducionistas do fenbmeno religioso, ele emprega um modelo no qual as religides podem ser
permanentemente relacionadas a sistemas de estratificacao social, havendo, em sua sociologia da
religido, uma forte tendéncia a reduzir crencas religiosas a interesses e psicologias sociais de classes.
Mas a analise weberiana, pelo contrario, aponta frequentemente para a dire¢ao oposta.

No caso do hinduismo, por exemplo, a mera explicacdo a partir de fatores econémicos
da emergéncia do sistema de castas ou das origens do da doutrina do Karma, para Weber, ndo é

suficiente. Também a institucionaliza¢cdo das doutrinas religiosas_ a forma como ela ocorre_ exerce
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influéncia decisiva sobre o sistema social no qual estas se situam (MOMMSEN, 1984, p. 150). E,
segundo Weber (19873, p. 240), o budismo ndo esteve de modo algum vinculado a algum movimento
social, ndo transcorreu de forma paralela a este e nem definiu o minimo objetivo politico-social, assim
como em certas circunstancias, para Weber (1992a, p. 269), uma ordem juridica pode prosseguir
inalterada apesar de ocorrerem mudancas radicais nas relagdes econémicas.

E preciso, contudo, relativizarmos a inversdo proposta, o que Diggins (1999, p. 136) acentua:

A pesquisa de Weber sobre as religides ndo implicava, de forma alguma, que ele
estava assumindo uma interpretacao idealista em oposicdao a uma interpretacao
materialista da histéria. Ndao podemos interpretar que o fiel, qualquer que fosse
sua crenga, renunciaria a um interesse em troca de uma meta transcendental mais
além da autopreservacdo.

O esquema analitico utilizado por Weber foi, por fim, utilizado para contestar algumas de
suas idéias. Desta forma, para Lutero, segundo Troeltsch (1940, v. Il, p. 466), a idéia religiosa era
claramente o impulso primario e dominante e, por isto, torna-se impossivel conectar o universo
mental da Reforma com qualquer classe social em particular, mantendo-se inteiramente livre de
distingdes sociais.

Weber nao trabalhou a natureza essencial da religido, criando sua sociologia da religiao,
antes, a partir de uma perspectiva metodoldgica que pode ser sintetizada a partir de parametros
utilizados na década de 1970 por Lovell (1973, p. 320), para quem toda sociologia da religido deve
ser comparativa em um duplo sentido: no sentido de abranger todo o espectro de religides existente
em um dado espaco histérico-social e no sentido de situa-las no escopo mais amplo de relagdes
sociais, no qual diversos grupos e classes interagem a partir de relagées sociais especificas.

Estes podem ser definidos, de fato, como os fundamentos metodoldgicos da sociologia
da religido weberiana e, em seus estudos sobre religido, Weber, segundo Schluchter (1988, p. 38),
utiliza duas perspectivas distintas: uma tipologia que enfatiza relagdes de contraste e outra que
estabelece relagdes genéticas a partir do estudo de seu desenvolvimento histérico.

Para a adequada compreensao deste processo é preciso ter em mente como Weber pensa
o conceito de a¢do social. Segundo Weber (19923, p. 11) a interpreta¢do causal correta de uma
acdo concreta significa que o desenvolvimento externo e o motivo sdo conhecidos de um modo
adequado e ao mesmo tempo compreendidos em relagdo as suas conexdes.

Tal agao ndo pode ser compreendida apenas a partir dos interesses materiais que pretende
alcancar. Deve ser analisada, também, a partir das normas e valores que a definem, e tais normas e
valores tém nos interesses religiosos que moldam o comportamento do agente um fator decisivo, ja
que, como acentua Parsons (1967, p. 29), sdo os interesses religiosos e ndo as idéias religiosas que
Weber define como a principal forca condutora na determinagao dos tipos especificos de acdo. As
idéias canalizam interesses religiosos que definem, por sua vez, fins Gltimos e, através deles, influem
sobre as acGes (PARSONS, 1968, v. Il, p. 815). E mesmo os fins Ultimos possuem uma ampliddo que
exclui determinismos que se pretendam absolutos.

A religido tem como foco o significado da acdo humana (o que é também, alids, o foco
da sociologia compreensiva). Busca dotd-la de significado, busca compreendé-la, especialmente
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quando ela é afetada pelo sofrimento ou orientada de forma malévola. O mal e o sofrimento_ seu
significado, seu sentido_ estdao, para Weber, no centro das diferentes concepgdes religiosas que
buscam, precisamente, compreendé-los.

Weber (1974a, p. 318) acentua: “A necessidade racional de uma teodicéia do sofrimento e
da morte teve efeitos extremamente fortes”. E Freund (1970, p. 141) ressalta:

A seu ver, a teodicéia se tornou questdo essencial das religides monoteistas; esta
na base da maioria das escatologias messianicas, das representacdes relativas as
recompensas e aos castigos na outra vida, das teorias dualistas em que se confrontam
o bem e o mal até ao triunfo definitivo do bem em um tempo indeterminado, e
também da crenca na predestinacao.

A religido pode ser pensada, entdo, como uma busca de sentido, o que Weber (1974a, p. 403)
ressalta:

A religidao pretende oferecer uma posi¢do ultima em relagdo ao mundo através de
uma percepcao direta do “significado” domundo. Ndo quer oferecer o conhecimento
intelectual relativo ao que é ou deveria ser. Pretende revelar o sentido do mundo
ndo por meio do intelecto, mas em virtude de um carisma da iluminacao.

Toda religidao busca dar sentido ao mundo no qual vive o crente. O que isto quer dizer?
Significa inserir as acdes do fiel em um modo de vida adequado ao sentido conferido pela religido a
realidade vivenciada por ele, ou seja, a concepc¢ao religiosa do mundo na qual o fiel deve sentir-se
justificado e a partir da qual seu cotidiano é justificado. Tal resultado, evidentemente, ndo é obtido
de forma automatica, surgindo um choque entre o sentido conferido ao mundo pela crenca religiosa
e a proépria realidade empirica que esta deve explicar (WEBER, 1992a, p. 364). O sucesso maior ou
menor de qualquer crenca consiste em sua capacidade de superar tais tensdes dando validade ao
sentido por ela proposto.

Cria-se, com isto, uma ética religiosa que penetra com maior ou menor profundidade
na vida social (1992a, p. 454). Ela pode negar a esfera mundana e buscar transforma-la, ou pode
recomendar uma atitude de evasdo a seus fiéis, ou mesmo de conformismo (o que ndo implica,
necessariamente, aprova¢do). Em todos estes casos, gera-se uma situa¢do de negagdo ativa ou
passiva que_ dependendo do maior ou menor sucesso da nova crenca_ pode solapar de forma
irremediavel os valores ligados a antiga sociedade, gerando um processo de transformacdo que
termina por funcionar como base para a criacdo de uma nova sociedade. Toda religido ganha, com
isto, uma dimensao politica que é vista por Weber como primordial.

A institucionalizacdo da doutrina_ a criacdo de uma organizacao religiosa a ela ligada_
pode gerar conflitos entre o poder politico e o novo poder religioso, ou seja, o aparato burocratico
amparado na doutrina religiosa e definido como seu guardidao e defensor (WEBER, 1992a, p. 892).
Trata-se, portanto, de uma luta pelo dominio (e, se possivel, pelo monopdlio) do campo religioso,
o que leva Turner (1993, p. 111) a ressaltar o paralelo existente na sociologia weberiana entre o
monopodlio da violéncia profana exercido pelo Estado e o monopdlio da violéncia sagrada exercida

pela Igreja. Assim como o Estado, a Igreja luta por esse monopdlio e a Reforma pode ser definida,
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nesse sentido, como o momento da fragmentacao irreversivel, no Ocidente, do exercicio da violéncia
exercida em nome dos principios cristdos.

Outros caminhos, contudo, podem ser percorridos, e o budismo, por exemplo, exerceu uma
funcdo de manutencdo do conformismo popular, ao invés de incentivar a contestacdo da ordem
vigente (WEBER, 1987a, p. 252).

Tal conflito ndo exclui, por sua vez, a existéncia de cendrios de conciliagdo. Afinal, Weber
(1974a, p. 384) acentua: “A busca carismatica e verdadeiramente mistica da salvacdo, por parte
dos virtuosos religiosos, foi, naturalmente, em toda parte apolitica ou antipolitica, pela sua prépria
esséncia”. E, segundo Weber (1992a, p. 892), o carisma sacerdotal tem chegado, geralmente, a
um acordo quase sempre tacito com o poder secular, assegurando a ambos sua esfera de poder e
proporcionando, a cada um, certa influéncia sobre a esfera do outro.

Além disso, tal conflito pode levar a uma tentativa de solugdo por meio do predominio
politico das crengas religiosas. O que, por exemplo, Beyer (1997, p. 125) chama de Nova Direita
Crista visa, segundo ele, substituir a autoridade racional-legal por uma autoridade baseada em um
estilo de vida especifico e em uma visdo do mundo particular, legitimadas pela referéncia a um
Evangelho Cristdo Americano; uma autoridade de fundo irracional. E, no caso do cristianismo, este
conflito terminou com a conversdo do poder politico, apds tentativas fracassadas de eliminag¢do do
poder religioso.

Mas o processo tem continuidade, agora, com a oposicdo entre o carisma politico
estruturado a partir da instituicdo religiosa e sancionado por seu dominio e o carisma magico, que
permanece sendo exercido as suas margens, mesmo que em nome da mesma doutrina. A oposi¢ao
entre ambos os carismas, lembra Weber (19924, p. 903), é antiquissima, mas, no contexto da histéria
do cristianismo, ela se da de forma exemplar.

Toda religido oferece, por sua vez, uma resisténcia natural a acao de quem pretende inova-
la, e o sagrado é definido por Weber como especificamente invaridvel (1992a, p. 333). O proéprio
sucesso da institucionalizacdo da doutrina leva a sua universalizacdo ou, pela menos, a adogdo
de tentativas neste sentido, o que provoca reagdes. Surgem as seitas, definidas pelo autor como
comunidades que rechagam a universalidade e baseiam-se em um acordo completamente livre de
seus membros (1992a, p. 932).

Se, retomando o argumento inicial, a sociologia da religido de Max Weber é, em larga escala,
uma analise do processo de secularizacao, isto é, do percurso que vai do sagrado ao profano, que
toma a Reforma como ponto de inflexdo e visa relacionar ética religiosa e fatores sociais, é porque
seu objetivo fundamental é compreender a importancia da religido na sociedade de seu tempo. Ao
passo que autores como Nietzsche e Freud apostam em seu declinio ou desaparecimento, Weber
a define como algo estruturante e prefere estudar seu papel, sendo valida, em relacdo a essas
idéias, uma mdaxima defendida pelo préprio autor: todo conhecimento cientifico pede sua propria

superacdo, o que nao implica que tal conhecimento tenha perdido sua validade.
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4

ALIENAGAO, MILENARISMO E REVOLUGAO: A RELIGIAO SEGUNDO KARL MARX
O ATEISMO COMO BASE

Se a sociologia da religido weberiana toma como pressuposto a especificidade da esfera
religiosa, os textos marxianos sobre religido caminham na direcdo oposta, vendo nela ndo mais
gue a expressdo de estruturas sociais; um fendmeno social, portanto, desprovido de autonomia
em relagdo aos determinantes que condicionam sua existéncia e definem suas mudangas. Para
Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 10, p. 244), afinal, toda transformacdo das condi¢Ges sociais gera
mudancas nas idéias do homem e, consequentemente, suas crengas religiosas sao revolucionadas.

Na perspectiva marxiana, segundo Turienzo (1977, p. 53), as premissas divinas sdo
arbitrarias, ao passo que as premissas reais devem ser estabelecidas pelo conhecimento humano de
forma empirica. Com isto, conclui Turienzo (1977, p. 73), as formas religiosas de consciéncia, como o
resto das formacdes ideais, perdem toda consciéncia autbnoma para serem mediadas pelo processo

histérico concreto. E tal perspectiva é assim descrita por Fleischer (1978, p. 33):

O fendmeno da religido se deve compreender ndo a partir de uma “esséncia
humana” em geral, mas a partir de uma concep¢do da sociedade historicamente
definida_ que o “espirito religioso” é um produto social e o individuo abstrato, que
Feuerbach tem em vista, pertence a uma determinada forma de sociedade.

A histdria das crencas religiosas é, portanto e acima de tudo, a histdria de crencas sociais,
embora, assim como temos a constatacdo de sociedades sem histdria, também apenas algumas
dessas religides foram capazes de transformarem-se em termos histéricos, o que Engels (MARX e
ENGELS, 19--a, v. lll, p. 188) acentua: “Grandes momentos de transi¢ao histéricaforam acompanhados
de transformacdes religiosas somente no que se refere as trés religides universais existentes até
hoje: o budismo, o cristianismo e o islamismo”.

A afirmativa de Engels é contraditéria, entretanto, em relacdo ao determinismo histérico,
pilar da teoria marxiana, na medida em que ela o restringe a religides especificas e deixa de lado
o restante das religides, que ganhariam, portanto, autonomia em relagdo as forcas histéricas
que deveriam condiciond-las. Afinal, para Marx e Engels (19--b., p. 294), “o mundo religioso nao
existe como mundo religioso, sendo enquanto mundo da consciéncia de si”. E tal consciéncia é,
necessariamente, uma consciéncia historica e, desta forma, historicamente condicionada.

Crencas religiosas situam-se na base do processo de criacdo de principios morais que
definem comportamentos sociais adotados em diferentes épocas histéricas, o que Engels (1979, p.

78) acentua:

Temos, em primeiro lugar, a moral crista-feudal, que nos legaram os velhos tempos
da fé e que se divide, fundamentalmente, numa moral catélica e numa moral
protestante, com toda uma série de variacdes e subdivisdes que vao desde a moral
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catdlica dos jesuitas e a moral ortodoxa dos protestantes, até uma moral de certo
modo liberal e tolerante. E, ao lado dessas, temos a moderna moral burguesa e, ao
lado da moral burguesa, a moral proletéria do futuro.

Com isto, chegamos a nova premissa: da mesma forma que a esfera religiosa é socialmente
determinada, ela determina, igualmente, o comportamento existente nas sociedades das quais faz
parte, o que torna mais complexo o jogo de determinismos e interacdes proposto. E a aposta é,
precisamente, na superac¢ao deste jogo a partir da instauragdao de uma moral laica da qual a burguesia
foi a precursora e o proletariado sera o herdeiro.

Para Marx, o homem é definido ndo por sua natureza, mas por sua histéria. E, na medida em
gue domina a natureza a partir de novas técnicas, ele ganha novas necessidades e novas vontades. O
dominio técnico gera, entdo, um progressivo dominio sobre a natureza, o que tornariam arcaicas as
crencas religiosas, nascidas que foram do temor e da incompreensdo perante uma natureza hostil.
Com isto, a religido tornar-se-ia progressivamente obsoleta.

Trata-se de um processo histdrico que ndo é, porém, percebido de forma imediata pelos
qgue dele participam, o que gera um descompasso entre o sentido histérico da instituicao religiosa
e a maneira como ela é vista pela sociedade da qual faz parte. Desta forma, segundo Marx (MARX
& ENGELS, 1975, v. 14, p. 302), uma velha maxima da histéria diz que uma forca social obsoleta que
ainda permanece nominalmente na posse de todos os seus atributos de poder continua a vegetar
longo tempo apds a base de sua existéncia ja ter apodrecido. E, segundo ele, o caso da Igreja na
Inglaterra, mas tal premissa, na perspectiva marxiana, pode ser generalizada para a religidao como
um todo na sociedade ocidental contemporanea.

O poder de destronar deuses, concedido por Marx a secularizacdo gerada pelo capitalismo

é, porém, contestado, por exemplo, por Ricoeur (1996, p. 207), que salienta:

Dizer que o homem faz a religido e ndo que a religido faz o homem é té-la por
uma representa¢do, um objeto que a consciéncia pde. Mas ndo se vé que é preciso
entdo dar a consciéncia um poder propriamente fabuloso de gerar os deuses sem
o saber, e o poder ndo menos soberano de repentinamente derrubar essa sujei¢ao
pela unica forga da representacao.

Marx pensa a religido, portanto, como um fenémeno histérico condenado ao
desaparecimento, o que fez com que ela ocupasse um espaco pouco relevante em sua obra, ao
contrario do que ocorreria com Weber, que dedicaria parte expressiva de seus escritos a tarefa de
compreendé-la. Além do mais, Weber criou uma sociologia da religido que se pretendeu sistematica,
dedicando-se ao estudo de religidoes especificas, enfatizando a influéncia social das crencas e atitudes
religiosas e estudando-a em suas diversas formas historicamente conhecidas (ascese, misticismo,
monasticismo, etc.).

Em Marx, ndo ha nada disto. Ele limitou-se a assinalar o carater socialmente condicionado da

experiéncia religiosa, ndo a estudando em sua especificidade. Em sua obra encontramos indicac¢des,
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nunca estudos especificos, aos quais apenas Engels, em uma fase tardia de sua obra, se dedicaria.
Tais indicag¢des, contudo, como é comum em sua obra, possuem for¢a extraordindria e, com isto,
influenciaram e enriqueceram os estudos religiosos subseqlientes, que precisaram tomar Marx
como interlocutor obrigatdrio.

N3o existe, em Marx, a pretensao de elaborar uma teoria da religido. Pelo contrario, suas
posicGes sdo conjunturais e elaboradas como respostas a situagdes polémicas bem determinadas. E
ajuda a percebermos como a religido esteve longe de ser, para Marx, uma preocupacao relevante, o
fato de o tema estar praticamente ausente de sua longa correspondéncia, e ndo apenas devido a seu
ateismo_ Weber, afinal, era igualmente desprovido de crencas religiosas_, mas devido ao fato de a
esfera religiosa nunca o ter interessado como algo a ser estudado de forma especifica.

Lowy (20064, p. 8) acentua: “A partir de 1846, Marx ndo prestara mais que uma atengao
distraida a religido enquanto tal, como universo cultural/ideolégico especifico. Ndo se encontra em
sua obra praticamente nenhum estudo mais desenvolvido de um fenémeno religioso qualquer”.
E, ainda segundo Lowy (20064, p. 10), “pode-se considerar que a principal contribuicdo de Marx a
sociologia da religido foi considera-la simplesmente como uma das formas da ‘producado espiritual’
cuja histérianao pode ser desconectada do desenvolvimento econdmico e social global da sociedade”.
Mas Lowy (20064, p. 22) conclui:

Herdeiros do hegelianismo de esquerda e da filosofia das Luzes, Marx e Engels vao,
entretanto, criar um novo modo de analise da religido fundado sobre o estudo
dos lagos entre transformagdes econdmicas, conflitos de classe e transformacgdes
religiosas.

E é, de fato, a criagdo deste modelo que se constitui na heranga marxiana para a sociologia
da religido.

O ateismo marxiano ndo é apenas uma questdao de descrenca. Ele possui, pelo contrario,
uma dimensao bem mais ampla, expressa em um sentido metodoldgico, politico e filosoéfico, devendo
ser compreendido nestes trés niveis. E embora Marx dedique pouco espaco a religido, o ateismo é
um dos alicerces de seu projeto de compreensao e transformac¢ao do mundo.

No nivel filosofico, o ateismo, tal como concebido por Marx, é expresso claramente como
uma ruptura em relagdo as correntes de pensamento das quais ele é o herdeiro. Fazendo isto, ele
parte em busca de precursores e pioneiros para o ateismo por ele defendido, e o pioneiro que ele

encontra e define como tal é Epicuro. Em relacdo a ele, Marx e Engels (1980, v. |, p. 166) acentuam:

Os céticos resumiam a relagdo tedrica entre os homens e o mundo a sua aparéncia
iluséria e eram, na pratica, conservadores, pois regulavam as suas ag¢Ges por esta
aparéncia da mesma forma que outros a regulam pela realidade. Apenas davam um
outro nome a coisa. Quanto a Epicuro, foi, pelo contrario, o Unico adepto radical
das Luzes; atacou abertamente a religido antiga e esteve na origem do ateismo em
Roma tanto quanto este existiu.
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Descrevendo o ateismo epicurista, é o objetivo do préprio ateismo marxiano que estd
sendo descrito. Para Marx, afinal, ndo se trata apenas de definir a religido como aparéncia, sendo
necessario compreender as origens desta aparéncia. E apenas definir a religido como aparéncia
significa ndo ir além dos limites da ideologia burguesa, uma vez que, para Engels (MARX e ENGELS,
1975, v, 49, p. 62), os deistas ingleses e seus mais legitimos sucessores, os materialistas ingleses,
foram os verdadeiros fil6sofos da burguesia. O pensamento marxiano seria, entdo, herdeiro do
pensamento burgués, mas deveria representar também sua superacao. E, para tal, seria necessario
elaborar um novo tipo de ateismo.

Mas, foi perante a filosofia alema que a proposta marxiana de ruptura no terreno da
religido se mostrou de forma mais nitida. Em artigo publicado em 1842, Marx afirmava ndo haver
outro caminho para a verdade e a liberdade sendo passando por Feuerbach (KAGI, 1974, p. 82),
embora ele logo tenha sentido a necessidade de construir outro caminho, elaborado nas Teses sobre
Feuerbach.

A andlise marxiana da religido pode ser definida como um produto dos primeiros anos do
autor, sendo caracteristicamente envolvida pela critica a dois homens cujas idéias ele admirava:
Hegel e Feuerbach. O ateu Marx criticava Hegel por seu compromisso com a religido, ao passo que o
socialista Marx criticava Feuerbach por este ter atacado a religido diretamente, deixando em segundo
plano a situacdo social que a gerou. A partir destas criticas, o ateismo marxiano transformou-se em
metodologia. Mas, que metodologia foi esta?

Foi uma metodologia que, desde o inicio, sentiu a necessidade de tomar o ateismo
como base e, ndo por acaso, em novembro de 1841, Marx mostrou a Bruno Bauer seus planos de
lancamento de uma publicacdo que iria se chamar Atheistic Archives (CHADWICK, 1995, p. 53). E foi
uma metodologia de combate, pensada sempre em oposicdo a um adversario.

Em suas primeiras obras, Marx e Engels estudam a religido situando-se no terreno de seus
adversarios, ou seja, abordando a religido em geral. Mas tal abordagem foi superada quando a
religido perdeu sua especificidade, transformando-se em fen6meno de ordem social, o que Marx
(19913, p. 22) acentua:

Areligido ja ndo constitui, para nés, o fundamento; apenas e simplesmente, constitui
o fenémeno da limitacdo secular. Nao afirmamos que devam acabar com a limitacdao
religiosa para poder destruir suas barreiras seculares. Afirmamos que acabam com
a limitacdo religiosa ao destruir suas barreiras temporais.

E abordando a teoria dos meteoros existente no pensamento grego, Marx (19--, p. 57)

salienta:

A abundancia de explica¢des e a pluralidade das possibilidades ndo devem somente
acalmar a consciéncia e afastar as razOes da angustia, mas, ao mesmo tempo, negar
nos corpos celestes a existéncia de uma unidade, o valor de uma lei idéntica a si
mesmo e absoluta. Eles podem comportar-se ora de uma forma, ora de outra; e é
essa possibilidade sem lei que caracteriza sua realidade.
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Temos, aqui, outra premissa de extraordinario valor metodoldgico. O ateismo significa
buscar s causas dos fen6menos ndo em uma origem externa a eles, ou em uma lei que lhes seja
estranha. A pesquisa a ser efetuada deve ser empirica e respeitar a diversidade de fatores que sobre
eles agem, ao invés de reduzi-los a um dogma ou valor absoluto. O ateismo marxiano é, portanto, e
por definicdo, empirico e oposto a existéncia de dogmas.

Outra premissa metodoldgica é a orientacdo do ateismo para a agado transformadora,
retirando-o da especulagdo abstrata na qual os filésofos burgueses o situaram e, com isto,
transformando-o em metodologia revolucionaria. Trata-se, em sintese, da elabora¢do de um ateismo
comunista, oposto ao ateismo burgués e dele recebendo a heranga.

Segundo Marx (1970, p. 118), “a filantropia do ateismo é, a principio, unicamente uma
filantropia filoséfica abstrata, enquanto a do comunismo é desde logo real e orientada para a acao”.
E se o ateismo “é uma negacdo de Deus e procura afirmar, por essa negacao, a existéncia do homem”,
0 comunismo vai além: “E autoconsciéncia positiva humana, ndo mais uma autoconsciéncia exercida
gracas a negacao da religido; exatamente como a vida real do homem é positiva e ndo mais alcancada
gracas a negacao da propriedade privada, por meio do comunismo” (1970, p. 126). E, por fim, “o
ateismo como anula¢do de Deus é o suprimento do humanismo tedrico, e o comunismo como
anulacdo da propriedade privada é a defesa da vida humana real como propriedade do homem”
(1970, p. 165). E em relagdo a esta distingcdo que é também superacdo, Vaz (2001, p. 146) assinala:

Marx mesmo, com o rigor tdo caracteristico de seu pensamento, estabelece uma
distincdo nitida entre o ateismo critico, ou o ateismo que resulta da critica da
alienacdo religiosa tomada isoladamente, e o ateismo positivo, que é uma atitude
pacifica, se se pode falar assim, no seio da sociedade comunista, onde a critica da
alienacdo econbmica e social tornou inoperante a alienagao religiosa.

A ruptura com o ateismo burgués significa, também, uma ruptura politica a partir da qual ja
ndo é suficiente a emancipacado da religido perante o Estado, tratando-se, agora, da emancipacdo do
ser humano perante a religido. E os direitos humanos sdo contestados como valores burgueses, por
definirem uma liberdade burguesa, ao passo que a liberdade a ser alcancada sé é possivel a partir

da superacdo da religido. Marx (19914, p. 41), entdo, acentua:

A religido, longe de se constituir incompativel com o conceito dos direitos humanos,
inclui-se expressamente entre eles. Os direitos humanos proclamam o direito de ser
religioso, sé-lo como achar melhor e de praticar o culto que julgar conveniente. O
privilégio da fé é um direito humano geral.

Mas hd, contudo, a critica feita por Marx ao conceito de direitos humanos:

Nenhum dos chamados direitos humanos ultrapassa, portanto, o egoismo do
homem, do homem como membro da sociedade burguesa, isto é, do individuo
voltado para si mesmo, para seu interesse particular, em sua arbitrariedade privada
e dissociado da comunidade (1991a, p. 44).

91



Quem fica no meio do caminho e ndo consegue efetuar tal ruptura é duramente criticado.
Weitling, por exemplo, é ironizado por Marx em 1845, como lembra Desroches (1956, p. 154), por
confundir comunismo e comunhdo. Mas esta ruptura, por fim, apesar de ser situada por Marx no
terreno da pratica concreta, ganha, também, um sentido mitico: de mito fundador de uma nova
era e de contestacdo absoluta da opress3o sofrida pelo ser humano. E uma ruptura prometéica,
e Prometeu sempre foi um personagem caro a Marx. E o ser que contesta o dominio dos deuses
e, mesmo subjugado, mantém sua rebeldia como o anincio de um novo tempo. E o simbolo do
ateismo marxiano.

Na perspectiva marxiana, em sua busca de um sentido para o meio hostil e avassalador que
o rodeia, o individuo alienado ndo pode mais que imitar os processos que tem sido as causas de sua
aflicdo. Mas, tal aflicdo é um sentimento primitivo, progressivamente superado pelo dominio técnico
sobre a natureza, que deixa, assim, de ser fonte de angustia. Com isto, Marx vé a religido como
heranca do pensamento primitivo, que transforma a realidade objetiva em realidade transcendente.

Tal heranca, contudo, é incompativel com a crescente racionalizagao das relagGes sociais e
com o crescente dominio sobre a natureza, sendo esta transcendéncia que o ateismo deve superar,
trazendo os deuses para o mundo dos homens e definindo-os como produtos deste mundo. Com

isto, os deuses seriam transformados em reliquias, em um processo que Marx (19--, p. 55) descreve:

Os homens julgam os deuses semelhantes a si mesmos e a alguns outros seres vivos
e imaginam coisas idénticas, conexas e aparentadas; se de tudo isso separarmos
o que foi acrescentado e se nos limitarmos a idéia inicial, a convicgdo de que as
substancias primordiais sdo deuses, devemos considerar essa idéia inicial como
divina e admitir que depois de toda a arte possivel e de toda a filosofia possivel
terem, de acordo com a ocasiao, sido descobertas e novamente perdidas, essas
opiniGes foram transmitidas como reliquias, ao mundo atual.

A religido, portanto, é filha do medo e da ignorancia, mas é filha, também, da perplexidade,
o que Engels (MARX e ENGELS, 19--, v. lll, p. 179) acentua:

N3ao foia necessidade religiosa de um conforto moral, mas a perplexidade decorrente
de uma ignorancia generalizada, o fato de ndo se saber, apds a morte do corpo, o
que fazer com a alma_ jd que se admitira sua existéncia_ que levou, em geral, a
fabula enfadonha da imortalidade do homem.

Se o medo e a ignorancia podem ser superados, e a perspectiva adotada por Marx e Engels
é otimista o bastante para embasar a crenca em tal superacdo, o medo perante o desconhecido
representado pela morte faz, entretanto, parte da condicdo humana, ndo havendo progresso
material capaz de superd-lo. O desaparecimento da religido, visto por eles como inexoravel, torna-
se, entdo, mais dificil de ser concebido.

A religidao, contudo, deve ser superada devido ao seu carater alienante, sendo tal ato de

superacao o Unico e obrigatério caminho para o reencontro do ser humano consigo mesmo e com
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uma realidade da qual ja ndo seja mais necessario fugir. A religido, para Marx, é uma irrealidade
criada para compensar a realidade intoleravel. E é a forma primordial de alienagao ideoldgica.

Presente ao longo da histéria humana, a alienagao representa um impasse que impede que
o homem encontre sua expressao universal, e ndo mais cindida em vivéncias parciais. E a religido
enquanto expressdo da alienacdo histdrica surge quando o ser humano é alienado de sua propria
esséncia, que se torna, para ele, uma esséncia cindida, alheia a ele préprio.

Tosel (1990, p. 33) sintetiza tal processo em termos de cisdo, projecao e reversao. A cisdao
ocorre quando a crenca religiosa opera um desdobramento do sujeito, que ndo pode mais realizar
sua esséncia por estar separada dele mesmo. Ja a projecdo ocorre quando tal esséncia é projetada
na realidade externa, com todas as qualidades das quais o individuo foi privado sendo atribuidas a
um Outro todo-poderoso. E na inversao, finalmente, o sujeito é transformado em objeto. Com isto,
o desaparecimento do Outro, no qual o ser humano projeta sua esséncia, é a condicdo e, ao mesmo
tempo, a consequéncia da reversao deste processo.

Aqui, Marx mantém seu didlogo com Feuerbach, o que Thrower (1982, p. 127) acentua:

A posicao de Marx em relacdo a religido era a basicamente a mesma de Feuerbach
e consistia em reinterpreta-la. A religido era um fendbmeno demasiado importante
para ser tratado superficial e sumariamente. Para Marx, ela representava uma
tentativa de o homem superar aquilo a que chama “alienacdo” e de se realizar
verdadeiramente_ embora de uma maneira imagindria.

Ja Hegel (1980, p. 260) define o que considera contraditério na relagdo entre os homens e

os deuses:

Por um lado, o contelddo atribuido aos deuses pertence ao préprio homem e
corresponde a esta ou aquela das suas paixdes, das suas decisdes, a sua vontade; por
outro lado, os deuses sdo concebidos como existentes por si mesmos, como poderes
nao soé independentes do sujeito, mas ainda como sendo eles o determinante e
o dirigente, de sorte que as mesmas determinagdes sdo representadas tanto no
aspecto de uma individualidade divina independente, tanto na expressao do que ha
de mais intimo na alma humana como expressao do humano por exceléncia.

A religido é vista por Hegel, portanto, como alienacdo, resultando em transferéncia da
individualidade e liberdade humanas. Ja é a perspectiva de Marx, que, contudo, vé a religido, ao
contrario de Hegel, como parte de uma condicdo humana que precisa ser superada para que o ser
humano consiga se realizar como um ser livre e desalienado. Religido e liberdade, em sintese, sdo
definidas como incompativeis.

Temos a definicdo célebre, tdo célebre que virou lugar comum: “A miséria religiosa é, de um
lado, a expressao da miséria real e, de outro, o protesto contra ela. A religido é o soluco da criatura
oprimida, o coracdo de um mundo sem coracdo, o espirito de uma situacdo carente de espirito. E o

opio do povo” (MARX, 1991b, p. 106). Mas, o que representa essa frase na teoria marxiana?

93



A religido significa para Marx, a felicidade iluséria do povo, que deve ser abandonada para
gue possa ser concretizada a felicidade real. E ele define a religido como dona e senhora dos afetos
humanos precisamente por oferecer uma fuga para as aflicdes mundanas ou uma compensacgao por
elas. Fazendo isto, a religiao mantém o ser humano distante de uma realidade dura demais para ser
enfrentada sem subterflgios e, com isto, impede que esta realidade seja humanizada a partir de sua
apropriacao por parte dos que a edificam.

Mas esta alienagdo abstrata deriva de outra alienagdo, concreta e situada na esfera da
atividade produtiva, o que Marx (1970, p. 117) salienta: “A alienacdo religiosa como tal ocorre
somente na esfera da consciéncia, na vida interior do homem, mas a aliena¢do econémica é a da
vida real, e por isso sua substituicao afeta ambos os aspectos”. Mas, por outro lado, a descoberta da
alienacdo econOGmica, por parte de Marx, foi precedida pela descoberta da alienacdo religiosa. Dado
este passo, ele dedicou-se cada vez mais ao estudo da vida econ6mica, deixando de lado a esfera
religiosa. Mas esta foi a que primeiro o interessou.

A alienacdo religiosa é posta em paralelo, igualmente, com a alienagao do trabalho, cujo
produto ndo pertence ao ser humano e ndo o realiza, sendo apenas um meio de sobrevivéncia, o

que Marx (1970, p. 93) ressalta:

Tal como na religido, a atividade espontanea da fantasia do cérebro e do coracdo
humano reage independentemente como uma atividade alheia de deuses ou
demaonios sobre o individuo, assim também a atividade do trabalhador ndo é sua
prépria atividade espontanea. E atividade de outrem e uma perda de sua prépria
espontaneidade.

Pormeiodareligidoavivénciaconcretadarealidade é metamorfoseadaemsuarepresentagao
abstrata, o que Marx e Engels (1980, v. I, p. 191) acentuam: “Através da religido, os homens
transformam o seu universo empirico num produto puro do pensamento, numa representagdo que
surge como uma realidade que lhes é estranha”. E, desta realidade, o ser humano, que é seu criador,
deixa de ser o centro. O que Marx propde, entdo, é uma espécie de revolucdo copernicana a partir
da qual o ser humano, e ndo mais Deus, seja o centro do universo. E é em termos copernicanos que
ele simboliza a revolugao a ser feita: “A religidao é apenas um sol ficticio que se desloca em torno do
homem enquanto este ndo se move em torno de si mesmo” (MARX, 1991b, p. 106).

A religido é vista também como uma ideologia, mas ela se transformou em ideologia, para
Marx, na medida em que perdeu sua autonomia e especificidade, ou seja, na medida em que o
pensamento de Marx foi deixando de lado o idealismo para se tornar cada vez mais estritamente
marxiano, ou seja, materialista. Ndo é possivel pensar em termos de uma cisdo radical entre o Marx
idealista enquanto jovem e o autor materialista que ele seria em sua maturidade, uma vez que a
evolugdo de sua obra é complexa demais para ser dividida em areas estanques. Mas uma evolugdo
ocorreu e fez com que a religido fosse relegada a um plano nitidamente secundario em sua escala

tematica. E esta evolucgao significou a transformacao da religido em ideologia.
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Tal transformacdo deu a obra do autor um cardter pioneiro, mas representou, também, uma
restricdo para seu alcance analitico. O pioneirismo é destacado por Hannah Arendt (1993, p. 61),
gue acentua em relacdo a Marx: “De todos os materialistas, ele foi o primeiro a interpretar a religido
como algo além de simples supersticdo ou espiritualizacao das experiéncias humanas tangiveis (...).
A religido tornara-se para ele uma das muitas ideologias possiveis”.

Mas, ter da religido uma visao estritamente ideoldgica o impediu de ver nela a verdade que
Durkheim, por exemplo, tdo ateu quanto Marx, soube perceber. Engels, segundo Kolakowski (1980,
p. 394), foi incapaz de explicar a histéria humana, exceto em termos de ideologia, em particular as
imaginac0es religiosas, definidas por ele como frutos do erro e da ignorancia humana. Mas também

Marx compartilhou da mesma incapacidade.

O MILENIO E O FIM DA RELIGIAO

Um certo “marxismo” tosco e indigno deste nome pensa a religido como instrumento de
manipulagdo utilizado pela burguesia para manter os oprimidos em seu lugar. Utilizar este chavao
deploravel, porém, significa manter-se preso a uma visdao que nem é origindria do marxismo, e cujas

fontes sdo delineadas por Gay (2002, p. 205):

Essa é a teoria do controle social, uma visdo hostil das motivagdes burguesas,
inicialmente aventada pelos préprios vitorianos. A no¢do de que os ricos e poderosos
usariam a religido para objetivos ndo religiosos tornou-se suficientemente difundida
a ponto de atrair a atencdo de romancistas populares.

Isto ndo significa, porém, que tal manipulacdo ndo ocorra em situagbes especificas, com
Marx (MARX e ENGELS, 19--, v. 1, p. 151) ironizando uma destas situagdes: “A hipoteca que o camponés
tem sobre os bens celestiais garante a hipoteca que a burguesia tem sobre os bens do camponés”.

Mas trata-se, em linhas gerais, de andlise incompativel com a perspectiva marxiana, na
medida em que esta define a burguesia e o capitalismo como agentes pioneiros na dessacralizacdo
do mundo, ao transformar em mercadoria o que antes era sagrado. E o que Marx (1991a, p. 59)
enfatiza: “O dinheiro humilha todos os deuses do homem e os converte em mercadoria”. E Marx e
Engels (1980, v. 1, p. 74) acentuam, ainda, o carater dissolvente da grande industria: “Aniquilou o mais
possivel a ideologia, a religido, a moral, etc., e sempre que isso nao lhe era possivel, transformou-as
em flagrantes mentiras”.

A burguesia, entao, critica e desmascara, mesmo que involuntariamente, formacdes sociais
e construcdes ideoldgicas anteriores ao seu surgimento, desempenhando, com isto, um papel
revolucionario comparavel ao desempenhado pelo cristianismo em suas origens.

Mas esta é uma revolucdo incompleta, que ndo liberta o ser humano de sua alienagdo e
conseqliente impoténcia perante forgas que ele ndo consegue controlar; ndo o liberta, em sintese,

da religido, o que faz com que a tese marxiana da religido como expressao da impoténcia ganhe
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uma tonalidade particular, devido a acusacao de ter a burguesia libertado o homem das correntes
impostas pela natureza, mas ndo da miséria e aliena¢do geradas pela dominagao humana

No momento em que a revolucdo se completar, surgindo em sua plenitude, a religido
enquanto ideologia desaparecerd, e é precisamente a definicio da religido enquanto ideologia
gue fundamenta a analise essencialmente critica que Marx faz do judaismo, e analise que foi vista,
muitas vezes e erroneamente, como manifestacdo de anti-semitismo.

Clemesha (1998, p. 36) acentua:

A emancipacdo total do judeu é, nas palavras de Marx (que deram origem, por
uma total falta de compreensao, a acusac¢do de anti-semitismo) a “emancipacéo da
sociedade do judaismo”, ndo da religido judaica e muito menos do povo judeu, mas
do seu fundamento pratico universalizado pela sociedade burguesa e protestante,
qgue vem a ser o capitalismo.

O problema a ser resolvido ndo se refere, entdo, ao judaismo enquanto religido, mas ao
judaismo enquanto expressao do capitalismo; enquanto sua face obscura, ao mesmo tempo oposicao
e complemento indispensdvel em relacdo ao cristianismo. Marx (1991a, p. 62), afinal, salienta: “O
cristianismo é o pensamento sublime do judaismo, assim como o judaismo é a aplicacdo pratica
vulgar do cristianismo”.

O judeu constitui, para Marx, a contradi¢do entre a ordem politica e o poder do dinheiro,
que é o elemento determinante e constituinte da esséncia da sociedade burguesa. Para que a
contradicao desapareca é preciso, entdo, que o modo de producdo que o gerou desapareca primeiro.
O judaismo, enquanto “expressdo vulgar do capitalismo”, so ira desaparecer, portanto, a partir do
aniquilamento do modo de producado que o torna indispensavel.

Para Marx e Engels (19--b., p. 164), “o judaismo real, secular, e por consequéncia, o
préprio judaismo religioso, é constantemente gerado pela vida burguesa atual e encontra o seu
ponto culminante no sistema monetario”. Dai, concluem eles, “a tarefa que consiste em abolir a
esséncia judaica é na verdade a tarefa que consiste em abolir o judaismo da sociedade burguesa,
a inumanidade da pratica atual que atinge o seu ponto culminante no sistema monetario”. Esta é
a questdo essencial: para Marx, a desalienacdo da sociedade humana suprime a esséncia empirica
dos judeus.

Com isto, é o préprio anti-semitismo que desaparecerd a partir do desaparecimento de seu
fundamento religioso. E o que Marx (1991a, p. 15) acentua: “A forma mais rigida da antitese entre
o judeu e o cristdo é a antitese religiosa. Como se resolve uma antitese? Tornando-a impossivel. E
como se torna impossivel uma antitese religiosa? Abolindo a religidio.

A solugdo, porém, e como sempre, deve ser buscada no terreno da realidade concreta,
da qual a religido é apenas uma representacdo. Marx e Engels (19--b., p. 163) ressaltam: “Uma
vez despojado o judaismo da sua roupagem religiosa e reduzido ao seu né empirico, laico, pratico,
pode-se indicar a forma pratica realmente social de resolver esta questdo, este nd”. E a solucdo,

mais e uma vez e como sempre, passa nao pela emancipagao religiosa, mas pela emancipa¢ao
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perante a religido. E o que Marx (1991a, p. 88) enfatiza: “Os judeus (também os cristdos) se acham
politicamente emancipados por completo nos distintos Estados. Porém, judeus e cristdos estao
longe de estar humanamente antecipados”.

Marx (1991a, p. 36) acentua: “A contradicdo em que se encontra o crente de uma
determinada religido com sua cidadania nada mais é do que uma parte da contradicdo secular geral
entre o Estado politico e a sociedade burguesa”. Isto porque a burguesia é secular e o capitalismo
é secularizante por definicdo. Prescindem de justificativas religiosas para existirem e dominarem e,
por isto, onde tal predominio se da, o crente deixa de ser uma figura publica, exercendo sua fé na
esfera privada.

A liberdade religiosa representa a transferéncia da religido do ambito publico para o ambito
particular, o que Marx (1991a, p. 28) acentua: “O homem se emancipa politicamente da religido
ao bani-la do direito publico para o direito privado”. Tal processo é inseparavel da emergéncia do
capitalismo. E tal processo, na definicdo de Marx e Engels (19--b., p. 168) ocorre tanto na esfera

estatal como na dimens3ao da vida individual:

Se o Estado se emancipa da religido ao emancipar-se da religido de Estado, ao
mesmo tempo em que abandona a religido a si prépria no quadro da sociedade
civil, o individuo se emancipa politicamente da religido, considerando-a ndo como
um problema publico, mas como um problema privado.

A liberdade religiosa so é viavel em sociedades democraticas, nas quais a pluralidade de
crengas e opinides inviabiliza a existéncia de religides dominantes e privilegiadas. J4 em regimes
autocraticos, a tendéncia inexoravel é a ligacdo entre esfera politica e esfera religiosa, com a religido
sendo instrumentalizada em beneficio do poder estatal.

Embora ndo a expresse diretamente, Marx demonstra a existéncia desta dicotomia ao
comparar a situacgao religiosa vigente em uma na¢ao democratica como os Estados Unidos e uma
nacdo autocratica, desprovida de tradicdo democratica, como a Russia. Para Marx e Engels (19--b.,
p. 174), “a religido s6 se desenvolve na sua universalidade pratica (basta pensar nos Estados Unidos
da América) onde ndo existe religido privilegiada”. Ja na Russia a situacdo é oposta, e Marx (MARX
& ENGELS, 1975, v. 13, p. 72) descreve a Igreja, ali, como mera ferramenta do Estado, sendo usada
como instrumento para a opressao interna e a expansao externa.

Leite (2005/2006, p. 268) acentua:

Marx estava preocupado com o tema da revolucdo social e absorvido com o
complexo entendimento holistico materialista da trama da Histdéria. Assim, ndo
podia deixar de considerar, acima de tudo, que a religido deveria ser entendida ndo
como um conjunto de idéias que pairava no abstrato, mas como dindmica social
que servia de instrumento legitimador do poder do Estado.

Tal afirmativa, contudo, é simplificadora, uma vez que Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 3, p.

190), afirma, em 1844, ser a ortodoxia catélica mais hostil a ortodoxia luterana que aos ateus, assim
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como os legitimistas sao mais hostis aos liberais que aos comunistas. Diferencas religiosas podem
ser, portanto, mais importantes que o combate ao inimigo comum.

De fato, a questdo é mais complexa e a religido pode ndo atuar diretamente, como meio de
legitimacdo (caso dos Estados Unidos), adquirindo tal funcdo de forma mais evidente em regimes
politicos autoritarios, ligados a sociedades atrasadas. Trata-se, afinal, de uma funcdo arcaica,

incompativel com o Estado moderno, o que Marx (19913, p. 31) salienta:

O chamado Estado cristdo necessita da religido cristd para aperfeicoar-se
como Estado. O Estado democratico, real, ndo necessita da religido para seu
aperfeicoamento politico. Pode, ao contrario, prescindir desta, j3 que nele o
fundamento humano da religido se realiza de modo secular.

Mas onde Estado e religido se unem e se aparentam é na fung¢ao de intermediacdo que

ambos exercem, com Maffesoli (1997, p. 151) destacando tal aproximacao:

Marx, na Questdo Judaica, via na politica a forma profana da religido. Ele ndo disse,
na época isso estava implicito, que se tratava da religido crista, tendo por pivos
essenciais um Deus criador, um além a atingir e uma transcendéncia absoluta.
Nesse sentido, com efeito, a politizagdo retoma simplesmente a sequéncia de tal
visdo de mundo transcendente e “futurista”.

Para Marx, o Estado consagra uma situacdo de cisdo, alienacdo e oposicao. Por isto, ele
estd para a sociedade civil como a religido estd para o mundo profano, sendo, no fundo, uma outra
imagem de Deus. E ainda, o Estado e o cristianismo sdo expressées de um homem alienado que

produz a religido, sintoma de sua alienac¢do. E Marx (1991a, p. 24), de fato, acentua:

A religidao é, cabalmente, o reconhecimento do homem através de um mediador.
O estado é o mediador entre o homem e a sua liberdade. Assim como Cristo é o
mediador sobre quem o homem descarrega toda a sua divindade, toda sua serviddo
religiosa, assim também o Estado é o mediador para o qual desloca toda sua ndo-
divindade, toda sua ndo-servidéo humana.

A religido, e mais especificamente o cristianismo, ndo constituem, necessariamente, uma
forma conservadora, podendo adquirir um sentido revoluciondrio ao qual Engels dedicou especial
atencdo, embora Marx também n3o o ignorasse. E o que Lesbaupin (2003, p. 15) salienta: “Note-se
gue Marx afirma que a religido é expressao do mundo real e também protesto contra este mundo,
aspecto este que nem sempre é percebido ou acentuado”. E é o que Lowy (2006b, p. 275) também

ressalta:

Sendo materialista, ateu e um irreconcilidvel inimigo da religido, Engels
compreendeu, como o jovem Marx, o carater dual do fenémeno; seu papel na
legitimag¢do da ordem existente, mas, além disso, de acordo com as circunstancias
sociais, seu papel critico, de protesto e até revolucionario.
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E, por fim, segundo Bloch (1973, p. 49), “o0 préprio Marx da seu devido valor as exaltacdes
misticas, pelo menos no comeco de cada grande Revolugdo”.

A religido pode, entdo, ser utilizada como meio de legitimac¢do dos poderes vigentes, mas
pode, igualmente, servir como catalisadora de aspiracdes revolucionarias, que precisam, contudo,
superar a dimensao religiosa para promover a revolucdao que de fato interessa a Marx. Mas cada
época histérica impsOe aos que nela vivem apenas e tdo somente tarefas que eles podem executar.

Com isto, a critica religiosa pode, de acordo com as circunstancias historicas, ser
revolucionaria, mas tal critica padece de limita¢Ges que Marx e Engels (1980, v. |, p. 49) acentuam:
“Nao é a Critica mas sim a revolucdo que constitui a forca motriz da histéria, da religido, da filosofia,
ou de qualquer outro tipo de teorias”.

E, em plena sociedade burguesa, pensar qualquer transformacdo revolucionaria a partir
de parametros religiosos constitui um anacronismo que, na perspectiva marxiana, soa anacronico
e intolerdvel. Engels (1977, p. 56), entdo, ironiza o socialismo cristdo: “Nao é necessdrio pregar
desprendimento a massa proletaria pois ela quase nada mais tem do que se desprender”.

La Rocca (1998, p. 524) descreve a leitura que Engels faz da religido:

Historiciza o conceito marxiano da religido, propondo a leitura do cristianismo na
dupla roupagem de ideologia das classes dominantes, sucessivamente dos senhores
feudais e dos patrdes burgueses capitalistas; e de religido popular, expressdo
critica, contestadora e revolucionaria das classes dominadas, dos escravos e povos
oprimidos no tempo do Império Romano, dos movimentos populares heréticos
durante a ldade Média, e dos camponeses e da gente comum no inicio da Idade
Moderna.

Tal analise expressa com nitidez a maneira ambigua a partir da qual o cristianismo é tratado
nos textos de Marx e Engels e, aqui, é preciso destacar trés tépicos ao mesmo tempo distintos e
entrelacados: o irredutivel anticlericalismo de ambos, que ndo poupam ataques a lgreja, a critica
ao proéprio cristianismo e seu reconhecimento como forga revoluciondria, que teria atuado como
tal principalmente em suas origens, mas que teria forcas, mais de mil anos depois, para justificar e
fornecer a armadura ideolégica para revoltas como a promovida por Thomas Munzer, detidamente
estudada por Engels no que ficou como o Unico estudo empirico do fendmeno religioso promovido
por ele ou por Marx.

O anticlericalismo pode ser ressaltado com uma simples citacdo. Assim, as propriedades
fundidrias da Igreja foram obtidas em seus primeiros séculos de existéncia, segundo Engels (MARX
& ENGELS, 1975, v. 26, p. 64), através de donativos, além de extorsdes, fraudes e outras atividades
criminosas. Ja o cristianismo enquanto crenca religiosa recebe tratamento mais ambiguo, a partir
do qual fica nitido um pressuposto: ele nasceu como forca revolucionaria, mas, uma vez vitorioso,
transformou-se em forga opressora.

Comecemos pelas origens. O primeiro problema a ser abordado é saber por que o

cristianismo triunfou, e a questdo a solucionar, segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 24, p.

99



428), é porque as massas, no Império Romano, preferiram o cristianismo (definido por ele como a
religido do nonsense) a toda as outras religides, levando, em suas palavras, o ambicioso Constantino
a adotda-la como forma de exaltar a si préprio na posicao de autocrata do mundo romano.

Ocristianismo, afinal, na perspectivade Engels, comotodo grande movimento revoluciondrio,
foi feito pelas massas (MARX & ENGELS, 1975, v. 26, p. 113). E o cristianismo, segundo Engels (MARX
& ENGELS, 1975, v. 27, p. 447), surgiu como uma religido dos oprimidos: escravos e homens pobres
privados de seus direitos, além de povos subjugados ou dispersos por Roma.

Mas fica outra questdo: porque as massas, no Império Romano, o adotaram? Isto se deu
devido a seu cardter universal. O cristianismo, segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 24, p.
434), rejeitou todas as religides nacionais e seus rituais e agregou todos os povos sem distincdo,
transformando-se na primeira religido mundial. E, ao transformar-se em religido universal, o
cristianismo suplantou seus concorrentes.

Como toda nova crenga e como toda nova ideologia (e toda crenga, na perspectiva marxiana,
também é uma ideologia), o cristianismo tomou como base um amalgama formado por tradi¢des
distintas, e da forja deste amalgama ele retirou sua forca: outro fator para seu triunfo, que Engels
(MARX e ENGELS, 19--, v. lll, p. 204) acentua:

Uma nova religido mundial ndo se fabrica, porém, assim, por decreto imperial. A
nova religido mundial, o cristianismo, fora forjando-se, em siléncio, durante esse
periodo, de uma mistura da teologia oriental universalizada, em particular da judia,
com a filosofia grega vulgarizada, sobretudo da estdica.

Desta forma, enquanto, segundo Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 24, p. 430), a filosofia
classica grega, em seus Ultimos estagios, aderiu ao materialismo ateu, a filosofia grega vulgar derivou
para a doutrina de um Unico Deus e para a doutrina da imortalidade da alma humana. E, com isto,
foram estabelecidos os fundamentos da doutrina crista.

Mas o que, afinal, transformou o cristianismo em uma forca irresistivel foi seu carater revolucionario,

derivado do reconhecimento de uma igualdade até entdo desconhecida e acentuada por Engels
(1979, p. 87):

O cristianismo reconhecia apenas uma igualdade entre os homens: a do pecado
original, igualdades essa que se enquadrava perfeitamente no seu carater de religido
dos escravos e dos oprimidos. Ao lado desta, admitia no maximo a igualdade dos
eleitos, mas ndo insistia a respeito desta, a ndo ser muito nos primdrdios da religido.

E ainda, definindo tal carater, ele ndo se furta a compara-lo com a revolucao proletéria que
estaria sendo gestada em pleno século XIX, por serem, ambos, movimentos que atacam as estruturas
de poder estabelecidas e atuam em nome e a partir dos oprimidos de cada época. Engels (MARX
e ENGELS, 19--a, v. |, p. 109), entdo, acentua o carater revolucionario do cristianismo primitivo,

comparando-o com o movimento revoluciondrio de seu tempo:
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Ha quase 1600 anos precisamente atuava também no Império Romano um perigoso
partido revoluciondrio. Ele socavava a religido e todos os alicerces do Estado. Negava
redondamente que a vontade do imperador fosse a lei suprema, ndo tinha patria,
era internacional, estendia-se em todo o Império, das Gélias & Asia; ultrapassava as
fronteiras imperiais.

Mas, transformado em poténcia dominante, o cristianismo transformou-se em poténcia
opressora, sendo nesta condi¢cdo que ele atravessou a histéria do Ocidente cristdao e chegou ao
século XIX. Durante todo este periodo, os principios sociais do cristianismo, para Marx (MARX &
ENGELS, 1975, v. 6, p. 231), justificaram a escravidao na Antiguidade, glorificaram a servidao na Idade
Média e foram capazes, em caso de necessidade, de defenderem a opressao de classes, protegendo
a covardia, a submissdo e a humilhacao.

O cristianismo é, entdo, um dos inimigos a serem combatidos, e Marx o define, segundo
Lowith (1958, p. 71), como uma superestrutura ideoldgica cuja prépria existéncia indica que
problemas reais da vida ainda ndo receberam solug¢do na terra mediante a mudanca das condicdes
econdmicas.

O cristianismo age no sentido de rebaixar a condicdo de seus préprios fiéis, humilhando-
os e degradando-os através da impoténcia e da perda da vontade de poder. E utilizar, aqui, uma
expressao nietzscheneana, é uma forma de demonstrar como Marx e Nietzsche, mesmo ignorando-
se mutuamente, estiveram préximos em suas respectivas condenacdes do cristianismo.

Marx e Engels (19--b., p. 263) mencionam como é substituida, na mente do fiel, “a
consciéncia humana, e por conseguinte, suportavel da sua degradagao, pela consciéncia crista e,
por conseguinte, insuportavel, de uma abjecdo infinita”. E uma fiel hipotética, uma ex-prostituta por

eles chamada de Maria, passa pela seguinte transformacao:

O lodo da sociedade, que apenas a rogara exteriormente, tornou-se a sua esséncia
intima: o dever da sua vida é, agora, infligir-se incessantemente, terriveis tormentos
ao recordar a lama em que estivera mergulhada, e tal dever é-lhe apontado pelo
préprio Deus, é o fim, em si, da sua existéncia (19—b, p. 265).

E outra transformagao é mencionada: “O seu amor humano é compelido a metamorfosear-
se em amor religioso, a sua aspiracdo de felicidade em aspiracdo de bem aventuranca eterna, a
satisfacdo temporal em satisfacdo bendita, a comunhdo com os homens em comunhdo com Deus.”
(19—b, p. 266).

J& a identidade revolucionaria do cristianismo foi descrita por Engels em As guerras
camponesas na Alemanha, estudo sobre a revolta promovida por camponeses e liderada por Thomas
Munzer, um lider que atuou sob a égide do cristianismo, noinicio do século XVI. Mas Engels, ao mesmo
tempo, lida com certo desconforto com tal identidade, o que Desroches (1968, p. 64) acentua em
relagdao a analise que Engels efetua das heresias medievais: “Mobilizado por sua discriminagao das
heresias ‘reacionarias’ e heresias progressistas (heresia camponesa-plebéia) sente-se embaracado

com sua constelacdo e suas comunicagdes internas”.
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E como se, reconhecendo-a, ele sentisse estar em contradi¢do com o ateismo revoluciondrio
qgue fundamenta a perspectiva marxiana. E, a partir dai, tal identidade é vista como uma mascara,
um disfarce que tem como func¢do encobrir aspiracdes revolucionarias concretas e objetivas, mas
gue ndo podem, ainda, surgir sob outra ideologia que ndo a fornecida pela linguagem da época, que
é uma linguagem religiosa.

E o que, definindo a Revolucdo Francesa como uma luta de classes, Engels (1970, p. 38)

acentua:

Igualmente nas chamadas guerras religiosas do século XVI tratava-se sobretudo
de interesses materiais e de classe muito positivos e estas guerras foram lutas de
classe, do mesmo modo que os conflitos internos ocorridos posteriormente na
Franca e na Inglaterra.

Mas tal interpretacao foi alvo de criticas severas, como a feita por Delumeau (1997, p. 122),
que critica o recurso a imagens como mascaras e disfarces e acentua: “Ja antes da derrocada recente
dos regimes comunistas, a interpretacdo do ‘caso Munzer’ por pensadores e historiadores marxistas,
de Engels a Smiran, mostrou-se anacronica e pouco digna de crédito. Ela é julgada atualmente
superada”.

Mesmo escrevendo sobre um conflito de fundo religioso, Engels (1970, p. 8), de forma
coerente com os principios metodolégicos do marxismo, segue recusando autonomia ao campo

religioso, ao acentuar o objetivo da obra:

Em outras palavras, empenho-me em provar que o regime politico da Alemanha,
os levantes contra esse regime, as teorias politicas e religiosas da época ndo
eram causas, mas resultado do grau do desenvolvimento a que tinham chegado,
naquele pais, a agricultura, a indUstria, as vias de comunicacgdo terrestres, fluviais e
maritimas, as finangas e o comércio.

Mas ha outro fator, mais imediato, que o levou a escrever o texto. Embora pesquisando o
inicio do século XVI, Engels escreveu a obra tendo em mente a época na qual vivia, e ele, segundo
Lohse (1973, p. 348) tinha um objetivo particular ao escrever o texto: queria demonstrar, depois do
fracasso da Revolucdo de 1848, que a burguesia alema foi responsavel, tanto no século XIX quanto
no periodo da Reforma, pelo fracasso das tentativas amplas de mudanga social. E, de fato, Engels
(1970, p. 7) acentua, em prefacio escrito em 1874: “A presente obra foi escrita em Londres, no verao
de 1850, sob a impressao direta da contra-revolucdo que acabava de consumar-se”.

Outra analogia é feita por Engels (1970, p. 115) em relagdo ao resultado imediato de ambos
0s processos revolucionarios: “Quem se beneficiou com a revolugao de 1525? Os principes. Quem
se beneficiou com a revolu¢do de 1848? Os grandes principes, isto &, a Austria e a Prussia”. Mas,
ao mencionar como os diversos paises europeus foram afetados pelo movimento revolucionario de

1848, Engels (1970, p. 116) situa no futuro uma possivel diferenca:
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Foram apenas matéria-prima mais ou menos amorfa e inconsciente, transformada
por um processo de que agora participa o mundo inteiro e por um movimento que,
nas condic¢des atuais da sociedade, sé pode nos parecer como uma forga estranha, se
bem que, afinal de contas, ndo seja sendo o0 nosso préprio movimento. A revolugao
de 1848-1850 ndo pode, portanto, terminar como a de 1525.

Engels (1970, p. 48) acentua em relacdo ao pensamento de Munzer:

Sua doutrina politica procede diretamente de seu pensamento religioso
revoluciondrio e adiantava-se a situagao social e politica de sua época da mesma
maneira que sua teologia as idéias e conceitos correntes. Se a filosofia religiosa de
Munzer se aproximava do ateismo, seu programa politico tinha afinidade com o
comunismo.

E ele compara:

Porém, enquanto Lutero se contentava em expressar o pensamento e os anelos da
maioria de sua classe para conquistar uma popularidade barata, Munzer, por outro
lado, em tudo se adiantou as idéias e reivindica¢Ges que em sua época alimentavam
os camponeses e plebeus (1970, p. 53).

Munzer mergulhou, assim, no pior dos mundos:

O pior que pode suceder ao chefe de um partido revolucionario é ver-se for¢ado
a tomar o poder num momento em que o movimento ainda ndo esta bastante
amadurecido para que a classe que representa possa assumir a dire¢do e para que
se possam aplicar as medidas necessarias ao dominio dessa classe (1970, p. 102).

E ele estava, segundo Engels (1970, p. 103), consciente desta situacdo: “O préprio Munzer
parece haver percebido o abismo que separava as suas teorias da realidade objetiva; um abismo que
ele tanto menos podia ignorar quanto mais as cabegas incultas de seus partidarios desfiguravam sua
genial teoria”.

Faltou a Munzer, em sintese, uma classe social imbuida do ateismo que, no século XVI,
inexistia, mas que Marx e Engels afirmam estar presente no seio do operariado de sua época, o
gue tornaria possivel, enfim, realizar as esperancas revolucionarias que, no século XVI, ainda eram
invidveis.

Assim, em carta a Feuerbach datada de 1844, Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 3, p. 190)
lembra que, no século XIX, ao contrario do século XVIII, a religiosidade se concentra nas classes
médias e altas, ao passo que a irreligiosidade se concentra progressivamente no operariado francés.
E Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 43, p. 291) elogia ainda o operariado alemao pelo fato de suas
idéias, segundo ele, serem mais internacionalistas do que a de qualquer outro pais, bem como por
seu ateismo ser mais pronunciado do que o de qualquer outra classe operaria.

O triunfo da revolucdo proletaria, liderada por uma classe social enfim despida de ilusGes

religiosas, representaria o fim da religido e o triunfo ndo da liberdade religiosa defendida pela
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burguesia, mas da liberdade oriunda do desaparecimento da alienacgdo religiosa. Teriamos, entdo, o
encontro do ser humano com sua esséncia, retirada do céu e integrada a terra.

A religido, na perspectiva marxiana, pertence a um ciclo histdrico que caminha para o fim.
Para Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 6, p. 388), todas as religides existentes sdo expressées de
estdgios histdéricos do desenvolvimento de povos especificos e de conjuntos de povos. Ja o comunismo
representa um estagio do desenvolvimento histérico no qual todas as religides existentes tornam-se
supérfluas e tendem a desaparecer. E, em 1843, Engels (MARX & ENGELS, 1975, v. 3, p. 462) afirma
que todas as possibilidades da religidao estdao exauridas e, depois do cristianismo, forma alguma de
religido pode ser valida.

Do céu para a terra: Marx esta certo de que o desaparecimento da religido sera decorréncia
do desejo de uma felicidade terrena, forma profana de busca da salvacdo. Mas esta serd, enfim,
uma felicidade real, derivada do conhecimento e ndo mais fruto da ilusdo. Segundo Axelos (1961,
p. 23), Marx exige o verdadeiro conhecimento, o reconhecimento verdadeiro da natureza social do
homem, a libertacdo consciente de toda a miséria. O homem, entdo, deve ser o senhor da terra, sem
ficar sob os golpes de algum senhor humano ou divino.

O desaparecimento da religido estd, por fim, condicionado ao nascimento de uma nova
sociedade, que ndo sentird mais necessidade de crengas religiosas. E Marx (1983, v. |, p. 76) descreve

0 processo que tornara possivel seu desaparecimento:

O reflexo religioso do mundo real somente pode desaparecer quando as
circunstancias cotidianas, da vida pratica, representarem para os homens relagdes
transparentes e racionais entre si e com a natureza. A figura do processo social
da vida, isto é, do processo de producdao material, apenas se desprendera do seu
mistico véu nebuloso quando, como produto de homens livremente associados, ela
ficar sob seu controle consciente e planejado.

Se Marx anuncia o nascimento de um mundo novo, secularizado, ele o faz, porém, em um
sentido religioso, milenarista. E, afinal, um novo milénio que esta sendo anunciado e tal antncio é
feito, apropriadamente, a partir de imagens de cunho religioso. E Marx (MARX e ENGELS, 19--, v. |,
p. 173) chega a recorrer ao imagindrio judaico, ao comparar: “A geracdo atual se parece aos judeus
gue Moisés conduzia pelo deserto. Nao tem que conquistar um mundo novo, mas precisa perecer
para dar lugar a homens que estejam a altura do novo mundo”.

Em discurso pronunciado em 1856, Marx (MARX & ENGELS, 1975, v. 14, p. 656) acentua:
“Todas as casas da Europa estdo marcadas com a misteriosa cruz vermelha. A histéria é o juiz e o
proletariado o executor”. O operariado, entdo, é o executor da histéria e seu herdeiro. E a classe
escolhida, e a sabedoria cristd, “escondida aos sabios e revelada aos pequeninos” (MATEUS, 11:
25) lembra a sabedoria reservada aos operarios, detentores da Verdade enquanto classe social. O
operariado é a classe livre da maldicdo da propriedade privada, mas, como acentua Niebuhr (1949,
p. 160), a pretensdo de que um grupo humano seja livre de pecado tornou-se, naturalmente, a fonte

de um novo e terrivel fanatismo.
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O operariado, enquanto agente da histdria, foi transformado igualmente em executor do
progresso humano, secularizando a redenc¢do anunciada pela fé religiosa de uma forma descrita com

precisao por Simone Weil (2001, p. 64):

O florescimento da grande industria fez das forcas produtivas a divindade de uma
religido em que Marx acreditou apesar de si mesmo, ao elaborar sua concepcao
da historia. O termo “religidao” pode surpreender quando se trata de Marx; mas
acreditar que nossa vontade converge com uma vontade misteriosa que estaria em
acao no mundo e nos ajudaria a vencer, é pensar religiosamente, é acreditar na
Providéncia.

Mas, se esta ndo deixa de ser uma consequéncia derivada do pensamento marxiano, nao
deixa de ser, também, uma traicdo ao espirito de pesquisa e indagacdo que igualmente o caracterizou.
E, neste sentido, foi Merleau-Ponty (1980, p. 73) quem, mesmo sem ser marxista, melhor sintetizou

o desejo de conhecimento que caracterizou tal espirito:

O pensamento comunista ndo deve oferecer menos do que a religido, porém mais
do que ela, reconduzindo-a as suas fontes e a sua verdade, quais sejam; as relagdes
concretas dos homens entre si e com a natureza. N3do se trata de substituir a religido
de igreja pela de laboratdrio e colocar um cilindro registrador no lugar do Santo
Sacramento, mas de compreender a religido como esfor¢o fantastico do homem
para alcangar os outros homens num outro mundo, e substituir esse fantasma de
comunicagao por uma comunica¢do efetiva neste mundo.

O pensamento marxiano, hostil ao judaismo enquanto representacdo vulgar do capitalismo,
incorporou, enfim, uma esperanca caracteristicamente judaica no advento do milénio, embora este
tenha sido um milénio secularizado. O milénio, é claro, ndo veio, mas nem por isto o pensamento
marxiano pode ser meramente abandonado. Os caminhos por ele abertos, afinal, ainda podem ser

percorridos.
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CONSIDERAGOES FINAIS

O pensamento de Karl Marx e o pensamento de Max Weber abrangem a histéria mundial a
partir da histéria européia. A Europa é o ponto de partida e o ponto de chegada de ambos os autores,
0 que ndo impediu a ambos de efetuar analises de extraordindria argucia e importancia sobre o
desenvolvimento histérico e as caracteristicas culturais, politicas, econGmicas e sociais presentes em
outros continentes que ndo o continente europeu.

Ao mesmo tempo, o evidente eurocentrismo que norteou a obra de ambos os autores
levou-os a pensar, por exemplo, o desenvolvimento asidtico ndo em sua especificidade, mas em
termos de auséncias e lacunas definidas em contraste com caracteristicas, instituicdes e fendbmenos
gue marcaram a histéria européia. E ainda, ambos os autores pensaram a influéncia européia de
forma ambigua, vendo-a, por um lado, como um fator de progresso e desenvolvimento, com tal
processo sendo fortemente marcado pela idéia de secularizacdo, no caso de Weber, e de destruicao
de relagBes sociais, politicas e econémicas arcaicas, no caso de Marx. Mas, por outro lado, foi
enfatizada, especialmente por Marx, a carga de destruicdao e sofrimento que a ocidentaliza¢do do
mundo trazia para os povos periféricos, tragados que foram por este processo antes que assimilados.
A ocidentalizacdo é vista, assim, como um fator inevitavel e inexoravel de progresso, mas, também,
como um agente de morte e sofrimento.

Todo este processo foi detidamente analisado por Karl Marx e por Max Weber, e meu
objetivo foi pensar como tal analise se deu e, ainda, fazer uma abordagem da obra de ambos os
autores a partir de temas especificos por eles estudados.

Meu objetivo foi, igualmente, situar o estudo da religidao na obra de ambos os autores, sendo
qgue, na obra de Weber, a andlise da esfera religiosa é de crucial importancia para a compreensao das
demais esferas da vida social, ao passo que, em Marx, o tema perde relevancia de forma progressiva
a medida que sua obra vai sendo construida, o que ndo anula, contudo, a importancia dos estudos
marxianos sobre o tema.

A abordagem do pensamento de Karl Marx e de Max Weber a partir dos temas propostos_
colonialismo, nacionalismo, burocracia, religido_ permite aprofundar aspectos que sdo essenciais
paraacompreensaodaobrade cadaum.Permite, ainda, definirarelevancia do pensamento marxiano
e weberiano para o estudo da realidade contemporanea. Classicos, afinal, ndo existem apenas como
fundamentos das ciéncias sociais contemporaneas, Existem, também, como instrumentos de andlise

e compreensao do mundo em que vivemos.
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