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Os direitos humanos como religidao secular

André Gualtieri de Oliveira

RESUMO: Esta tese examina a relacdo entre religido, modernidade e direitos
humanos. Tradicionalmente, a religido atuava como forca geradora e unificadora
das sociedades humanas. Com a modernidade, no entanto, surge uma nova
concepgao sobre a religido. Os direitos humanos, um produto tipicamente
moderno, sado apresentados como uma manifestacdo da maneira como a
modernidade tratou da questéo religiosa. A tese busca mostrar, porém, que o
arranjo moderno — sobretudo em relagéo ao cristianismo do qual a era moderna
se originou — é enganoso e, ao longo do tempo, insustentavel: a tentativa
moderna de reprimir a religido ndo é bem sucedida, pois acaba dando origem a
religides substitutas que, por serem coépias falsas de uma religido genuina, sédo
incapazes de ter éxito, levando a uma série de problemas abordados no texto.
Essas religibes substitutas séo justamente as religides seculares. A tese
apresenta os direitos humanos como uma religido secular que pode se
desenvolver de modo democratico, como religido civil, ou pode adquirir um
aspecto totalitario, desenvolvendo-se como religido politica. Ambas as formas
sdo probleméticas e normalmente ndo sdo encontradas em estado puro. No
entanto, a tese demonstra como o carater de religido secular dos direitos
humanos apresenta uma tendéncia totalitaria, no sentido de buscar abarcar
todos os aspectos da vida social, 0 que resulta no problema da inflacdo de
direitos.

Palavras-chave: direitos humanos; religido; modernidade; religido secular;

inflacdo de direitos.



Human rights as a secular religion

André Gualtieri de Oliveira

ABSTRACT: This thesis examines the relationship between religion, modernity
and human rights. Traditionally, religion acted as a generating and unifying force
in human societies. With modernity, however, a new conception of religion
emerges. Human rights, a typically modern product, are presented as a
manifestation of the way modernity has dealt with the religious issue. The thesis
seeks to show, however, that the modern arrangement - especially in relation to
the Christianity from which the modern era originated - is misleading and, over
time, unsustainable: the modern attempt to repress religion is not successful, as
it ends giving rise to substitute religions that, because they are false copies of a
genuine religion, are unable to succeed, leading to a series of problems
addressed in the text. These substitute religions are precisely secular religions.
The thesis presents human rights as a secular religion that can develop in a
democratic way, as a civil religion, or can acquire a totalitarian aspect, developing
as a political religion. Both forms are problematic and are not normally found in a
pure state. However, the thesis demonstrates how the secular character of
human rights has a totalitarian tendency, in the sense of seeking to encompass
all aspects of social life, which results in the problem of inflation of rights.

Keywords: human rights; religion; modernity; secular religion; inflation of rights.
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“Todos aqueles que se afastam de ti e contra ti se rebelam, a ti estao
imitando de forma pervertida.”

Agostinho

“Os homens se juntardo para tomar da vida tudo o que ela pode dar,
mas visando unicamente a felicidade e a alegria neste mundo. O
homem alcancara sua grandeza imbuindo-se do espirito de uma divina
e titnica altivez, e surgira o homem-deus. Vencendo, a cada hora, com
sua vontade e ciéncia, uma natureza ja sem limites, o homem sentira
assim e a cada hora um gozo téo elevado que este Ihe substituira todas
as antigas esperancas no gozo celestial”.

Dostoiévski

“lvan ndo mais recorrerd a esse Deus misterioso, mas a um principio
mais elevado, que é a justica. Ele inaugura a empreitada essencial da
revolta, que € substituir o reino da gracga pelo da justica".

Albert Camus

“Enquanto os homens virem a politica como o veiculo de seu destino,
eles irdo adorar ativamente os regimes que, exibindo diante deles um
futuro ilusério, refletem seus desejos e o0s consolam por suas
decepg¢bes. Enquanto as massas perturbadas se considerarem traidas
ou exploradas, os homens sonhardo com a libertagéo, e a imagem de
seu sonho serd a face de seu deus”.

Raymond Aron

“A morte dos deuses estabelecidos nado significa de forma alguma o
desaparecimento da experiéncia do estabelecimento do sagrado em
busca de novas formas nas quais se corporificar, e a morte de Deus,
proclamada por Nietzsche, ndo é necessariamente a morte do sagrado,
ja que a experiéncia do sagrado constitui uma dimensao essencial para
a humanidade™.

Emilio Gentile

“Em toda grande questao politica esta envolvida sempre uma grande
guestao teoldgica”.

Donoso Cortés
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INTRODUGCAO

Embora os direitos humanos sejam um produto da modernidade secular,
eles continuam apresentando um caréter religioso. Isso costuma surpreender a
muita gente, pois esses direitos sdo uma criagao do lluminismo, cujo projeto era
retirar a humanidade das trevas supersticiosas da religido e do mito, conduzindo
a um mundo governado pela razdo, que levaria ao ser humano emancipado.

Autores como Tocqueville!, em meados do século XIX, e Durkheim?, no
inicio do século XX, notaram na politica moderna um traco religioso recéndito, o
gue, no entanto, permaneceu um ponto marginal para a reflexdo sobre o Direito.
Isso se explica, pelo menos em parte, pela propria época em que esse traco foi
apontado. O projeto iluminista de uma nova humanidade experimentou um
periodo triunfante entre o fim do século XVIII e a primeira década do século XX,
sendo criticado por uns poucos autores contrarrevolucionarios ou reacionarios
como Burke, De Maistre e Donoso Cortés. A orientacdo principal da filosofia
nesse periodo, porém, foi dada por aqueles que aderiram com otimismo ao
projeto moderno representado pela Revolugao Francesa como Kant e Hegel.

Logo depois da Primeira Guerra Mundial, que representou uma espécie
de suicidio da Europa numa guerra com um morticinio e uma falta de propésito
nunca vistos, o panorama muda. Surge entre a intelectualidade europeia uma
desilusdo com o projeto moderno. Com isso, 0 exame da modernidade em
termos religiosos emerge novamente e dessa vez com mais forca.

Isso abriu a possibilidade de analisar os direitos humanos em termos
religiosos, o que, evidentemente, ndo pode ser reconhecido pela dogmética
juridica, mas ja o € de forma explicita por aqueles que se dedicam a filosofar
sobre o direito. Mesmo os defensores do projeto moderno de direito afirmam sem
recato esse carater religioso. Tomemos como exemplo o epilogo a conhecida
obra de Villey sobre os direitos humanos, em que ele transcreve a reveladora
admoestacéao feita a sua concepcao critica por um colega leitor da obra, que

curiosamente permaneceu sem ser identificado:

Pois bem, o século XX precisa de sonho! Caro amigo, eu lhe direi aqui
o fundo de minha filosofia? Uma vez morto o cristianismo,

1 TOCQUEVILLE, Alexis de. O antigo regime e a revolugdo. S3o Paulo: Editora WMF Martins Fontes,
20009.
2 DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa. S3o0 Paulo: Martins Fontes, 1996.
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desaparecida a sabedoria antiga, a reflexdo a que me dediquei
conduziu-me a convicgdo de que é importante restituir as nossas
sociedades p0s-industriais um substituto de religido: religido dos
direitos humanos.®

Um dos elementos fundamentais da modernidade é a sensivel reducéo
no papel que a religido costumava ter nas sociedades. Trata-se de um processo
de deposicéao da religido como um fator determinante da vida social, que deveria
ser fundamentalmente laica e racional. Disso resultaram as sociedades
seculares modernas. H& autores, no entanto, que enxergam na secularidade,
além de uma diminuicdo ou desaparecimento da fé, uma apropriacdo da religido
pelas instituicbes modernas, que preservam conceitos originariamente
religiosos, dentro de um ambiente secular. E o que encontramos, por exemplo,
na analise do conceito de soberania realizada por Carl Schmitt. Nesse sentido,
Leo Strauss compreende como secularizagao “a preservagao de pensamentos,
sentimentos ou habitos de origem biblica que se segue a perda ou atrofia da fé
biblica”.4

A modernidade secular, portanto, acabaria ressacralizando determinados
conceitos, recaindo novamente numa religido, mas desta vez, uma religido néo
auténtica e, portanto, corrompida? A secularidade seria, no fundo, mais uma
experiéncia religiosa? Com efeito, parece haver um carater religioso nos
conceitos ditos seculares. E dizer, os conceitos produzidos na era secular ou
continuam cumprindo funcdes religiosas ou continuam possuindo um valor
religioso no sentido substancial, como mito ou como uma visdo salvifica de
futuro.

N&o seria verossimil que o direito permanecesse alheio a esse processo
de secularizac&o que atingiu a cultura ocidental como um todo. E significativa a
observacdo de Lord Bingham, Chief Justice da Inglaterra e Gales, de que “o
Estado de direito € 0 que mais proximo se conseguiu atingir de uma religiao
secular universal”’.® Elie Wiesel, cinquenta anos apés a proclamacédo da
Declaragéo Universal dos Direitos Humanos afirmava que ela se tornara o texto

sagrado de uma religido secular mundial.®

3 VILLEY, Michel. O direito e os direitos humanos. S3o Paulo: WMF Martins Fontes, 2019, p. 167.

4 STRAUSS, Leo. Introdugdo a filosofia politica: dez ensaios. S3o Paulo: E Realiza¢des, 2016, p. 95.

> BINGHAM, Tom. The rule of law. Londres: Penguin Books, 2011, p. 294.

5 IGNATIEFF, Michael. Human rights as politics, human rights as idolatry. The Tanner lectures on human
values, 2000. Disponivel em: https://tannerlectures.utah.edu/ documents/a-to-z/i/Ignatieff 01.pdf.
Acesso em: 28 abr. 2020, p. 320.
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Charles Taylor observa que, ao longo da modernidade a batalha entre
formas de crenca e descrencga “conectava-se com ideais e contraideais da ordem
moral da sociedade”.” Assim, catélicos da Acdo Francesa concebiam o
catolicismo integral como inseparavel de uma mudanca de regime, enquanto
para os comunistas a total fé no homem significava a necessidade de se realizar
a Revolucdo. Hoje, no entanto, conclui Taylor com espanto, todas as formas
modernas de humanismo ou fé “estdo conectadas ao mesmo ideal. O ideal
moderno triunfou. Todos somos partidarios dos direitos humanos”.2

Nesse sentido, seria possivel afirmar que os direitos humanos
constituiriam o credo de uma religido humanista e imanente da nossa era
secular? Estariamos cumprindo a profecia de Nietzsche que afirmou que, ao
matar Deus, teriamos que inventar novos ritos expiatérios, novos jogos
sagrados?® Os direitos humanos assumiriam, assim, um carater sagrado. Eles
seriam uma religido substituta.

E preciso lembrar, no entanto, que logo depois de anunciar a morte de
Deus e a necessidade de inventar “novos ritos expiatorios e novos jogos
sagrados”, Nietzsche coloca em duvida a capacidade humana de sustentar esse
tipo de criacdo, a ndo ser que também nos tornassemos deuses: “a grandeza
desse ato ndo é demasiado grande para n6s? Nao deveriamos n6s mesmos nos
tornar deuses, para ao menos parecer dignos dele?”.10

A hipotese desenvolvida nesse trabalho € a de que os direitos humanos
sdo uma religido secular, que pode se manifestar de duas formas: como religido
civil e como religido politica. A partir disso, a tese terd como objetivo demonstrar
o carater de religido secular presente nos direitos humanos, criticar seus efeitos
e sugerir brevemente, na conclusdo, uma base a partir da qual um paradigma
diferente poderia ser desenvolvido.

Embora ndo esteja no escopo da tese tratar pormenorizadamente de
guestdes atinentes ao estudo da religido, sera preciso abordar certos aspectos
fundamentais do fenémeno religioso, necessarios para a analise critica dos

direitos humanos que aqui se pretende realizar. Assim, mesmo que o conceito

7 TAYLOR, Charles. Uma era secular. S3o Leopoldo: Editora Unisinos, 2010, p. 491.

8 lbid, p. 491.

9 NIETZSCHE, Friedrich. A gaia ciéncia. S50 Paulo: Companhia das Letras, 2012, p. 138 (Aforismo 125).
10 1bid, p. 138.
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de religido indique as mais diferentes praticas e possua varios sentidos
possiveis, sera necessario esclarecer o uso que fazemos desse conceito.

A etimologia da palavra religido ndo € univoca, varia entre religare
(religar); relegere (reparar especialmente em algo) e reeligere (eleger de novo).!!
Do mesmo modo, existem varias definicbes de religido que dao mais relevancia
a um ou a outro aspecto de um fenémeno que é extremamente complexo.

Charles Taylor afirma que, para alguns, a definicao de religido é funcional
“em termos do que a religido faz para as pessoas ou para a sociedade”.'? Para
outros, “a definigdo deve ser substantiva, e a maioria deles deseja transformar
em critério alguma referéncia a seres ou forgas sobrenaturais”.*?® A escolha entre
uma ou outra abordagem nos leva a percepcdes diferentes do status da religido
no mundo atual, pois se do ponto de vista substantivo é inegavel que ela decaiu,
do ponto de vista funcional podemos argumentar que iSSO ndo ocorreu, pois
diversos fenbmenos contemporaneos, até mesmo concertos de rock e partidas
de futebol, podem ser apontados como religiosos.**

Do ponto de vista funcional, uma das definicbes mais célebres é a de
Emile Durkheim:

(...) uma religido é um sistema solidario de crencas e de praticas
relativas a coisas sagradas, isto €, separadas, proibidas, crengas e
praticas que reinem numa mesma comunidade moral, chamada igreja,
todos aqueles que a elas aderem.1®

As crencgas e praticas contidas numa religido, nessa perspectiva, unificam
as pessoas, tornando-as parte de uma comunidade. Essa funcédo
desempenhada pela religido esta expressa na palavra religare. A religido une
pessoas que, sem ela, permaneceriam separadas.

A definicdo funcional é utilizada na tese para argumentar que os direitos
humanos tém exercido um papel religioso, na medida em que, desde fins do
século XVIII até os dias atuais, € possivel notar como a sociedade moderna se
organiza em torno de uma Constituicdo com sua declaracéo de direitos. Assim,
a funcao unificadora da religido aparece na modernidade sendo desempenhada

pelo direito e, mais especificamente pelos direitos humanos. Dai é possivel falar

11 FRIES, Heinrich. Conceptos fundamentales de la teologia. Madrid: Cristandad, 1979, p. 531.
12TAYLOR, 2010, p. 34.

13 |bid, p. 34.

14 |bid, p. 34.

15 DURKHEIM, 1996, p. 32.
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numa “religido dos direitos humanos” com sua respectiva igreja, o que nao exclui
o fato de que, no mundo moderno, surgiram outras religibes com suas
respectivas igrejas. A religido da ciéncia € uma delas.

No entanto, também n&o € possivel deixar de lado a defini¢cdo substantiva
na medida em que os direitos humanos que exercem essa funcao religiosa tém
um carater imanente herdado do humanismo. Essa imanéncia € um elemento
determinante no contexto da Era secular'® na qual vivemos e que, desde o seu
inicio até os dias de hoje, coloca-se como substituta ou adverséria da visdo de
mundo das religides tradicionais, baseada na transcendéncia. E possivel
argumentar que os direitos humanos sdo um produto do humanismo moderno e,
por isso, carregam consigo essa imanéncia secular.

Assim, com base na defini¢cdo funcional de religido, poderiamos enxergar
os direitos humanos desempenhando uma funcao religiosa, na medida em que
eles propiciam unidade social. Por outro lado, do ponto de vista da definicdo
substantiva, os direitos humanos acabam se transformando numa espécie de
religido imanente, se for possivel encontrar neles esse traco de procura pela
salvagdo neste mundo como um elemento central da chamada cultura dos
direitos humanos.

Esta tese parte do entendimento de que, ao contrario do que normalmente
se costuma declarar, a religido é um elemento central na modernidade, pois dela
dependeu a proépria origem do projeto moderno. Ao falar em religido, esse
trabalho se refere a uma religido especifica, o cristianismo, do qual a
modernidade se originou na Europa. No entanto, ao longo do desenvolvimento
do mundo moderno, a questéao religiosa foi sendo encoberta, a ponto de levar a
percepcado atualmente difundida de que modernidade e cristianismo ndo se
misturam. Pelo contrario, o cristianismo foi e € determinante para se
compreender o empreendimento moderno e seu possivel ocaso. Deste modo, €
importante compreender que o tratamento das questdes modernas e a
superacao de suas crises passa por uma reconciliacdo (ou reacomodacao) da
modernidade com a religido crista.

A andlise realizada no trabalho se inspira numa tradi¢ao critica em relacéo

aos direitos do homem ou direitos humanos que teve seu inicio praticamente ao

16 TAYLOR, 2010, p. 34.
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mesmo tempo em que as Declaragbes de Direitos apareciam na Frangca e nos
Estados Unidos. Essa tradicdo, no entanto, ndo possui uma unidade: autores
com as mais diferentes visdes politicas — tanto a esquerda quanto a direita —, e
dos mais variados posicionamentos em relacéo a religido desenvolveram criticas
aos direitos humanos.

Assim, pensadores tdo diversos como Burke, Bentham e Marx,
apontavam, respectivamente, a inutilidade dos direitos do homem, seu
descompasso com a realidade e sua injustica intrinseca ligada ao sistema
capitalista. A doutrina da Igreja Catdlica, por cerca de dois séculos, foi contréria
aos direitos humanos, s6 se rendendo a eles em meados do século XX, com
Jodo XXIIl e Paulo VI.1” Michel Villey, jurista catélico francés, no livro O direito e
os direitos humanos, dedicado a Joao Paulo Il, criticou esses direitos em
contraposicdo ao conceito romano classico de direito, que deveria ser
recuperado. Costas Douzinas, expoente dos critical legal studies, ataca a perda
da dimenséo utépica que dava aos direitos humanos a sua razéo de ser.'®

O tema da critica aos direitos humanos praticamente ndo tem repercussao
no Brasil, embora haja no exterior, como vimos, farta bibliografia a respeito. A
falta de uma reflexdo brasileira sobre o assunto, talvez possa ser explicada pelo
nosso desenvolvimento social insatisfatorio, que tem sido visto, provavelmente
desde a promulgacéo da Constituicdo de 1988 como uma questao que depende
da concretizacdo dos direitos fundamentais previstos na Carta Magna. No
entanto, a falta de uma reflex&o critica sobre os direitos humanos no Brasil cobra
um preco alto para esses mesmos direitos, como pretendemos demonstrar nos
capitulos seguintes.

Justine Lacroix e Jean-Yves Pranchére, apresentam o status questionis a
respeito da critica aos direitos humanos, que pode ser dividida em trés correntes,
cada qual muito diversa dentro de seu proprio ambito. A primeira é chamada de
antimoderna, pois discorda das Declara¢cdes do século XVIII e vai além, ao
repudiar a propria ideia de direito subjetivo, considerada uma corrupcéo do
conceito tradicional de direito encontrado na tradicdo romana. Essa corrente tem,

de modo geral uma postura de rejeicdo ao mundo moderno e apresenta como

7 VILLEY, 2019, p. 5.
18 DOUZINAS, Costas. The end of human rights: critical legal thought at the turn of the century. Oxford:
Hart Publishing, 2000, p. 380.
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tragos principais 0s temas da contrarrevolugdo e do contra-iluminismo, um
profundo pessimismo em relacdo aos dilemas das sociedades ocidentais e um
interesse nas questdes teoldgicas. Os antimodernos tém desconfianca na ideia
de progresso, desdém pelo nivelamento social e cultural encorajado pela
democracia igualitaria e consternagdo com a morte do sagrado e sua
substituicdo por um individualismo e utilitarismo crescentes.®

A corrente antimoderna, por sua vez, subdivide-se em duas. (i) a que
emerge da reflexdo sobre a religido e considera a consagracao dos direitos como
a consequéncia de uma teologia cristd que saiu dos trilhos, levando ao
comprometimento da ideia de justica. Ela engloba autores como Michel Villey,
Alasdair MaclIntyre e John Milbank. (ii) a que surge da rejeicdo da concepc¢ao
liberal de direito, que, por carregar uma logica despolitizadora, € contraditoria ao
conceito politico de democracia. Esta concepcédo é defendida por autores como
Carl Schmitt, Julien Freund e Alain de Benoist.?°

A segunda corrente, que podemos chamar de comunitarista, ndo nega os
principios da modernidade liberal, mas adverte para os perigos que os direitos
humanos vinculados a ela podem trazer. O perigo reside na perda da natureza
coletiva dos direitos, levando a seu uso — e abuso — de forma progressiva, o que
traz dissolucdo social e narcisismo crescente. Essa corrente, portanto, nao
coloca em questéo a legitimidade dos direitos humanos, mas critica seus efeitos
como conceito normativo e, acima de tudo, como préatica social.?!

Por fim, a terceira corrente abriga os autores que, afirmando se colocarem
em defesa do projeto moderno concebido como uma luta por autonomia,
realizam uma critica radical dos direitos humanos por entenderem que eles
viraram as costas ao projeto de emancipacdo da modernidade. Nesse sentido,
os direitos humanos acabariam funcionando como “um ‘substituto’ para o ideal
abandonado de autonomia — o ‘placebo’, podemos dizer, que anestesia Nnosso
desejo de autonomia ao satisfazer uma necessidade menor”.?2 Essa corrente se
liga, por exemplo, a demandas feministas e, no campo das relacdes

internacionais, a criticas que apontam os efeitos perversos das politicas

19| ACROIX, Justine; PRANCHERE, Jean-Yves. Human rights on trial: a genealogy of the critic of human
rights. Cambridge: Cambridge University Press, 2018, p. 72-73.

20 Cf, LACROIX; PRANCHERE, 2018, p. 79-90.

21 LACROIX; PRANCHERE, 2018, p. 74.

22 |bid, p. 74.
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humanitarias e das iniciativas de organizacdes para a defesa dos direitos
humanos.?3

Segundo Lacroix e Pranchere, embora ndo haja uma unidade em matéria
de compreensdo politica entre as concepgdes criticas vistas acima, ha um
denominador comum no que tange a proposicdo de que a consagracdo dos
direitos humanos traz problemas para a ideia de democracia. Assim, “todas as
criticas contemporaneas aos direitos humanos se apresentam como
proponentes da democracia de uma forma ou de outra”.?* Esta tese partilha da
mesma preocupacdo com a salude do modelo democratico ao examinar 0s
efeitos negativos que a sacralizacdo dos direitos humanos pode produzir para
esse regime.

A andlise dos direitos humanos desenvolvida neste trabalho pode ser
encaixada na primeira corrente descrita acima — mais especificamente em sua
primeira vertente, que chamamos de “antiliberalismo de motivacéo religiosa” —,
embora, alguns argumentos da segunda corrente também sejam utilizados. O
principal motivo para isso é a percepcao de que, na época atual, ha uma espécie
de consagracédo dos direitos humanos que os coloca acima de qualquer outra
coisa. Isso sugere um fendbmeno que possui um carater religioso e, por isso, €
pertinente examina-lo de uma forma que envolva as contribui¢cdes teoricas, tanto
historicas quanto filosoficas, sobre a religido.

Mas que categoria de pensamento poderia ser utilizada para tratar dos
direitos humanos tendo como pressuposto o antiliberalismo de motivacdo
religiosa? A tese propde a utilizacdo do conceito de religido secular existente na
filosofia politica. Assim, ela busca examinar os direitos humanos como uma
religido secular.

O surgimento das religides seculares se deu juntamente com declinio do
cristianismo. Isso ndo é coincidéncia. Como o homem nao pode viver sem
esperanca, seus olhos se voltaram para uma espécie de simulacro. Eis o
diagnoéstico de alguém que viveu o periodo mais tragico desse processo de
ascensao das religides seculares:

E verdade que os homens podem viver sem acreditar na vida apés a
morte. (...) E mesmo que o homem consiga viver sem esperar nada de
Deus, é duvidoso que possa viver sem esperanca. (...) Mas ha milhdes

23| ACROIX; PRANCHERE, 2018, p. 74.
24 |bid, p. 79.
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de pessoas, presas em trabalhos mondétonos e repetitivos, perdidas na
multiddo de cidades, que ndo tém outra participacdo na comunidade
espiritual sendo aquela que lhes é oferecida pelas religides seculares.
As multiddes que aclamam falsos profetas ddo testemunho da
intensidade das aspiragdes que se elevam a um céu vazio. Como disse
Bernanos, a tragédia ndo é que Hitler se proclame ou se considere um
deus, mas que milhdes de pessoas estejam desesperadas o suficiente
para acreditar nele.?®

A religido secular é o resultado da sacralizagédo da politica, que ocorreu
na modernidade apoés a politica finalmente se tornar independente da religido
tradicional. Ela €, portanto, uma religido da politica, pois se forma a partir de uma
ideia politica que adquire um carater sagrado, ou seja, religioso, reivindicando
para si “a prerrogativa de determinar o sentido e o propoésito fundamental da
existéncia humana para os individuos e a coletividade, pelo menos nesta terra”.2®
Ideias como a nacdo, a racga, a classe, o partido ou 0 movimento ao serem
transformadas em algo sagrado dao origem a uma religido secular, que se
apresenta como “um sistema de crencas, mitos, rituais e simbolos que
interpretam e definem o significado e o fim da existéncia humana, subordinando
o destino dos individuos e da coletividade a uma entidade suprema”.?’

A sacralizacdo moderna da politica, argumenta Gentile, € diferente das
formas de sacralizacdo do poder de periodos histéricos anteriores. Com efeito,
ela difere da sacralizacédo do poder que se conheceu desde o principio da histéria
humana como com os Farads do Egito que eram identificados com o divino ou
vistos como uma emanacao dele e a Polis grega e a Civitas romana em que a
natureza sagrada do poder politico estava incorporada nas instituicoes civis.?®

E o cristianismo que rompe com esse modelo e que abre a possibilidade
para que, mais tarde, surja a forma moderna de sacralizacdo da politica e, com
ela, as religides seculares. Quando o cristianismo destréi o modelo pagao de
fusao entre religido e politica, ele o substitui por uma nova sacralizacdo do poder,
na qual a Igreja possuia primazia espiritual sobre o Estado. Assim, na ldade
Média, “a sacralizagdo do poder correspondia a natureza sagrada do direito

divino dos reis, que era reconhecido e legitimado pela Igreja”’.?° Isso,

25 ARON, Raymond. The Future of Secular Religions. In: ARON, Raymond; REINER, Yair (ed.). The dawn of
universal history: selected essays from a witness of the twentieth century. Nova York: Basic Books,
2002, p. 190.

26 GENTILE, Emilio. Politics as religion. Princeton: Princeton University Press, 2006, p. 12.

27 GENTILE, 2006, p. 12.

2 |bid, p. 12.

2 |bid, p. 13.
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evidentemente, levou ao estabelecimento de uma tenséo entre o poder espiritual
da Igreja e o poder temporal do Rei que marcou a Europa durante todo o periodo
medieval. Com a modernidade, a relacdo entre essas dimensdes religiosa e
politica entrou numa nova fase que permitiu a sacralizacdo da politica pela
afirmacao do primado da soberania estatal, pela perda da hegemonia espiritual
da Igreja em relacdo ao Estado e a sociedade e pelo triunfo do principio da
soberania popular.3°

Embora o totalitarismo tenha sido a forma mais intensa de sacralizacao
da politica, ela esta longe de ter sido a Unica. A tese adota, com base na distin¢do
de Gentile, o termo religido civil para se referir a sacralizacdo da politica no
ambito democratico e o termo religido politica para designar essa sacralizacéo
em ideologias e regimes antidemocréticos.3!

A surpreendente persisténcia da religido num mundo como o moderno,
gue nasceu a partir de uma pretenséo de racionalidade que, a principio, dava a
entender que nao precisava da dimensao religiosa, € um indicio que corrobora o
argumento daqueles que afirmam que nenhuma coletividade politica poderia
manter sua unidade e identidade ao longo do tempo sem criar alguma forma de
religido laica. Isso se aplica especialmente as sociedades democraticas
pluralistas da atualidade: nenhuma democracia poderia existir sem uma religido
civil que educasse seus cidaddos na lealdade as suas instituicdes e na devocéao
ao bem comum.3? Os direitos humanos sdo precisamente a religido civil dessas
sociedades democraticas.

Ao examinar os direitos humanos como religido secular, o presente
trabalho se vale de analises histéricas e de filosofia politica, compreendida aqui
como uma das possiveis vertentes da filosofia do direito. Para ser critico €
também necessario ser histérico. Por isso, busca-se realizar uma espécie de
genealogia, isto €, “um olhar historico guiado por uma questao presente que se
esforca para obter clareza a partir do passado que a produziu.33

O modo pelo qual a conexdo entre religido e politica — e

s

consequentemente o direito — tem sido tratada é esclarecido por Richard

30 GENTILE, 2006, p. 13.

31 |bid, p. 22.

32 |bid, p.23.

33 LACROIX; PRANCHERE, 2018, p. 52.
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Shorten, que identifica duas tradi¢des intelectuais sobre o tema: aqueles que se
ocupam da teologia politica e aqueles que trabalham com o conceito de religides
politicas. A primeira tradicdo pode ser representada por Leo Strauss e a segunda
por Eric Voegelin.3*

A teologia politica pode ser compreendida como “uma forma primordial de
pensamento politico, um discurso sobre autoridade politica com base em um
nexo divino revelado”.*> O problema teoldgico politico diz respeito a que termos
deve se dar a relagdo entre a divindade ou as divindades e a polis. O
cristianismo, como veremos, rompe com a solucdo estabelecida no mundo
antigo, introduzindo uma separacao antes inexistente entre o politico e o
religioso. Isso orientara o desenvolvimento do ocidente até os nossos dias.

A abordagem a partir do conceito de religido politica é diferente, pois ela
recai sobre a sacralizacdo da politica e ndo sobre a politizacao da religido, que
€ 0 enfoque que se encontra na teologia politica. Quando a politica é sacralizada,
ela “se torna seu préprio reino™®, e acaba produzindo suas préprias religides
como substitutas das religides reveladas. De um ponto de vista cristdo, no qual
a religido remete necessariamente a crenca no transcendente, as religides
seculares sdo vistas como “substitutos ou caricaturas da coisa real”.3’

A opcao da tese foi por tratar os direitos humanos a partir do método da
religido politica e ndo da teologia politica, cujo principal defensor € Carl Schmitt.
A escolha se justifica pelo entendimento de que, depois do cristianismo, 0
estabelecimento de uma teologia politica passa a ser em si mesmo um
empreendimento problematico, na medida em que representa um retorno a um
modelo contra o qual o cristianismo desde o principio se colocou. Isso nos
autorizaria a concluir, como Peterson afirma no ensaio que escreveu como critica
ao pensamento de Schmitt, que uma teologia politica cristd é um
empreendimento impossivel.38 O reestabelecimento de uma teologia politica,
portanto, s6 poderia de fato ser realizado as custas de um abandono da tradicao
cristd, o que a tese ndo pretende defender.

34 SHORTEN, Richard. Political Theology, Political Religion and Secularisation. Political studies review, v.
8,n.2,180-191, 2010, p. 180.

% lbid, p. 183.

3 |bid, p. 184.

37 ARON, 2002, p. 178.

38 PETERSON, Erik. El monoteismo como problema politico. Madrid: Editorial Trotta, 1999, p. 63-69.
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Shorten esclarece que a tradicdo de pesquisa em religides politicas tem
no sagrado seu termo chave. Autores como Emilio Gentile e John Gray fazem
parte dessa tradicdo, que remonta ao pensamento de Eric Voegelin. Todos eles
consideram que fenbmenos politicos empiricos (ideologias, crencas,
comportamentos) passaram a ser exaltados ou venerados independentemente
de qualquer fonte numa religido revelada.?® Assim, ocorreu uma transferéncia da
esséncia religiosa, do objeto divino para o humano, o que demonstra que a
secularizac¢do nao significa propriamente uma superacao dos vinculos religiosos,
mas sim sua canalizacédo para novas vias.*°

Apesar das diferencas entre as abordagens de Strauss e Voegelin, ambas
fazem parte de um debate mais amplo que surge no século XX, no periodo entre
guerras, e continua desde entdo, envolvendo outros pensadores como Carl
Schmitt, Karl Lowith e Hans Blumenberg, “hum debate sobre a importancia da
teologia para a compreensdo da secularizacdo e que, por sua vez, leva ao
debate sobre a legitimidade da prépria modernidade politica”.4!

Segundo Shorten, esses autores identificaram uma crise de legitimidade
no mundo moderno percebida com o recuo do liberalismo diante do comunismo
e do fascismo, que demonstrava como 0s recursos normativos da modernidade
tinham chegado ao limite. Esses recursos “estavam abertos a serem expostos
como dependentes de uma corrente subterranea teoldgica, e depois avaliados
negativa ou positivamente por esse prisma”.*> Assim, o ponto comum entre a
religido politica e a teologia politica torna-se uma vertente da filosofia da historia
que afirma a existéncia de um contetdo teoldgico ou uma forma teoldgica
intrinseca as ideias politicas modernas, mesmo que estas parecam afirmar
constantemente sua independéncia do ambito religioso.*?

Atualmente, a situacdo ndo é igual, mas € similar: o liberalismo parece
recuar em face dos populismos, mas também é vitima de seu proprio
esgotamento ao ndo conseguir oferecer um modelo viavel de sociedade — que
faca sentido — como tdo bem mostram os personagens de Michel Houellebecq

em livros como Serotonina e Submissdo. Desse modo, ambas as tradi¢cdes da

39 SHORTEN, 2010, p. 183.
4 |bid, p. 185.

4 |pid, p. 184.

42 |bid, p. 184-185.
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teologia politica e da religido politica foram concebidas no contexto de uma crise
da modernidade, que permanece sem solucao até os dias de hoje.

Esse pano de fundo comum traz, evidentemente, consequéncias tedricas
também comuns. Assim, segundo Shorten, ha pelo menos 4 conceitos que
continuam a regular os usos que as leituras da religido politica e da teologia
politica fazem. Eles tém origem em impulsos religiosos cultivados pela tradicdo
biblica e acabam assumindo uma forma politica.

Em primeiro lugar, a escatologia, do grego escathon, conceito de origem
judaico-crista que diz respeito aos ultimos tempos e a salvagdo como o fim da
historia. Karl Léwith identifica na modernidade uma estrutura narrativa particular
do escathon, que consiste numa redencao que se torna imanente ao processo
historico, em vez de transcendente a ele. Essa leitura influencia uma série de
autores que trabalham com a ideia de religido politica, dentre eles John Gray,
para quem “as ideias escatoldgicas reprimidas retornam em varios projetos de
emancipacdo do pés-lluminismo, incluindo mais recentemente o
neoconservadorismo e o neoliberalismo”.4* Joaquim de Fiore, um abade do
século XII, € comumente apontado como o precursor desse tipo de postura por
varios autores como Léwith, Voegelin e Gray. Joaquim rompe com a tradicao
agostiniana dominante na teologia medieval ortodoxa, que renunciava as
expectativas de um paraiso terrestre, criando o espa¢co no qual nos séculos
seguintes se desenvolveram as filosofias seculares da histéria. Joaquim

concebeu:

“um sistema profético que redirecionou esperancas e medos de volta
para esta vida e para longe da préoxima, na ideia de uma divisdo de trés
estagios da histéria baseada na Trindade, caminhando cada vez mais
em direcdo a perfeicdo espiritual”.*®

Em segundo lugar, temos o conceito de messianismo. Segundo Shorten,
ele deriva da obra Origins of totalitarian democracy, de Jacob Talmon, que
propfe 0 messianismo para articular sua analise sobre a migracdo das
esperancas religiosas em direcdo a politica. Mas ao invés de identificar esse

messianismo com individuos, Talmon o associa a ideias utopicas e grandiosas

44 SHORTEN, 2010, p. 187.
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que “derivam da vertente perigosa, iliberal e protototalitaria do pensamento
politico iluminista”.46

O gnosticismo € o terceiro conceito relevante, desenvolvido sobretudo por
Eric Voegelin, em sua obra A nova ciéncia da politica. Ele também aponta
Joaquim de Fiore como o iniciador de uma imanentizacao das expectativas de
salvacdo que se encontra na base do desenvolvimento politico do ocidente
moderno. Esse fundamento da modernidade, o gnosticismo, é uma deturpacao
da mensagem original do cristianismo.*’

Em quarto lugar, temos o conceito de milenarismo, desenvolvido por
Norman Cohn, na obra The Pursuit of the Millenium, que também examina os
escritos de Joachim. Para Cohn, os ideais milenaristas levam adiante “uma visao
apocaliptica da mudanca temporal no mundo moderno”.*® O milenarismo
apareceu, por exemplo, nas revoltas camponesas da ldade Média, e tem como
caracteristica crucial uma demonologia intrinseca. Assim, o milenarismo é
sempre hostil a grupos que se encontram fora da “comunidade dos eleitos”,
atitude complementar da crenga numa “idade de ouro” a ser alcangada. Gray,
por exemplo, considera o milenarismo como o fator comum e explicativo na
formacédo de todas as religiGes seculares modernas.*

Por fim, dois esclarecimentos a respeito da escolha do termo direitos
humanos. Como observa Gentile, a sacralizacdo da politica que produz as
religibes seculares ndo pode ser associada a um Unico tipo de movimento ou
regime politico.?® E o que parece ter feito Aron, ao identificar apenas o
comunismo e o nazismo como religides desse tipo. Esta tese adota o ponto de
vista de Gentile de que uma religido secular pode se manifestar sob a forma das
mais diferentes ideias politicas: como democracia ou autocracia, como igualdade
ou desigualdade, na ideia de nacao e na de humanidade, como conservadorismo
ou como progressismo.®! Os direitos humanos, entendidos como direitos que
pertencem aos seres humanos enquanto tais e apresentados como justificativa

para sustentar que o empenho das pessoas pela vida, liberdade e felicidade n&o

46 SHORTEN, 2010, p. 187.
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deve ser obstaculizado podem, portanto, ser compreendidos como uma religido
secular liberal e democrata, que padecera dos problemas comumente
apresentados pelas religies seculares. Os direitos humanos, no entanto, séo
hoje o discurso dominante no pensamento juridico; eles sdo, na prética, sua
Gnica linguagem.

Embora saibamos que a doutrina constitucional brasileira costuma fazer
a distincao entre direitos fundamentais, que sdo direitos em ambito nacional, e
direitos humanos, que s&o direitos positivados a nivel internacional, essa
distincdo ndo é assumida na tese, pois ndo cumpre nela qualquer funcdo
importante. O termo direitos humanos parece ser o mais adequado para se referir
a um fendbmeno que abarca a cultura moderna na qual o direito de modo geral

se insere: o fenbmeno da religido secular.
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1. MODERNIDADE E RELIGIAO: UMA RELACAO ENCOBERTA

1.1. A QUESTAO RELIGIOSA NA REVOLUCAO FRANCESA

A permanéncia do elemento religioso no mundo moderno,
desconsiderada por muitos, pode ser encontrada num dos seus eventos
fundadores: a Revolucdo Francesa, em que a religido foi um dos temas centrais.
E significativo o esforco que os revolucionarios tiveram a fim de criar um conjunto
de praticas, simbolos e crencas que deveriam substituir o modelo catélico
estabelecido desde a Idade Média. Um novo calendario surgiu e o tempo
comecou a ser contado a partir do advento da Revolucdo. A religido dos

jacobinos, assevera Christopher Dawson,

(...) baseava seu credo na Declaracdo de Direitos, e suas escrituras no
Contrato Social, e gradualmente desenvolveu um culto regular e seu
centro ritualistico em torno do Altar da Patria, da Arvore da Liberdade,
do Livro da Constituicdo, e se dirigia a abstrac6es deificadas como a
Razdo, a Liberdade, a Natureza e a Patria. (...) Como o cristianismo,
era uma religido da salvacdo humana, a salvagdo do mundo pelo poder
do homem tornado livre pela raz&o. A Cruz foi substituida pela Arvore
da Liberdade, a Graca de Deus pela Razdo do Homem, e a Redenc¢éo
pela Revolugéo.5?

A Revolucéo foi hostil ao catolicismo desde o inicio, mas néo a religido
em si. Os defensores do ateismo permaneceram minoritarios. A religido que os
revoluciondrios em sua maior parte desejavam implementar pode ser entendida
em termos de uma religido civil. A Constituicdo Civil do Clero®, lei promulgada
pela Assembleia Nacional em 1790, transformava a antiga Igreja Catodlica
francesa numa Igreja nacional e seus bispos e padres em funcionarios publicos,
eleitos democraticamente. A fim de quebrar a resisténcia da maior parte do clero,
qgue rejeitava a lei, a Assembleia Nacional prop0s declarar os padres que se
negassem a se submeter a Igreja Nacional pessoas suspeitas e sujeitas a
prisdo.>* O Rei se negou a sancionar essa medida, o que gerou um conflito com
a Assembleia que foi uma das principais causas para o estabelecimento da
Republica.

Durante o periodo jacobino, no entanto, uma Igreja Nacional que

incorporasse o antigo clero ja ndo era mais tolerada, pois o cristianismo em si

52 DAWSON, Christopher. Os deuses da revolugdo. S3o Paulo: E RealizacSes, 2018, p. 114.
53 FRANCA. Constituigio Civil do Clero (12 de junho de 1790). Disponivel em:
http://www.fafich.ufmg.br/~luarnaut/civilclero.pdf. Acesso em: 28 ago. 2020.

54 DAWSON, 2018, p. 115.
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passou a ser visto como “uma forga contrarrevolucionaria que devia ser destruida
para dar lugar a nova religido da humanidade”.>®> Em 1793, em Nevers, Fouché
anunciou como sua missao “substituir os cultos supersticiosos aos quais o0 povo
ainda infelizmente adere pela adoracdo da Republica e da moralidade natural”.5®
Em Lyon, “ele encenou uma elaborada manifestacdo anticristd na qual um
jumento, usando batina e mitra, arrastava um missal e os Evangelhos pela rua”.>’
No outono desse mesmo ano a Catedral de Notre Dame foi transformada no
“Templo da Razao”, onde se celebrou o Festival da Deusa da Razéo.

Em 1794, a Sociedade Jacobina ja havia, na pratica, “tomado o lugar da
Igreja Constitucional como a igreja estabelecida da Republica e exercia uma
influéncia muito maior do que a anterior”.>® O sumo pontifice dessa igreja era
Robespierre que, em 1794, proferiu um discurso “sobre as rela¢des da religido e
da moralidade com os principios republicanos”, no qual detalha sua crenca

religiosa baseada no progresso, na razdo e na humanidade:

Tudo mudou na ordem fisica; tudo deve mudar na ordem moral e
politica. (...) Todas as ficcdes desaparecem diante da Verdade e todas
as loucuras caem diante da Razdo. Sem coercédo, sem perseguicao,
todas as seitas devem se fundir na religido universal da Natureza. (...)
Vamos anexar a moralidade a fundagBes eternas e sagradas;
inspiremos no homem este respeito religioso pelo homem, este
sentimento profundo dos seus deveres, que € a Unica garantia de
felicidade social; vamos alimenta-lo por meio de todas as nossas
instituices; que a educacao publica seja direcionada, sobretudo, para
esse fim. %°

Trés anos antes, Volney outro revolucionario havia previsto a chegada
iminente de uma era em que uma autoridade internacional independente

asseguraria o respeito aos direitos do homem:

“(...) de um povo para outro, estabelecer-se-a um equilibrio de forcas
gue, mantendo todos no respeito por seus direitos reciprocos, pora fim
aos seus barbaros habitos de guerra, e submetera a arbitragem de
suas divergéncias a um processo civil; e toda a raca deve se tornar
uma s6 sociedade, uma Unica familia governada por uma sé vontade,
por leis compartilhadas”.8°

55 DAWSON, 2018, p. 136.
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A versédo popular dos eventos do final do século XVIII, que apresenta os
revolucionarios como os defensores das luzes em oposicéo a velha e carcomida
estrutura medieval construida a partir da supersticao religiosa, esconde o fato de
que os revolucionarios, em sua maioria, possuiam um claro sentimento religioso.
Com efeito, poucas décadas depois da Revolucdo surgiram observadores
perspicazes que notaram nas propostas e nas acfes de personagens como
Robespierre ou Saint-Just um carater de religiosidade.

Tocqueville apontou a existéncia desse trago religioso na Revolucéo
Francesa e que teria passado a fazer parte da politica desde entédo. Para ele, 0s
revolucionarios tinham uma crenca admiravel em si mesmos, acreditavam na
perfectibilidade do poder do homem e tinham fé em sua virtude. N&o havia entre
eles davida quanto a serem destinados a transformar a sociedade e a regenerar
o ser humano.!

Talvez essa espécie de devocdo expligue o sucesso da enorme

empreitada que essas pessoas realizaram ao colocar abaixo o Antigo Regime:

Esses sentimentos e paixdes haviam se tornado para eles como uma
espécie de religido nova que, produzindo alguns dos grandes efeitos
gue se viu as religiées produzirem, arrancava-os do egoismo individual,
impelindo-os para o heroismo e o devotamento, e frequentemente
tornava-os como que insensiveis a todos esses pequenos bens que
nos possuem.®?

Essa nova religido baseava-se no humanismo imanente. Assim, de um
mundo em que o0 elemento central era a divindade, passou-se a um outro
fundado no homem que continuou a se desenvolver nos séculos XIX e XX:
“anuncia-se a religido futura, a de Auguste Comte, ou de Marx, da Europa
contemporanea: religido do Homem sem Deus, transferéncia para o Homem da

adoracgéo conferida anteriormente a Deus.”%3

1.2. O QUE SE ENTENDE POR MODERNIDADE
O termo modernidade remonta ao latim, cujo advérbio modo, era utilizado

com referéncia ao tempo, tendo o sentido de recentemente, ha pouco, ndo ha

61 TOCQUEVILLE, 2009, p. 172-173.
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muito [tempo]. Desse advérbio deriva o adjetivo modernus, isto €, moderno,
recente, novo, atual.®*

Segundo Habermas, embora existisse no latim da antiguidade tardia o
substantivo modernitas, que era empregado em sentido cronolégico como
oposto a antiquitas — isto €, tempo antigo, passado — as linguas europeias do
periodo moderno apenas conheceram a substantivacdo do adjetivo [moderno]
em meados do século XIX®°. Isso se deu no ambito da estética com Baudelaire
para quem o moderno € o elemento transitério, contingente e fugidio que
caracteriza o belo e que existe paralelamente a outra dimenséo do belo, eterna
e imutavel.®® Assim, a obra de arte moderna busca “extrair o eterno do
transitério”.6” A pintura moderna expressa o aspecto da beleza fugaz e
passageira da vida presente, que, em vista disso, possui um carater de
“Modernidade”, palavra colocada entre aspas, pois Baudelaire é “consciente do
novo uso, terminologicamente peculiar, desse termo”.%®

A mentalidade moderna, anterior ao préprio uso do termo modernidade no
sentido que ele adquire na filosofia a partir do século XIX, pode ser entendida a
partir de alguns elementos chave que formam sua concepc¢ao de mundo: um
novo significado do tempo, o0 antropocentrismo, o racionalismo, a subjetividade,
0 imanentismo e a secularidade. Cada um desses elementos sera examinado a
sequir.

O primeiro elemento € uma nova maneira de lidar com o tempo. A palavra
modernidade tem como referéncia uma categoria particular do tempo: o
presente, o tempo atual. Esse significado cronoldgico voltado para a atualidade
indica uma nova compreenséao do tempo, diferente das épocas anteriores.%°

Habermas enfatiza que o mundo moderno se distingue do velho por se

abrir ao futuro: “o inicio de uma época histérica repete-se e reproduz-se a cada
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2006, p. 744-745.
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momento do presente, o qual gera o novo a partir de si”.”® Ndo se toma mais o
passado como algo originariamente exemplar. A consciéncia moderna do tempo
é continuamente renovada.’*

Assim, enquanto os antigos tomavam a tradi¢cdo, o passado, a autoridade,
como referéncias do seu modo de pensar, os modernos enfatizam a ruptura com
0 passado e se colocam na posicdo de validadores da sua propria condicdo
moderna. Por isso, “a modernidade se desliga das sugestbes normativas do
passado que lhe s&o estranhas”’2.

A cristianizagéo da Europa no fim da antiguidade tornou preponderante
um modo linear de considerar o tempo, diferente do que as civilizacdes pagas
conheciam. Com efeito, a concepcao cristd dominante na Europa ao longo de
toda a Idade Média, compreendia os hovos tempos como “a idade do mundo que
ainda esta por vir e que despontara somente com o dia do Juizo Final”.”® Uma
linearidade em relacdo a compreensdao do tempo também ocorre na visao
moderna, mas para ela, ao contrario do que prometia o cristianismo, ha a
convicgado de que o futuro chegou, o que indica uma “época orientada para o
futuro, que esta aberta ao novo que ha de vir”.”#

Outra distincdo importante é apontada por Leo Strauss. Enquanto a
concepcdao dos antigos supunha que a existéncia humana estava orientada para
um fim, determinado por uma ordem cdsmica, a concepcdo moderna considera
que “a raga humana teve um principio, mas nao tem fim” (...). “Um futuro infinito
esta em aberto”.”

Apenas dessa nova maneira de compreender o tempo poderia surgir a
nocao de progresso, que revela a superioridade que a época moderna considera
possuir em relacdo aos tempos pregressos. Segundo Leo Strauss, a ideia de
progresso supde que “uma vez que o homem tenha atingido determinado nivel
intelectual, social ou moral, estabelece-se um sdlido patamar de ser abaixo do

qual ele ndo pode mais decair”.”®
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E por isso que a ideia de modernidade tal qual elaborada pela filosofia
[moderna] geralmente adquire um sentido axiolégico, que indica um ponto a
partir do qual ndo ha retorno, ou seja, o que era possivel no passado nédo € mais

possivel hoje.”” Assim, de acordo com Del Noce, uma filosofia € moderna:

sempre que afirma ndo ser uma mera atualizacdo de alguma
'virtualidade' do pensamento antigo, ou da unidade medieval do
pensamento antigo e cristdo. E quando, portanto, para se inserir na
historia, deve-se afirmar que entramos em um periodo de pesquisa
floséfica marcado por uma brusca ruptura em relacdo aos periodos
grego e medieval, que se supde terem terminado.”®

Strauss diz algo equivalente, dentro do campo da filosofia politica, objeto
de suas preocupacdes: “por modernidade entendemos uma modificacado radical
da filosofia politica pré-moderna — uma modificacdo que aparece primeiro como
uma rejeicdo da filosofia politica pré-moderna”.”® Para ele, essa rejeicdo tem
como pais fundadores Maquiavel e Hobbes.

O antropocentrismo do pensamento moderno, € o segundo elemento a
considerar. Para Strauss, enquanto o pensamento classico tinha um caréater
cosmocéntrico e 0 medieval possuia um carater teocéntrico, 0 pensamento
moderno tem o préprio ser humano como fundamento. Por isso, a filosofia
moderna se apresenta como uma espécie de “consciéncia ou autoconsciéncia
da ciéncia moderna”.8% Nesse sentido, “a filosofia é, ou tende a tornar-se, a
andlise da mente humana”.8! A ideia fundamental que da sustentacdo a esse
rumo da filosofia moderna € a de que “todas as verdades ou todo o sentido, toda
ordem, toda beleza, tem a sua origem no sujeito pensante, no pensamento
humano, no homem, enfim”.82

Esse carater antropocéntrico leva a uma mudanca radical no campo da
moral, que consistiu no abandono da concepc¢do classica de virtude. Para
Strauss, isso se inicia no século XVII quando a virtude passa a ser entendida
como uma paixao, como resultado da concepgao hobbesiana de direito natural

fundamentado na paix&do, mais precisamente no medo da morte violenta.83
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Isso faz, naturalmente, com que o conceito de direito na modernidade seja
pensado de maneira diferente do que era no passado. Enquanto o pensamento
pré-moderno enfatizava os deveres, entendendo os direitos como algo derivativo
e subserviente, a modernidade apresenta a tendéncia “a atribuir o primeiro lugar
aos direitos e a encarar os deveres como secundarios, ainda que,
evidentemente, estes sigam sendo importantes”.®* Parece claro que essa énfase
nos direitos tem se intensificado cada vez mais na atualidade.

Ao fazer com que a antiga ética da virtude perdesse a forca que
costumava ter, o antropocentrismo torna possivel o surgimento de uma nova
ética [moderna], cujo fundamento se encontra na liberdade. Com isso, a vida boa
nao mais consiste “no atendimento a um padrao anterior a vontade humana, mas
primariamente no ato de originar esse mesmo padrao”.8> Nesse sentido, “o
homem faz de si mesmo o que é; a propria humanidade do homem € uma
aquisicao” .86

Uma segunda consequéncia do antropocentrismo foi a “descoberta da
historia”, realizada pela filosofia do século XIX. Isso ocorreu com a tomada de
consciéncia de que “a liberdade do homem é radicalmente limitada pelo uso
anterior que ele fez dessa mesma liberdade, e ndo pela sua natureza ou por toda
a ordem da natureza ou da criagdo”.8” Assim, ao longo do século XIX, a histéria
foi incorporada definitivamente no pensamento filoséfico: “descrita por Herder
como a educacdo da raca humana, por Kant como uma evolugcdo da ideia de
liberdade, por Hegel como uma auto expansao do espirito do mundo”.88

O racionalismo é o terceiro elemento fundamental da modernidade. Como
afirma Alain Touraine € no triunfo da razdo que a modernidade se fia para
estabelecer uma “correspondéncia entre a agdo humana e a ordem do mundo”.8°
Se, no mundo moderno, o homem é o que ele faz, ele deve guiar-se pela razéo
a fim de se libertar de todas as opressodes, construindo uma sociedade que seja

capaz de realizar aquilo que é do seu interesse.
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Um dos mais influentes relatos a respeito da histéria do ocidente é a
concepgao de Max Weber de “desencantamento do mundo” um processo
historico-religioso, que se inicia no judaismo e, mais tarde se soma ao
pensamento racional da filosofia grega resultando na “rejeigdo da magia
sacramental como via de salvagdo”.®® Para Weber, esse longo processo
encontra no cristianismo reformado sua conclusdo. E, portanto, na Europa
moderna que essa racionalizacdo se conclui, resultando na destruicdo das
imagens religiosas do mundo e na criacdo de uma cultura profana.®* Com isso,
a razéo passa a ser referéncia de toda a cultura.

Descartes costuma ser apontado como o iniciador do racionalismo na
filosofia e, portanto, como o pai da modernidade filoséfica.®? Seu pensamento,
baseado na consciéncia de si, inaugura o quarto elemento chave da
modernidade: a subjetividade. A partir dai, a centralidade do sujeito na qual a
filosofia passa a se apoiar acaba resultando num aumento da incerteza, na
medida em que “o0 ente em sua totalidade se transforma no mundo subjetivo de
objetos representados, e a verdade em certeza subjetiva”.®?

Essa centralidade do sujeito faz com que, dois séculos depois, Hegel
enuncie que os tempos modernos se caracterizam por “uma estrutura de auto
relacdo que ele denomina subjetividade”.®* Assim, pode-se afirmar que o
principio do mundo moderno estd na “liberdade da subjetividade, principio
segundo o qual todos os aspectos essenciais presentes na totalidade espiritual
se desenvolvem para alcancar o seu direito”.°® A subjetividade se faz por meio
da liberdade e da reflexdo: “a grandeza de nosso tempo é o reconhecimento da
liberdade, a propriedade do espirito pela qual este esta em si consigo mesmo”.%
O individualismo — fazer valer as pretensdes do individuo singular — e a
autonomia da acéo — o desejo de responder pelo que fazemos — sdo implicacdes

dessa subjetividade.®’

% WEBER, Max. A ética protestante e o “espirito” do capitalismo. S3o Paulo: Companhia das Letras,
2004, p. 206.

91 HABERMAS, 2000, p. 3.

92 DEL NOCE, 2014, p. 5.

% HABERMAS, op. cit., p. 190.

% Ibid, p. 25.

% Ibid, p. 25.

% Ibid, p. 25.

97 Ibid, p. 25-26.



34

Em quinto lugar temos o imanentismo. Como vimos, a filosofia moderna
entende sua época como um ponto do qual ndo é possivel mais retornar ao que
era antes. Cumpre indagar, portanto, o que era esse passado ao qual ndo &
possivel mais retornar. Segundo Del Noce, o que ndo € mais possivel hoje é o
sobrenatural, a transcendéncia religiosa.®® Nesse sentido, a modernidade
significa a rejeicdo da crenca num mundo transcendente. Essa rejeicdo tinha
como alvo o cristianismo, uma vez que a era moderna vinha para substituir a
civilizacdo crista constituida ao longo dos mil anos anteriores. Assim, o grande
ponto de ruptura que da inicio ao pensamento moderno, entendido como uma
passagem da infancia a maturidade, do mito a critica, implica que ‘o
acontecimento religioso da Encarnacéo deixe de ser considerado como a virada
decisiva da existéncia histérica”.%° Trata-se de um momento de total ruptura —
uma de-cisdo — com a concepcgao cristd que estabelecia a vinda de Cristo como
0 ponto de virada na histéria humana.

A modernidade seria, portanto, “a prova fornecida pela histéria da
afrmacdo de que o0 pensamento e a civiizacdo se desenvolvem
irreversivelmente da transcendéncia a imanéncia”.’®® Assim, o pensamento
filosofico caminha para o imanentismo, como em Spinoza, Comte e Marx. A
transcendéncia que, por definicdo, s6 poderia se dar no além é substituida por
uma espécie de transcendéncia no mundo. Num primeiro momento, o
cristianismo deveria continuar existindo ndo mais como uma religido, mas como
uma filosofia. Mais tarde, no século XX, a imanéncia divina é substituida pelo
ateismo radical. Ao invés de “suprassumir’ a religiao em filosofia, trata-se de
perceber que “o Deus monoteista esta desaparecendo sem deixar vestigios,
como as antigas divindades”.1%?

Segundo Eric Voegelin, a ideia de que a vida humana tem uma realiza¢ao
exclusivamente imanente é fruto de um longo processo que se inicia no
humanismo, mas s6 se conclui com o lluminismo, no século XVIII, qguando com
a ideia de progresso o desenvolvimento histérico em termos de sentido “se

tornou um fendbmeno completamente intramundano, sem irrupcdes
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transcendentais”.’®> Com isso, chegamos a uma segunda fase da
imanentizacdo: a secularidade.

A secularidade € o ultimo elemento chave que nos propusemos a
examinar. Charles Taylor, em sua grandiosa obra Uma Era Secular, define trés
sentidos pelos quais a secularidade pode ser entendida. Num primeiro sentido,
ela significa retirar Deus ou qualquer referéncia a um fim udltimo dos espacgos
publicos.1%® Diferentemente das sociedades arcaicas em que a religido estava
em toda parte, ou das sociedades da antiguidade e da idade média em que “as
pessoas nao podiam engajar-se em qualquer tipo de atividade publica sem
encontrar Deus”%4, a modernidade secular isola a politica da fé religiosa.

O segundo sentido da secularidade “consiste no abandono de convicgdes
e praticas religiosas, em pessoas se afastando de Deus e ndo mais frequentando
aigreja”.1% E um fendmeno que podemos observar em grande parte do planeta,
mas é notavel na Europa ocidental, formada como civilizacéo cristd, mas que
atualmente vé paises como a Franca ou a Holanda cuja populacdo € em grande
parte composta por ateus e tém muitas de suas antigas Igrejas abandonadas.

O terceiro sentido identificado por Taylor, relacionado aos dois anteriores,
enfatiza as condi¢cGes da fé. Temos secularidade nesse sentido quando se da a
“passagem de uma sociedade em que a fé em Deus é inquestionavel e, de fato,
ndo problematica, para uma na qual a fé é entendida como uma opc¢éo entre
outras e, em geral, ndo a mais facil de ser abragada”.1%¢ A fé, portanto, € “uma
opcao complicada na sociedade crista (ou pés-cristd), e ndo o € (ou ainda nao)
nas sociedades mucgulmanas”.1%’ Passamos, portanto, de uma sociedade na
qual ndo acreditar em Deus sequer era uma opc¢ao para uma sociedade em que
a escolha pela fé é apenas uma entre outras alternativas possiveis. Como afirma
o autor, “a fé em Deus ndo é mais axiomatica”.198

As raizes da secularizacdo ocorrida na modernidade séo filosoéficas e se

encontram no rompimento com o0s rumos da metafisica que haviam sido
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estabelecidos por Platdo e Aristoteles. Na modernidade, ocorre ao mesmo tempo
uma relativizacao do lugar fisico e uma imanentizacdo das coordenadas do lugar
metafisico, que “representam, na verdade, o primeiro e decisivo passo na direcédo
de uma modernidade secularizada nos seus fundamentos, ou seja, na sua

relagdo com o tempo”.10°

1.3. O QUE SE ENTENDE POR RELIGIAO

A religido tem acompanhado a evolugdo da humanidade desde tempos
imemoriais. A origem da moral, do direito, da politica e da prépria sociedade é
inseparavel do fenémeno religioso, sem o qual ndo é possivel compreender o
desenvolvimento humano.

A religido poderia ser considerada um impulso natural que faz parte da
condicdo humana? Ela parece fazer parte de uma dimensdo que escapa a
dimensdo material da vida cotidiana, mas que é igualmente necessaria a vida
humana. Ao tratar dessa questédo, Robert Bellah se utiliza da distin¢ao feita pelo
psicdlogo Abraham Maslow que aponta dois tipos de cognicdo nos seres
humanos: “cogni¢cdo do ser” (being cognition) ou B-cognition e “cogni¢cdo da
deficiéncia” (deficiency cognition) ou D-cognition. Esta ultima pertence ao mundo
da vida cotidiana, marcado pela escassez e pela luta pela vida. Sua mola
propulsora é uma ansiedade fundamental que nos leva a agir dentro do mundo
do trabalho. Neste tipo de cognic&o, operamos sob o esquema de meios e fins e
estamos dentro das restricdes de tempo e espacgo.10

Ja na B-cognition, ao invés de manipularmos o mundo, ndés participamos
dele, ao invés da separacdo entre sujeito e objeto, experimentamos uma
sensacao de totalidade. Esse tipo de cognicao € um fim em si mesmo e tende a
transcender nossa experiéncia ordinaria de tempo e espaco. Embora esse tipo
de experiéncia ndo seja exclusiva da religido, pois pode ocorrer quando
vivenciamos a natureza, observamos uma obra de arte, em relacdes
interpessoais intensas e até mesmo nos esportes, ela também é frequentemente

relatada em termos religiosos.!!
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Esses dois tipos de cognicdo mostram duas realidades igualmente
presentes e necessarias na vida humana: o dia a dia do trabalho e aquela
realidade que o transcende, sem a qual ficariamos presos numa “terrivel
imanéncia” (dreadful immanence).''> Nenhum ser humano é capaz de viver
apenas no mundo da vida cotidiana, que precisa ser de tempos em tempos
interrompido por periodos que sdo — em si mesmos — gratificantes como dormir,
fazer refeicdes em comum e fazer atividades que ndo sdo meios para a obtencéo
de qualquer fim. H& varias formas de obter esse tipo de experiéncia e a religido
é uma das mais importantes.!’®> Nesse sentido, Bellah nota que praticas
religiosas como o Sabbath desempenham um papel importante na medida em

que ele:

é diferente dos outros seis dias da semana, pois € tempo, pelo menos
em parte, separado do mundo da vida cotidiana, tempo em que as
ansiedades do mundo da vida cotidiana sdo temporariamente
suspensas, tempo fora do tempo.14

Assim, essa outra realidade — transcendente — que experimentamos por
meio da “cognicdo-B” é tdo necessaria a vida humana que dificilmente somos
capazes de viver sem algo que cumpra esse tipo de funcdo. Como afirma Bellah,
“se hoje muitas pessoas acalmam essas ansiedades com esportes ou outras
atividades recreativas, em vez de ou além da adoracdo, isso ndo muda a
significancia do tempo que rompe com o ritmo do mundo da vida cotidiana”.1®

Apos verificarmos a religido como algo supostamente intrinseco a
condicdo humana, cumpre tratarmos da oposicéo entre o sagrado e o profano,
gue se encontra no cerne do fenébmeno religioso. Segundo Jean Baechler, do
ponto de vista racional, essa oposicéo € sempre problemética, pois o estudioso,
além de estar por natureza ao lado do profano, precisa “reconduzir o sagrado ao
profano se quiser apreendé-lo racionalmente”.'® Quando o sagrado é entendido
como profano, ele ja ndo pertence mais a esfera do religioso e com isso a ciéncia
do religioso perde o seu objeto.

Esse problema fundamental do estudo da religido ndo é possivel ser

solucionado de maneira satisfatéria e definitiva, o que coloca para as
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“investigacGes da raz&o no dominio religioso um limite intransponivel”.*” Trata-
se de um elemento irracional que ndo pode ser apreendido quando se propde a
examinar a ideia do divino. Este elemento, chamado de numinoso, na
terminologia de Rudolph Otto, “gadoch em hebreu, hagios em grego,
sanctus/sacer em latim — ndo pode ser definido, mas tdo-s6 examinado e
proposto a atengdo de outrem”.!® Isto porque seu fundamento Ultimo se
encontra na experiéncia “de movimentos e de estados de recolhimento solene e
de arrebatamento, que fazem surgir naqueles que o vivem o sentimento original
do estado de criatura”.!’® O complemento desse estado n&o é um conceito, mas
um sentimento, isto é, a “experiéncia efetiva de uma forca soberana
inexprimivel”.120

Feita essa adverténcia, os fendmenos religiosos poderiam ser definidos
como “o conjunto dos fenbmenos relativos ao sagrado (...), que por um lado
emanam de uma ‘fonte X’ e, por outro, resultam concretamente de refracdes
através dos mais diversos meios historicos e sociais”*?*.

Mircea Eliade compreende a esséncia das religides a partir da oposicao
entre o sagrado e o profano. Para ele, o estudo do sagrado € desenvolvido a
partir da analise da hierofania, ou seja, da manifestacéo do sagrado, que o indica
simplesmente como algo que se manifesta, algo que é revelado a nos. As
hierofanias sédo dos mais diferentes tipos, pois 0 sagrado se manifesta nos mais
diferentes objetos: como um determinado espagco no mundo, como um
determinado momento no tempo, como um elemento da natureza ou como a
propria existéncia humana na vida santificada.'??

Quando o sagrado se manifesta, seja em qual objeto for, este deixa de
ser o que é — ao mesmo tempo em que, paradoxalmente continua a ser ele
mesmo — para ser o inexprimivel, aquilo que Otto chamou de ganz andere, 0

completamente diferente. Assim:

A pedra sagrada, a arvore sagrada nao sao adoradas como pedra ou
como arvore, mas justamente porque s&o hierofanias, porque

117 BAECHLER, 1995, p. 449.

118 |bid, p. 449.

119 |bid, p. 449.

120 |bid, p. 449.

121 |bid, p. 450.

122 EL|ADE, Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Sdo Paulo: WMF Martins Fontes,
2018, p. 17.
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“revelam” algo que ja ndo é nem pedra, nem arvore, mas o sagrado, 0
ganz andere.'?3

Com efeito, o sagrado e o profano sdo compreendidos a partir um do
outro. Assim, eles sdo simplesmente o contrario um do outro: se o sagrado é
uma coisa, um momento ou um espago separado, reservado, diferenciado, o
profano é tudo aquilo que o cerca. Eles sdo “duas modalidades de ser no
mundo”.t?4

Para Jean Baechler, o fendbmeno religioso tem sua origem em diferentes
fontes. A condicdo de consciéncia faz com que o0s seres humanos sejam por
natureza animais curiosos e interrogadores. Ha, portanto, uma necessidade
humana, um déficit cognitivo que precisa ser de alguma maneira aplacado. Isso
ocorre pela busca por respostas, que podem ser encontradas recorrendo-se a
imaginacao ou a raz&o. A primeira via nos conduz preferencialmente ao religioso,
enguanto a segunda nos leva a ciéncia.?®

Ha também um déficit material que € percebido pela consciéncia humana
diante da incerteza quanto aos resultados de suas acfes e a possibilidade do
fracasso. As sociedades humanas oferecem trés vias para lidar com essa
desagradavel situacao de incerteza: (i) a via racional da técnica, para resolver
os problemas da sobrevivéncia imediata; (i) a magia, por meio da qual se tenta
alcancar ou evitar determinados resultados; (iii) a via religiosa, composta por
praticas através das quais os homens procuram alcancar uma harmonia geral ou
0 apoio para o0 sucesso de seus empreendimentos. Esta terceira via supde a
formacao de igrejas.'?¢

Héa, por fim, um terceiro déficit de natureza afetiva, decorrente da
experiéncia com o mal e o infortinio, ndo de uma maneira pontual como se da
no déficit anterior, mas de modo ontolégico ou existencial. A inseguranca, a
angustia e o medo que surgem dai sdo problemas para os quais as religides
pretendem ser solugdes. Para Baechler, “esta terceira fonte da religido néo sofre

concorréncia nem da ciéncia, nem da técnica.?’

123 E||ADE, 2018, p. 18.

124 |bid, p. 20.

125 BAECHLER, 1995, p. 451.
126 |bid, p. 451-452.

127 |bid, p. 452.
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Nascida uma religido, o0 modo como essa crencga é conduzida pode se
manifestar de formas diferentes: por mitos, dogmas ou construcdes teoldgicas;
de maneira emocional como em dancgas, transes, oracdes; por ritos e, por fim,
por meio de uma comunidade que realiza cerimdnias em que se fazem presentes
os elementos elencados anteriormente.?®

Partindo de uma situacao inicial em que se sente um impulso religioso
difuso, o desenvolvimento da religido atinge uma bifurcacdo fundamental: de um
lado, a via do monoteismo seguida no Oriente Médio com o zoroastrismo, 0
judaismo, o cristianismo e o isl&; de outro lado a via do Extremo Oriente de uma
espécie de cosmismo imanentista.'>® Essas duas vias estdo latentes na
concepcao vaga de um Grande Ordenador, que pode ser “personalizado até se
transformar num Deus todo poderoso™3° (a via monoteista); ou “pode ser
inteiramente despersonalizado e concebido como um principio coésmico
imanente as coisas, como a propria Ordem”*3! (a via cosmista).

A partir dessa bifurcacdo fundamental, a via cosmista se subdividiu em
diversas correntes, “que conduziram ao racionalismo filosofico e cientifico jénico,
grego e helenistico, as especulacdes metafisicas braméanicas ou a procura da
libertacdo budista, e ainda ao ritualismo confuciano”.1®? Por ser imanentista e
impessoal, a tendéncia € de que essa via nos conduza para fora da religido e em
direcdo a metafisica, a ciéncia e a ética. Ao invés disso, a via monoteista “ao
identificar a fonte da qual emana o sagrado como um Deus pessoal, radica as
crencas, as emocdes e os cultos na prépria religido. 32

Mas para que a via monoteista se converta em uma religido, € necessaria
a figura pessoal de um fundador, um profeta, pois “se a especulagado conduziu
os filosofos gregos a concepcdo de um Deus Unico, ndo passou de pura
especulagdo sem se traduzir numa religido”.*** Uma vez criada a religido, porém,
nao basta a figura do profeta para que ela se converta em religido universal. Para
isso, ainda é preciso que a morfologia tribal seja superada, o que ocorre com o

advento do império:

128 BAECHLER, 1995, p. 453.
129 |bid, p. 456.

130 |bid, p. 456.

131 |bid, p. 456.

132 |bid, p. 456-457.

133 |bid, p. 457.

134 |bid, p. 457.
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a primeira figura do universal, na medida em que cria nos suditos o
sentimento de que império e ecuménico se confundem e que além s6
existem terrae incognitae sem importancia. O império redne a
humanidade, o que permite que a religido se Ihe dirija. (...) Assim, o
império ndo tem uma incidéncia visivel sobre a emergéncia do
monoteismo, mas parece indispensavel a seu éxito.135

Com o cristianismo cria-se a lIgreja, “um organismo integrado e
hierarquizado que, apoiando-se nos conhecimentos da Redencao, propde-se
difundir a mensagem pela populagdo e conduzir todos a salvagéo”.1% Desde sua
fundacéo, a Igreja ndo se incorpora ao Império, naquele momento, o Império
Romano. Sua ldgica consiste em se superpor a ele ao mesmo tempo em que
retoma de forma fiel a organizacao imperial. Segundo Baechler, o aparecimento
da Igreja teve consequéncias extraordinarias no campo politico, pois a
contiguidade da Igreja com o Império traz necessariamente o problema da
relacdo entre os poderes temporal e espiritual. 13’

As religibes sdo praticadas pela realizagédo de ritos, isto €, atos “através
dos quais o ator religioso procura entrar em contato com 0 numinoso, para
influencia-lo, para se abrir a ele ou para lhe dar gracas”.*3® Embora os ritos sejam
dos mais variados tipos, eles podem ser divididos em trés grandes categorias: 0
sacrificio, a oracéo e a peregrinagao.

Embora o contato com o absoluto seja algo indizivel proprio das
experiencias misticas, as religibes apresentam um conjunto de crencas,
sobretudo por elas serem indispensaveis as pessoas simples que seguem uma

fé. Assim, explica Baechler, os dogmas centrais das religides universais séo:

(...) a0 mesmo tempo racionais, enquanto coerente e plausiveis; nao-
cientificos, enquanto subtraidos a qualquer verificacdo experimental; e
mitologizdveis, na medida em que podemos detecta-los
retrospectivamente em algumas mitologias, autéctones ou ndo, ou
retranscrevé-los em mitos, fabulas e lendas para uso de pessoas
simples.13°

As religibes tém regras de vida, ou seja, obrigacbes e proibicdes. Assim,
todos os dominios da vida social sdo mais ou menos afetados pela religido.

Nesse aspecto, nota Baechler, o cristianismo tem uma particularidade que o

135 BAECHLER, 1995, p. 457.
136 |bid, p. 461.
137 |bid, p. 461.
138 |bid, p. 461.
139 |bid, p. 464.
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diferencia das outras religides, pois nele a defasagem entre o ideal religioso e

sua prética é maior do que em qualquer outra crenca:

Isso foi perfeitamente definido nas palavras de um chinés relatadas por
André Gide: Vi em toda a parte (dizia ele) os costumes, as instituicdes,
serem moldados de acordo com as crencas, exceto entre 0s povos
cristdos. Que a religido que diz aos homens: "Porque entdo vos
inquietais?", que lhes ensina a ndo possuirem nada sobre a terra, a
ajudarem-se e a amarem-se uns aos outros, e a estender a face direita
aquele que o eshofeteou na esquerda... que [essa religido] tenha
formado os povos mais inquietos, mais ricos, mais astuciosos, mais
turbulentos, incessantemente ansiosos por se engrandecerem, e
finalmente aqueles cuja honra é mais suscetivel e que mais se opde
ao perddo e a complacéncia: isto, ele ndo podia entender.14°

O cristianismo desenvolveu trés maneiras de lidar com essa defasagem.
A primeira consiste na tomada de atitudes que afastavam o crente da esfera
mundana ou pela vida monastica que permitia retirar-se para longe do mundo;
ou pela destinagdo de um momento préprio — o fim da vida — para que houvesse
um recolhimento propicio a meditacdo; ou ainda pela imposicdo de uma
separacdo quase esquizofrénica entre a esfera sagrada e a esfera profana.l4:
Esta ultima, observa Baechler, “talvez tenha contribuido para a laicizacdo do
mundo europeu e também para o impulsionamento do pensamento racional
cientifico, confinando o profano a uma esfera estanque auto-suficiente”.142

A segunda maneira foi “uma estratégia de reforma, primeiro da Igreja e
em seguida do mundo através da Igreja e, se a reforma fracassasse, uma
estratégia de revolucdo”.'*® Assim, desde o séc. XI, “ndo houve um Unico século
em que a cristandade ndo fosse abalada por uma profunda crise”.144 A crise,
portanto, “constitui provavelmente o traco mais caracteristico da civilizagéo e da
histéria europeias”.1#®

A terceira maneira foi encontrada na realizacdo de obras de caridade
feitas para expiacéo dos pecados, como catedrais, capelas, hospitais, hospicios,
albergues, bolsas para estudantes pobres e doacdes aos necessitados. Para
Baechler, “as fundacdes atuais e as associagdes caritativas internacionais sao

versdes laicizadas da mesma estratégia, num contexto democratico”.146

140 GIDE, 1924 APUD BAECHLER, 1995, p. 467.
141 BAECHLER, op. cit., p. 467.

192 |bid, p. 467.

193 hid, p. 467.

144 hid, p. 467.

195 hid, p. 467.

146 |hid, p. 466-467.
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1.3.1. Religido e politica

A relacéo entre a religido e a esfera da politica foi abordada, ao longo do
tempo, por diferentes autores que utilizaram diferentes terminologias. Assim, é
necessario esclarecer os termos que tradicionalmente séo utilizados para, em
seguida, desenvolver a ideia de direitos humanos como religido secular.

De acordo com Hans Maier, ha quatro conceitos que devemos diferenciar.
Em primeiro lugar, a religido politica, que € uma religido que “esta enraizada em
uma comunidade politica — na medida em que ndo poderia existir sem esse
fundamento politico”.*4” Essa era a religido tipica do culto da cidade e do Estado
na antiguidade, como praticado pelos gregos e romanos. Esse modelo ndo se
iniciou na antiguidade, mas, antes dela, pois estava consolidado nas formas
elementares de vida religiosa das sociedades simples em que a religiosidade se
caracteriza “por uma maior ou menor proximidade com as estruturas politicas”.14®
Nesse contexto, a sociedade € a causa da experiéncia religiosa, pois a religidao
€ a imagem da sociedade, ela € um produto de causas sociais, como assevera
Durkheim.14°

Segundo Maier, para 0 modo de pensar dos antigos, a obtencdo do mais
alto grau de desenvolvimento da comunidade politica estava relacionada ao culto
aos deuses. Por isso, a existéncia do estado e da religido era pensada de uma
maneira simbidtica.'>® Dai porque o crime pelo qual Soécrates foi acusado em
Atenas (ndo acreditar nos deuses) era também um crime contra o Estado, pois
este dependia do culto as divindades.

Em Segundo lugar, temos o conceito de religido estatal, que é
caracterizada pela supremacia da religido sobre o Estado, de modo que este se
torna subserviente a Igreja, ou seja, seu procurador e seu braco mundano, o
advocatus ecclesiae. Esse foi 0 modelo que vigorou na cristandade ocidental
durante toda a idade média: a Igreja € reconhecida como uma “societas perfecta
em pé de igualdade com todos os estados”.1>!

147 MAIER, Hans. Political religion — state religion — civil religion — political theology: Distinguishing four
key terms. In: MAIER, Hans (ed.). Totalitarianism and Political Religions, Volume IIl Concepts for the
comparison of dictatorships: theory and history of interpretation. Nova York: Routledge, 2008, p. 197.
148 |bid, p. 197.

145 Cf. DURKHEIM, 1996, p. 461-468.

150 MAIER, op. cit., p. 197.

151 |bid, p. 198.
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Esta foi a era da religido estatal cristd que durou até o advento da
Reforma, no século XVI. A partir disso, a fragmentacao do cristianismo europeu
levou ao fim do modelo de uma cristandade que transcendia as nacfes. Surgem
Igrejas nacionais e a antiga supremacia da Igreja sobre o Estado € substituida
pela superioridade do Estado sobre a Igreja.>?

Em terceiro lugar, temos a religido civil, um conceito eminentemente
moderno cujo primeiro tedrico foi Rousseau, que buscava a recuperacdo da

unidade entre religido e politica rompida desde o advento do cristianismo:

Jesus veio estabelecer sobre a Terra um reino Espiritual, o qual,
separando o sistema teoldégico do sistema politico, fez com que o
Estado deixasse de ser uno, causando as divisdes intestinas que
jamais deixaram de agitar os povos cristédos.153

Para reparar a unidade perdida Rousseau propde uma religido prescrita
como obrigatdria pelo Estado, pois “Estado algum ja nunca foi fundado sem que
a Religido Ihe tenha servido de base”>* e “a lei cristd, no fundo, € mais nociva
do que util a forte constituicdo do Estado”.1>®

Rousseau menciona dois precursores do seu projeto de restabelecimento
da unidade entre religido e politica'®®: “na esfera religiosa, Maomé e a tradicéo
islamica, que nada sabe sobre a diferenciacéo cristd de Deus e César”.'>’ E na
esfera terrena, Thomas Hobbes, o primeiro dentre os autores cristdos a ousar
“reunir as duas cabecas da aguia — para restabelecer, em outras palavras, a
antiga unidade politica sem a qual nem o Estado nem a religido podem
florescer”.1%8

Essa religido civil, uma profissdo de fé cujo contelddo compete téo
somente ao soberano estabelecer, deve ser seguida por todos os cidadaos, pois
sem ela ndo € possivel ser um bom cidaddo ou um sudito fiel. Os “dogmas”
positivos dessa religido, dividlem-se em duas categorias: a) religiosos: ndo as
normas da fé, mas os dogmas da religido natural, destacando trés atributos

principais de Deus — a sabedoria, a justica e o poder; b) civis: o contrato social e

152 MAIER, 2008, p. 198.

153 ROUSSEAU, Jean Jacques. Discurso sobre a economia politica e Do contrato social. Petrépolis: Vozes,
1995, p. 182.

154 |bid, p. 183.

155 Ibid, p. 183.

156 Cf. ROUSSEAU, 1995, p. 182-183.

157 MAIER, op. cit., p. 198.
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as leis.’® Quanto aos dogmas negativos, isto é, aquilo que deve ser excluido da
religido civil, Rousseau aponta unicamente a intolerancia.

Para Maier, o conceito de religido civil faz parte da histéria do Estado
Nacional moderno, que possui uma base religiosa. Ao longo do desenvolvimento
desse Estado a religido civil deixa de ser como a antiga religido politica, com
elementos de culto e vinculacdo universal — como Rousseau ainda tinha em
mente como modelo — e passa a se apresentar como “a ideia de uma esfera
simbdlica de horizontes de significado e justificativas finais em que se diz que a
acdo das sociedades democréaticas ocorre”.160

A relacdo dessa religido civil com o cristianismo € ambivalente, pois ela
tanto pode atuar como uma religido substituta (ersatz religion), substituindo o
contetdo cristdo, quanto pode contentar-se em tomar emprestada sua
legitimidade da tradicdo cristd e emergir sem um culto ou o dever de fazer
qualquer profissdo de fé. Tanto num guanto noutro caso, do ponto de vista da
Igreja, surge a questédo de como ela deve se situar em face disso.6!

O quarto e ultimo conceito utilizado para tratar da relacdo entre a religido
e a esfera da politica € a teologia politica. O conceito remonta a antiguidade
greco-romana. Agostinho, em sua obra A Cidade de Deus, menciona os trés
géneros de teologia identificados pelo autor romano Varrdo, em obra que ndo
chegou até n6s.%%? Assim, temos uma teologia mitica (ou fabular), uma teologia
fisica (ou natural) e uma teologia civil (do termo latino civilis cujo equivalente em
grego € a palavra politikos, dai teologia politica).

A teologia mitica € obra sobretudo dos poetas (e lembremos que mito em
grego significa histdria, ou seja, histérias contadas pelos poetas). Nela, segundo

0 ensinamento de Varrdo que Agostinho nos transmite:

(...) h& muitas ficgcbes contra a dignidade e natureza imortal. Nele se
fala de haver este deus procedido da cabeca, aquele, da coxa, outro,
de gotas de sangue. Nele se |é que os deuses roubaram, cometeram
adultério e serviram o homem. Finalmente, nele se atribuem aos
deuses todas as desordens em que pode cair ndo somente o homem,
mas o homem mais desprezivel.163

159 cf, ROUSSEAU, 1995, nota 216.

160 MAIER, 2008, p. 199.

161 hid, p. 199.

162 AGOSTINHO. A cidade de Deus. Parte |. Petrépolis: Vozes, 2017, p. 519.
163 hid, p. 519.
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A teologia fisica ou natural € assunto atinente aos filésofos que falam
sobre:

(...) a esséncia, lugar, espécie e qualidade dos deuses, sobre se séo
eternos, se constam de fogo, como acreditou Heraclito, se de nimeros,
como Pitagoras, ou de atomos, como diz Epicuro. E assim outras
coisas que os ouvidos podem suportar melhor entre paredes, na
escola, que fora, no foro.164

A terceira e Ultima é a teologia civil, ou politica, prépria das cidades e que
trata do que os “cidadéaos e de modo especial os sacerdotes devem conhecer e
pér em prética nas urbes. Nele se acha a que deuses se h& de render culto
publico e a que ritos e sacrificios esta cada qual obrigado”.1%>

O surgimento do cristianismo representou a primeira critica a teologia
politica, que, para os cristdos, significava uma improépria teologizacdo das formas
existentes de Estado e de sociedade, a idolatria dessas entidades no sentido de
“uma mistura do terreno e do divino, do culto e da politica”.*® Na concepcéao pré-
cristd, a polis e a civitas eram conceitos religiosos, pois a eles eram atribuidas
qualidades divinas. Com o conceito cristdo de um Deus transcendente ao mundo
o modelo pagdo de uma imanéncia que é tanto teoldgica quanto politica passa,
entdo, a ser objeto de critica e entra em crise. Maier observa que, embora a
prépria Igreja seja parte da civitas, a comunidade cristd emerge como o Povo de
Deus salvo, “a comunidade que se recusa a conceder a César o culto aos deuses
e, assim, provoca a crise da antiga religiosidade teopolitica”.16”

O pensamento cristao a respeito da teologizagao das instituicdes politicas
foi estabelecido por Agostinho, que se esforcou para mostrar que as crencgas

pagas que tomavam as coisas mundanas como divindades eram absurdas:

A terra, que vemos povoada de animais, € Unica; todavia, ndo passa
de corpo imenso e é a ultima parte do mundo. Entdo, por que a querem
deusa? Porque é fecunda? E por que, de preferéncia, ndo seriam
deuses 0s homens, pois a tornam fecunda, mas pelo amanho, nao pelo
culto? A parte da alma do mundo, afirmam, que a penetra é que a
transforma em deusa. Como se néo fora mais evidente a existéncia da
alma nos homens! Sobre isso ndo ha davida. Entretanto, de maneira
alguma, os homens passam por deuses. E, o que € mais de lamentar,
0s pagaos, com admiravel e lastimoso erro, submetem-se a seres que
nao sédo deuses, mas piores do que os homens, e tributam-lhes culto e
adoram-nos.168

164 AGOSTINHO, 2017, p. 519.
165 hid, p. 521.

166 MAIER, 2008, p.199.
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A secularizacdo ocorrida na modernidade ndao poderia acontecer sem o
cristianismo e, portanto, embora ndo seja o0 Unico resultado possivel de um
desenvolvimento do cristianismo no ocidente, certamente foi uma consequéncia
dele. Assim, observa Maier, a histéria da teologia politica na era crista € a histéria
de sua destruicao progressiva: a doutrina da realeza divina deu lugar ao dogma
da Trindade; a escatologia crista rejeitava qualquer interpretacdo da pax romana
como uma paz eterna; o Imperador do Sacro-Império perdeu sua qualidade
numinosa com a “Controvérsia das Investiduras”; a teologia monéarquica da
histéria de Bossuet e sua equivalente no século XVIII, a teoria teoldgica
democratica dos constitucionalistas durante a Revolu¢do Francesa, foram
sucessivamente desencantados.'®®

Para o cristianismo, portanto, o politico ndo era mais considerado como
uma categoria teoldgica, ndo era mais ele que definia e governava o significado
da existéncia humana como ocorria na era pré-crista. O politico, ao contrario, era
considerado parte da secularizagdo geral do mundo; “como o nao absoluto,
quase definitivo, ganhou o carater de servo e instrumento do cristdo”.*’® Com o
cristianismo a relacao entre o ambito religioso e o &mbito politico passa a ser um

problema fundamental para as sociedades ocidentais.

1.3.2. Areligido, o direito e a questédo da ordem

A religido e o direito tém uma origem comum na questao da existéncia de
uma ordem a qual os seres humanos devem permanecer unidos. Na Suma
Teoldgica, Tomas de Aquino afirma que a religiao “implica orientagdo para
Deus”’t. Se o homem esta orientado para Deus, isso significa que ha uma
ordem, segundo a qual hd uma subordinacdo do homem a Deus, criador de todas
as coisas e que tem o supremo dominio sobre elas: “por isso, a Ele é devida uma
serviddo especial, que, entre os gregos, chama-se latria”.1”> Além disso, a “honra

especial devida a Deus, como primeiro principio de todas as coisas”’3, faz com

169 Cf, MAIER, 2008, p. 200.

170 MAIER, op. cit., p. 200.

171 AQUINO, Tomads. Suma Teoldgica. vol. 6. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2005, questdo 81, art. 1.
172 |bid, questdo 81, art. 1.

173 |bid, questdo 81, art. 1.
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gue devamos prestar a Ele as homenagens do culto, um culto especial,
“designado entre os gregos pelo termo eusébia ou theosébia™ 4.

A analise etimoldgica da palavra latina lus, predominantemente utilizada
para se referir ao direito até mais ou menos o século IV d.c.1’®, pressupde uma
ordem, alcangada por meio da unido com a lei divina. Num esforco para
reconstruir o protosanscrito ou indo-europeu comum, do qual se originaram o
sanscrito, o grego e o latim, Franco Rendich esclarece que a consoante y nesse
idioma original correspondia a vogal i e significava "mover", "ir".1’® O significado
da raiz indo-europeia yu era, “ir [i / y] mantendo-se junto de algo, retendo [u] ou
unir”.1’” O verbo yuj, do sanscrito, € formado com essa raiz: “avancar [j] unido
[yu]”.1"® A acdo de unir se referia originalmente ao ato de atrelar bois ou cavalos
a uma carroc¢a. O derivado nominal desse verbo é a palavra yoga, que pode ser
traduzida por jugo'’®, palavra que, no portugués, além de significar sujeicdo ou
opressao, tem como primeira acepcdo registrada justamente uma peca de
madeira usada para atrelar bois a uma carroca ou a um arado, a canga.*® Na
filosofia indiana, yoga representava o filho de Dharma — a lei, a justica — e de
Kriya, “a agéo religiosa que, por meio da unido com o divino, conferia forga de lei
as formulas sacerdotais”.'8! Etimologicamente, no entanto, yoga deriva de yu —
no latim, transcrita com i ao invés do y — que é a fonte da qual originaram-se iu-
s (direito) e iu-stitia (justica).'8?

Assim, os termos latinos iu-s, iu-stus, iu-dex, iu-stitia derivam da raiz iu
[yu], que indica uma unido de indole religiosa (dai re-ligo), isto €, uma unido com
a ordem divinamente estabelecida. lus significa “a unido com a Lei divina"; iustus
(o justo) é "aquele que esta unido a lei divina"; iudex (o juiz) é "aquele que indica
a lei divina"; iustitia é o "instituto garantidor da lei divina".'83 |udicare (julgar),
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significa "indicar a unido com a lei divina"184; e iurare (jurar) é "unir-se ao divino
chamando-o como testemunha".18

Tomas de Aquino se dedica a examinar a justica, a religido e as virtudes
sociais no sexto volume da Sumula Teoldgica. O plano da obra é revelador ao
colocar a analise da religido junto desses outros elementos. Para o Aquinate a
religido é parte da justica e, portanto, uma virtude moral, ndo podendo ser
classificada como virtude teologica e nem intelectual. Nela o meio-termo procede
nao das paixdes, mas segundo alguma igualdade entre as operacdes que sao
para Deus”.186

Segundo Bellah, a religido pode ser definida como algo que fornece um
modelo de “uma ordem geral de existéncia”.*®’ O direito, como nos mostra a
andlise etimoldgica acima, remete a ideia de uma ordem reta nas relagbes
humanas, a ordem social justa.'®® A questdo da ordem, portanto, esta no cerne
do conceito de direito e do conceito de religido. Ambos estdo voltados para uma
ordem — que na religido € divina e no direito, originalmente, também é — atuando
no sentido de guiar a conduta dos individuos para ela.

Mas como teria se manifestado a ordem entre os seres humanos? Bellah
chama atencdo para a instigante hipotese do historiador holandés Johan
Huizinga que considera o mito e o culto — a partir dos quais a vida civilizada se
origina — como derivagdes do jogo:

Ora, é no mito e no culto que tém origem as grandes for¢as instintivas
da vida civilizada: o direito e a ordem, o comércio e o lucro, a industria
e a arte, a poesia, a sabedoria e a ciéncia. Todas elas tém suas raizes
no solo primevo do jogo.18

O jogo sempre supde o respeito a regras e nao € praticado apenas pelos
seres humanos, ele é mais antigo que a cultura.*®® Outros mamiferos como cées
e chimpanzés também jogam e nas regras desses jogos podemos encontrar uma

espécie de justica, como mostram Marc Bekoff e Jessica Pierce:

Queremos enfatizar que o jogo social se baseia firmemente em uma
base de justica. O jogo s6 ocorre se, durante o tempo em que estiver
jogando, os individuos néo tiverem outra agenda a ndo ser jogar. Eles
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deixam de lado ou neutralizam quaisquer desigualdades em tamanho
fisico e posigdo social. Como veremos, animais grandes e pequenos,
altos e baixos, podem brincar juntos, mas ndo se um deles tirar proveito
de sua forca ou status superiores. (...) Depois de tudo dito e feito, pode
acontecer que 0 jogo seja uma categoria Unica de comportamento, na
medida em que as assimetrias sdo mais toleradas do que em outros
contextos sociais. Os animais realmente trabalham para reduzir as
desigualdades de tamanho, forca, status social e como cada um deles
deve jogar. . . O jogo é talvez unicamente igualitario. E se definirmos a
justica como um conjunto de regras e expectativas sociais que
neutralizam as diferencas entre os individuos de maneira a manter a
harmonia do grupo, é exatamente isso que encontramos nos animais
qguando brincam. 11

O empenho em dire¢do a uma ordem presente na religido, assim como no
direito, encontraria, portanto, uma curiosa origem na brincadeira, no jogo,
anteriores a elaboragbes mais complexas como um conjunto de crencas
religiosas ou um cédigo normativo, mas que apresentam regras — uma ordem —
gue elimina, durante o momento da brincadeira, as desigualdades fisicas e de
hierarquia social.

Essa garantia da igualdade presente no jogo, € um traco central da ideia
de justica tal como compreendida desde as origens da cultura ocidental. “N&o
desviaras o direito do teu pobre em seu processo’®?. “Ndo oprimirds o
estrangeiro: conheceis a vida de estrangeiro, porque fostes estrangeiros no
Egito”.1* “Nao fagais acepgao de pessoas no julgamento: ouvireis de igual modo
o pequeno e o grande’®4. “Até quando julgareis injustamente sustentando a
causa dos impios? Protegei o fraco e o 6rfao, fazei justica ao pobre e ao
necessitado, libertai o fraco e o indigente, livrai-os das maos dos impios!”19°

Desse cuidado, originalmente presente nos jogos e nas brincadeiras, com
a preservacao de uma ordem estabelecida por regras que anulam as diferencas,
teria se desenvolvido a religido e, em virtude dela, o direito. A religido € “uma
espécie de caso mediador, fornecendo o padréo pelo qual o jogo pode ser
transformado em outros campos”.1% Assim, da religido vao se destacando outros

produtos culturais que se preocupam, cada um a seu modo, com “a ordem geral
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da existéncia”, como a arte, a ciéncia, a filosofia e o direito e que “possivelmente

competem entre si e com a religido”,'°’ ao lidarem com a questdo da ordem.

1.3.3. Areligido como fundamento da ordem social

Ao longo da historia, a estabilidade social sempre dependeu da religido
como um elemento capaz de unificar os individuos. Com efeito, as primeiras
cidades nasceram em torno do templo: “os especialistas sao hoje unanimes em
ver, nos mais antigos centros urbanos, complexos cerimoniais”.*® Foi em torno
de santudrios, isto € — “nas vizinhangas de um espago sagrado, de um centro do
mundo, onde se tinha como possivel a comunicacéo entre a Terra, 0 Céu e as
regides subterraneas”® — que as primeiras cidades apareceram.

A descoberta arqueoldgica de Goébekli Tepe, considerado o templo mais
antigo do mundo, com cerca de 11.000 anos, é a mais recente confirmagéo
dessa tese e uma das mais importantes descobertas arqueoldgicas recentes.
Sua estrutura é tdo grandiosa que s6 poderia ter sido construida por centenas
de pessoas que passaram a se reunir naquele local. Isso ocorreu alguns milénios
antes do desenvolvimento da agricultura, o que mostra que a mudanc¢a do modo
de vida ndbmade para o sedentario ndo se deu como um resultado dela.?°® Ao
contrario, os estudos mostram que a mudanca social foi um produto do culto em
razdo do qual o templo foi construido. Segundo alguns arquedlogos que

pesquisaram o sitio:

No alvorecer do Neolitico, os cagadores-coletores reunidos em Gébekli
Tepe criaram coesdo social e ideolégica por meio da escultura de
pilares de pedra decorados, de dancas, de banquetes - e, quase
certamente, do habito de beber cerveja feita de gréos silvestres
fermentados.?0t

Gobekli Tepe nao era, portanto, um assentamento no qual as pessoas
plantavam e criavam animais, mas sim um santuario numa colina, construido por

cacadores-coletores, que praticavam uma religido:
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Como néo foram encontradas plantas domesticadas nem animais no
local, esta claro que as pessoas que ergueram este santuario
monumental ainda eram cacadores-coletores, mas muito mais
organizados do que os pesquisadores ousavam pensar ha 20 anos.2%2

GObekli Tepe parece ter sido, portanto, construido como um local no qual
as pessoas se reuniam para a celebracdo de rituais, em que se realizavam
sacrificios, mas também festejos, banquetes com muita comida e provavelmente
bebida alcoolica, usada para atingir estados alterados de consciéncia. Com
efeito, essas praticas encontradas na religido do povo que construiu aquele
templo séo elementos frequentes em todos os rituais religiosos.?%3

Esses banquetes rituais, que passaram a ser realizados cada vez mais,
provavelmente se tornaram um elemento que colocou presséo sobre a producao
econdbmica dos grupos de cacadores-coletores que, em resposta a essa
demanda, talvez tenham comecado a explorar novas fontes de alimentos e
novas técnicas de producado. Nesse cenario, “as crencas e praticas religiosas
podem ter sido um fator chave na adog¢é&o do cultivo intensivo e na transigéo para
a agricultura.”?4 O estudo de Gobekli Tepe, portanto, apresenta a religido como
um elemento fundador da sociedade sedentaria e ndo o contrario.

Mesmo aqueles que dao maior relevo a outro aspecto dessa religido pre-
histérica, qual seja, o estabelecimento de relagbes transcendentais ao longo do
tempo entre 0s vivos e seus ancestrais, reconhecem que os rituais facilitaram o
processo de coesdo social.?%® Assim, a religido, embora provavelmente ndo seja
0 Unico fator, foi essencial para o surgimento da vida civilizada. Como afirma
Clifford Geertz, "areligido é sociologicamente interessante, ndo porque descreve
a ordem social, mas porgue a molda".2%

lan Holder combina os achados de Gobekli Tepe com a teoria do desejo
mimético de René Girard para tentar compreender esse processo no qual a vida
humana passa a ser fixa, sedentaria estabelecida no espaco determinado da vila

ou da cidade. A religido seria um elemento fundamental para que isso ocorresse
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em virtude do mecanismo de violéncia e rivalidade gerado pelo desejo mimético

como descrito por Girard.

A interagdo entre a violéncia “boa” e “ma”, e entre a violéncia e o
sagrado, em si contribuiu para o surgimento da vida agricola
sedentaria. (...) O que é importante aqui é que a “religido” torna-se, por
ela prépria, um fator que contribui para o desenvolvimento de uma vida
sedentaria. (...) Os processos dialéticos dentro do mecanismo do bode
expiatério geram mudangas e, no contexto Epipalaeolitico e do
Neolitico do Oriente Médio, contribuiram para o aumento da
sedentarizacdo e para o estreitamento das relacdes entre humanos,
animais e plantas. A religido recebe um papel central dindmico, néo
como uma resposta as necessidades de formagdo da comunidade,
mas ela mesma gerando comunidade, sedentarismo e novas formas
de vida econémica.?%”

Nessa perspectiva, temos a religido como um elemento gerador do modo
de vida sedentéario que cria a civilizacdo e que se tornou o modo preponderante
de organizacdo humana, ja que sociedades de cacadores-coletores hoje estéo
restritas a pontos muito isolados do globo.

A religidao, portanto, sempre foi um elemento fundamental no

estabelecimento da ordem social. Como argumenta Christopher Dawson:

E o impulso religioso que fornece a forca coesiva que une uma
sociedade e uma cultura. As grandes civilizacbes do mundo n&o
produzem as grandes religides como uma espécie de subproduto
cultural; em um sentido muito real, as grandes religides sdo os
alicerces sobre os quais repousam as grandes civiliza¢des.2%8

Em razao disso, para Dawson, “toda cultura viva deve possuir alguma
dindmica espiritual que fornece a energia necessaria para aquele continuo
esforgo social que é a civilizagdo”.2° A modernidade secular, no entanto, foi o
primeiro momento histérico em que uma avaliacao desse tipo foi colocada em
guestdo. A partir dela, podemos dizer que o ponto de vista majoritario, primeiro
entre a elite intelectual e, depois, entre a populacdo em geral, passou a negar a
religido esse papel de forga motriz da civilizag&o.

O modelo tradicional de sociedade no ocidente, que desde o final da
antiguidade se baseava no cristianismo, comecou a derreter ja a partir de fins da
Idade Média e sofreu na Era moderna alguns golpes como o Renascimento, a

Reforma Protestante e o lluminismo, que, acumulados, levaram a seu ocaso.
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De um ponto de vista existencial, era por meio da religido que
tradicionalmente os seres humanos costumavam lidar com a falta de sentido que
qualquer pessoa pode experimentar na vida cotidiana.?'® No entanto, durante o
século XVII, na Europa, ocorreu uma mudanca radical em relacdo a formas
anteriores de pensamento, que separou o Ocidente moderno (e agora a maior
parte do mundo) de todos os outros periodos da histéria.?!! Essa mudanca
consistiu, segundo Charles Taylor, no aparecimento de uma visdo de mundo

imanente que se tornou a dominante:

Passamos de um mundo no qual o lugar de plenitude era
compreendido sem problematizagdes como fora ou além da vida
humana, para uma era de conflitos na qual essa interpretacdo é
desafiada por outras que localizam a plenitude (num amplo aspecto de
maneiras diferentes) dentro da vida humana.?1?

O estagio atual é o resultado de uma longa evolugcdo que comega com o
aparecimento da filosofia na Grécia, momento em que surge a distincdo entre
physis — a natureza — e nomos — algo em que se cré, se pratica ou se sustenta
ser certo e que “pressupde um sujeito agente — que cré, pratica ou divide (...)".2%3
Para Taylor, a ordem imanente da natureza, “cujo funcionamento poderia ser
sistematicamente compreendido e explicado em seus préprios termos”?'4, foi a
grande invengao do ocidente. Ela tornou possivel “negar — ou pelo menos isolar
e problematizar — qualquer forma de interpenetracdo entre as coisas da natureza,
de um lado, e o sobrenatural de outro”.?!®> Embora esta ideia tenha tido nos
epicuristas seus predecessores na Antiguidade, foi apenas “no Ocidente
moderno (...) que pela primeira vez a ordem imanente se torna mais do que uma
teoria; ela constitui a base de todo nosso pensamento”.?!® Com isso, um
humanismo puramente autossuficiente — “aquele que nao aceita quaisquer
objetivos finais além do préprio florescimento humano, nem qualquer lealdade a
nada além desse florescimento”™!’ — passou a ser uma opcdo disponivel a

sociedade como um todo.
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A partir dai surgiu uma nova espécie de sociedade, secular e pluralista. A
medida que 0s séculos se sucederam, esse pluralismo s6 aumentou, pois além
da positivacéo da liberdade religiosa e das varias outras liberdades, as ondas
migratérias, resultado de um mundo cada vez mais conectado, massificaram-se,
criando sociedades complexas sem paralelo na histéria humana.

N&o tardou, porém, a aparecerem aqueles que apontaram na filosofia e
na politica modernas um carater religioso falsificado: o impulso civilizacional, que
antes era dado por uma religido, “pode se disfargcar sob formas filoséficas ou
politicas”.?*® Afastada a religido tradicional (o cristianismo), ela retorna na

modernidade, mas sob uma forma inauténtica.

1.3.4. Areligi&do no mundo moderno

A condicdo da religido no mundo moderno é compreendida a partir do
conceito de secularidade, isto €, do carater secular que a modernidade possui.
A secularidade, trouxe repercussfes importantes para o cristianismo e para o
modo como a politica e o direito, supostamente desencantados, foram afirmados
no mundo moderno.

Era de se esperar que, com a sua transferéncia para a esfera privada, as
religibes cristds sofressem uma depuracdo em matéria de ideologias,
concentrando-se, entdo, “em seu ndcleo essencial, sobre aquilo que tém a dizer
sobre Deus e sobre a maneira de se abrirem o mais possivel a seu Amor”.?1° No
entanto, observa Bachler, ndo foi isso que aconteceu. O cristianismo de modo
geral foi “vitima de uma ‘reideologizacdo’ massiva, mas de conteudo
moderno”.??® Os fiéis também passaram a fazer parte do ambiente
ideologicamente diverso da modernidade: sendo cidaddos e vivendo num
contexto de perda da fé, eles abracaram as ideologias como uma espécie de
compensacdo. Além disso, a fusdo das Igrejas ao longo dos séculos com a
sociedade civil e politica trouxe naturalmente essas ideologias para dentro dos

templos.??!
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Outro elemento importante da religido na modernidade ocidental foi sua
descristianizacdo. Quando todos os interesses que ndo sejam 0S interesses
comuns determinados na Constituicdo séo remetidos para a esfera privada, cada
pessoa se torna o unico juiz “de suas opinides, de seus gostos, de suas
ambigOes, desde que nao transgridam as regras do jogo”.??2 Com a neutralidade
religiosa da ordem politica liberal, deixa de ser possivel a repressdo das
heresias, pois ndo se pode mais apelar ao poder secular para isso. Assim, as
sociedades democraticas atuais sdo plurais: permitem a convivéncia das
diversas denominacgdes cristds, com outras religides, dentre as quais a mais
relevante é o Isla.

Esse processo foi se concretizando a partir do século XVIII, mas conheceu
manifestacdes diversas, conforme as particularidades de cada lugar. No Estados
Unidos, por exemplo, a descristianizagdo ocorreu num grau mais reduzido do
qgue na Europa, que, por sua vez foi em direcdo as ideologias, entendidas como
“um sistema fechado de representacfes com pretensdes cientificas, que propde
uma reformulacao total das sociedades humanas, com o propésito de fazé-las
coincidir com a ideia que tém de perfeicéo”.??3

Desse modo, a linha ideoldgica europeia ndo esta de modo algum fora da
esfera religiosa: seu traco religioso é patente. O conceito de ideologia, portanto,
expbe como tracos fundamentais da religido continuam presentes na
modernidade, embora isso seja geralmente negado pelo pensamento moderno.
Segundo Baechler, o paralelismo das ideologias com as religides € tdo grande
que justifica a afirmacdo de que as ideologias sao religibes seculares. Esta
expressdo é carregada de ironia, pois uma religido secular sé pode ser uma
contradicdo em termos: por natureza e por definicdo, uma religido ndo pode ser
secular. Por conseguinte, “uma ideologia ndo pode ser sendo uma pseudo-
religido, ela &, por natureza e por defini¢cdo, falsa sob todos os pontos de vista:
cientifico, politico e religioso”.2%4

Um terceiro aspecto importante da religido no mundo moderno é aquilo
gue Weber chamou de “desencantamento do mundo” ou, dito de outro modo, a

sua desnuminizagéo, entendida como “o movimento através do qual a esfera do
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sagrado vai sendo corroida aos poucos pela esfera do profano, acabando por
desaparecer em Ultima instancia”.??®> Sua plena realizagdo, isto é, a total
absorcdo do sagrado pelo profano e a decorrente extincdo da religido, é algo
duvidoso seja por que os seres humanos tém um déficit cognitivo: a ciéncia tem
limitacdes (ndo ha como provar a ndo existéncia de Deus); seja por que eles
possuem limitacGes praticas (a incerteza radical que domina a vida, apesar do
progresso técnico, “faz a fortuna dos cartomantes, dos quiromantes e dos
fazedores de hordscopos™?%) e limitacGes morais (o0 sofrimento, o fracasso, a
infelicidade e a dor que todos, de alguma maneira, experimentam na vida é ainda
maior na Ildade Moderna que “tende a conferir ao individuo a deliberacao, a
decisdo e a responsabilidade de todas as suas agdes”??7).

Assim, nem a ciéncia nem a técnica sdo capazes de esgotar a
necessidade humana por religido, que, no mundo moderno, é muitas vezes
canalizada para o charlatanismo supersticioso, 0s movimentos ideoldgicos ou as
medicinas da alma.??® Mas eles, na esséncia, ndo podem concorrer com a
religido, pois, quando o fazem se tornam falsas religides. Isso ndo significa,
porém, que as religides auténticas sejam capazes de afastar completamente
seus falsos substitutos. Elas nunca o foram. Trata-se de um perigo perene para
as religibes e uma tentacdo permanente para os individuos. Mas a auténtica via
religiosa segue sendo também uma possibilidade para cada individuo, radicada
numa escolha ou num impulso misteriosos, impossiveis de serem racionalmente
apresentados, pois vém “do coracao”.

Vimos que o sagrado e o profano sdo dois modos humanos de estar no
mundo. O homem moderno, no entanto, se pretende a-religioso, assumindo uma
nova situacdo existencial: “reconhece-se como 0 Unico sujeito e agente da
Historia e rejeita todo apelo a transcendéncia”.??® Esse novo homem, produto de
si proprio, s6 poderia vir a tona com a dessacralizacdo do mundo. Desse ponto
de vista, o sagrado e, portanto, a religido, passa a ser 0 obstaculo por exceléncia

a liberdade humana.
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No entanto, observa Mircea Eliade, o homem a-religioso descende do
homo religiosus. O homem profano sé pode constituir-se e reconhecer-se a si
préprio por meio de seus antepassados religiosos. Por isso, ele ainda conserva
‘os vestigios do comportamento do homem religioso, mas esvaziado dos
significados religiosos. Faca o que fizer € um herdeiro”.230

Ademais, mesmo nas sociedades modernas dessacralizadas, o homem
a-religioso em estado puro € um fendmeno muito raro: “a maioria dos sem-
religifo ainda se comporta religiosamente, embora ndo esteja consciente do
fato”.?3! Assim, o homem moderno ainda possui suas superstices e tabus, ele
ainda carrega “‘uma mitologia camuflada e numerosos ritualismos
degradados”®?, como se vé nos festejos que acompanham o Ano Novo ou na
mudanga para uma nova casa, que possuem a estrutura de um ritual de
renovacao laicizado.

Assim, a existéncia humana dessacralizada ao invés de afastar
completamente ou destruir a religido € marcada pelo seu retorno, mas de forma
camuflada ou degenerada, como se vé nos misticismos politicos a exemplo do
fim da historia de Marx. Mesmo em movimentos que se proclamam laicos ou até
mesmo antirreligiosos podemos encontrar esse traco: no nudismo ou nos
movimentos a favor da liberdade sexual absoluta “é possivel decifrar os vestigios
da nostalgia do paraiso, o desejo de restabelecer o estado edénico anterior a
queda, quando o pecado néo existia”.2%3

1.4. RELIGIAO E MODERNIDADE FILOSOFICA SEGUNDO LIMA VAZ
Mas em que termos inicialmente se estabeleceu a relagdo entre
modernidade e religido? Como 0 modo moderno de ser é forcosamente um modo
filosofico, é necesséario acompanhar como a filosofia cuidou da questéao religiosa.
Como brilhantemente expde Henrique Claudio de Lima Vaz, “toda modernidade

é filosofica ou toda filosofia € a expressdo de uma modernidade que nela se

230 | |ADE, 2018, p. 166.
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reconhece como tal”.?3* Nesse sentido, podemos dizer que o ocidente conheceu,
desde os gregos, multiplas modernidades.?3®

Como vimos, € proprio da modernidade uma nova maneira de lidar com o
tempo, que implica a valorizacdo do presente. Para que isso possa ocorrer, é
necessario que a representacdo do tempo perca “a estrutura repetitiva propria
da simbdlica do mito”?%¢, uma representagdo que substitui a “légica do idéntico”
pela “dialética do idéntico e do diferente”.?3” S6 assim o tempo presente pode
assumir uma dignidade que supere a primazia do antigo, pondo em questéo “a
instancia normativa de um passado fixado na identidade de uma origem, diante
da qual o presente deva abdicar da sua novidade”.?3®

Isso se inicia hum passado muito mais remoto do que se costuma
considerar. Nesse sentido, a modernidade é coetanea ao inicio do pensamento
filoséfico, pois as condicbes para que o0 presente possa adquirir uma maior
dignidade em relacdo ao passado aparecem, em termos ocidentais, com o
préprio surgimento da razao, por volta do século VI a.c, na Grécia. Com isso,

explica Vaz,

(...) o conceito de modernidade (se ndo o termo) pode igualmente
surgir, ou seja, a filosofia situada no presente da reflexao pode conferir
ao mesmo presente a dignidade de instancia de compreensado e
julgamento do passado, ou a dignidade do novo que advém ao tempo
como diferenciagdo qualitativa na identidade do seu monétono fluir.23°

E da filosofia que nasce a consciéncia historica e, portanto, a possibilidade
da ciéncia histérica. Nao é por outra razdo que civilizagdes nao filosoficas sédo
também a-historicas, pois “ndo conhecem uma leitura moderna do seu tempo
porque ndo julgam o seu passado a partir do seu presente”.?*0 Nesse tipo de
civiizagdo a religiao “preside a identidade solar de um tempo imovel,
soberanamente elevado sobre as peripécias e acidentes do fluir constante que
mede o desenrolar dos nossos ‘trabalhos e dias’.?4! A descoberta da razéo, ha
cerca de vinte seis séculos atras, criou as condi¢cbes para retirar da religido o

lugar central que ela detinha nas sociedades do passado.
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E verdade que, como veremos, s6 a partir do século XVII a religido, de
fato, perde sua primazia, mas isso ocorre porque a acomodacao do religioso
dentro do esquema racional da filosofia realizado por Platdo e Aristoteles e
reafirmado ao longo da antiguidade e da idade média, s6 € decisivamente
abandonado com Descartes.

Tal como exposta no pensamento de Vaz, a modernidade — a primeira
delas — tem seu inicio recuado para a J6nia do século VI a.c. com o advento da
civilizagao filosofica: “nossa modernidade tem, pelo menos, vinte e seis séculos,
ou a tanto remonta a linhagem das modernidades que d&o origem a nossa”.?4?
Com efeito, as modernidades serdo tantas “quantas forem as formas da Razéo,
filosoficamente configuradas, que ocuparem o centro do sistema da cultura”.?43

A modernidade, nessa leitura iniciada com o surgimento do pensamento
filoséfico, inaugura uma tensao entre religido e razdo que acompanhara a cultura
ocidental até os tempos atuais. A religido — centro do sistema simbdlico
tradicional — passa a ser um problema que deve ser necessariamente tratado no
terreno filoso6fico — centro do sistema simbélico da modernidade. Surge, entdo, o
problema, que ndo havia nas civilizacdes pré-filoséficas, de como reintegrar a
religido no todo da cultura, que passa obrigatoriamente por uma solucdo dada
pela prépria filosofia.?*4

A filosofia classica conheceu duas propostas de solucédo desse problema.
A primeira buscou estruturar o discurso filosofico sob a forma de uma teologia
racional: “a presenca da modernidade na religido sera assinalada desde entéo,
na tradicdo ocidental, pelo florescimento das teologias, essa criacdo tdo
caracteristicamente grega”’.?*® A segunda, foi a critica racional da religido
realizada pelos sofistas e continuada pelas tradices epicurista e cética.

Sabemos que o que prevaleceu desse embate foi a solucédo teoldgica
proposta por Platdo — criador do termo teologia (ele fala de “moldes respeitantes
a teologia”*® typoi peri teologias) — e, em seguida, por Aristételes, que propunha
“a integracdo da religido depurada teologicamente no sistema simbdlico da
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modernidade™*’. Esse arranjo durou por toda a antiguidade classica e os séculos
cristios da idade média. A religido foi, assim, assimilada como teologia,
integrada no sistema das razdes tendo como centro a filosofia, passando do mito
a teologia racional.?*8

A leitura do tempo feita por essa corrente dominante era teolégica, “o que
permitira a recepcao da religido na modernidade filoséfica sob a forma de
teologia”.?*° Dai Platao se referir ao tempo como “a imagem movel da eternidade
imovel™0 e Aristételes como “a medida do movimento regido pela eterna
revolucédo circular dos astros divinos”.?5 Solucdes equivalentes aparecem nas
correntes filoséficas posteriores: estoicismo, neoplatonismo e teologia crista
medieval.

E s6 no século XVII que se inverte a situacdo e a solucéo teoldgica perde
a primazia que possuira até entdo, conhecendo uma “crise que acompanhara
todo o desenvolvimento da chamada filosofia moderna”.?®> O que temos a partir
disso é a critica racional da religido tornando-se “o topos dominante na
constituicdo do saber filosofico em face do fendmeno religioso”.2%3 E apenas a
partir desse momento que surge o periodo histérico chamado por Vaz de
“modernidade moderna”, no qual se coloca a questao dos direitos humanos que
agui nos propomos a examinar.

A “modernidade moderna” embora tenha passado a ser conhecida
simplesmente como modernidade sé a partir do século XIX, comecou a ser
definida j& no século XVII com Descartes. E a partir dele que o modelo das
relacbes até entdo vigentes entre filosofia e religido serd radicalmente
reformulado, realizando a abolicAo da estrutura onto-teolégica anterior e
substituindo-a por uma estrutura onto-antropolégica.2>*

Tem-se entdo uma nova relacdo do homem com o tempo no ato de
filosofar, que é a base da “modernidade moderna”. Nas modernidades da razao

classica, o tempo era suprassumido “na transcendéncia de um fundamento
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transtemporal, objeto supremo da theoria ou da contemplacédo do fil6sofo”.2%®
Esse fundamento era identificado com o divino (theion) ou com Deus (theds), o
gue permitia integrar a religido na modernidade da razao.

A partir de Descartes, a nova relagéo da filosofia com o tempo ocorre com

(...) a imanentizagdo no préprio sujeito do ato de filosofar, do
fundamento que confere a esse mesmo ato seu privilégio no tempo.
Desta sorte, a estrutura fundante desse ato — ou a estrutura do "Eu
penso"” (Cogito) como principio do discurso filoséfico — avoca para si
o privilégio de um comeco absoluto ou da suprassunc¢éo do tempo —
anulacédo do tempo pelo conceito, diz Hegel — no agora privilegiado do
saber filoséfico.?56

Isso inicia uma nova fase em que a relagéo da filosofia com a religiao
passa a ser diametralmente oposta ao que era no periodo da modernidade
anterior que abarcou desde a antiguidade classica até o século XVI. Depois de
Descartes, instaura-se uma impossibilidade de integracdo da religido com a
filosofia.?” E possivel afirmar até mesmo uma hostilidade desta para com
aguela.

Essa ruptura implica que a ideia de Deus passe a ser tratada pela filosofia
moderna como um tema atinente a uma teologia excluida “do sistema dos
saberes objetivos aos quais a modernidade reconhecera uma legitimidade
racional universalmente aceita”.?>® A religido passa a ser objeto da filosofia da
religido, um saber submetido as regras de inteligibilidade estabelecidas pelo
paradigma cartesiano.2%?

Se a modernidade filosofica significa a avaliagdo, pelo homem, do seu
tempo histérico, o que supde um privilégio reconhecido ao tempo presente, isso
faz com que um elemento central do pensamento moderno seja “o fundamento
do privilégio que advém ao tempo pelo exercicio, nele, do ato de filosofar”.26°
Inicialmente, esse fundamento foi buscado “num principio transtemporal ou
transcendente ao tempo”?!, o que permitiu que a religido exercesse
“‘legitimamente no ambito das ideias da modernidade sua compreensao religiosa

do tempo”.26? Isso ocorreu da antiguidade até Descartes. Depois dele, passamos
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a um segundo momento em que esse fundamento se encontra no proprio sujeito
que filosofa, “em cuja imanéncia se dara a suprassunc¢ao do tempo empirico na
atualidade de um saber que finalmente ira proclamar-se absoluto”.263

Em Hegel, portanto, pode-se acompanhar o “destino da religido no
desenvolvimento mais consequente da logica da modernidade”?®* Do projeto
filosofico hegeliano emergem a Fenomenologia do Espirito como “a Carta magna
por exceléncia da modernidade filoséfica pés-cartesiana”?®, o “livro moderno por
definicao™?%%; e a Ciéncia da Ldgica que pode “reivindicar, com todo direito, o
titulo de metafisica da modernidade pds-cartesiana, vindo a ocupar o lugar da
antiga metafisica”.?%’

Como Hegel se considerava herdeiro da metafisica classica e, portanto,
da teologia que a coroava, ele precisava encontrar um lugar para a religido, o
que se da com “a dissolugéo da antiga teologia, ou seja, a suprassuncao final da
transcendéncia analégica que sustentava o0 antigo edificio teolégico na
imanéncia do Sistema”.?8 Por isso, afirma Vaz, Hegel é o “fundador da moderna
filosofia da religiao”.2%°

Embora o itinerario hegeliano nesse ponto seja longo e muito complexo,
Vaz destaca dois passos decisivos realizados pelo filosofo germanico: 1) a
inversao na hierarquia dos saberes tal como fora estabelecida pelo pensamento
classico, para o qual a teologia ocupava o lugar mais alto, subordinando as
outras ciéncias: em Hegel, a religido passa a ser um “momento intermediario na
esfera do Saber Absoluto, entre a Arte e a Filosofia”.2’0 Cabera a Filosofia
“suprassumir em si as manifestacfes do Espirito Absoluto como intuicdo na Arte
e como representacdo na Religido”.?* 2) o contetdo da religido e, sobretudo, do
dogma cristao é trasladado para o Sistema. A manifestacdo do mistério religioso
se da “na necessidade compreendida do desenvolvimento histérico-dialético do

Espirito”.?’? Dai surge “a figura da Filosofia da Religido como legitima herdeira
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da antiga teologia e, sobretudo, como grandiosa demonstracdo da identidade
entre o contetdo representado da simbdlica cristd e o conteddo pensado da
Filosofia”.2"3

A modernidade moderna inaugurada pela metafisica da subjetividade de
Descartes encontra, desse modo, seu fim em Hegel. E na 6rbita do sistema de
razdes pensado por ele que a religido passa a girar “submetida as leis da sua
atracdo e a organizacdo do seu espaco epistemologico”.?’4 Ocorre uma
objetivizacdo do fato religioso e sua descricdo como fendmeno empirico
observavel. O resultado para a religido € que ela

(...) vem a ser integrada dentro do movimento geral de constituicdo da
raz8o moderna, cujo impulso inicial é dado na inverséo cartesiana da
ordem metddica do saber. A modernidade filoséfica pds-cartesiana
cumpriu assim a sua tarefa prépria que foi a de pensar a religido
segundo a l6gica da metafisica da subjetividade.?”>

Segundo Vaz, essa obra iniciada com Descartes e terminada com Hegel
trouxe consequéncias que afetaram decisivamente os rumos das ciéncias
humanas e que podem ser separadas em duas categorias: consequéncias
ideolodgicas, “como os ateismos que florescem a sombra da grande arvore da
filosofia moderna como os de Marx, Nietzsche ou Freud”?’®; consequéncias
epistemoldgicas, “como a transcricao das linguagens religiosas, dos simbolos,
das crencas ou dos ritos, nos cédigos das racionalidades cientificas que

partilham entre si o campo das ciéncias do homem”.2"’

1.5. A MODERNIDADE E O DOMINIO DA RELIGIAO IMANENTE: A
CONCEPCAO DE ERIC VOEGELIN

Em termos de filosofia politica, uma importante consequéncia
epistemologica esté no carater religioso degenerado da modernidade examinado
por Eric Voegelin, que tratou do problema a partir do conceito de gnosticismo,
que leva a formacéo daquilo que ele chamou de religifes politicas. A analise foi
desenvolvida em trés obras, dentro de um periodo de 20 anos: As Religides
Politicas (Die Politischen Religionen), publicada em 1938, em Viena; A Nova
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Ciéncia da Politica (The New Science of Politics), de 1952, escrita em inglés e
Ciéncia, Politica e Gnosticismo (Wissenschaft, Politik und Gnosis), de 1958.

Embora tenha nascido na Alemanha, Voegelin cresceu na Austria, para
onde havia se mudado ainda crianga, formando-se mais tarde na Universidade
de Viena. Num ambiente de enorme inquietacdo pela anexacdo da Austria a
Alemanha Nazista, o que o fez se decidir por fugir pela fronteira apenas com a
roupa do corpo?’8, Voegelin escreve As Religides Politicas a fim de tratar de
fendmenos decorrentes do desenvolvimento do Estado moderno que, para ele,
sdo de natureza religiosa.?’® Sua experiéncia pessoal o transformou numa
pessoa com consideravel desconfianca e receio dos movimentos de massa que
marcariam a historia do século XX.

Voegelin comega por analisar alguns simbolos sagrados utilizados como
elo entre os aspectos politicos da vida humana e o divino. O primeiro deles é a
hierarquia. O modelo proposto por Bodin, no século XVI, “fez do simbolo da
hierarquia sacra uma ordem racional que abarca todos os aspectos do Estado e
do Direito”.?89 Nessa concepcdo, o maior poder no mundo pertence a Deus, que
submete todo o resto. Assim, nenhum governante tem poder num sentido
absoluto, pois Deus é o senhor de todos os principes que, por sua vez, exercem
poder sobre seus suditos. Estabelece-se, assim, uma gradacdo em que o Rei se
submete apenas a Deus, 0os magistrados a Deus e ao Rei e os suditos, por fim,
estdo obrigados a obediéncia a Deus, ao Rei e aos magistrados.?®!

O segundo simbolo é a ecclesia, isto €, a comunidade. O fechamento
(closure) de “uma comunidade organizada como uma estrutura de poder requer,
acima de tudo, que essa comunidade seja vivenciada como uma entidade com
um centro de existéncia que reside nela mesma”.?8? As comunidades primitivas
sdo sempre baseadas no parentesco e se apresentam como uma ordem
intramundana politica e sagrada ao mesmo tempo.

Com o cristianismo isso se altera, pois a ideia de comunidade passa a ser

compreendida como um corpo mistico, identificado com a Igreja e concebido
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como uma pessoa, que tem o Cristo como cabec¢a, como se vé nas Epistolas de
Paulo: “Pois assim como num s corpo temos muitos membros, e 0s membros
nao tém todos a mesma funcdo, de modo analogo, ndés somos muitos e
formamos um s6 corpo em Cristo, sendo membros uns dos outros.”®? “Tudo ele
[0 Cristo] pés debaixo dos seus pés, e o0 pds, acima de tudo, como Cabeca da
Igreja, que é o seu Corpo: a plenitude daquele que plenifica tudo em tudo”.?8

Voegelin observa que essa doutrina desenhada por Paulo acaba
extrapolando os limites da comunidade cristd primitiva, abrangendo funcdes
politicas, de modo que as func¢bes ligadas ao exercicio do poder adquiram um
status dentro do corpus mysticum, e “com relagdo a essa caracteristica, nao
podem mais ser diferenciadas das fungdes de sacerdotes e professores”.?®
Assim, os deveres desempenhados por um Rei passam a ser uma funcao
sagrada entre outras, mas como ele agora faz parte do corpus mysticum, sua
autoridade também acaba dependendo da validacdo de uma autoridade mais
alta que esta mais proxima da Cabeca do Corpo: o Papa.286

O terceiro simbolo é a distincdo entre o espiritual e o temporal e a cisédo
que ocorre entre eles dentro da ecclesia a partir do século Xlll, quando a
interpretacdo agostiniana de uma civitas Dei e de uma civitas terrena entra em
colapso. A partir dai, o Reino ja pode se separar da Igreja e o faz se apropriando
dos conteidos sagrados. E o que se vé quando Frederico Il torna-se Rei de
Jerusalém e “comecga a expressar-se como autocrata, como um homem-deus
idolatra”.?®” A antiga lustitia torna-se a virtude declarada pelo Estado; a religido
de Estado é o culto que o povo esta obrigado a seguir; constréi-se um arco
triunfal em Capua com Frederico representado no lugar mais alto, usurpando a
posicdo que deveria ser reservada a Cristo.288

O gquarto elemento simbdlico é o apocalipse como interpretacdo da
histéria na visdo cristd. O esquema fundamental dessa concepcao € formulado

por Paulo que diferencia trés momentos: a lex naturalis paga, a lex mosaica do
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Antigo Testamento e, em terceiro lugar o Império Cristdo. Esse esquema basico
foi sendo desenvolvido nos séculos posteriores, incorporando os conteudos
historicos relevantes de cada periodo. Isso chega ao climax com o simbolismo
alemé&o do século XIl e a proclamagéo do advento do Terceiro Império naquele
século por Joaquim de Fiore.

Os quatro elementos abordados acima continuaram a ser desenvolvidos
nas reflexdes de 1952 e de 1958 nas quais se evidencia para Voegelin a
natureza gnéstica do projeto moderno, a ponto de afirmar que a esséncia da
modernidade esta no crescimento do gnosticismo.?89

O gnosticismo é considerado um desvio da ortodoxia, que esteve presente
desde as origens do cristianismo, mas que nunca teve forca para suplantar a
doutrina oficial até a chegada da modernidade. O triunfo do gnosticismo na era
moderna, entretanto, € fruto de um processo que se inicia provavelmente ja no
século IX com John Scotus Eriugena?®°,

A religido gnéstica surgiu na Antiguidade como resultado do sincretismo
entre diferentes influéncias religiosas ocidentais e orientais que caracterizou o
mundo mediterraneo a partir do periodo helenistico. Provavelmente anterior ao
cristianismo, o gnosticismo se incorporou a este desde o inicio, resultando no
aparecimento de seitas denunciadas como heréticas pelos defensores da
ortodoxia.?%?

Irineu de Lyon, em sua obra Contra as Heresias, um conjunto de cinco
livros escritos ao longo das duas ultimas décadas do século 1l d.c., foi o primeiro
autor de que se tem noticia a condenar o gnosticismo. Seus escritos utilizavam
a palavra grega gnose (conhecimento) para afirmar que seitas como a dos
valentinianos professavam uma pseudognose, que devia ser refutada por ser

herética.

Deste modo estéo todos fora da economia 0s que, a pretexto da gnose,
entendem como distintos Jesus, o Cristo, o Unigénito, o Verbo e o
Salvador que seria a emissdo de todos os Edes lancados na
decadéncia, como afirmam estes discipulos do erro, que por fora séo
ovelhas, porque a linguagem exterior os faz parecer semelhantes a
nés, pelo fato de dizer as mesmas coisas que nds, mas por dentro sdo
lobos, porque a sua doutrina é homicida enquanto inventa uma

289 VOEGELIN, 1987, p. 126.
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pluralidade de deuses, imagina uma multidao de pais e faz em pedacos
e divide, de varias formas, o Filho de Deus.?%?

A verdadeira gnose, explica Irineu:

(...) € a doutrina dos apostolos, é a antiga difuséo da Igreja em todo o
mundo, é o carater distintivo do Corpo de Cristo que consiste na
sucesséo dos bispos aos quais foi confiada a Igreja em qualquer lugar
ela esteja; é a conservacao fiel das Escrituras que chegou até nés, a
explicacdo integral dela, sem acréscimos ou subtracdes, a leitura
isenta de fraude e em plena conformidade com as Escrituras,
explicagdo correta, harmoniosa, isenta de perigos ou de blasfémias e,
mais importante, € o dom da caridade, mais precioso do que a gnose,
mais glorioso do que a profecia, superior a todos 0s outros carismas.2%

Segundo Voegelin, o gnosticismo tem uma continuidade em nosso
desenvolvimento histérico desde a Antiguidade, passando pelos movimentos da
Alta Idade Média, até o Renascimento e a Reforma e chegando a Era
Moderna.?®* Mesmo que haja uma multiplicidade de experiéncias gndsticas que
se desenvolveram desde o principio da era crista, hd uma caracteristica central

em todas elas:

a experiéncia do mundo como um lugar estranho no qual o homem se
desviou e do qual ele deve encontrar o caminho de volta para o outro
mundo de sua origem. Quem me lancou nos sofrimentos do mundo,
pergunta-se ‘A Grande Vida’, nos textos gnésticos, que resulta ser
‘primeiro, Vida estrangeira que vem dos mundos da luz'. E estrangeira
neste mundo, e este mundo é estranho para ela.?®

A partir desse traco fundamental, a atitude gndstica pode ser detalhada
com a identificacdo de seis convic¢des: (i) o gnostico encontra-se insatisfeito
com sua situacao, o que, por si s6 ndo surpreende, ja que todas as pessoas
estao insatisfeitas com algum aspecto da situacdo em que se encontram; (ii) 0s
problemas dessa situacdo podem ser atribuidos ao fato de que o mundo esta
intrinsecamente mal organizado. A causa disso ndo esta no homem, mas sim no
préprio mundo, que é mau; (iii) a crenca de que € possivel salvar-se do mal do
mundo; (iv) disso segue a crenca de que a ordem do ser tem que ser
transformada no ambito de um processo historico. Um mundo miseravel deve
evoluir historicamente em direcdo a um mundo bom; (v) a crenca de que uma
mudanca na ordem do ser encontra-se no reino da acdo humana, e que este ato

redentor € possivel gracas ao esfor¢o do préprio homem; (vi) como é possivel
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realizar uma mudanca estrutural na ordem dada do ser, a fim de obtermos uma
ordem perfeita que possa nos satisfazer, a tarefa do gnostico passa a ser buscar
a férmula para efetuar essa mudanca.?%

Como para o gnostico a condicdo do homem € a de um ser lancado num
mundo cadtico de sofrimentos do qual deseja escapar, sua postura fundamental
se encontra na necessidade de libertar o homem desse mundo, o que deve,
primeiro, ser realizado na ordem do ser.2%’ E o préprio homem gnéstico que deve
realizar sua obra de salvagcdo, o que implica a dissolucdo da constituicdo
mundana da psyche (alma) e, ao mesmo tempo, a acumulacao e liberacao dos
poderes do pneuma (espirito). Independentemente das diversas propostas
gnosticas para realizar essa libertacdo, a pretensdo de todas elas € sempre a
destruicdo do velho mundo e a passagem para um novo. O instrumento dessa
salvacdo ndo é outro sendo o conhecimento, ou seja, a gnose mesma, que é ao
mesmo tempo o0 conhecimento da queda na prisdo do mundo e o meio de
escapar dele.?®®

Para Voegelin, a postura gnoéstica € dominante na ciéncia politica
moderna e traz algo desconhecido do paradigma platbnico-aristotélico: a
proibicdo de questionar. O fenbmeno pode ser compreendido da seguinte

maneira:

Isso ndo € uma questao de resisténcia a analise - que existia também
na antiguidade. Nao envolve aqueles que se apegam as opiniées por
motivos de tradicdo ou emocéao, ou aqueles que se engajam no debate
com uma confianga ingénua na correcdo de suas opinibes e que
tomam a ofensiva apenas quando a analise os irrita. Em vez disso,
somos confrontados aqui com pessoas que sabem que suas opinides
ndo podem resistir & andlise critica e que, portanto, tornam a proibicédo
do exame de suas premissas parte de seu dogma. Esta posi¢do de
obstrucdo consciente, deliberada e cuidadosamente elaborada da
razdo constitui o novo fenémeno.2%°

Assim, todo pensamento gnostico possui um problema desde sua base:
para manter suas construgdes teoricas, a realidade deve ser destruida. Entre o
imaginario e o real, o gnosticismo prefere o primeiro: a especulagdo “é¢ uma
tentativa de substituir a realidade do ser por uma segunda realidade”.3%° Nesse

sentido, a elaboracgéo de sistemas filoséficos como se da em Hegel e em Marx é
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qualificada como gnéstica: quem questiona 0s pressupostos do sistema €
instado a “entrar nele e experimentar a evolucdo que ele exige”.3°! E como se o
sistema exigisse a disposicdo de acreditar nele para que o sentido se faca.
Assim, “no choque da realidade com o sistema, a realidade tem que ceder”.3%2 O
diagnéstico de Voegelin é severo: trata-se de uma fraude intelectual justificada
pela “alusdo as exigéncias do futuro histérico, que o pensador gndstico previu
especulativamente no seu sistema”.3%3

Na segunda parte de Ciéncia, Politica e Gnosticismo, Voegelin examina
0s movimentos de massa gnosticos de seu tempo, considerados como uma
religido substituta (ersatz religion), que se estrutura modificando a ideia crista de
perfeicdo. Sao colocados nessa categoria 0 progressismo, 0 positivismo, o
marxismo, a psicanalise, o comunismo, o fascismo e o nacional-socialismo.3%4

Na concepgao cristd, a natureza humana nao se realiza plenamente neste
mundo, mas somente na visio beatifica, “na perfeicao sobrenatural que se
alcanca pela graga na morte”.3%> Como néao se alcanca a plenitude neste mundo,
a vida crista na terra deve tomar a forma da vida futura, sendo moldada, portanto,
pela sanctificatio, a santificacdo da vida. Nessa ideia cristd de perfeicdo é
possivel distinguir um componente teleolégico: o0 movimento em direcdo a meta
de perfeicdo; e um componente axiolégico: o movimento é em direcdo a uma
perfeicdo final, entendida como um estado de valor mais elevado.3%¢

Para Voegelin, as ideias de perfeicdo encontradas nos modernos
movimentos gnosticos de massa derivados do cristianismo apresentam uma
diferenca radical em relacéo a ele: a crenca de que a perfeicdo poderia se dar
dentro do mundo histérico. Trata-se de uma imanentiza¢do, que pode operar
com os componentes teleoldgico e axiolégico sendo imanentizados juntos ou
separadamente. Ha, assim, trés classes possiveis de imanentizacdo. A primeira
é a teleoldgica, a qual pertence o progressismo em todas as suas variagdes. A
imanentizacdo do componente teleoldgico aqui produz como trago principal a

énfase no movimento sempre para frente, isto €, um movimento cujo fim € a
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perfeicdo nesse mundo. Vemos isso na ideia de progresso. A segunda é a
axiolégica em que a ideia central recai no estado de perfeicdo no mundo. Aqui
se encontram as teorias que propdem a construcao de uma ordem social perfeita
(utépicas), ou aquelas que teorizam sociedades em que haveria a eliminacdo de
um determinado aspecto negativo do mundo (ideais), como a sociedade sem
propriedade privada, ou livre do fardo do trabalho, da doenca, da preocupacao.
Podemos denominar isso genericamente como a ideia de utopia, que pode ser
proposta de maneira completa ou parcial. A terceira classe ocorre quando os
componentes teleoldgico e axioldgico estdo imanentizados juntos, havendo tanto
uma ideia de meta final quanto uma ideia de conhecimento dos métodos
necessarios para realiza-la. 1sso ocorre, por exemplo, em Augusto Comte, para
quem o estado de perfeicdo é o estagio final da sociedade industrial sobre o
poder temporal dos administradores e o0 poder espiritual dos intelectuais
positivistas. Voegelin denomina esse caso de misticismo ativista.30’

Todos os movimentos gndésticos de massa se empenham na criacdo de
um novo mundo. No entanto, avalia Voegelin, 0 mundo se mantém como algo
dado e sobre o qual ndo se tem poder para mudar a sua estrutura. Assim, para
gue seu projeto pareca possivel — o que na verdade néo é — o intelectual gnostico
tem que, em primeiro lugar, “articular uma imagem do mundo na qual se
eliminem os tracos essenciais da constituicdo do ser que fariam de seu projeto
algo desesperado e estupido”.3%® Por isso, as concepgbes de mundo gndsticas
omitem a realidade a fim de fazer com que sua proposta de transformacéo do
estado imperfeito das coisas pareca plausivel. A fim de criar um mundo novo, os
intelectuais escolhem omitir elementos da realidade que contrariem o mundo que
eles pretendem criar.

Segundo Voegelin, omissdes desse tipo podem ser encontradas em
autores como Thomas Morus, Hobbes e Hegel. Morus omite a soberba da
natureza humana para poder criar uma ordem utOpica em que nao existe
propriedade privada. Hobbes deixa de fora de sua concepcéo de sociedade o
summun bonum dos antigos pensadores, de modo que s6 possamos conceber
a acao humana em termos de paixdes que apenas podem ser freadas por uma

outra paixao, maior que todas as demais: o0 medo da morte violenta, que leva ao
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estabelecimento do Leviatd. Por fim, Hegel exclui o mistério da histéria
defendendo que o desenvolvimento dialético do logos pode resolvé-lo, tornando
0 curso histérico totalmente transparente.3%°

Voegelin foi um dos precursores da critica das ideias politicas da
modernidade com base na religido. Ao retratar essas ideias como gnosticas, ele
estabelece a oportunidade de abordar a questao das religides seculares e seus

desdobramentos, como sera feito no capitulo seguinte.
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2. OS DIREITOS HUMANOS COMO RELIGIAO SECULAR

2.1. O DIREITO COMO FUNDAMENTO DA ORDEM SOCIAL MODERNA
Com a rejeicdo moderna do modelo religioso tradicional, uma questéo
fundamental vem a tona: o problema da unidade social. Como as sociedades
sdo compostas por individuos diferentes sobre os mais variados aspectos, esse
€ um problema universal. Se, anteriormente, cabia a religido desempenhar a
funcéo de elemento unificador da ordem social, a partir da modernidade, essa
fungéo passou a ser realizada pelo direito. Toda sociedade moderna, portanto,
esta construida sobre um Estado de Direito, o que faz com que o direito ocupe
um lugar central no nosso tempo.31% Nesse contexto, é a Constituicdo e ndo mais
uma ortodoxia religiosa o elemento que garante a unidade social. Como afirma

John Rawls:

As doutrinas religiosas, que em séculos anteriores formavam a base
reconhecida da sociedade, foram aos poucos cedendo o lugar a
principios constitucionais de governo que todos os cidadaos, qualquer
gue seja sua visdo religiosa, podem endossar.31!

No lugar anteriormente ocupado pela religido, colocou-se o direito e mais
especificamente os direitos humanos. A Constituicdo moderna, o novo livro ao
qual os individuos devem reverenciar, €, em esséncia, uma declaracao de
direitos. Assim, o papel que s6 o direito pode desempenhar na sociedade
moderna é exercido pelos direitos humanos, por meio das Constituicbes que 0s
consagraram.

Para muitos, o direito moderno da era do constitucionalismo, resultante do
lluminismo, é o oposto do ideal religioso que sempre orientou a organizacao das
sociedades humanas. Seria um contrassenso que o novo direito, baseado na
razao e na vontade popular contivesse algum traco de épocas passadas nas
quais a supersticao religiosa era determinante.

No entanto, é possivel também afirmar que o direito moderno,
estabelecido no final do século XVIII e fundado numa Constituicdo escrita que
consagra direitos humanos, ndo deixou de possuir caracteristicas religiosas.

Baechler ja apontava a existéncia de uma atitude de indole religiosa em relacao

310 ¢f, HERRERO, Francisco Javier. Estudos de ética e filosofia da religido. S0 Paulo: Loyola, 2006, p. 61.
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a Constituicdo, pois parece dificil priva-la de toda a aura religiosa.®'? Ora, num
contexto em que a religido se retira para o ambito privado, a Constituicdo passa
a ocupar seu lugar como o elemento que unifica a ordem social.

Na concepg¢do moderna, o respeito a Constituicdo ndo se daria pelo temor,
como ocorria com a crenga religiosa, mas pela sua racionalidade que materializa
uma verdade politica. No entanto, a racionalidade vista dessa maneira € um mito:
nem as pessoas nem as constituicdes — fruto das circunstancias politicas de um
dado momento — sdo perfeitamente racionais. Assim, acreditar na Constituicdo
é também uma questdo de crenca, ou seja, uma questdo de indole religiosa
daqueles que estdo submetidos a suas normas.

Do ponto de vista funcional, os direitos humanos teriam um carater
religioso, na medida em que sdo a base do direito responsavel por unir as
pessoas que compdem o grupo social. Lembremos que toda a ordem juridica
contemporanea tem como base o principio da dignidade da pessoa humana, do
qual todos os direitos fundamentais previstos na Constituicdo emanam. Do ponto
de vista substantivo, os direitos humanos teriam um caréter religioso, na medida
em que possuem um traco salvifico imanente, herdado do humanismo. Cabe
lembrar que a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos de 1948 proclama,
em seu preambulo, o viver a salvo do temor e da necessidade como “a mais alta
aspiragdo do ser humano comum” 313

Vimos como a ordem social se estabelece a partir do religioso, em torno
de um elemento sagrado, que, ao longo do tempo, pode se alterar. Mas a
necessidade humana de instauracdo do sagrado parece ser algo que
permanece. Se o cristianismo perdeu espaco, surge a necessidade de algo que
0 substitua, uma religido secular. Sob essa perspectiva, a tese enxerga nos
direitos humanos de hoje uma religido secular, que consiste justamente na
sacralizacdo desses direitos. Seria possivel, portanto, identificar nos direitos
humanos os atributos de uma religido secular: um sistema de crencas, mitos,
rituais e simbolos que criam uma aura de sacralidade em torno desses mesmos

direitos, transformando-os em objeto de culto, adoracao e devocao. O discurso

312 BAECHLER, 1995, p. 478.
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dos direitos advindo dai frequentemente coloca a salvagdo da humanidade em

termos imanentes, na forma de uma ordem social a ser inventada.

2.2. DOS DIREITOS DO HOMEM AQOS DIREITOS HUMANOS

Mas para compreender adequadamente a sacralizacéo de direitos objeto
desta tese € preciso primeiro examinar o0 surgimento do discurso de direitos
atual, expresso em termos de direitos humanos. A hegemonia adquirida por esse
termo marca um momento fundamental no modo como o discurso dos direitos
passa a ser feito do final das ultimas trés décadas do século XX em diante.

O uso da expressao direitos humanos s6 se popularizou a partir da
segunda metade do século XX. Durante boa parte dos séculos XVII e XVIII,
prevalecia o termo direitos naturais, como utilizado por Locke. Na esteira disso,
a Declaracédo de Direitos da Virginia de 1776%* falava em direitos inerentes e a
Declaracdo de Independéncia das 13 Coldnias3'®, também em 1776, usou a
expressao direitos inalienaveis. A Revolugdo Francesa de 1789 consagrou o
termo direitos do homem (droits de I'homme et du citoyen). Dali em diante, esse
foi o termo que se tornou candnico. O conhecido livro de Thomas Paine, Direitos
do Homem (Rights of Man), foi publicado em 1791.

Hoje, no entanto, direitos humanos é o termo de uso consagrado: no
Brasil, por exemplo, Fabio Konder Comparato publicou A Afirmacdo Historica
dos Direitos Humanos, em 1999; nos Estados Unidos, Lynn Hunt publicou
Inventing human rights, em 2007. Direitos do homem é uma palavra que caiu
em desuso na maior parte dos idiomas, com a provavel excecao do francés:
Michel Villey publicou Le droit et les droits de 'homme, em 1983; Lacroix e
Pranchere publicaram Le Procés des droits de ’'homme, em 2016.

A gue se deve essa mudanca terminolégica? Os direitos do homem e o0s
direitos humanos seriam coisas diferentes? Ha uma controvérsia tedrica a
respeito da continuidade ou descontinuidade entre essas duas tradicfes de

direitos que deve ser compreendida por meio de uma analise historica.
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Segundo Maurice Cranston, a partir da década de 1940, a expressao
direitos humanos comecou a ser utilizada para se referir ao que antes era
chamado de direitos do homem. Eleanor Roosevelt, a grande incentivadora da
Declaragéo Universal de 1948, foi quem promoveu o0 uso da palavra direitos
humanos “quando descobriu, por meio de seu trabalho nas Nag¢bes Unidas, que
o os direitos do homem nao eram entendidos em algumas partes do mundo como
incluindo os direitos das mulheres” .36

Mas para compreender a evolugdo terminoldgica é preciso retroceder
ainda mais. A moderna concepc¢ao de Direito de Hobbes e de Locke falava em
direitos naturais, expressao que era usada como sinénimo de direitos do homem
no preambulo da Declaragcdo Francesa de 1789.3” Com o tempo, a palavra
direitos do homem foi a que passou a se impor.

No entanto, por mais de cem anos, entre a restauracéo da velha ordem
na Europa em 1815 e a ascensado dos regimes totalitarios na década de 1930,
os direitos naturais e os direitos do homem tornaram-se algo nitidamente fora de
moda.3® Bentham, por exemplo, considerava os direitos naturais grandes
declaracg@es retéricas que ndo custavam nada e poupavam 0s governos de se

dedicarem ao arduo trabalho de reforma:

Os direitos [rights], séo filhos do Direito [law]; do Direito real vém os
direitos reais; mas das leis imaginarias, da lei da natureza, vém os
direitos imaginarios... Os direitos naturais sao simplesmente um
disparate; direitos naturais e imprescritiveis (uma expressao
americana), absurdo retérico, absurdo sobre pernas-de-pau.3!®

Edmund Burke se opunha as declaracfes de direitos do homem, porque
elas “inflamavam as pessoas a tomarem acdes revolucionarias e levavam o0s
homens a pensar que poderiam ter coisas que ndo podiam”.32° A Declaragdo de
Direitos redigida pelos liberais alemé&es em 1848 n&o falava mais no homem ou

no cidaddo, mas afirmava "os direitos do povo alemé&o".3?* Na Inglaterra vitoriana,
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F.H. Bradley escreveu em 1894: “Os direitos do individuo hoje ndo merecem uma
consideracéo séria... O bem-estar da comunidade é o fim, e é o padréo Gltimo."”3??

Durante o século XIX, portanto, o discurso dos direitos do homem era
rejeitado de modo geral, tanto por utilitaristas, quanto por empiristas e
positivistas. Preferia-se falar nos direitos da nacdo.3?® Isso se prolongou até a
primeira metade do século XX, com o dominio das doutrinas positivistas, quando
era dificil encontrar algum tedrico que se propusesse a defender os direitos do
homem. Apenas com o fim da Segunda Guerra Mundial o uso do termo direitos
do homem torna-se novamente popular.

Lynn Hunt também aponta uma longa lacuna na historia do discurso dos
direitos, de sua formulacéo inicial nas revolu¢cbes americana e francesa até a
Declaracéo Universal em 1948.3%4 Entre esses dois periodos, os direitos do
homem permaneceram a sombra de ideias como 0 nacionalismo, o sexismo, 0
racismo, o antissemitismo e o comunismo. Houve, € claro, o reconhecimento de
direitos, como os direitos das mulheres e dos trabalhadores, mas isso
permanecia subordinado a ideia de soberania nacional.3?®

S0 depois de 1948 é que ha um ressurgimento do discurso dos direitos e,
nas décadas seguintes, a expressao direitos humanos torna-se hegemonica.
Mais importante do que as mudancas terminoldgicas, no entanto, € a “batalha
das origens”, como denomina Devin Pendas, que se d4 em torno da questao
sobre o momento a partir do qual “podemos falar de direitos humanos como um
conceito significativo e um projeto politico viavel”.3%6 Existem trés correntes que
identificam esse ponto inicial em momentos diversos: no final do século XVIII
com o lluminismo; na década de 1940 com o fim da Segunda Guerra Mundial ou
na década de 1970 a partir das consequéncias dos eventos e do espirito de maio
de 1968. Esta ultima é a que mais nos interessa e, por isso, sera discutida em

maiores detalhes.
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A primeira situa a origem dos direitos humanos nos direitos do homem
declarados no auge do lluminismo do fim do século XVIII, durante as Revolu¢cdes
Burguesas. A divisdo dos direitos humanos em dimensdes, proposta por Karel
Vasak®’ e que se tornou candnica, faz parte dessa corrente ao identificar a
origem da primeira dimenséo dos direitos humanos no fim do século XVIII.3%8
Também Lynn Hunt estabelece o fim do século XVIII como o momento da origem
desses direitos declarados primeiramente em 1789 e dos quais a Declaracéo de
1948 descende: “a Declaracdo Universal cristalizou 150 anos de luta pelos
direitos”.32°

A segunda corrente entende que a ideia contemporanea de direitos
humanos foi formulada como consequéncia da Segunda Guerra Mundial, ndo
havendo, portanto, essa linearidade entre 1789 e 1948. Assim, embora nédo se
negue as conexdes entre as Declaracdes do final do século XVIIl e a de 1948,
essa corrente defende que a ideia contemporanea de direitos humanos so veio
realmente a consciéncia global com o fim da Segunda Guerra, sobretudo, por
conta dos campos de concentracéo que tornaram “a limitagéo da onipoténcia dos
Estados-nacdo uma questdo urgente”.3 Nessa perspectiva, a ideia de direitos
humanos teria surgido no contexto norte-americano e dele se disseminado para
o mundo. Aponta-se a Carta do Atlantico, assinada por Roosevelt e Churchill em
1941, como o inicio desse processo. Ela defendia a restricdo da expansédo dos
poderes imperiais, o direito a autodeterminacdo dos povos, o livre comércio e o
welfare state no modelo estabelecido por Roosevelt.33!

Por fim, a terceira corrente, defendida por Samuel Moyn33?, afirma que o
discurso atual dos direitos humanos surgiu a partir da década de 1970, quando
mudanc¢as no mundo moral do ocidente abriram espaco para o estabelecimento
de uma utopia que se organizou em torno de um movimento internacional por
direitos que nunca existiu antes.®33 Para ele, os direitos humanos foram um

discurso periférico tanto durante a Segunda Guerra quanto no periodo de
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reconstru¢ao que se seguiu. Ao contrario do que se costuma supor, ndo houve
uma consciéncia generalizada do Holocausto no pés-guerra, e, portanto, os
direitos humanos ndo poderiam ter sido uma resposta a isso; aléem disso,
nenhum movimento de direitos internacionais surgiu nesse periodo.33*

Os discursos anteriores sobre direitos ndo seriam, portanto, o que se
entende por direitos humanos no sentido contemporaneo. Os direitos do homem
do século XVIII estavam irredutivelmente ligados ao Estado Nacional, enquanto
a loégica central do conceito contemporaneo de direitos humanos é
necessariamente internacional, pois implica transcender o Estado. Por isso,
esses direitos sdo mais frequentemente promovidos por ONG’s e pela sociedade
civil, ainda que ocasionalmente os Estados possam subscrever uma agenda de
direitos humanos.33°

A hipétese de Moyn é, portanto, a de que os direitos do homem e o0s
direitos humanos nédo se confundem e ndo ha uma linha direta de ligacdo entre
0s primeiros, proclamados no fim do século XVIII e os segundos, estabelecidos
na segunda metade do século XX. Embora, claro, haja semelhancas entre
ambos, os direitos humanos n&o sdo simplesmente uma atualizagcdo da
linguagem dos direitos do homem. Enquanto os direitos do homem se referiam
ao espaco fechado da cidadania nacional, os direitos humanos defendem uma
politica de compaix&o voltada para o exterior; enquanto os direitos do homem
foram usados como base para se construir um Estado Nacional, os direitos
humanos empenham-se para transcender o Estado. Assim, o objetivo principal
dos direitos humanos — limitar a capacidade do Estado — era, na leitura de Moyn
algo estranho aos direitos do homem, que buscavam definir a cidadania, nao
proteger a humanidade, a associacdo com o Estado Nacional soberano é da
esséncia desses direitos. 3%

Moyn situa o inicio dos direitos humanos na década de 1970. Segundo
ele, mesmo em 1968, quando a ONU declarou o Ano Internacional dos Direitos
Humanos, esses direitos “permaneciam periféricos como conceito organizador e

quase inexistentes como movimento”.23” Naquele ano, a ONU organizou uma
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conferéncia em comemoracao ao vigésimo aniversério da Declaracdo de 1948,
em Teerd. Nas reunides, presididas pela irma do Xa do Ird, Princesa Ashraf, a
interpretacdo corrente dos direitos humanos era irreconhecivel para a concepcao

atual: “a libertacdo das nacdes anteriormente sob dominio imperial foi
apresentada como a conquista mais significativa até agora, o resultado da longa
marcha de direitos humanos (...).”338

Na verdade, naquela época, fora de Teerd, “ninguém na desordem global
de 1968 pensava no mundo melhor que eles exigiam como um mundo a ser
governado por direitos humanos”.3*® Moses Moskowitz, diretor de uma ONG,
observava, naguele mesmo ano que a ideia de direitos humanos "ainda néo tinha
despertado a curiosidade do intelectual, para despertar a imaginacao do
reformador politico e social e para evocar a resposta emocional do moralista”.34°
Dez anos depois, no entanto, “os direitos humanos comegariam a ser invocados
em todo o mundo desenvolvido e por muito mais pessoas comuns do que nunca
antes”.3*1 A que se deveu essa mudanca?

Na leitura de Moyn, os direitos humanos surgiram na década de 1970 em
virtude do colapso das esperancas revolucionarias depois de 1968 e com a
percepcao das insuficiéncias do direito a autodeterminagéo dos povos, ja que 0s
novos Estados poés-coloniais estavam muito longe de ser far6is da liberdade
humana. Igualmente importante foi o surgimento de uma dissidéncia
generalizada na Unido Soviética e na Europa do leste. Os fracassos das
tentativas de reformar o comunismo em 1953, 1956 e especialmente em 1968
deixaram poucas esperancas em relacdo a um processo politico dentro da esfera
de poder soviética.34?

A forma de lidar com o insucesso das tentativas de reforma no leste
Europeu, teve como modelo o ensaio de Vaclav Havel, The power of the
powerless, que dava o tom da légica central dos direitos humanos modernos: a
rejeicdo da politica, que ndo apenas por tras da “cortina de ferro”, mas na
sociedade moderna em geral, tornou-se incapaz de produzir melhorias

significativas na vida das pessoas. Em face desse problema, Havel voltou-se
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para o legalismo como uma alternativa a politica, uma estratégia iniciada por

dissidentes soviéticos anteriores:

O apelo as normas juridicas internacionais tornou-se a base para uma
critica de toda a politica, mesmo que, como Havel bem sabia, o esforco
para escapar da politica permanecesse em muitos aspectos politico,
uma tentativa instrumental de efetuar mudancas. Em um nivel mais
profundo, entretanto, Havel afirmou que os direitos humanos néao
poderiam significar simplesmente a politica com atraso ou por outros
meios. A moral, sustentou ele, poderia substituir permanentemente a
politica.343

Assim, para Moyn, com o colapso das utopias anteriores, principalmente
o anticolonialismo e o socialismo, que “ofereciam a emancipagao do império e
do capital, mas de repente passaram a parecer tragédias sombrias em vez de
esperangas brilhantes”*4, os direitos humanos surgiram como uma utopia
substituta, a Gltima utopia. Foi s6 na década de 70, por exemplo, que o0s
movimentos sociais adotaram amplamente os direitos humanos como um
slogan.3#® Nessa atmosfera de colapso das utopias anteriores, propds-se “um
internacionalismo girando em torno dos direitos individuais™4%, como alternativa.
Foi a partir dai que, para Moyn, os direitos humanos entraram na linguagem
comum e passaram a definir os dias de hoje.

Pendas, no entanto, relativiza a afirmagcéo de Moyn. O ciclo dos direitos
humanos iniciado nos anos 1940 parece ter sido mais amplo e ter tido um
potencial maior do que Moyn acredita. Por outro lado, é verdade que nas
décadas de 1950 e 1960, os direitos humanos foram, em geral, deixados de lado.
Assim, talvez seja mais preciso dizer que ndo € que os direitos humanos ainda
nao tivessem nascido, mas sim que seu florescimento inicial perdeu o vigor que
s6 foi recuperado na década de 1970.3%

J& para Lacroix e Pranchere, a teoria de Moyn mostra-se falha quando
submetida a uma analise mais profunda. Ela é excessivamente concentrada no
contexto dos Estados Unidos e se esquece dos apelos aos direitos humanos

durante as décadas de 40, 50 e 60 do século XX no contexto europeu.
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Com efeito, em 1947, um filésofo do porte de Karl Jaspers fazia referéncia
aos direitos humanos em seu exame da culpa alemé pelos eventos da guerra

que a pouco terminara:

O direito é a ideia sublime dos homens que derivam sua existéncia de
uma origem que é garantida apenas pela forca, mas néo determinada
pela forca. Onde quer que os homens tomem consciéncia de sua
humanidade e sejam reconhecidos como humanos, eles
compreendem os direitos humanos e se baseiam em uma lei natural a
gual tanto o vencedor quanto o vencido podem recorrer.348

Além disso, a alegacdo de Moyn de que os direitos do homem visavam
apenas construir a cidadania dentro dos Estados, enquanto os direitos humanos
se aplicam a humanidade como um todo para além das fronteiras nacionais, é
uma simplificacdo grosseira.3*® De fato, a dimensdo internacional estava
presente nos direitos homem, o que a propria escolha da palavra pode
demonstrar: os revolucionarios ndo proclamaram simplesmente os direitos do
cidaddo francés, eles consideravam estar falando ao mundo. A expansao
francesa pela Europa nos anos seguintes a Revolucéo, além do 6bvio significado
imperialista, era defendida e justificada com a conviccdo daqueles que
pretendiam levar aos outros povos os direitos do homem. Além disso, o discurso
dos direitos da década de 1970 em diante ndo procurou apenas estabelecer
normas internacionais que limitassem a soberania estatal. Ele também levou ao
estabelecimento de varios movimentos sociais — pelos direitos das mulheres,
direitos dos homossexuais, direitos do consumidor e assim por diante — direitos
esses que deveriam ser conquistados no ambito estatal. Isso produziu uma
espécie de reinvencéo da cidadania nacional.3%°

Moyn, portanto, exagera na separacao entre direitos do homem e direitos
humanos, baseado na ideia de que os primeiros tém uma logica nacional
enquanto os segundos uma logica internacional. Os direitos do homem
claramente tinham essa dimensao internacionalista que ele insiste em atribuir
apenas aos direitos humanos. Os contrarrevolucionarios, de Burke a Carl
Schmitt, perceberam e criticaram esse tra¢co cosmopolita dos direitos do homem,
denunciando-os por “dissolver as diferencas nacionais na ideia democratica e,

assim, apagar a fronteira entre a guerra internacional e a civil”3*', com base na
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reivindicagéo dos defensores dos direitos do homem de serem o partido da raga
humana.

Para Lacroix e Pranchéere, embora sua tese sobre a separacdo entre
direitos do homem e direitos humanos seja equivocada, Moyn percebeu
corretamente 0 momento de ressurgimento do discurso dos direitos na década
de 1970, movido pela morte das grandes ideologias, pelo florescimento dos
movimentos sociais, pelos horrores experimentados nos totalitarismos soviético
e maoista e pela repulsa aos regimes baseados na tortura na América Latina.3%?
Isso fez com que os direitos humanos emergissem sob uma nova forma, como
a Unica utopia viavel, a ultima utopia até o presente momento. Pendas
acrescenta que grande parte da legislacdo internacional de direitos humanos
para a qual ativistas e dissidentes na década de 1970 apelariam — as duas Cartas
das Nacdes Unidas sobre direitos civis e politicos e sobre direitos econémicos e
sociais, a Convencao do Genocidio e os chamados Principios de Nuremberg —
finalmente haviam sido ratificadas e incorporadas as legislacdes nacionais e era
dessa incorporacao ao direito positivo que a mudanca para os direitos humanos
como forma de antipolitica legalista dependia.3>3

Seja do ponto de vista de Moyn ou do ponto de vista de seus criticos, 0
fato é que realmente os anos 1970 marcaram um novo momento para o discurso
dos direitos humanos®®*. Resta compreender por qué. O argumento de Moyn
aponta para o fracasso de 1968 e dos movimentos de descolonizagdo que
levaram a uma desilusdo quanto as esperancas revolucionarias e a um declinio
das ideologias utdpicas. Para Pendas, no entanto, esse argumento ndo toca nas

condig¢Bes sociais de plausibilidade, isto é,

por que, em termos da experiéncia de vida das pessoas ho mundo, 0s
direitos humanos passaram a fazer sentido como uma forma de
compreender e buscar mudar o mundo, tanto quanto o socialismo havia
feito para as geracOes anteriores?3%®

E significativo que esse novo momento dos direitos humanos tenha se
iniciado principalmente a partir de iniciativas vindas do leste europeu. Pendas

argumenta que o crescimento da dissidéncia entre os intelectuais do bloco
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socialista havia sido, em parte, uma resposta ao malogro das esperancas de
transformacao e, por conseguinte, de redencéo e salvacao do regime socialista,
gue nao havia sido capaz de se adaptar a reconfiguracdo da economia global.
Assim, as razdes para o inicio do novo ciclo dos direitos humanos seriam
sobretudo de ordem econdmica: a transi¢do do industrial para o pds-industrial,
da producéo para o consumo, da manufatura para a tecnologia da informacéo, e

a crise dos combustiveis dos anos 1970. Tudo isso, segundo ele,

minou um sistema stalinista voltado para um tipo muito diferente de
atividade econdmica. (...) O renascimento dos direitos humanos na
década de 1970 teve origem no bloco oriental, porque essa foi a regido
onde o impacto dessa reconfiguracdo econdmica global foi mais
imediatamente desestabilizador.356

Nesse ponto a analise de Pendas mostra-se insatisfatéria. A ela escapa o
fato de que, no bloco socialista, o0 homem foi tomado pela falta de sentido
decorrente do materialismo moderno de forma mais radical do que no ocidente.
Para ir além das razdes meramente econémicas, € necessario atentar para o
ambiente cultural e espiritual do ocidente contemporaneo, que inclui, por 6bvio,
o status da religido no mundo desde 1970 para ca.

Pendas, como muitos outros, desconsidera o papel da religido no contexto
da modernidade. Ele ndo percebe como o0 mundo moderno nasceu de questdes
que brotaram dentro do proprio ambiente do cristianismo medieval e como a
incapacidade das instituicbes modernas para lidar com a questéo religiosa — que
na maior parte das vezes € ocultada — faz com que ela ressurja em religides
seculares, politicas ou civis, que realizam funcfes que sdo tradicionalmente
préprias da religido, mas por serem copias inauténticas dela sdo incapazes de,
a longo prazo, oferecer um ambiente dotado de sentido para as pessoas.

O problema da religiosidade no século XX e que persiste em nossa época
foi apontado por ninguém menos que Aleksandr Solzhenitsyn, o mais importante
dissidente soviético da década de 70, vencedor do prémio Nobel de literatura em
1970. Numa conferéncia proferida em 1983, por ocasido do recebimento do
Prémio Templeton para o Progresso da Religido, Solzhenitsyn compreende os

eventos do século XX como consequéncia do esquecimento da religido:

Ha mais de meio século, quando eu ainda era crianga, lembro-me de
ter ouvido vérias pessoas mais velhas oferecerem a seguinte
explicacéo para os grandes desastres que aconteceram na Russia: ‘Os
homens se esqueceram de Deus; € por isso que tudo isso aconteceu.

356 PENDAS, 2012, p. 110.
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'(...) Em vez das esperancas mal direcionadas dos ultimos dois séculos,
gue reduziram nosso grau de significancia e nos levaram a beira da
morte nuclear e ndo nuclear, s6 podemos recorrer, com determinacao,
a mao calorosa de Deus, que afastamos com tanta pressa e
autoconfianca. Se fizéssemos isso, nossos olhos poderiam ser abertos
para os erros deste infeliz século 20 e nossas médos poderiam ser
direcionadas para corrigi-los. Nao ha mais nada a que nos agarrar num
desmoronamento: todos os pensadores do lluminismo ndo podem nos
dar nada.3%”

2.3. AS RELIGIOES SECULARES

Até aqui, vimos como a modernidade, nascida da filosofia, esteve desde
0 seu inicio ligada a questéo religiosa, em especial ao cristianismo. Vimos como,
a partir do século XVII, a solucéo tradicional para a questéo religiosa entra em
crise e € substituida por um novo modelo, pensado de forma a prescindir da
religido. Isso, no entanto, foi mais bem sucedido em esconder a dimensédo
religiosa do que propriamente em solucionar a relacdo do mundo moderno com
ela. Com efeito, procuramos mostrar como a religido insistentemente reaparece
na modernidade, mas sob uma forma politica — dai o termo voegeliano religides
politicas —, que adquire um caréater sagrado, levando ao surgimento de religides
substitutas, descritas por Voegelin como gnaosticas.

E chegada a hora de tratar do conceito de religifio secular, que
escolhemos para qualificar os direitos humanos. Com efeito, as observacoes
sobre o status do religioso na modernidade apresentadas por autores vistos
anteriormente, como Baechler e Voegelin podem ser adequadamente resumidas
pelo termo religido secular, ou seja, uma religido que se forma no ambiente de
secularidade, que apresenta um carater imanente, e por isso, deve ser vista
como falsa religido. Adotamos a classificacdo proposta por Emilio Gentile que
considera a religido secular o género do qual sdo espécies a religido civil e a
religido politica. Isso traz a vantagem de poder analisar de forma mais precisa
as maneiras pelas quais os direitos humanos podem se manifestar como religido
secular e os possiveis problemas e riscos disso.

As religides seculares surgem do fenébmeno da sacralizacdo da politica.
Nas palavras de Gentile, a sacralizacdo é um processo desencadeado quando

“‘individuos e grupos de pessoas conferem um valor absoluto aos objetos e

357 SOLZHENITSYN, Aleksandr. Templeton Prize: acceptance addres, 1983. Disponivel em:
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2020.



https://www.templetonprize.org/laureate-sub/solzhenitsyn-acceptance-speech/

86

simbolos para dar sentido & sua existéncia individual ou coletiva (eles os
consagram e, portanto, os isolam)”.3%8

Por um lado, o aspecto mais evidente da modernidade secular
desencantada é a proclamacdo da morte de Deus e do fim das religibes, por
outro lado, no entanto, ela € como outras épocas sempre foram, um ambiente de
criacao do religioso. A modernidade néao elimina o sagrado e com ele a religido,
gue retorna como uma espécie de “transcendéncia social” expressa em mitos
como a revolucdo, a nacdo, a nova era, o cientificismo, o novo homem, a
libertagdo completa, a comunh&o com a natureza e com 0 universo, a saude
eterna e o hedonismo como Unica forma de viver.3%°

Ao longo da histéria moderna, portanto, a dimensdo imanente da
existéncia humana foi sacralizada. Isso ocorreu sobretudo com a politica, que
passa a ser percebida ndo apenas como “uma ordem na qual a vida humana
deve se desenvolver e um campo essencial como qualquer outro, mas como
fundamento ontolégico e raiz da existéncia humana”.3%° Vista dessa forma, néo
se espera apenas gue a politica resolva determinadas questdes pontuais da vida,
mas que ela dé solucdo ao problema da existéncia humana como um todo.36!
Por isso, a politica adquire um status religioso como via de salvacgao.

Isto posto, a definicdo de religido secular aqui adotada é a seguinte:

um sistema mais ou menos desenvolvido de crengas, mitos, rituais e
simbolos que criam uma aura de sacralidade ao redor de uma entidade
pertencente a este mundo e a transforma em um culto e um objeto de
adoragao e devogao.36?

A religido secular é uma religido da politica, que, segundo Gentile,
manifesta-se hum movimento politico ou num regime politico que apresenta as

seguintes caracteristicas:

a) Consagra a primazia de uma entidade coletiva secular, colocando-
a no centro de um conjunto de crencas e mitos que definem o
significado e a finalidade ultima da existéncia social e prescrevem
0s principios para discriminar entre o bem e o mal;

b) Formaliza esse conceito num cédigo ético e social de
mandamentos que vincula o individuo a entidade sacralizada e
imp0e lealdade, devogéo e até mesmo disposi¢édo para sacrificar a
propria vida;

358 GENTILE, 2006, p. 43.
359 |bid, p. 43.
360 |bid, p. 44.
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c) Considera seus seguidores como uma comunidade de eleitos e
interpreta sua agéo politica como uma fungdo messianica para
cumprir uma missédo em beneficio de toda a humanidade;

d) Cria uma liturgia politica para a adoracdo da entidade coletiva
sacralizada por meio do culto da pessoa que a incorpora, e por
meio da representagdo mitica e simbdlica de sua histéria sagrada
— uma evocacdo ritual regular de eventos e atos realizados durante
um periodo de tempo pela comunidade dos eleitos.363

O conceito de religido secular foi difundido sobretudo por Raymond Aron
no artigo The Future of Secular Religions3%4, escrito em 1944, embora ja tivesse
sido utilizado por alguns intelectuais desde a década anterior. Stanton Ford, o
organizador de uma obra a respeito da ditadura, publicada em 1935, menciona
a criacdo de uma religido secular pelas ditaduras daquele periodo. O te6logo
protestante Adolf Keller usou o termo para se referir ao bolchevismo em 1936.
Em 1938, o britanico Frederik Voigt, num livro que comparava o marxismo e 0
nacional-socialismo, tratava ambos como religides seculares.36°

O século XX foi o momento em que as religibes seculares se
manifestaram de modo mais evidente e trouxeram as consequéncias mais
tragicas. O artigo de Aron, de 1944, quando o autor ainda se encontrava no exilio
em Londres, mas ja se vislumbrava a libertacdo da Franca e a derrota da
Alemanha Nazista é representativo desse periodo penoso. Aron direcionou sua
critica ao marxismo-leninismo e ao nazismo, as duas ideologias que rivalizavam
com o liberalismo naquele momento.

Para ele, as religibes seculares ocupam o lugar da fé tradicional,
“colocando a salvacdo da humanidade neste mundo, em um futuro mais ou
menos distante, e na forma de uma ordem social a ser inventada”.3®® Elas
nascem da tentacdo de colocar a plena realizacdo da vocacdo do homem nesta
vida, “desconsiderando tudo o que se encontra fora da esfera de existéncia
terrena”.36”

O socialismo, por exemplo, vislumbra “uma humanidade reconciliada
consigo mesma e vitoriosa sobre a desigualdade e a injustica”.3%8 Essa

reconciliacédo é apresentada em termos tipicamente modernos, pois depende de
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uma vitoria sobre a natureza, que permita a exploracdo de recursos naturais
suficientes para o estabelecimento de uma sociedade igualitaria, pacifica e sem
classes. O socialismo, observa Aron, € ao mesmo tempo, uma antireligido e uma
religido: ele “nega a existéncia de vida ap0s a morte, mas traz de volta a terra
certas esperancas que, no passado, foram inspiradas apenas por crengas
transcendentais”. 359

Como uma fé substituta, as religides seculares possuem seus devotos,
seus crentes, ainda que elas se apresentem como teorias cientificas. A influéncia
de O Capital de Marx, por exemplo, independe da verdade ou falsidade de suas
teorias, que s6 sdo compreensiveis para os especialistas. A adesdo das massas
a elas ndo € uma deliberacao racional, mas o resultado de sua convergéncia
com as esperancas das pessoas num futuro sem desigualdade e exploracéo.
Assim, argumenta Aron, a afirmacéo implicita de que a economia pds-capitalista
daria origem a uma nova ordem humana igualitaria é algo que esta além do
conhecimento e deriva de um ato de fé.3’°© Mas foi justamente esse ato de fé,
essa desconsideracéo dos fatos que permitiu que o socialismo se expandisse.

As religides seculares sdo maniqueistas, pois todas elas partem do
principio de que, como o0 mundo esta condenado a perdicéo, ele precisa de um
salvador ou um purificador.3’? Assim, encontramos nelas uma doutrina da
salvacdo (uma soteriologia), como o Terceiro Reich de mil anos do nazismo.

Segundo Gentile, a religido secular é o género, cujas espécies sao a
religido civil e a religido politica. Temos a primeira quando a sacralizacdo da
politica ocorre nos regimes democraticos. Temos a segunda quando essa
sacralizacdo se manifesta por meio de regimes totalitarios.

A religido politica possui um caréater exclusivo e fundamentalista, tipico

dos totalitarismos:

N&o aceita a coexisténcia com outras ideologias e movimentos
politicos, nega a autonomia do individuo em relacdo a coletividade,
exige cumprimento de seus mandamentos e participacdo em seu culto
politico, e santifica a violéncia como arma legitima na luta contra seus
inimigos e como instrumento de regeneragao.372
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A religido civil € construida em torno da ideia de tolerancia, que é um dos

fundamentos da ideia de democracia liberal:

(...) ndo se identifica com a ideologia de nenhum movimento politico
particular, reconhece a separacao entre Igreja e Estado e, embora
postule a existéncia de um ser sobrenatural no sentido teista, coexiste
com instituicdes religiosas tradicionais sem se identificar com nenhuma
confissdo religiosa particular. Atua como um credo civico
compartilhado que esta acima de todos os partidos e todas as religioes.
Tolera um alto grau de autonomia individual em relagdo a coletividade
sacralizada e geralmente obtém o consentimento espontaneo para o
cumprimento de seus mandamentos de ética publica e liturgia
coletiva.’”3

Para Gentile, o primeiro exemplo histérico de uma religido secular na era
moderna é a religido civil americana, que surge a partir do século XVIII. Ela
estabeleceu seus proprios templos para a veneracao de figuras notaveis, como
o Monumento a Washington e o Lincoln Memorial; simbolos, como a Tumba do
Soldado Desconhecido no cemitério de Arlington, que representa 0s que cairam
para salvar a nacdo; bem como sermdes e uma liturgia, como o discurso do
Presidente na cerimdnia de posse e as comemoracdes da Independéncia e do
Dia de Acao de Gracas: cerimbnias coletivas que celebram “personalidades e
eventos da histéria americana transformados pelo mito em uma histéria sagrada
de uma nacdo eleita por Deus para cumprir sua misséo particular no mundo”.374
Nos Estados Unidos, a religido civil despontou a partir da religido tradicional, o
cristianismo dos “pais fundadores”, fazendo uso dele para desenvolver um
sistema de crencas, mitos, valores, simbolos e rituais, conferindo, assim, uma
aura sagrada as instituicbes politicas, mas sem que isso levasse a uma
subordinacdo do Estado pela igreja ou a uma relacdo de antagonismo entre
ambos.3®

No século seguinte, a sacralizacdo da politica continuou a atuar sob a
forma de “religibes da humanidade”, como o romantismo, o idealismo, o
positivismo, o nacionalismo etc. Cada uma delas apresentava “conceitos globais
da existéncia humana, adotando varios aspectos das religides seculares com a

intencéo de substituir as religides tradicionais”.3’® No Brasil, onde o positivismo
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fez sucesso entre os séculos XIX e XX, ainda encontramos 0s excéntricos
templos da Igreja Positivista.

No século XX, na Primeira Guerra Mundial, a sacralizacdo da politica se
manifestou em sua forma nacionalista. Depois da guerra, houve o surgimento
dos movimentos que se transformariam em regimes totalitaristas: o fascismo, o
nacional-socialismo e o comunismo soviético, que pretendiam “determinar o
sentido e o fim ultimo da existéncia individual e coletiva por meio de um sistema
obrigatério de crencas, mitos, rituais e simbolos”.3"”

Embora o fim da segunda guerra tenha resultado na destruicdo do
fascismo e do nazismo, a sacralizacdo da politica continuou presente durante a
segunda metade do século XX, seja nas democracias ocidentais, como uma
religido civil que convivia pacificamente com as religides tradicionais, seja no
comunismo soviético ou nos movimentos de descolonizacdo baseados no
nacionalismo, que ocorreram em Vvarias nacdes africanas e asiaticas.?’® A
religido secular se transformou, portanto, num fenémeno mundial.

Gentile observa que os eventos do final do século XX, como o fim da
Unido Soviética, ndo significaram o fim do fendbmeno das religibes seculares.
Pelo contrario, elas permanecem em vigor no século XXI: o nacionalismo
continua, mas com intensidade varidvel conforme a regido; edificios,
monumentos e estatuas simbolizam a histéria, as instituicbes e os heréis
nacionais; “a bandeira nacional € considerada um simbolo sagrado, e cada
estado tem um hino que exalta as virtudes, glorias e imortalidade da nacdo em
um tom que s6 pode ser descrito como religioso3’?; feriados e cerimonias estéo
no calendario liturgico estatal, “renovando e perpetuando a unidade e a
identidade da nacdo por meio de um ritual de comemoragdo de eventos
histéricos e personalidades”.380

E importante notar que os conceitos de religido civil e religifo politica
dificilmente aparecem como “formas puras” na realidade. O que normalmente
temos séo situacdes intermediarias, que as vezes se aproximam mais de uma

ou de outra forma. Existem, assim, situa¢cdes em que uma religido civil pode, em
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relacdo a determinados temas, assumir atitudes invasivas, intolerantes e
excludentes, apesar de existir dentro de um sistema democratico.3®* Do ponto
de vista dos direitos humanos como religido secular que procuramos

desenvolver, isso tem repercussdes importantes que serao elaboradas a seguir.

2.4. CRITICA DOS DIREITOS HUMANOS COMO RELIGIAO SECULAR

2.4.1. Os direitos humanos entre areligido civil e areligido politica

N&o é dificil encontrar indicios do carater religioso dos direitos humanos.
Por isso, surpreende que muitos autores, mesmo identificando esses elementos,
ndo deem o passo no sentido de descrever os direitos humanos como uma
religido secular. E o que ocorre com Samuel Moyn que retrata os direitos
humanos como a Ultima utopia disponivel, depois que as outras visdes
implodiram. Para ele, apenas os direitos humanos seriam capazes de inspirar a
fé e o ativismo entre as pessoas de hoje. Eles sdo “o deus que nao falhou
enquanto outras ideologias politicas falharam”.382

Moyn critica os historiadores dos direitos humanos por abordarem seu
objeto de estudo da mesma maneira que 0s historiadores da Igreja costumavam
abordar o seu. Eles consideram os direitos humanos da mesma forma como o
historiador da igreja tratou do cristianismo: uma verdade salvadora descoberta
ao invés de feita historicamente. Fendbmenos histéricos que parecem antecipar
certos direitos humanos, séo interpretados da mesma forma que a historia da
Igreja tratou o judaismo por tanto tempo: como um movimento protocristao
simplesmente confuso sobre seu verdadeiro destino. Os herdis que promoveram
os direitos humanos no mundo sao geralmente tratados com admiracao acritica
do mesmo modo como o historiador da igreja faz com os apéstolos e santos.383
Por fim, as organiza¢des que surgem para institucionalizar os direitos humanos
sao tratadas como a igreja primitiva: “uma comunidade de crentes incipiente,

mas esperangcosamente universal, lutando pelo bem em um vale de lagrimas”.38*
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Para Moyn abordagens desse tipo fornecem os mitos que 0s movimentos
desejam ou precisam, mas os direitos humanos devem ser tratados como uma
causa humana, ao invés de algo inevitavel a longo prazo e auto evidente do
ponto de vista moral como o senso comum supde. Segundo ele, os direitos
humanos surgiram como resposta a uma crise de utopismo e hoje sao “o mais
inspirador utopismo de massa que os ocidentais tiveram nas Ultimas décadas”.38
Para um utépico como Moyn é precisamente o valor dos direitos humanos como
utopia seu ponto mais relevante. Mas como o fundamental na utopia € sua
vitalidade, isso também significa que os direitos humanos ndo podem ser vistos
como uma heranca a preservar, € sim como uma invencao a refazer ou até
mesmo abandonar caso eles ndo sejam mais capazes de levar a um mundo
melhor.386

Espanta como Moyn ndo percebe em sua defesa dos direitos humanos
como utopia os mesmos tragos religiosos que ele critica nas explicacdes dos
historiadores. Inconscientemente, no entanto, ele nos apresenta elementos que
tornam possivel designar os direitos humanos como uma religido secular.

Se as grandes utopias modernas foram religides seculares, seria estranho
gue a Ultima utopia, a Unica atualmente disponivel e que surgiu como resposta a
faléncia das anteriores ndo fosse também uma religido secular. Assim, a religido
secular dos direitos humanos tem seus martires, suas celebracdes, seus ritos.

Os martires muitas vezes adquirem perante a opinido publica o status de
santos, ou de herdéis. No entanto, eles nunca sdo completamente vitimas, a
realidade € muito mais complexa: embora sejam vitimas, sdo sempre vitimas em
estado parcial, e, portanto, uma vitima inauténtica. Como as religides seculares
sdo copias imperfeitas, elas sdo incapazes de reproduzir completamente uma
religido tradicional. O martir da cultura dos direitos humanos ndo pode ser a
vitima perfeita como é Jesus para o Cristianismo.

Podemos também encontrar celebracdes na religido secular dos direitos
humanos. Os dias e semanas internacionais estabelecidos no calendario da
ONU séao reveladores: o dia mundial da justica social, o dia mundial de zero
discriminagéo, a semana de solidariedade com 0s povos sem governo proprio, o

dia mundial para a diversidade cultural e para o didlogo e o desenvolvimento, o
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dia internacional Nelson Mandela, a semana mundial da paz, o dia internacional
da democracia, dia internacional das mulheres rurais e o dia dos direitos
humanos sédo alguns exemplos disso.38’

Embora seja mais dificil notar, em protestos contra alguma situacéo de
injustica praticada contra uma pessoa ou grupo de pessoas, em protestos contra
a situacdo de opressado ou injustica social contra determinados grupos ou em
protestos reivindicando direitos, podemos observar praticas que podem ser
consideradas como ritos da religido secular dos direitos humanos e que se
assemelham a oragbes e peregrinagoes.

A cultura dos direitos humanos tem suas igrejas. Na década de 1860, com
o monopdlio de autoridade do cristianismo ja minado, surge o Comité
Internacional da Cruz Vermelha em Genebra, a primeira igreja internacional do
humanismo secular e o protétipo para as organiza¢cdes nao governamentais
internacionais que surgiriam no século seguinte.3® Segundo Stephen Hopgood,
“a substituicdo do sacrificio de Cristo em favor do sofrimento humano foi o
primeiro passo na sacralizacdo da humanidade, o novo totem, que definiria o
humanismo no século XX”.38°

Do ponto de vista psicolégico ou socioldgico seria possivel enfatizar um
outro aspecto das religides seculares: a postura religiosa ndo significa apenas
adorar uma divindade transcendente, ela também ocorre quando alguém
direciona todos os recursos de sua mente, toda sua obediéncia e todo o0 seu
fanatismo para o servico de uma causa, ou transforma algo no fim e no objeto

de seus sentimentos e acdes.3*° Aron observa que

E um fato que as religibes seculares sdo capazes de converter almas
aos mesmos tipos de devogéo, aos mesmos tipos de intransigéncia e
ao mesmo fervor incondicional que as crencas religiosas tradicionais
sempre tiveram nos dias de sua influéncia mais universal e
autoritaria.3o!

Embora as religides seculares, por instigarem emoc¢des muito fortes,

levem a comportamentos intolerantes e violentos, ndo é isso que propriamente
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as torna uma categoria que pode ser diferenciada de qualquer doutrina que leve
a violéncia e a intolerancia. Para Aron, o que faz com que algumas doutrinas
merecam ser chamadas de religido secular é o fato delas estabelecerem um
objetivo dltimo e quase sagrado e definirem o bem e 0 mal em relagcéo a este
ideal.3%? O corpo doutrinario das religides seculares reproduz caracteristicas que
se espera encontrar nos dogmas religiosos: elas oferecem uma interpretacao
completa do mundo; explicam o significado das catastrofes sofridas pela
humanidade miseravel e apresentam um vislumbre de algum fim para essas
provagfes; o partido ou o movimento oferece uma amostra de como sera a
comunidade humana do futuro, uma vez salva; sacrificios que trazem
recompensas imediatas sdo exigidos; os individuos sao resgatados da soliddo
de multidées sem almas e de vidas sem esperanca.3*

Como vimos ao abordamos a interpretacdo de Gentile adotada neste
trabalho, a religido secular, ou seja, a sacralizacdo da politica na sociedade
moderna se manifesta de duas maneiras: pelas religides civis e pelas religibes
politicas. A religido civil € uma sacralizacdo de um sistema politico que garante
“a pluralidade de ideias, a livre competi¢cdo no exercicio do poder e a capacidade
dos governados de destituir seus governantes por métodos pacificos e
constitucionais”.3%* A religido politica é a sacralizacdo de um sistema politico
fundado “no monopdlio de poder incontestavel, no monismo ideoldégico e na
subordinacéo obrigatoria e incondicional do individuo e da coletividade ao seu
codigo de mandamentos”.3%° A religido politica, portanto, é “intolerante, invasiva
e fundamentalista e deseja difundir-se em todos os aspectos da vida de um
individuo e da vida coletiva de uma sociedade”.3%

Vistos a partir dessa distingdo, os direitos humanos parecem ser uma
religido civil, a versdo mais branda e tolerante das religibes seculares,
encontradas nas democracias liberais. Mas mesmo essa espécie pode ser tornar

problematica. Com efeito:

a criacdo de qualquer tipo de religido civil, por mais nobres que sejam
seus objetivos e ideais, poderia constituir um perigo para a democracia,
porgue conteria o risco inerente de conformismo tentador, intolerancia
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e discriminacgéo, precisamente porque é uma forma de sacralizacéo da
politica por meio de um sistema de crencgas, mitos, rituais e simbolos.3%7

Assim, também nas religides civis podemos encontrar perseguicoes,
como o periodo do macarthismo, nos Estados Unidos da década de 1950, em
que um clima de patriotismo religioso levou a campanha anticomunista
conduzida pelo Senador Joseph McCarthy, durante a Presidéncia de Harry
Truman.3%

Mas como dificilmente temos a religido civil e a religido politica em estado
puro, apesar dos direitos humanos se desenvolverem preponderantemente
como religido civil, h4 sempre a possibilidade deles também se desenvolverem
como religido politica, assumindo um viés totalitario. Este € o principal risco que
enfrentamos hoje.

Mencionaremos trés casos, todos ocorridos nos Estados Unidos, a fim de
ilustrar o risco apontado acima. Esses casos envolvem discussdes em termos
do que, no Brasil, tem sido chamado de eficacia horizontal dos direitos
fundamentais, isto €, situacfes nas quais esses direitos adquirem aplicabilidade
também no &mbito privado.

A cidade de Sao Francisco proibiu o fumo de tabaco em edificios
residenciais com trés ou mais apartamentos com a justificativa de coibir os danos
causados pelo fumo passivo. O uso de maconha, no entanto, continua permitido.
Vérias outras cidades no Estado da Califérnia adotaram legislacdes parecidas.3%°

O caso Little Sisters of the Poor Saints Peter and Paul Home v.
Pennsylvania et al., julgado pela Suprema Corte dos Estados Unidos em 8 de
julho de 2020. As Little Sisters sdo uma organizacao religiosa mantida por freiras
catblicas que realizam obras de caridade e para isso mantém empregados. O
Affordable Care Act de 2010 obriga determinados empregadores a custear
planos de saude de seus empregados e pagar por uma cobertura que inclua
todos o0s métodos anticoncepcionais aprovados pela Food and Drug
Administration. Dentre eles, ha quatro medicamentos que podem causar aborto

precoce, o que levou organizacdes como as Little Sisters a se oporem a lei por
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motivos religiosos ou morais. Posteriormente, o governo federal, ja sob outra
administracdo, promulgou uma regra permitindo que planos de saude
excluissem a cobertura anticoncepcional dos custos assumidos por
organizag0es religiosas, o que foi contestado pelo Estado da Pennsylvania e,
posteriormente por Nova Jersey. Por maioria, a Suprema Corte resolveu a
controvérsia mantendo as regras federais que permitem que empregadores
privados com objec8es morais ou religiosas neguem cobertura anticoncepcional
as mulheres sob o Affordable Care Act.4%

Por fim, o caso Masterpiece Cakeshop, Ltd., et al. v. Colorado Civil Rights
Commission et al., em que se discutiu se a decisdo da Colorado Civil Rights
Commission e mantida pela Colorado Court of Appeals que obrigou Jack Phillips,
um padeiro e cristdo devoto, a criar um bolo para um casamento entre pessoas
do mesmo sexo, deveria ou nao ser revertida. Por maioria, a Corte entendeu que
a decisao deveria ser invalidada em virtude da Commission ter desrespeitado a
garantia da Primeira Emenda de que as leis devem ser aplicadas de uma
maneira neutra em relagdo a religido. O tratamento dado ao caso de Phillips pela
Commission demonstrou, na visdo da Suprema Corte, uma clara hostilidade em
relacdo as crencas religiosas sinceras que motivavam a objecdo do padeiro.
Alguns dos comissarios, sem oposi¢cdo dos demais, nas audiéncias publicas
sobre o caso, endossaram a visédo de que crencas religiosas ndo tém espacgo na
esfera publicas ou no ambito comercial, além de depreciar a fé de Phillips como
desprezivel e meramente retdrica, comparando-a as defesas da escravidao e do
Holocausto. Para a Suprema Corte, isso lancou davidas sobre a justica e a
imparcialidade da decisdo contra Phillips.#°* A Corte, porém, enfatizou que o
motivo para invalidar a decisdo da Commission foi exclusivamente o
comprometimento da neutralidade em relacdo a uma crenca religiosa. Se isso
nao ocorrer, casos semelhantes podem ser decididos de forma diferente no
futuro, e devem partir da premissa de que essas disputas devem ser resolvidas

“com tolerancia, sem desrespeito indevido a crencas religiosas sinceras, e sem
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sujeitar pessoas gays a indignidades quando procuram bens e servigos no livre
mercado”.4?

O risco, portanto, € de que, com o tempo, a cultura dos direitos humanos
assuma um viés preponderantemente intolerante, invasivo e fundamentalista,
buscando sujeitar todos os aspectos da vida particular e da vida coletiva de uma
sociedade. Esse totalitarismo, porém, seria diferente dos que se manifestaram
nas primeiras décadas do século passado, pois seria um totalitarismo dos

direitos humanos nas democracias liberais.

2.4.2. O antiliberalismo de motivacéo religiosa

A critica dos direitos humanos a partir de uma critica da modernidade
baseada em pressupostos do cristianismo estabelece como ponto decisivo de
suas preocupacdes o rumo tomado pelo ocidente moderno em sua relagdo com
a doutrina cristd, criadora do mundo medieval cuja existéncia se prolongou por
mil anos. Com base nisso, se entende que o liberalismo, e por conseguinte os
direitos humanos, sdo o resultado de uma concepcdo teoldgica crista
equivocada, nascida com o nominalismo de Ockham e cujos dogmas foram
posteriormente explorados por Hobbes e Locke.**® Desse ponto de vista, a
modernidade liberal significa rejeitar a crencga inerente ao cristianismo de que a
dignidade da pessoa “anda de mé&os dadas com uma forma de bem comum
fundada nos lagos entre o criador e a criacdo, a qual os direitos individuais devem
estar sempre subordinados”.#?* Quando essa crenca é abandonada a lei passa
a ser vista “ndo como uma traducédo da ordem justa do mundo, mas como a
expressao de uma vontade ou ordem emanada de uma autoridade superior”.#%°
Assim, essa mudanca teoldgica abriu caminho, por um lado, para os direitos
absolutos do individuo que, por ser livre e autbnomo, deve se autodeterminar, e,
por outro lado, para os direitos tiranicos do soberano.*% Isso deu ensejo a uma
critica do direito subjetivo, género do qual os direitos humanos fazem parte*®,

gue sera examinada mais adiante.
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Como vimos, ha no mundo moderno uma sacralizag&o da politica, que se
manifesta por meio daquilo que Voegelin chamou de religides politicas, enquanto
Aron e Gentile denominaram de religides seculares. No século XX, vimos emergir
as religides seculares totalitarias do nazismo e do comunismo soviético. Mas o
epiteto de religido secular ndo costuma ser atribuido ao liberalismo.

Diferentemente do que com frequéncia se aponta, o liberalismo tem uma
caracteristica religiosa. Como afirma John Gray, a descricio comum do
liberalismo como uma doutrina cética contrasta diretamente com o zelo
missionario com que ele tem sido promovido: “o liberalismo € um descendente
direto do Cristianismo e compartilha da militincia de sua fé original”.*%® Dai a
ferocidade com a qual as sociedades liberais trataram seus inimigos
historicamente, o que n&do pode ser explicado apenas em termos de autodefesa.
Gray defende um liberalismo ndo missionario que admita coexistir pacificamente
com crencgas rivais, mas isso parece ser algo cada vez mais distante da realidade
dessa ideologia, que tenta exportar seus valores para todo o mundo.

Esse elemento missionario do liberalismo € um dos fatores que nos
permite caracteriza-lo como uma religido secular. Do ponto de vista que se adota
no presente trabalho, seria estranho que fosse o contrario. Com efeito, o
liberalismo, assim como o fascismo e 0 comunismo que concorreram com ele
durante o século XX, séo ideologias politicas que carregam a insuficiente solucdo
moderna para a questdo da religido, reproduzindo, assim, uma falsa
religiosidade que se manifesta no campo politico.

Como afirma Patrick Deneen, o liberalismo € a mais antiga dessas trés
ideologias e, com a derrocada das outras duas, € a Unica que ainda pode
reivindicar uma viabilidade. Tendo surgido primeiro, o liberalismo trouxe pela
primeira vez uma caracteristica também presente nas demais ideologias: ele é
uma arquitetura politica que propde “transformar todos os aspectos da vida
humana para se adequar a um plano politico preconcebido”.#%® Os liberais de
primeira onda — representados hoje pelos conservadores — buscam o dominio
cientifico e econémico da natureza, mas néo estendem esse projeto a natureza

humana. Os liberais de segunda onda aprovam quase qualquer meio técnico

408 GRAY, John. Black mass: apocalyptic religion and the death of utopia. New York: Farrar, Straus and
Giroux, 2007, p. 191.
409 DENEEN, Patrick J. Why liberalism failed. New Haven: Yale University Press, 2018, p. 5.
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para liberar os seres humanos da natureza bioldgica de seus proprios corpos.
Isso contradiz a ideia muito propagada de que o liberalismo seria tdo somente
um projeto politico de governo constitucional e de defesa de direitos. Ao invés
disso, ele busca transformar a vida humana e o mundo.*® Um dos principais
papéis do Estado liberal passa a ser a libertacdo ativa dos individuos de
quaisquer condicoes limitantes.*1!

Ora, 0 que € isso a ndo ser uma religido secular? As religibes seculares
buscam a completa libertacdo do homem na propria ordem do ser. Na visao de
Voegelin, elas sdo gnosticas, assim como toda a politica moderna: buscam uma
nova organizacdo do mundo — sua transformacdo no ambito do processo
histérico — que liberaria 0 homem bom de uma estrutura mal elaborada a que ele
esta preso, levando a redencao humana.

Historicamente reconhecidos como uma repercussdo juridica do
liberalismo, os direitos humanos sdo a manifestacdo dessa religido secular no
campo do Direito. Assim, uma abordagem jusfilosofica que se interesse pelo
tema das religibes seculares deve olhar para os direitos humanos como a
principal manifestacdo juridica desse fendbmeno. Desse modo, a critica dos
direitos humanos como religido secular deve ser realizada no contexto de uma
critica ao liberalismo, suas insuficiéncias e seus defeitos. Na medida em os
direitos humanos possuem uma relevancia fundamental nas democracias
liberais, essa critica ecoa também na esfera democrética.

Curiosamente, Deneen argumenta que o liberalismo falhou justamente

porque foi bem sucedido:

a medida que ele foi se cumprindo sua légica interna se tornou mais
evidente e suas autocontradicdes manifestas, ele gerou patologias que
sdo ao mesmo tempo deformacbes de suas reivindicacbes e
realizagdes da ideologia liberal.*1?

Assim, ao se tornar a Unica ideologia viavel no fim do século XX, o
liberalismo parece ter chegado ao seu esgotamento no século XXI, em que é
possivel perceber sua crise de legitimidade pela sensagéo disseminada de que
guase todas as promessas feitas pelos seus arquitetos foram quebradas. O

Estado, cujo poder o liberalismo originalmente procurava limitar, expande-se a

410 DENEEN, 2018, p. 37.
41 |bid, p. 49.
412 |hid, p. 3.
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fim de controlar todos os aspectos da vida e se torna cada vez mais distante dos
propésitos dos cidadédos comuns e de seu controle. Tendo prometido uma maior
igualdade, o pluralismo de diferentes culturas e crencas, a protecao da dignidade
humana e, claro, a expanséo da liberdade, na prética, o liberalismo produz uma
desigualdade titanica, a imposicdo da uniformidade social, a degradacao
material e espiritual e o solapamento da liberdade.**® A neutralidade que se
costuma apontar no liberalismo e que é considerada uma de suas vantagens em
relacdo as ideologias concorrentes € mais um mito do que uma realidade. O
liberalismo finge neutralidade, mas um exame mais atento nos permite enxergar
como h&a nele uma preocupacdo em moldar as almas das pessoas sob seu
governo.

Com o tempo, afirma Deneen, as deformacdes do liberalismo foram
tornando-se 6bvias demais para que fossem ignoradas. No campo da politica,
prometeu-se e realizou-se, em nome da liberdade, a destituicdo da antiga
aristocracia. Em seu lugar, porém, surgiu uma nova aristocracia, talvez ainda
mais perniciosa do que a antiga: os tiranos de antigamente sé podiam sonhar
com capacidades tao extensas de vigilancia e controle de movimentos, financas
e até mesmo de atos e pensamentos que possuem as elites que controlam o
Estado liberal de hoje. Além disso, a protecao das liberdades individuais que se
encontra na origem do credo liberal, como as liberdades de consciéncia, religido,
associacao e expressao tém sido cada vez mais comprometidas pela expansao
da atividade governamental em todas as areas.*'4

Apos cerca de dois séculos de execugcdo de experimentos politicos
liberais, o resultado ndo é dos mais auspiciosos para as pessoas submetidas a
eles. Deneen observa, ndo sem apontar a ironia da situacdo, que o projeto
politico do liberalismo esta nos transformando nas criaturas da fantasia pré-
histérica do contrato social. Isso exigiu o esfor¢o conjunto de um enorme aparato
formado pelo Estado moderno, economia, sistema educacional e ciéncia e
tecnologia “para nos transformar em seres cada vez mais separados,
autbnomos, nao-relacionais, repletos de direitos e definidos por nossa liberdade,

mas inseguros, impotentes, com medo e sozinhos”.4%°

413 DENEEN, 2018, p. 3.
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101

Vitima do seu proprio sucesso, a maior ameaca ao liberalismo é ele
préprio. O que se costuma identificar como seus pontos fortes: sua fé em sua
capacidade de autocorrecdo e sua crencga no progresso e na melhoria continua,
acabam tornando-o incapaz de identificar suas fraquezas mais profundas e o
proprio declinio pelo qual ele é o responsavel. Assim, o liberalismo € sua prépria
armadilha, na medida em que para qualquer mal contemporaneo, para qualquer
desafio que se precise superar atualmente a solucédo que se propde € sempre
uma aplicacéo aperfeicoada das mesmas solucées liberais.*'6

Levado a sua conclusado logica, o que se percebe é que o liberalismo

resulta num modelo insustentavel em todos os aspectos:

ndo pode impor perpetuamente a ordem sobre uma colecido de
individuos autbnomos cada vez mais empobrecidos de normas sociais
constitutivas, nem pode proporcionar um crescimento material sem fim
em um mundo com recursos limitados.*’

Essa critica ao liberalismo deve ser estendida a seu produto juridico: os
direitos humanos. A doutrina insiste que o problema com os direitos humanos é
que ndo nos esforcamos o bastante a fim de concretiza-los e que se desejarmos
realmente e nos esforcarmos muito chegaremos a esse estagio. Para tratar dos
problemas dos direitos humanos se recomenda mais direitos humanos, mais
esforco na sua concretizagdo, que nunca chega de fato. Essa concretizacédo é
inalcancavel e remete a ideia religiosa da salvacdo, mas desta vez por meio do
direito. N&do é possivel alcanca-la, seja porque, como vimos, o projeto liberal
moderno € insustentavel, seja porque, de um ponto de vista mais pratico, a
constante criacdo de novos direitos torna impossivel a concretizacdo de todas
as reivindicagdes ao mesmo tempo.

Michel Villey apontou no conceito de direitos humanos problemas dessa
ordem. Eles prometem o que nado tém condi¢cdes de dar e sdo formulados de

maneira incerta, indeterminada e inconsistente:

Haveria, s6 com o direito de todo francés "a Saude", com o que
esvaziar o orcamento total do Estado francés, e cem mil vezes mais!
(...) Concedem-nos a "liberdade": termo cuja definicdo nos extenuamos
em procurar. E verdade que os textos especificam, eles nos gratificam
com a liberdade "de expressédo". Mais uma promessa impossivel! E
seria errado deduzir dai que serdo toleraveis as provocacdes as
violéncias racistas, ou os falsos testemunhos. (...) E delicioso ver-se

416 DENEEN, 2018, p. 28-29.
47 |bid, p. 41.
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prometer o infinito: mas depois disso, surpreenda-se se a promessa
ndo for cumprida!41®

Por conseguinte, os direitos humanos poderiam ser usados para justificar
0s mais diferentes posicionamentos juridicos. As varias declaracdes de direitos

trazem um programa notadamente contraditoério:

Supondo-se que sejam levados a sério os direitos-liberdades, a
propriedade e a liberdade contratual, chega-se a privar as massas
laboriosas de seu direito ao minimo vital (...). Opte, ao contrario, pelo
direito ao trabalho, a salde, ao lazer e a cultura, e eles parecerédo
dificeis de realizar sem cercear o direito de greve e as liberdades (...).
O "direito a seguranca” sempre sera apenas uma expressao vazia se,
por medidas apropriadas (...), ndo forem reforcados os meios de acéo
da policia, e limitadas as garantias dos jurisdicionados. O "direito a
vida" ndo combina bem com a liberdade do aborto (...). O "direito ao
siléncio" é dificilmente compativel ao direito de manifestar na rua etc.,
e 0 "direito & intimidade", ao nosso direito a informagéo generalizada ...
Cada um dos pretensos direitos humanos € a negacdo de outros
direitos humanos, e praticado separadamente é gerador de
injusticas.41°

Para Villey, ao invés da concepcdo moderna de direito subjetivo —
entendida como liberdade natural do sujeito ou como uma vantagem conferida a
ele, livre de qualquer 6nus ou obrigacéo — a ideia correta de direito esta na sua
descricéo realista como uma busca por justica nas relacdes multilaterais, da
forma que se encontra na justica particular aristotélica, para a qual o direito de
cada um é descoberto por meio da observacdo da realidade social e da
confrontacao de pontos de vista diversos sobre essa realidade, “porque o direito,
objeto da justica no sentido particular da palavra, € precisamente esse meio, a
proporcéo certa das coisas partilhadas entre membros do grupo politico”.42°

Como os direitos humanos fazem parte da concepcdo moderna de direito
subjetivo, eles também padecem da mesma inviabilidade em face do conceito
realista de direito de Aristételes. Isto faz com que Villey negue aos direitos
humanos um status propriamente juridico, que s6 pode ser encontrado no

conceito classico:

o ta dikaion, precisa Aristoteles, € uma proporcao — um analogon: efeito
de uma partilha proporcional. As declaracdes dos direitos humanos
prometem a todos, identicamente, a liberdade e o respeito da
dignidade. Mas nem a liberdade nem a dignidade estdo no numero dos
"bens exteriores" partilhados; ndo oferecem matéria ao direito. A justica
particular s6 se relaciona com os objetos que se repartem: as funcées
publicas, as honrarias, bens materiais, obrigaces. O direito de cada

418 V|LLEY, 2019, p. 5-6.
419 |bid, p. 7-8.
420 |bid, p. 52.
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qual, que ela define, é o produto dessa divisdo, uma quantidade
sempre finita. E as partes de uns e outros ndo seréo iguais.*?!

Alasdair Maclintyre, em sua influente obra Depois da Virtude (After Virtue),
também tece sérias criticas a l6gica do discurso dos direitos humanos, na esteira
de sua critica a filosofia moral moderna. Para o filosofo escocés, o conceito de
direitos humanos néo existe, pois n&o pode ser fundamentado. Com efeito, cada
tentativa de dar boas razdes para acreditar que tais direitos existem falhou: os
defensores dos direitos naturais do século XVIII argumentaram que os homens
possuem esses direitos em virtude de verdades auto evidentes, mas ndo existem
verdades desse tipo. Os filésofos morais do século XX apelaram as intui¢cdes
para justificar o conceito, mas a histdria da filosofia moral mostra que “a
introducéo da palavra ‘intuicdo’ por um filésofo moral € sempre um sinal de que
algo deu muito errado com um argumento”.*??> Para MaclIntyre, com a Declaracéo
dos direitos humanos de 1948, tornou-se pratica normal da ONU néo apresentar
boas razfes para qualquer afirmacéo a respeito dos direitos humanos. Alguns
defensores desses direitos, como Dworkin, admitem que sua existéncia néo
pode ser demonstrada, mas argumentam que do fato de uma declaracdo néo
poder ser demonstrada ndo decorre que ela ndo é verdadeira. Isso € verdade,
afirma Maclintyre com ironia, “mas também pode ser usado para defender
alegacées sobre unicérnios e bruxas”.*?3

Bobbio diz algo semelhante a Dworkin, ao afirmar que devemos deixar de
lado o problema da fundamentagdo dos direitos humanos como norma dotada
de universalidade para nos preocuparmos com a sua protecéo.*?* Na medida em
gue essa proposta apela para uma crenca nos direitos humanos, ela revela o
carater de religido secular desses direitos.

Maclintyre argumenta que os direitos humanos, assim como o utilitarismo,
seriam uma ficcdo moral, cuja caracteristica central se torna evidente quando
justapomos o conceito de utilidade ao de direitos: eles ddo a entender que nos
fornecem um critério objetivo e impessoal, mas na verdade nao o fazem. Por

essa razao, tem-se uma lacuna entre seu suposto significado e 0os usos que

421 V/ILLEY, 2019, p 47.
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424 BOBBIO, Norberto. A era dos direitos. Rio de Janeiro: Campus, 1992, p. 24.
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realmente se fazem deles. Assim, o debate moral moderno é irracional porque
se assenta sobre premissas incomensuraveis. Tanto o conceito de direitos
guanto o conceito de utilidade foram criados como substitutos para os conceitos
de uma moralidade mais antiga e tradicional. Mas se comparados ao conceito
tradicional de justica eles sdo uma falsa racionalidade, pois ndo sédo capazes de
apresentar uma maneira racional de decidir qual tipo de reivindicacédo deve ter
prioridade ou como um deve ser pesado contra o outro.#?®

Desse modo, os impasses que surgem no seio do discurso dos direitos
revelam a irracionalidade das demandas insoluveis por direitos conflitantes entre
si. Isso pode ser visto quando se examina o dilema do aborto. Considerando-se
gue cada individuo detém os direitos sobre sua prépria pessoa e, portanto, sobre
seu corpo, podemos dizer que, se hum determinado estagio da gestacdo o
embrido for considerado como parte do corpo da mée, ela tem o direito de tomar
sua propria decisdo sobre se fara um aborto ou ndo. Nesse caso, o aborto €
moralmente permissivel e deve ser permitido por lei. Por outro lado, sob o prisma
da Regra de Ouro, se uma pessoa néo pode desejar que sua mae tenha feito
um aborto quando estava gravida dela, a ndo ser que houvesse a certeza de que
0 embrido estava morto ou gravemente danificado, ela também nao pode negar
a outros o direito a vida que reivindica para si prépria. A menos que se negue as
maes, em geral, o direito de fazer um aborto, a Regra de Ouro estaria sendo
quebrada. Por fim, um terceiro ponto de vista defende que um embrido € um
individuo identificavel, diferindo de um bebé recém-nascido apenas por estar em
um estagio anterior no longo caminho para as capacidades adultas. Assim, a
vida do embrido deve ser protegida como a vida de uma crianca. Se sabemos
que o assassinato é errado e se infanticidio é assassinato, o aborto também o €,
sendo moralmente inaceitavel e devendo ser legalmente proibido.*2¢

Maclintyre afirma que a falsa racionalidade do discurso dos direitos oculta
a arbitrariedade da vontade e do poder: como néo ha de fato argumento racional
e debate, as coisas passam a ser uma questédo de poder e frequentemente de
violéncia. Essa incomensurabilidade presente no discurso dos direitos aparece
socialmente de forma mais clara na cultura contemporanea do protesto: os

manifestantes nunca podem ganhar uma discussado, mas também nunca podem

425 MACINTYRE, 2007, p. 70.
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perdé-la. Assim, o protesto é dirigido aqueles que ja compartilham das mesmas
premissas, 0os manifestantes raramente tém alguém com quem falar, exceto eles
préprios, o que nao quer dizer que o protesto ndo possa ser socialmente eficaz,
mas sim que ele ndo pode ser racionalmente eficaz.*?’

Embora seja importante a critica de Maclntyre de que, do ponto de vista
tedrico, os direitos humanos sejam vistos como fic¢ao, eles tém, de fato, uma
realidade politica, social e juridica e tém produzido consequéncias ao longo da
histéria. Como uma simples ficcdo pdde estar presente de modo mais ou menos
intenso durante um periodo que j& perfaz cerca de 250 anos e néo ter sido
simplesmente deixada de lado dada a sua inconsisténcia teorica, sobretudo num
momento da histéria em que o0 compromisso com a razdo e com a ciéncia e o
repudio as supersticdes e aos mitos € sempre tdo afirmado? A resposta a isso
deve ser buscada no carater religioso dos direitos humanos. E a elaboragéo
desses direitos em termos religiosos que da o impulso para seu crescimento
constante e seu alcance cada vez maior nas mais diversas atividades humanas,
pois se cré que é preciso progredir em dire¢do a um futuro no qual a necessidade
ou o desejo sejam finalmente satisfeitos.

Na raiz disso se encontra o problema da inadequada solu¢cdo moderna
para a religido. John Gray observa que a repressao moderna da religido faz com
que ela volte sob uma forma politica pervertida que ndo é exclusividade dos
regimes que costumamos caracterizar como totalitarios. Ele alerta para
tendéncias muito semelhantes nas democracias, que ainda mais do que 0s
regimes despoticos, tendem a ver a violéncia que infringem como moralmente
admiravel, como ocorreu com as bombas atdmicas em Hiroshima e Nagasaki.*?®

Os direitos humanos, como um dos pilares do conceito moderno de
democracia, sao evidentemente também constituidos dessa maneira religiosa.
O crescimento continuo da religido secular dos direitos humanos no ambito das
democracias revela uma tendéncia de que ela deixe de se apresentar em sua
forma mais branda de religido civil, passando a se colocar como uma religido
politica, na medida em que procura abarcar todos os aspectos da vida social.
Nesse sentido, temos um insoélito totalitarismo democratico baseado na

expansao continua dos direitos humanos.

427 MACINTYRE, 2007, p. 71.
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O tedlogo anglicano John Milbank também identifica uma tendéncia
totalitaria nas democracias liberais, e aponta como causas disso a decadéncia
de todas as restricbes que tradicionalmente vinham embutidas na familia, na
comunidade e nas instituicdes mediadoras, que ocupavam 0 espago entre o
individuo e o Estado. Com isso, como o individuo passa a ser socialmente
definido apenas como um solitario que escolhe (lone chooser) e alguém que
deve buscar a si mesmo (self-seeker), ele ndo tem mais interesse algum em
cumprir com regras econdmicas e civis, cuja observancia sera cada vez mais
exaustivamente imposta por um Estado que se tornara totalitario de uma nova
maneira. Com a decadéncia dessas instituicbes mediadoras, surge a
necessidade de que o Estado reconheca cada vez mais direitos. Institui-se uma
relacdo entre o individuo ou grupos organizados reivindicadores de direitos e o
Estado como o Unico 6rgéo capaz de impor esses direitos, tornando-se, por isso,
totalitario.#2°

Para Milbank, o discurso dos direitos humanos € inseparavel da era do
neoliberalismo, que busca um mercado global ndo atingido pelos processos
politicos, mas, ao mesmo tempo, busca o estabelecimento de um “Estado de
mercado” que redefine o politico na medida em que sua utilidade passa a ser a
satisfacdo dos desejos dos cidaddos como consumidores.*30

N&o parece coincidéncia, portanto, que as mais diversas reivindicacoes
por novas formas de direitos, novos comportamentos sociais e novas expressoes
linguisticas sejam rapidamente incorporadas pelo mercado, tornando-se pecas
publicitarias e estratégias de marketing.

Antes das criticas desses autores que acabamos de abordar, Eric
Voegelin havia observado que o estagio final da civilizacdo moderna é o
totalitarismo resultante da concepc¢ao gnéstica que a modernidade adota como
forma de organizacdo. Para esta concepcao, todas as energias humanas devem
ser direcionadas ao grande empreendimento da salvacdo por meio da acéo

imanente no mundo.43!
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Se, como vimos, a linguagem moderna € uma linguagem de direitos, a
ameaca de totalitarismo a que os autores acima aludem pode ser vista como a
ameaca de um totalitarismo de direitos humanos em direcdo ao qual estariamos
caminhando.

Como afirma Gentile, a atualidade do estudo das religides seculares nos
regimes democraticos da atualidade, esta no fato de que ela expressa uma
necessidade ética e politica de quem deseja enfrentar a crise da democracia,
que estd exposta “aos riscos e perigos da fragmentacdo interna e da
desintegracéo social devido ao aumento gradativo das demandas de individuos
e grupos por maior autonomia”.*32

Esse aumento de demandas aparece no mundo juridico como um
processo crescente de instauracao de novos direitos humanos a partir de novas
reivindicacfes. Poderiamos falar, portanto, numa espécie de hipergénese ou de

inflacdo de direitos. E 0 que veremos no capitulo seguinte.

432 GENTILE, 20086, p. 219.
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3. O PROBLEMA DA INFLAC,‘AO DE DIREITOS

Um traco marcante da era moderna é o fato de que os mais diversos
assuntos, interesses e reivindica¢des acabam se transformando em direitos. Isso
justifica chamar nossa época, como Bobbio o fez, de a era dos direitos. Do final
do século XVIII em diante, geracbes ou dimensdes de direitos humanos foram
sucessivamente surgindo, cada uma delas se desenvolvendo a partir de novos
problemas. A cultura, por exemplo, que no passado era simplesmente adquirida
através do contato com as tradices de um povo, tornou-se, em nosso tempo,
um direito.

A tese compreende esse processo como o resultado de uma concepc¢éao
de direitos humanos construida como religido secular. Faz parte dessa
concepgao a crengca moderna no progresso que impde um movimento sempre
para a frente: ndo pode haver retrocessos. Além disso, como examinado no
capitulo anterior, para essa religido secular a salvacdo depende de uma acéo
que se faz no mundo. Com isso, temos a base necessaria para que se
desenvolva um processo inflacionario de direitos, uma vez que cada medida em
direcdo ao mundo melhor precisa ser materializada num direito.

E necessario, portanto, que a doutrina atribua aos direitos humanos a
caracteristica da historicidade*®, isto é, eles sdo o resultado de um
desenvolvimento histérico que ndo conhece fim, sendo, por conseguinte,
inexauriveis, jA que novos direitos poderdo sempre surgir, a fim de lidar com
novos aspectos relativos as necessidades humanas. Inicialmente, os direitos
humanos visavam proteger o individuo do abuso do poder estatal. Algum tempo
depois, apareceram os direitos ligados a promocao da igualdade, que buscavam
dotar cada pessoa de um conjunto de recursos basicos sem 0s quais elas ndo
poderiam se desenvolver como individuos livres. Esse processo continuo de
crescimento prossegue até nossos dias. Na mais nova fronteira dos direitos
temos, por exemplo, os direitos ao desenvolvimento, a paz, a comunicagao, a

qualidade de vida e a integridade do patrimdnio genético*3*.

433 BRANCO, Paulo Gustavo Gonet; MENDES, Gilmar Ferreira. Curso de direito constitucional. 11 ed.
Sdo Paulo: Saraiva, 2016, p. 142.
434 BOBBIO, 1992, p. 12.
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Como observa Lynn Hunt*®, a légica dos direitos humanos, desde o seu
inicio, revela uma tendéncia de que eles se sucedam em cascata, ou seja, novos
direitos estdo sempre surgindo, abracando pessoas e questdes que nao foram
alcancadas anteriormente. Ja em 1776, John Adams, numa carta escrita a
James Sullivan, juiz da Corte Suprema de Massachusetts, afirmava: “Isso ndo
terminara nunca. Surgirdo novas reivindicagdes”.*36

Com a rejeicao das solucdes tradicionais pela modernidade, surge uma
nova antropologia filoséfica baseada na subjetividade — e consequentemente no
desejo — a partir da qual o conceito de direito passa a ser pensado. Como afirma
Deneen, “com a humanidade livre de lagcos comunitarios (deixando apenas
conexdes frouxas) e a natureza domada e controlada, a esfera construida da
liberdade autdbnoma se expande aparentemente sem limites”.43” Mas, por outro
lado, “quanto mais os individuos se liberam das formas tradicionais de
associacdo, maior é a necessidade de regular seu comportamento por meio do
direito positivo”.#38

Isso leva ao problema da inflagdo de direitos, na medida em que a
concepgao moderna de homem faz com que o desejo funcione como uma fonte
inesgotavel de geracdo de direitos. Na medida em que o direito passa a ser
pensado como algo cuja origem é o individuo e suas vontades, isso vincula a
criacdo normativa ao ingovernavel e ilimitado desejo humano, dando inicio a um
processo incessante de normatizagéo da vida.

Como o desejo é inextinguivel, teriamos, como reflexo, o que
testemunhamos contemporaneamente: “a tendéncia de definir qualquer coisa
desejavel como um direito”, como observa Michael Ignatieff.#3® Com efeito, a
identificacdo do que é desejavel com o0 que € necessario € uma omissao da

realidade, um traco proprio das religides seculares, como aponta Voegelin.

3.1. A base hobbesiana do processo inflacionéario do direito moderno
O pensamento de Thomas Hobbes foi determinante no estabelecimento

7z

do paradigma politico e juridico da modernidade. Hobbes €& considerado "o

435 HUNT, 2009, (edi¢do do kindle) posi¢io 1862.
438 |bid, posicdo 1867.

437 DENEEN, 2018, p. 38.

438 |bid, p. 38.

439 |GNATIEFF, 2000, p. 346.
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fundador da tradicdo moderna dos direitos individuais, o primeiro filosofo a
substituir completamente o conceito de justica pela ideia de direitos".**° H4 com
isso o surgimento de um novo modelo de direito, baseado numa nova concepcao

— moderna — de natureza humana. Em Hobbes:

O homem nao é mais concebido como um espelho de alguma realidade
externa e superior, mas como uma lampada, a fonte e o centro da luz
que ilumina o mundo. O Ser ndo é mais a criacdo de uma primeira
causa divina (...) O homem é poiético, sua esséncia esta no fazer e no
movimento, torna-se criador e causa de a¢des e portador de significado
em uma realidade profana.**!

Na teoria hobbesiana, portanto, temos uma nocao de natureza humana
na qual o sujeito é o criador de sua realidade conforme seu préprio desejo. Em
seu estado natural, o homem é movido pelo desejo, o que também leva ao medo,
pois quando as pessoas se relacionam, temos individuos com desejos
conflitantes. Assim, a condicao social natural da humanidade é a guerra, que,
embora ndo explicita, aparece como um estado perpétuo de preparacao ansiosa
para o conflito. Medo, ignorancia e desejo sdo o que move toda atividade
humana.*4?

Com base na ideia de liberdade como auséncia de impedimentos

externos, Hobbes propde um conceito de direito natural entendido como

a liberdade de cada homem para usar seu préprio poder da forma que
desejar para a preservacao de sua prépria Natureza; isto €, de sua
prépria Vida; e consequentemente, de fazer qualquer coisa que
conceba em seu préprio julgamento e em sua prépria Razdo como
sendo 0 meio mais adequado para tal fim.443

Por natureza, portanto, todo homem tem direito a tudo. Esse direito natural
deriva da nossa capacidade de desejar, que é o0 que torna possivel possuir ou
desfrutar algo.*** Mas isso s6 dura enquanto houver a guerra de todos contra
todos, que é o estado natural do homem. Quando se pde um fim nisso, 0s

homens ficam submetidos a lei segundo a qual

Quando um homem acreditar serem necessarias a Paz e a autodefesa,
ele deve, por vontade prépria e dos outros homens, renunciar ao seu
direito de possuir tudo; e ficar satisfeito em ter, contra os outros

440 DOUZINAS, 2000, p. 69.

41 bid, p. 73.

442 Cf, LILLA, Mark. The stillborn god: religion, politics and the modern west. New York: Vintage Books,
2007, p. 82.

443 HOBBES, Thomas. Leviata: ou matéria, forma e poder de um Estado eclesiastico e civil. S3o Paulo:
Edipro, 2015, p. 121.

444 Cf. TUCK, Richard. Natural rights theories: their origin and development. Cambridge: Cambridge
University Press, 1998, p. 120.



111

homens, a mesma medida de liberdade que ele permitiria que os outros
tivessem contra ele mesmo.44°

Deneen observa que, para Hobbes o contrato social ndo € realizado
apenas para assegurar a sobrevivéncia das pessoas, mas também para que elas
possam exercer a sua liberdade de modo mais seguro. Locke segue o mesmo
caminho e estabelece como uma meta fundamental de sua filosofia “expandir os
horizontes de nossa liberdade — definida como a capacidade de satisfazer
nossos apetites — através dos auspicios do Estado”.**¢ Assim, o direito se
transforma num meio para ampliar a liberdade individual.

O estabelecimento dessa noc¢do de direito baseada no individuo, na sua
autonomia e no seu desejo permite que o fendmeno da inflacdo de direitos
ocorra. O modelo liberal construido a partir da nova concepcdo de direito
desenvolvida por Hobbes se baseia em dois pontos fundamentais: o individuo
livre e o Estado que o controla. Mas a ironia deste processo esta no fato de que,
guanto mais se busca assegurar a autonomia individual, maior também se torna
o Estado, por meio das normas que este tem que criar para promové-la.

Cria-se uma situacado paradoxal, pois quanto mais o individuo — livre —
busca concretizar os desejos nascidos de sua autonomia mais ele necessita se
sujeitar ao Estado, que fica cada vez maior e mais poderoso na medida em que
a positivacdo de direitos aumenta. Quanto mais se procura assegurar a esfera
da autonomia, mais abrangente o Estado precisa ficar.#*’ Isso gera um ambiente
inflacionario, pois com o fim do estado de natureza e a instauracdo do estado
civil, o tnico meio de garantir que o individuo tenha o que quer é por intermédio

do direito.

3.2. A chegada dainflagéo de direitos
O sistema do direito em vigor tem como base o principio da dignidade e
os direitos que irradiam dela. Atualmente, portanto, o discurso dos direitos
humanos €, ao mesmo tempo, a base a partir da qual todo o arcabouco juridico
se constréi e o fim a que toda sociedade que se pretenda justa busca atingir.

Mas, se, como entendemos, os direitos humanos sdo constituidos como uma

445 HOBBES, 2015, p. 122.
446 DENEEN, 2018, p. 48.
447 Cf. DENEEN, op.cit., p. 38.
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religido secular, isso necessariamente faz com que o sistema do direito seja
considerado como um instrumento para obtencdo do novo mundo que essa
religido pretende instituir. Por isso, o sistema tende a se expandir de modo
constante e total, alcancando todos os aspectos da vida. A repercussao disso ha
doutrina juridica pode ser encontrada na substituicdo de uma narrativa
tradicional por um modelo global dos direitos fundamentais, no qual a inflacdo de
direitos passa a ser um problema.

A narrativa tradicional sobre os direitos fundamentais se apoiava em
quatro pontos: (1) eles tinham um ambito limitado, pois protegiam apenas certos
interesses especialmente importantes dos individuos; (2) eles impunham
obrigagcbes apenas ou principalmente negativas para o Estado; (3) eles
operavam apenas entre um cidaddo e seu governo, ndo entre cidadaos
particulares; e (4) eles possuiam uma forga normativa especial, o que significava
que eles podiam ser preteridos, se for o caso, apenas em circunstancias muito
excepcionais.**®

Esses quatro pontos foram substituidos pela inflagdo de direitos, as
obrigagbes positivas e os direitos socioecondmicos, a eficacia horizontal dos
direitos fundamentais e o principio da proporcionalidade. Este € o nucleo do
modelo global dos direitos fundamentais na atualidade.*4°

Na Europa, a inflagéo de direitos tem sido entendida como uma situagéo
na qual os direitos fundamentais deixam de proteger apenas aqueles interesses
considerados de especial importancia, adquirindo, assim, um carater trivial.4>°
Trata-se de um processo de trivializacdo dos direitos. Uma coisa se torna trivial
quando perdemos a “capacidade de diferencia-la e avalia-la, quando ela se torna
tdo comum que passamos a conviver com ela sem nos apercebermos disso,
gerando, portanto, alta indiferenca em face das diferencas”.*>!

Isso mostra como o direito, ao invés de atingir apenas situacdes
determinadas, passa a funcionar como algo que busca se difundir para todos os
aspectos da vida. Joseph Raz (2010) lista um numero — sempre crescente — de

direitos que passaram a ser reivindicados como direitos fundamentais: o direito

448 MOLLER, Kai. The global model of constitutional rights. Oxford: Oxford University Press, 2012, p. 2.
449 hid, p. 4.

450 |bid, p. 19.

41 FERRAZ JR., Tercio Sampaio. Introdugdo ao estudo do direito: técnica, decisdo, dominacdo. 2 ed. Sdo
Paulo: Atlas, 1994, p. 171.
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ao prazer sexual; o direito a informacao sexual com base em pesquisa cientifica;
o direito a educacéao sexual abrangente; o direito de todas as pessoas a um meio
ambiente seguro, saudavel e ecologicamente correto; o direito das geracdes
futuras de ter suas necessidades atendidas de forma equitativa; o direito de
todos a protecéo e preservacédo do ar, solo, agua, gelo marinho, flora e fauna, e
aos processos e areas essenciais necessarios para manter a diversidade
biologica. Alguns académicos defendem um direito humano a globalizacao;
outros defendem a existéncia de direitos como o de ndo ser exposto de forma
excessiva e desnecessaria ao trabalho pesado, degradante, sujo e chato; o de
se identificar com o proprio produto de trabalho, individual ou coletivamente; o
de haver transparéncia social; o direito a coexisténcia com a natureza; o direito
contra a pobreza e o direito a ser amado.*>?

No Brasil, o fendmeno da inflacdo de direitos foi apontado, ainda que em
relacdo ao texto da constituicdo de 1988 e ndo a atuacdo dos Tribunais na

interpretacdo constitucional, por Manoel Goncalves Ferreira Filho:

(...) a Carta de 1988 explicitou numerosissimos direitos ‘fundamentais’,
muitissimos mais do que as anteriores e mesmo que as estrangeiras.
Basta lembrar que, se a constituicdo alem@& enuncia cerca de vinte e
poucos direitos fundamentais, o art. 153 da Emenda n. 1/69 arrolava
cerca de trinta e cinco direitos e garantias e o art. 5° da atual enumera
pelo menos setenta e seis, afora os nove ou dez do art. 6°, afora os
gue se depreendem do art. 150 relativos a matéria tributaria, afora o
direito ao meio ambiente (art. 225), o direito & comunicagao social (art.
220), portanto, cerca de uma centena, se se considerar que varios dos
itens do art. 5° consagram mais de um direito ou garantia. Quer dizer,
trés vezes mais do que o texto brasileiro anterior, cinco vezes mais do
gue a Declaragdo alema. H4, portanto, na Carta vigente uma ‘inflagao’
de direitos fundamentais.*53

Embora o problema tenha sido apontado, a doutrina brasileira n&o
avancou em sua discussdo, a fim de que se pudesse compreender mais
profundamente esse processo inflacionario. E compreensivel que essa
discussédo nédo tenha avancado no Brasil. Num pais com um contingente tao
grande de pessoas vivendo abaixo da linha da pobreza, é evidente a existéncia
de um problema social grave que demanda solucdo, que, na teoria juridica, tem
sido vista em termos da concretizacdo de direitos fundamentais previstos na

Constituicdo de 1988. Dai porque a falta de interesse pelo tema da inflacdo de

452 RAZ, Joseph. Human rights without foundations. /n: BESSON, Samantha; TASIOULAS, John. The
philosophy of international law. Oxford: Oxford University Press, 2010, p. 322.

453 FERREIRA FILHO, Manoel Gongalves. Aspectos do direito constitucional contemporaneo. S3o Paulo:
Saraiva, 2003, p. 284.
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direitos, que parece, a primeira vista, irrelevante dada a nossa conjuntura social.
A discussao ficaria restrita a paises desenvolvidos, em que a populacéo goza de
um alto nivel de vida.

Mas este raciocinio é falho, na medida em que é possivel afirmar que a
inflagdo acaba prejudicando a concretizagdo dos direitos fundamentais,
prejudicando, assim, aqueles que mais necessitam deles. Se tudo pode se tornar
um direito, esse conceito se torna vazio e de dificil operacionalidade. Se tudo
pode ser Direito, nada é Direito. A inflacdo de direitos resulta na ruina da
legitimidade do préprio Direito.

Assim, a inflacdo de direitos acaba minando a legitimidade do sistema,
pois na medida em que as mais diversas reivindicacdes podem se transformar
em direito, cria-se uma impossibilidade de que todas elas sejam, ao mesmo
tempo, atendidas, o que leva o valor simbdlico da dignidade humana a ruina,
pois em todo lugar se torna normal que os direitos ndo sejam observados.*%4,.
Assim, como afirma Luhmann, a inflacdo de direitos compromete a protecédo do
que é de fato essencial: a protecdo da dignidade da pessoa humana, que é o
que realmente merece ser incondicionalmente protegido.4>®

Questdes referentes ao limite da capacidade de adaptacao do sistema e
de quantas transformacfes poderiamos introduzir nele sem colocé-lo em perigo
passam a ser relevantes. Esses problemas afetam, por exemplo, a discusséao a
respeito da longevidade do modelo de Estado de bem-estar social, também

adotado pela Constituicdo brasileira de 1988:

As derivacdes para os problemas ecoldgicos e para o Estado de bem-
estar social saltam aos olhos: até onde é possivel o aumento
progressivo das compensacdes do referido Estado, as quais, por outro
lado exigem incremento progressivo de politica impositiva? (...) Em
qual relacdo os cargos publicos devem aumentar?456

Por outro lado, paradoxalmente, esse sistema cuja legitimidade € minada
€ também um sistema que cada vez mais pretende incorporar todo o resto.
Quando o aspecto totalitario da religido secular dos direitos humanos ganha
forca, a intolerancia para com aqueles que continuam fiéis a valores e modos de

vida considerados inaceitaveis se torna uma realidade frequente.

4% LUHMANN, Niklas. El Derecho de la Sociedad. México: Herder, 2005, p. 422.
455 |bid, p. 422.
436 LUHMANN, Niklas. Introdugdo a teoria dos sistemas. Petrépolis: Vozes, 2009, pp. 70-71.
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3.3. Ainflagao de direitos e os tribunais
Como afirmamos acima, a inflacdo de direitos no contexto europeu tem
significado uma tendéncia crescente de considerar interesses triviais como
direitos. A Corte Europeia de Direitos Humanos frequentemente tem agido
assim, em virtude de uma interpretacao que atribui um sentido amplo ao direito
a vida privada, garantido pela Convencéo Europeia dos Direitos Humanos, em

seu art. 8°. In verbis:

1. Qualquer pessoa tem direito ao respeito da sua vida privada e
familiar, do seu domicilio e da sua correspondéncia. 2. Nao pode haver
ingeréncia da autoridade publica no exercicio deste direito sendo
guando esta ingeréncia estiver prevista na lei e constituir uma
providéncia que, numa sociedade democratica, seja necessaria para a
seguranca nacional, para a seguran¢a publica, para o bem-estar
econdémico do pais, a defesa da ordem e a prevencao das infracdes
penais, a protecdo da salude ou da moral, ou a protecdo dos direitos e
das liberdades de terceiros.*%7

No caso Hatton, de 2003, que tratou da permissdo de voos noturnos no
aeroporto de Heathrow, cuja poluicdo sonora perturbava o sono de alguns dos
residentes na area, o Tribunal extraiu do artigo 8° o direito de ndo ser direta e
gravemente afetado por ruido ou outra poluicdo. Esse entendimento amplo a
respeito do sentido do direito a vida privada é resumido no caso S. and Marper

v. the United Kingdom, no qual a Corte Europeia afirmou que:

O conceito de "vida privada" € um termo amplo ndo suscetivel de
definicdo exaustiva. Ele abrange a integridade fisica e psicolégica de
uma pessoa. Portanto, pode incluir varios aspectos da identidade fisica
e social da pessoa. Elementos como, por exemplo, identificacdo de
género, nome e orientacdo sexual e vida sexual estdo dentro da esfera
pessoal protegida pelo art. 8°. Além do nome da pessoa, sua vida
privada e familiar pode incluir outros meios de identificacdo pessoal e
de ligacdo a uma familia. Informagdes sobre a salde da pessoa € um
elemento importante da vida privada. O Tribunal também considera
gue a identidade étnica de um individuo deve ser considerada como
outro elemento desse tipo. Além disso, o Artigo 8° protege o direito ao
desenvolvimento pessoal e o direito de estabelecer e desenvolver
relacionamentos com outros seres humanos e o mundo exterior. O
conceito de vida privada também inclui elementos relacionados ao
direito de uma pessoa a sua imagem.458

47 EUROPA. [Convenc3o (1950)]. Convengdo europeia dos direitos do homem. Disponivel em:
https://www.echr.coe.int/Documents/Convention POR.pdf. Acesso em: 14 abr. 2020.

458 CORTE EUROPEIA DE DIREITOS HUMANOS. Case of S. and Marper v. the United Kingdom.
Applications nos. 30562/04 and 30566/04, 4, de dezembro de 2008, p. 20. Disponivel em:
https://hudoc.echr.coe.int/app/conversion/docx/pdf?library=ECHR&id=001-
90051&filename=CASE%200F%20S.%20AND%20MARPER%20v.%20THE%20UNITED%20KINGDOM.pdf.
Acesso em: 28 abr. 2020.



https://www.echr.coe.int/Documents/Convention_POR.pdf
https://hudoc.echr.coe.int/app/conversion/docx/pdf?library=ECHR&id=001-90051&filename=CASE%20OF%20S.%20AND%20MARPER%20v.%20THE%20UNITED%20KINGDOM.pdf
https://hudoc.echr.coe.int/app/conversion/docx/pdf?library=ECHR&id=001-90051&filename=CASE%20OF%20S.%20AND%20MARPER%20v.%20THE%20UNITED%20KINGDOM.pdf

116

Também foram considerados como parte do amplo conceito de direito a
vida privada, o armazenamento de impressdes digitais e amostras de DNA pelo
Estado, a publicacdo de fotografias de uma pessoa em sua vida cotidiana por
uma revista, a participagdo em orgias sadomasoquistas envolvendo violéncia
consideravel e o acesso a informacdes relacionadas ao nascimento e origem de
alguém.4>°

Embora a Corte ndo tenha definido o que € a vida privada, ela ainda
considerou necessario que o interesse a ser examinado possa ser enquadrado
como parte desse direito, ndo aceitando todo e qualquer interesse como
abrangido pelo ambito de protecdo do artigo 8°, estabelecendo, portanto, um
limiar que precisa ser cruzado para que um interesse se torne um direito.*6°

Ja a Corte Constitucional Alema prescindiu de qualquer limite a ser
utilizado para distinguir um mero interesse de um direito fundamental. Desde
1957, a Corte entende que o art. 2°, |, da Constituicdo Alema, que protege o
direito de todos a desenvolver livremente sua personalidade, deve ser
interpretado como um direito a liberdade de agir. Essa interpretacao do art. 2°, |,
foi reafirmada varias vezes, levando o Tribunal a reconhecer direitos como o de
alimentar pombos em um parque e o de passear nos bosques.*¢! Assim, como
afirma Paulo Gonet Branco, o direito a vida privada a que se referem os julgados
europeus, baseado na ideia de autonomia individual, deve ser entendido como
um direito ao livre desenvolvimento da personalidade.*6?

Com isso é possivel perceber como esse tipo de abordagem produz uma
inflacdo de direitos: quanto mais se busca assegurar o desenvolvimento da
personalidade de cada individuo, mais se necessita de direitos que tornem isso
possivel, estabelecendo obrigacdes negativas ou positivas. Assim, o poder do
Estado se torna cada vez maior.

Embora o livre desenvolvimento da personalidade impligue um espaco no
qual o individuo ndo pode sofrer intervencdo do Estado, ele também implica,
naturalmente a intervencao estatal para fazer cumprir os direitos que garantem

0S mais variados aspectos necessarios ao desenvolvimento pessoal. Assim,

459 MOLLER, 2012, p.3.

460 |bid, p. 4.

461 |bid, p.4.

462 BRANCO; MENDES, 2016, p. 281.
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cria-se a curiosa situagdo na qual quanto mais se busca a autonomia do
individuo, mais necessario e presente deve se tornar o Estado.

Esse modelo afirma que cada uma das medidas estatais que afetam a
capacidade de uma pessoa viver sua vida a sua propria maneira deve levar em
conta os interesses decorrentes da autonomia individual.*¢® Isso faz com que
todos os interesses resultantes dessa autonomia devam ser qualificados como
direitos, ao mesmo tempo em que néo ha direitos absolutos.*%* A expanséo de
direitos n&o encontra limites.

Inflagdo de direitos e proporcionalidade, portanto, ttm uma relacdo de
dependéncia mutua e juntas desempenham uma funcéo crucial para uma
concepcao de direitos fundamentada na ideia de que cada pessoa tem

autonomia para viver a vida de acordo com sua vontade. Segundo Mdller,

A inflacdo de direitos € necesséria porque mostrar a atitude certa em
relacdo a uma pessoa requer tomar todos 0s seus projetos com
seriedade, incluindo aqueles de importancia trivial e até imorais ou
maus. A proporcionalidade é necessaria porque, adequadamente
compreendida, ela avalia exatamente a questdo de saber se os
interesses individuais de alguém foram adequadamente levados em
consideragao pela politica que interfere em sua autonomia.*6>

3.4. Osriscos dainflacdo de direitos

Curiosamente, a nocdo de um direito produzido a partir do desejo do ser
humano autbnomo, parece, com o tempo, levar o sistema do direito a uma
contradicdo interna, pois a expansdo continua de direitos traz o risco do
trasbordamento do sistema, isto €, uma situacdo na qual o excesso de direitos
compromete seu fechamento e sua consequente diferenciacdo em relacao aos
demais sistemas, fazendo com que ja ndo seja mais possivel separar o direito
de outras esferas como a moral e a politica.

A inflagdo de direitos representa, portanto, um problema para a saude do
sistema do direito. Para Luhmann, a concepc¢éo liberal de direito, ao propor uma

Constituicao que estabelecia direitos fundamentais, buscava justamente resolver

463 Assim, é significativo que Jhering, no século XIX, tenha definido o direito subjetivo como o interesse
juridicamente protegido. Isso é uma clara consequéncia da fundamentagao do direito a partir do desejo.
Direito e interesse passam a caminhar juntos.

464 MOLLER, Kai. Proportionality and rights inflation. In: HUSCROFT, Grant; MILLER, Bradley W.; WEBBER,
Grégoire. Proportionality and the Rule of Law: rights, justification, reasoning. Cambridge: Cambridge
University Press, 2014, p. 161.

465 bid, p. 167.
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0 problema da conservagéo da ordem social funcionalmente diferenciada e da
protecdo do campo de acédo préprio do direito. Isso evitaria a desdiferenciacao,
isto é, a situacdo na qual sistemas anteriormente autbnomos deixam de sé-lo,
tornando-se um s0@, o que acontece, por exemplo, quando o sistema politico
invade o sistema juridico, acabando com sua autonomia.*®

O argumento desse trabalho, porém, é de que a concepcéao liberal é
completamente incapaz de evitar essa desdiferenciacao. Isso porque enquanto
religido secular dos direitos humanos a concepcéo liberal, ao invés de delimitar
0 espaco do juridico, transforma tudo em “direito”. Assim, a diferenciacao entre
direito e politica se torna cada vez mais ténue. Nas sociedades democraticas
vemos a tendéncia de se politizar os mais diversos aspectos da vida por meio do
estabelecimento de direitos.

A situacéo é paradoxal, pois ha uma:

inclinacdo do sistema a se deixar levar por uma for¢a que o transforma,
mas que, ao perder de vista o sentido benéfico, converte-se em
ameaca. Ameaca esta que deve ser considerada, quando se quer
controlar a evolucdo do sistema.*67

A inflacdo de direitos, portanto, representa uma ameaca ao proprio Direito,
gue parece se transformar numa espécie de buraco negro que suga tudo o que

se encontra ao seu redor, levando em seguida a autoanulagéo do Direito.

466 LUHMANN, Niklas. Los derechos fundamentales como instituicién: aportacion a la sociologia
politica. México, D.F.: Universidad Iberoamericana, 2010, p. 22.
467 LUHMANN, 2009, p.72.
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4. CONCLUSAO

Ha quase quarenta anos Michel Villey observava que o discurso dos
direitos humanos estava em seu apogeu. Era impensavel substitui-los. Aqueles
que, como o jusfilosofo francés, defendiam o cultivo do conceito classico de
direito ndo poderiam esperar qualguer mudanca. Além disso, os direitos
humanos foram e permanecem sendo uma arma para resistir a onipoténcia do
Estado, protegendo os individuos do abuso do poder soberano. Assim, ndo havia
naquele momento outra linguagem disponivel no direito. A0 mesmo tempo,
porém, os direitos humanos trazem uma série de problemas.*¢®

Atualmente, a situacdo é parecida, mas, passados quarenta anos, ha
sinais mais perceptiveis do esgotamento do discurso dos direitos humanos, na
esteira da crise da propria modernidade liberal. Os sinais histéricos, no entanto,
sao sempre ambivalentes.

Por um lado, como afirma Voegelin, o triunfalismo da modernidade é
experimentalmente justificavel.*®® De fato, os avancos tecnol6gicos que temos
experimentado nos ultimos dois ou trés séculos e que se intensificam a cada dia
parecem, com frequéncia, alterar a vida humana para melhor: a facilidade do
transporte individual e de massas, as tecnologias de informac&o e comunicacao
gue permitem uma comunicacao instantanea, o aumento da expectativa de vida
decorrente dos avancos da medicina sdo alguns exemplos. Tudo isso
certamente da ao ser humano uma sensacao de dominio sobre o mundo e de
autossuficiéncia.

Por outro lado, esse triunfalismo caminha junto com o temor de uma
espécie de apocalipse tecnologico que resultaria ou na eliminagéo fisica do
género humano, ou no fim de sua liberdade, o que significa o aniquilamento de
uma existéncia propriamente humana. E curioso como a literatura moderna
comecga com as Utopias, como a de Thomas Morus e produz, no século XX, o
surgimento das Distopias como género literario, o que talvez indique que a
modernidade ja tenha mesmo terminado.

Esse mundo moderno, diferentemente do que muitos consideram, nao
surgiu de um rompimento com a religido, mas sim de um desenvolvimento que

se deu dentro dela, mais especificamente dentro do cristianismo. Por isso, a

468 V/ILLEY, 2019, p. 2-8.
469 VOEGELIN, 1987, p. 130.
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compreensao da modernidade envolve a compreensao de sua relagdo com a
religido crista.

A sacralizacdo moderna da politica s6 pdde surgir porque antes dela o
cristianismo alterara radicalmente a relacdo entre religido e politica. Antes do
cristianismo, o poder politico tinha uma natureza sagrada, que estava
incorporada nas instituicdes civis. Depois dele, essa unidade é rompida — “Dai a
César o que é de César e a Deus o que é de Deus” — dando inicio a historia da
perda do carater sagrado do politico. Mais tarde, porém, na modernidade, ha um
retorno da sacralizacao da politica, vista pelos partidarios da teoria das religides
seculares como uma deturpacdo do cristianismo auténtico. Nesse sentido, a
modernidade nasce do cristianismo e seu desenvolvimento adequado depende
de uma reflexdo da qual resulte uma acomodacao entre ambos. Esse é o ponto
de vista no qual a presente tese buscou se inserir. Consideramos que uma das
questdes centrais da assim chamada pds-modernidade consiste nha
reconciliacdo entre humanidade e cristianismo.

A partir desse pano de fundo, a tese propds que os direitos humanos
devem ser compreendidos como uma religido secular. Se a unidade social
sempre depende de uma religido, poderiamos dizer que as sociedades
modernas tém nos direitos humanos seu elemento unificador. Nesse sentido,
eles sdo precisamente uma religido secular. Atualmente, o modo como a doutrina
juridica trata dos direitos humanos é muito similar & maneira como os antigos
cultuavam seus deuses: deste culto dependia o florescimento da comunidade
politica. Estado e religido existiam de forma simbidtica.

A maneira moderna de lidar com o cristianismo levou ao surgimento do
fendmeno das religides seculares. Mas estas religides substitutas sédo sempre
falsas em relacdo aquela religido auténtica que elas visam suceder. O impulso
religioso degradado da religido secular, que a modernidade faz questdo de
esconder, leva a um desfecho que € a negacao dos propésitos declarados do
mundo moderno: a destruicdo da liberdade, que, do ponto de vista desse
trabalho pode se dar por um totalitarismo de direitos.

Como vimos, os direitos humanos como religido secular podem se
manifestar como uma religido civil ou como uma religido politica. Enquanto eles
permanecem como religido civil ficam relativamente sob controle, mas a mesma

coisa ndo acontece quando eles se desenvolvem como religido politica. Com
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efeito, os direitos humanos possuem uma tendéncia de se desenvolver como
religido politica, o que, quando ocorre, faz com que eles busquem submeter a
tudo e a todos. Esse lado dos direitos humanos parece estar se intensificando
cada vez mais.

N&o ha, no entanto, como simplesmente retornar ao passado. Aqueles
gue costumam defender isso propdem um retorno a um passado imaginado, fruto
do saudosismo de algo que nunca existiu de fato ou cometem o equivoco de
imaginar que a sociedade complexa da modernidade secular poderia retornar a
um ponto em que as coisas eram mais simples. No momento, ndo ha outra
linguagem disponivel além da linguagem dos direitos humanos. Villey estava
certo nesse ponto. Ademais, as grandes mudancas nao se fazem apenas por
algum tipo de esforg¢o tedrico ou mesmo algum movimento social especifico. Elas
muitas vezes ocorrem por esgotamento de um modelo, coisa que atualmente
podemos sentir, mas isso ndo nos torna capazes de identificar de modo preciso
todas as particularidades de como esse esgotamento realmente se dara. A
mudanca sempre tem algo de misterioso. O certo € que quanto mais os direitos
humanos se revestem de elementos religiosos, quanto mais eles se efetivam
como uma religido secular, mais evidente ficam sua incapacidade como ordem
doadora de sentido e seu carater totalizante que ameaca a existéncia das
diferencas. Por isso, quanto ao discurso dos direitos se recomenda prudéncia e
pés no chéo.

Afinal de contas, como afirma John Gray, as religides seculares dos
altimos dois séculos que supostamente levariam a um mundo harménico s6
conseguiram torna-lo mais violento. No seu melhor estado, “a politica ndo € um
veiculo para projetos universais, mas a arte de responder ao fluxo das
circunstancias”.*’? Assim, esse trabalho vé com preocupacdo abordagens que
propdem que os direitos humanos devem servir a utopia de um mundo melhor e
devem ser avaliados a partir da forga utopica que contém, como se encontra na
obra de Moyn.

Os efeitos do desenvolvimento dos direitos humanos como religido
secular que examinamos ao longo da tese sugerem um esgotamento do modelo,

que termina numa autoanulagédo. Isso se da na esteira da inviabilidade do

470 GRAY, 2007, p. 210.
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liberalismo, a ideologia politica da qual os direitos humanos surgiram. Depois da
ruina do fascismo e do comunismo, o liberalismo foi a Unica ideologia politica
restante. O seu esgotamento significaria, assim, que ja ndo se encontra mais de
pé nenhuma proposta politica da modernidade. Isso significaria o fim prépria
modernidade, o que nos levaria a falar numa pés-modernidade.

Mas como deveriamos caminhar nessa pés-modernidade? Em nossa
visdo, a humanidade secular precisa de alguma maneira se reconciliar com a
tradicdo cristd que a engendrou. Isso é necessario, pois, do contrario, teremos o
gue sempre se viu no mundo moderno: a religido retornando, mas de modo
falsificado, inauténtico.

O que viria no lugar do modelo moderno e que forneceria a base para
formular um discurso de direitos que escapasse da tentacdo de se fazer como
religido secular e, ao mesmo tempo, fosse capaz de proteger e promover a
dignidade humana € algo que ignoramos. No entanto, € possivel vislumbrar
como meta as propostas de autores que, enxergando as insuficiéncias
modernas, voltaram-se para a tradicdo sem cair na nostalgia de um passado
idealizado.

Como ensinava Leo Strauss, o ocidente é Atenas e Jerusalém: filosofia e
cristianismo. Consideremos, primeiro, a filosofia. No fim de sua vida, quando
vivia na préatica como prisioneiro dos alemdes na Holanda, Johan Huizinga,
refletindo sobre a catastrofe da civilizacdo ocidental, concluiu que se quiserem
continuar a viver numa comunidade bem ordenada as pessoas devem
redescobrir uma consciéncia do fundamento metafisico de sua existéncia.*’*

Em segundo lugar, a religido. Num texto lido nas Conférences de Caréme,
em 2009, na Catedral de Notre Dame, Agamben observava que “a exigéncia
escatoldgica, abandonada da Igreja, retorna em forma secularizada e parddica

nos saberes profanos (...)".4’? E acrescenta:

Ao eclipse da experiéncia messianica do cumprimento da lei e do
tempo corresponde uma inaudita hipertrofia do direito, que,
pretendendo legiferar sobre tudo, trai através de um excesso de
legalidade a perda de toda e qualquer legitimidade.*”3

471 HUIZINGA APUD GENTILE, 2006, p. 174.
472 AGAMBEN, Giorgio. A Igreja e o Reino. Belo Horizonte: Editora Ayiné, 2016, p. 23.
473 |pid, p. 23.
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Essa hipertrofia do direito que, do ponto de vista deste trabalho, é
resultado da constituicdo dos direitos humanos como religido secular esta, na
visdo de Agamben, também ligada ao papel que a Igreja precisa reassumir: sua
vocacao messianica. “O risco do contrario é que ela “seja arrastada na ruina que
ameaca todos os governos e todas as instituicbes da terra”.474

Sem a polarizacao entre sagrado e profano uma comunidade humana néo
sobrevive. E preciso, portanto que o sagrado seja reafirmado por quem deve
fazé-lo. Pelo lado do Direito, é preciso denunciar sua transformacgéo em religido
falsificada para que, em seguida, seja possivel recuperar sua auténtica funcgéo.

Assim, em ultima analise, o problema dos direitos humanos como religido
secular é o problema da prépria modernidade e da sua relacdo com o
cristianismo. Ao que parece, se 0 ocidente quiser escapar da tentacdo das
religibes seculares, que sempre esteve presente nos ultimos séculos, ele precisa
se acertar com o cristianismo.

Como isso ocorrera permanece um mistério. Podemos apenas manifestar
a esperanca de que venha aquilo que Solzhenitsyn chamou de um ressurgimento
espiritual: o avanco em direcao a “um novo nivel de vida onde nossa natureza
fisica ndo sera amaldicoada como na Idade Média, mas, ainda mais importante,

nosso ser espiritual ndo sera pisoteado como na era moderna”.#’®

474 AGAMBEN, 2016, p. 24.

475 SOLZHENITSYN, Aleksandr. A world split apart: Solzhenitsyn's Commencement Address Harvard
University, 1978. Disponivel em: https://www.solzhenitsyncenter.org/a-world-split-apart. Acesso em: 02
dez. 2020.
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