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Socrorocra pAs MUTACGES RELIGIOSAS?

ROGER BASTIDE
TRADUCAO: RiTA DE CASSIA AMARAL'

A antropologia religiosa se constituiu, em
sua otigem, como uma ciéncia das mutagoes
— e de mutagles que seriam feitas
linearmente, desde o pré-animismo ou o
fetichismo até o monoteismo ou as
sociedades sem deuses. Entretanto, pot
embaracar-se em questoes insoluveis, como
a da origem da religido, ou tematizar sobre
a multiplicidade irritante de teofanias,
recusando-se a se deixar alinhar no cordel
da teoria, essa antropologia esta morta, para
dar lugar, hoje, a conjuntos de pesquisas
mais restritas, mais localizadas, mas também
mais cientificas. Isto nio quer dizer,
naturalmente, que o problema das mutagoes
ndo se coloque mais, mas que cle se coloca
diferentemente. Esta exposi¢ao niao tem
outro objetivo senio indicar algumas
orientacdes de estudos contemporineos
nesse dominio.

Antes de abordi-las, contudo, devemos
sublinhar — como ponto de partida — a
contradigdo interna que existe entre O
substantivo e o qualificativo no enunciado
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1 “Sociologie des Mutations Religieuses” in: BASTIDE,
Roger. Le Sacré Sauvage et autres essais. Paris: Payot,
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Anthropos, 1970.
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de nossa exposicdo: entre “mutagao” ou
“mudanca”, de um lado, e “religiosa”, do
outro. Porque toda religido, mesmo
universalista, se quer “comemora¢io” — o
rito ndo € outra coisa sendo a repeticao do
mito das origens —; porque toda religido,
mesmo histérica, se quer imitagdo da vida
do fundador. Ela nio se inscreve na historia
sendo para fazé-la parar e fixd-la num
momento: aquele em que o presente
comungou ou encarnou o Eterno.

Em todos os seus livros, mas talvez
sobretudo em seus QOwuadros Sociais da Memoria,
Halbwachs esclareceu suficientemente este
aspecto do religioso como perpetuagio de
lembrangas (e isto até entre os misticos que
querem transcender a memoria coletiva) para
que precisemos insistit mais nisso. Mas as
lembrangas ndo sio o passado: elas sdo
apenas sua reconstituicao na vida mutavel
dos homens, grupos ou instituigoes. Para se
inserir no presente (e um presente sempre
novo), elas precisam se adaptar; elas devem
ao menos sofrer uma selegio, e aquelas que
passam nao tém o mesmo valor semantico
— ou afetivo — da época em que, em vez de
serem comemoragao, eram acontecimentos
vividos. Devemos conservar presente, ao
longo desta exposi¢do, esse cariter
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da religido; esse papel de freio ou de obsticulo
dirigido contra a mudanga, as transformagoes
e as mutacGes das mentalidades, das
estruturas, do social sob todos os seus
aspectos.

Mais exatamente, a religido nao nega a
mudanca, mas a considera como uma perda,
ou uma regressio as origens; como
enfraquecimento da dinamica das Igrejas,
da vida interior dos homens, como um
resfriamento do fervor das criacoes. Isto €
verdade tanto para as religides universalistas
quanto para as religides ditas tradicionais.
Quando estas, feridas de morte pela
colonizagdo, ndo conseguem mais
reequilibrar o cosmos (atingido a0 mesmo
tempo que o social por ritos apropriados),
nada mals resta, para 0 messianismo, senao
retornar a esse momento do passado em que
o caos foi ordenado pelos deuses ancestrais.
Quando ndo se sentem mais de acordo com
mundo a sua volta, as Igrejas cristas mudam,
remontando, elas também, as origens ou 20
que elas acreditam ser as verdadeiras origens
do cristianismo. A ideologia da Reforma
protestante, por exemplo, nio ¢ uma
ideologia da mudanga, mas do retorno a
pureza do passado; ela se recusa como
“mutacao” para se apresentar como
“recuperacao” e como fidelidade 2 memoria
coletiva.

Entretanto, trata-se apenas de ideologias
que escondem, sob a continuidade, rupturas
e mudangas profundas — ou que dissimulam,
com a ajuda de fatores tranqfiilizantes, as
verdadeiras causas das mutagdes religiosas.

Dirijamo-nos primeiramente a etnologia
para procurar essas causas. A etnologia
classica nos habituou a estabelecer uma
correlacdo entre os sistemas religiosos € 0s
modos de vida, ou, entre os marxistas, as

formas de produgio. Bem recentemente
ainda (s6 usarei como exemplos pesquisas
recentes), Claude Meillassoux distinguia a
religido dos cagadores daquela dos
agricultores da Africa pela oposicio entre a
visdo da terra como “objeto” entre os
primeiros e como “meio” de trabalho entre
os segundos. Com sua caga e seus frutos, a
floresta €, para o cacador, o lugar da
possibilidade da sobrevivéncia, a fonte da
vida; enquanto, para o agricultor, ela € o
lugar do assombroso, o mundo dos espiritos
e dos mistérios. Portanto, o pigmeu coloca
seus deuses no céu; o Bantu, na mata. A
sociedade de cacadores é uma sociedade de
iguais, unindo em bandos ou hordas homens
da mesma idade. A memoria genealdgica
nio pode remontar, entdo, a mais de duas
geragOes; nao existe culto dos ancestrais.
Tornando os individuos sedentarios e, desse
modo, suscitando neles a preocupagao com
o futuro, a agricultura vai direcionar o
interesse dos espiritos pela ligacdo das
geragbes; o culto masculino dos ancestrais
aparece a0 mesmo tempo que a religido
feminina da fecundidade®. Mas o género de
vida das popula¢Ges muda no correr do
tempo e, com as transformagoes
econdmicas, novas formas de religido
surgem.

Em vez de partir da economia, também
poderfamos ter partido da politica, ja que a
Africa é o lugar das migracSes, das conquistas
e das aliangas, portanto, do aparecimento de
novas religides, aquelas das linhagens dos
conquistadores, desconhecidas das linhagens
conquistadas. Aqui, todavia, se mudangas se
produzem efetivamente no dominio

2 MEILLASOUX, C. Anthropologie Economique dés Gouro
de Cote d’Ivoire, Mouton et Cie., 1964. “Recherche d’un
niveau de détermination dans la société cynégétique”,
L’Homme et la Société, 6, 1967 (95-1006).
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religioso, ndo se pode falar de verdadeiras
mutacdes; as antigas religiGes subsistem.
Trata-se, portanto, mais de simbioses, de
complementaridade ou estratificacdo de
crencas e de ritos do que de tevolucdes’. Ao
contririo do que acontece na economia, Com
a criacdo de novas formas de produgio.

A etnologia é uma ciéncia ainda muito
proxima dos fatos atuais para que possa nos
dar (pelo menos em relagdo as sociedades
nio-aculturadas) o testemunho de
profundas mutagGes. Todavia, ela nos
permite descobtit, a posteriori, pela analise
das instituicOes atuais, alguns poucos
processos de mudangas passadas. Os cultos
de possessdo que se desenvolvem alhures,
a0 que parece mais rapidamente hoje do que
ha alguns anos, nos revelam dois desses
processos. O primeiro estd muito proximo
daquele que Lévi-Strauss chamou de
“bricolagem”, no sentido de que ele
estrutura uma realidade nova com a ajuda
de antigas institui¢Ges desestruturadas,
como a entronizacao real, a iniciagio tribal,
as formas de adivinhacio etc. Mas toda
mutacio nio é, no fundo, um fenémeno de
reestruturacao? O segundo é um processo
de transformacio semantica de velhas
formas que mudam de sentido 2 medida que
as estruturas da sociedade global evoluem,
como, por exemplo, as relagdes de
dominacio/subordinacio (de sexos, castas
ou etnias) substituem as relagbes de
complementaridade e de troca igualitaria.
Mas uma mudang¢a semantica nio €,
frequentemente, uma mudanga mais

3 Veros estudos sobre os chefes da terra e os chefes politicos,
com seus cultos de espiritos diferentes - ou os de her6is
culturais ou espiritos, na Africa Oeste.

4  Ver nossa conferéncia sobre os cultos de possessao nas
Actes du lle. Congrés International de Psychiatrie et de
Psychopathologie africaine.
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importante que uma simples mudanca
motfoldgica’?

O que parece verdade € que as mutagoes
se fazem, sem duvida, mais lentamente que
nas nossas sociedades, porque todos os
grupos vivem na mesma temporalidade,
enquanto os grupos de nossas sociedades
ocidentais apresentam leques enormes de
temporalidades, que necessitam de esforgos
mais violentos de reequilibrio. E preciso
acrescentar também que, ao contrario de
nossas religides (que se situam na histéria e,
consequientemente, isolam a teofania que
nio é mais da permanéncia, mas do
passado), as religides tradicionais se situam
no cosmos — tanto que o didlogo com
sagrado torna-se cotidiano —, disso
resultando que a mudanga se faz lentamente
e nao, como entre nés, brutalmente. Porque
esse didlogo é o reflexo, no religioso, de
variacoes infinitesimais da vida profana.
Desse modo, entre os indios da América do
Norte, os espiritos pessoais dao, em
revelacdes, novos passos de danga, remédios
magicos originais, rezas mais eficazes, na
medida de suas necessidades. Desse modo,
vemos ainda, na Oceania, a permeabilidade
entre o mundo dos sonhos e o mundo dos
mitos permitir a-religido mantet-se em
equilibrio com as mudangas introduzidas na
sociedade por ligeiras modificagdes ou
enriquecimento na trama das imagens
miticas, imagens-tespostas a0s NOvOs stmult
que sdo as imagens dos sonhos’.

Portanto, tudo leva o socidlogo a se
voltar para o lado da histéria que, dando-
lhe séries cronoldgicas, tem mais chances
de lhe permitir elaborar uma sociologia das
mutacoes religiosas. E, com efeito, ela lhe
oferece, talvez, o critério que distingue o tipo

5 Numerosos exemplos entre os Mambu.
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mutacional de outras formas de mudanga.
Dumézil provou que todas as transformagoes
histéricas dos indo-europeus se fizeram no
quadro de um mesmo sistema tripartite: 0s
deménios podem bem suceder aos
deuses, e esses demdnios, mais tarde,
transformarem-se em anjos. Deuses,
demonios ou anjos se localizam num
conjunto de fungdes que permanece
imutiavel. Ndo falaremos de mutaciao
enquanto permanecermos numa mesma
estrutura; reservaremos esse termo para
toda mudanca que se define como a
passagem de uma estrutura a outra, COmo
subversiao de “sistemas”. Mas a histéria nos
ensina também outra coisa. Georges
Gurvitch insistiu nisto: enquanto a
sociologia privilegia a descontinuidade, a
histéria s6 quer ver a continuidade. Nas
séries cronologicas, as revolugdes que, a
primeira vista, seriam a marca de
descontinuidades estruturais, sio apenas
sintomas (de tomada de consciéncia) de
transformacoes amortecidas, de resisténcia
de temporalidades lentas a temporalidades
mais rapidas, do desejo dos individuos de
passar mais rapido das desestruturagoes
traumatizantes aos reequilibrios mais
tranquilizantes. A agitacio revolucionaria é
apenas um momento de uma continuidade
que comecgou bem antes e que prossegue
ap6s o reavivar das chamas. Ou, se se
prefere, as descontinuidades das formas
politicas (ou aquelas que se produzem na
circulacao das elites) se inscrevem na
continuidade de desestruturagcoes e
reestruturacoes econémicas ou sociais. As
revolucdes da rua (1830-1848) nao
interessam ao historiadot sendo recolocadas
numa revolucio continua, aquela 2 qual se
deu o nome de “Revolucio Industrial”.

Se, por um lado, a histéria nos di o
critério da definicio de uma verdadeira
mutacio como a passagem de uma estrutura
social a outra, por outro lado ela nos coloca
um problema. Se, com efeito, a Igreja tem
uma estrutura, a religido, ela ¢ uma estrutura?
No6s nio devemos considera-la, para
empregar a terminologia de Marx, uma
superestrutura? Seja porque ela fornega
(como no caso da revolta dos camponeses
estudada por Engels ou no do messianismo
bakongo, descrito por George Balandier)
uma linguagem (a unica utilizavel no
momento cronolégico) para significar
“outra coisa” que nio o religioso, seja
porque ela se torne (como na analise da
Reforma protestante proposta por Eric
Fromm) a expressao de um mecanismo
compensatério e de uma ideologia
racionalizadora, destinada a resolver alguns
problemas colocados pela passagem da
sociedade medieval a sociedade moderna?
De todo modo, as superestruturas se
modificam necessariamente, se bem que
com atraso (e um atraso tanto maior quanto
noés tenhamos definido o religioso pela
memodria e o passado ou em relacio com a
subversio das estruturas econémicas e
sociais), mas as'mudancas que podem afetar
os sistemas religiosos nio sio, como
dissemos acima, senio fenOomenos de
adaptacio e reequilibrio com relagao a uma
realidade que nao é de natureza religiosa.
Esses sio os fatos de “retorno”, ou de
“ressonancia”, ou de “reacdo em cadeia
numa Gestalf’. O que quer dizer que, ao
menos no dominio da dinimica, a
antropologia religiosa nao é uma ciéncia 2a
parte; ela é apenas um capitulo de uma
ciéncia mais vasta e que engloba a
antropologia social. Certamente, toda a
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histéria das religides, desde ha alguns anos
(penso particularmente em L. Febvre e E.
Leonatd), substituindo a causalidade interna
pela causalidade externa, mostra, na origem
das revolucdes religiosas, crises da
espiritualidade ou angustias de ordem
mistica. NOs estamos inteiramente de
acordo. O que ndo quer dizer que essas
crises espirituais (ou, se se prefere, essas
novas experiéncias do sagrado) nio se
enraizem numa inquietude mais vasta. Com
o sagrado encarnando-se num corpo social,
toda crise desse corpo entranha, com efeito,
uma nova apreensao e, consequentemente,
uma nova experiéncia do sagrado. A
fisiologia religiosa esta presa a fisiologia do
organismo global. Toda experiéncia religiosa
é, por defini¢do, uma experiéncia impura.

A urbanizacio e a industrializagido
colocaram um desafio para as Igrejas cristas
organizadas no quadro da sociedade rural.
A crise modernista, o nascimento de
sacerdotes operarios, o desenvolvimento
da sociologia do catolicismo como
introdugio, ou substituicao, a antiga
pastoral, os recentes concilios, as enciclicas
pontificais e o ecumenismo aparecem
como respostas a esse desafio; as mutagoes
internas das Igrejas sao apenas a
“ressonancia’ das mutagdes de “fora”, que
exigem dessas Igrejas reequilibrio com uma
sociedade nova® Sem duavida, pode-se
colocar, a respeito desse equilibrio, a
questao de E. Poulat:

“E preciso falar de mudancas na Igreja
ou de mudangas da Igreja?”.

Apenas as ultimas, por colocarem em
questao a Igreja tal como foi moldada pelos

6 Cf. Poulat, E. La Crise Moderniste, Casterman, 1962;
Naissance dés prétres ouvriers, Casterman, 1965 e as
publicagdes da Comissao “Igreja e Sociedade™ do Conselho
ecuménico de igrejas.
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séculos anteriores 20 NOsso, metreceriam O
nome de “mutacbes”. Mas para nds nio ha
dauvida de que se assiste, atualmente,
malgrado as resisténcias, a mais que um
rearranjo eclesiastico, a uma modificacao das
estruturas mentais cristas, para empregar os
termos, mais uma vez, de E. Poulat. Nao se
deve esquecer, entretanto, que essas
metamorfoses n3o estio pura e
simplesmente a reboque das mutagoes de
estrutura da sociedade envolvente; elas se
querem também construtivas. As Igrejas ndo
se limitam a se reestruturar para se
reequilibrar; elas continuam fiéis 2 sua
func¢ido socioldgica, definida por Peter
Berger como uma luta contra a anomia
social; o que quer dizer que elas nio se
reestruturam sendo para poder reestruturar
melhor a realidade mutante a sua volta’. E é
preciso nao esquecer, também, esta
profunda observacao de H. Desroche
(1967):

O bindpio infra-estrutura contestante versus
superestrutura contestada nio é suficiente para
dar conta dessas mudangas ocorridas. Ele
desprende’, por assin dizer, uma contestagao
vertical. Mas hd também uma relagao de
contestante a’ contestado entre duas
superestruturas, ocorrendo, entre dois
fendmenos, duas  conviecgoes,  dois
comportamentos igualmente religiosos; algnma
cozsa como uma contestagao horizontal: ‘Crux
Socologorums’.

E ele acrescenta que se pode perguntar:
Se a primeira, sem a segunda, encontraria

SHa consciéncia, ou mesmio se ela emiergiria

7  Berger, Peter L. The Sacred Canopy, Nova York, 1967.
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como contestagdo. Do mesmo modo que,
segundo Durkbeim, uma sociedade nao
nasce como sociedade sendo numa e por nma
Sobressociedade’, de modo que uma sociedade
mindaria se sua mudanga ndo fosse selada
numa e por uma “Sobremudanga’, da qual
a mudanga religiosa e a contestagdo que ela
implica sio nma das manifestagies maiores”.

Essas duas ultimas observacdes nos
sugerem que, se as mutagdes provocadas
pelas mutacSes da sociedade — ou da cultura
que lhe ¢ ligada — operam no dominio das
superestruturas, elas devem forgosamente
revestit-se de aspectos particulares,
determinados pela especificidade das
supetestruturas em OposiGao as estruturas.
Siao esses os aspectos particulares que
precisamos, agora, desmembrar.

I - Nas Igrejas cristas, e em particular na
Igreja Catolica, prefere-se, para estabelecer
sobre as novidades a continuidade de uma
tradi¢do, falar de emergéncia em vez de
mutacoes. Como se todas as inovagoes
apontadas pelas mutagdes estivessem ja
presentes no nucleo arcaico do sagrado, mas
sob uma forma latente, recoberta e oculta,
da qual a historia faria apenas explicitar as
virtualidades. Temos, portanto, um primeiro
modelo, que se poderia chamar “organico”,
de mutagdes, por analogia com a planta que
ja esta contida na semente ou a borboleta
que se desenvolve a partir da crisdlida. O
apelo do “de fora” — da sociedade global —
setia de mesma natureza que a periodicidade
das estagdes para as plantas ou os animais: €
0 que tevela e suscita as metamorfoses, mas
a metamorfose ji esta presente na semente
ou na crisalida.

8 Desroche, H. Sociologie religieuse et sociologie
fonctionnelle, Arch. de Soc.des Religions, 23, 1967.

Seria errado pensar que esse processo
da emergéncia seja proprio do cristianismo.
Nés o encontraremos em todas as religides,
pois todas sao superestruturas. Lévi-Strauss
o encontra mesmo nos mitos dos indios
da América do Norte. Falando de
diferentes tipos do marido-estrela
recenseados por Tompson, ele escreve que:

Alguns aparecem simultaneamente, outros
et épocas diferentes: isso coloca problemas
cujo interesse nao subestimamos. Com a
condi¢do, todavia, de que tipos cuja
eniergéncia concreta parece tardia nao sairam
do nada ¢ nao aparecem, também, sob a
excclusiva influéncia de fatores historicos on
em resposta a solicitagoes externas. Eles
Jazen, antes, passar d existéncia atual as
possibilidades inerentes ao sistema e, neste
sentido, sdo tdo velhos quanto eles’ .

Nio seria possivel dizer melhor. Ainda
mais no dominio dos dogmas, no qual a teoria
da emergéncia foi sobremaneira aplicada,
pertencendo, como aquele dos mitos, ao
plano das superestruturas mentais, € que nos
podemos aplicar-lhe, conseqiientemente, as
leis de transformacio do estruturalismo. As
novas criagdes, que definem as mutagoes
religiosas, ndo podem se fazer senio
respeitando “os constrangimentos e
consignagoes” (ou coagdes e “depodsitos”)
da experiéncia do sagrado. Se a reagiao do
porco-espinho, que interessa Lévi-Strauss,
“responde a necessidade de ajustar uma
imagem do mundo para coloci-la em
harmonia com as novas condi¢des de vida e
de pensamento [somos nds que sublinhamos,
pata que ndo se percam de vista as analogias

9  Lévi-Strauss, C. Mitologiques 111, “L’ Origine des maniéres
de table”, 1968, pag. 223.
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destas transformacdes miticas com as
mutacoes do catolicismo, segue-se, a titulo
de conseqiiéncia, que todos os elementos
do sistema de representagio anterior devem
se transformar de uma maneira homoéloga
aquela que afeta o elemento mais
diretamente contestado”.

Resumindo, o que define nosso primeiro
processo, o da emergéncia, € que as mutagoes
religiosas nio se fazem aleatoriamente: elas
obedecem a regras, que sdo regras de
transformagio e se produzem no interior de
uma certa Gestalt que é dada pelo estado
anterior do sagrado.

II - A fungdo desse primeiro modelo, se
nio o tomamos em sua acep¢io cientifica
de grupo de transformacao, mas enquanto
ideologia de uma religido, é dissimular as
descontinuidades sob a continuidade.
Todavia, temos a opor um outro modelo,
cujo objetivo serd, ao contrario, dissimular
a continuidade, maximizando as
descontinuidades. Este serd o da mutagao
das Igrejas em “chuvas” de seitas. Bem
entendido, os afastamentos — medindo as
rupturas e por contragolpe as mutagoes
religiosas — se situam ao longo de uma linha
horizontal, indo de afastamentos minimos
(pot exemplo, no protestantismo, “‘as seitas
do livro” ou, no catolicismo, as ordens
religiosas, que escolhem, na multiplicidade
de expetiéncias do sagrado, as possibilidades
ainda nio emergidas ou, pelo menos,
negligenciadas) a afastamentos maximos
(pot exemplo, no protestantismo, as seitas
do Espirito Santo, ou de modo mais geral,
as novas revelacdes ou novas palavras de
Deus a0s homens). Com muita freqiiéncia,
o movimento sectario foi encarado como um
movimento analogo ao dos despertares
religiosos: de contestagio contra a
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ctistalizacio ou burocratizacio das Igrejas,
com a unica diferenca de que os segundos se
manifestam do lado de dentro, enquanto o
ptimeiro se manifesta do lado de fora. A idéia
¢ justa, mas insuficiente, porque nio leva
em conta o fato da ruptura. A ruptura nao
é devida 2 oposi¢io do “quente” e do
“frio”— pois o quente pode se exprimir
tanto “dentro” como fora —, mas ao fato de
que com as seitas, e sobretudo com as seitas
de afastamento maximo, estamos tratando
de uma mutacio no dominio do
sobrenatural. Podemos exprimir ainda de
modo diferente a oposigiao entre seita e
Igreja, dizendo que a Igreja, na sua dupla
vontade de readaptar-se a sociedade
envolvente (quando o “descolamento” se
torna tal que ela se arrisca a motrer) € a0
mesmo tempo sublinhar ideologicamente
que ela ndo se mexe, apesar das aparéncias,
guarda os significados antigos para fazer
“pesar’” a mutagio sobre os significados (os
mesmos significados tomando, no curso do
tempo, significagoes diferentes), enquanto
a seita parte de significados (quer dizer,
experiéncias do sagrado) para inventar — a
fim de traduzir sua heterogeneidade —
significantes novos. A mutagao das Igrejas
se situa no plann da semintica; a das seitas,
no plano do vocabulario.

Definido assim esse processo em sua
acep¢io mais ampla, chegamos, contudo, a
mesma conclusio que para o processo de
emergéncia. Encontramos a emergéncia nas
sociedades tradicionais e a encontramos
igualmente no movimento sectario. Falou-se
muito das seitas proféticas sincréticas da
Costa do Marfim; ora, a inser¢io de
elementos cristios nao deve nos iludit,
porque, a0 lado deles, temos seitas
proféticas puramente pagas (o profeta ¢
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aquele que descobriu um novo fetiche mais
poderoso, seja por uma revelacio mistica,
seja por compra, apds a contestagio de sua
eficicia, ou de qualquer outro modo e que
o impoe a sua linhagem, a sua aldeia ou 4
sua regido). O “fetichismo” da Costa do
Marfim toma, conseqlientemente, a forma
de um esfacelamento em seitas, e essa
“pulverizagio” em seitas deve-se a que uma
experiéncia particular do sagrado busca
constantemente, para se exprimir, NOVos
significantes (uma pedra bizarra, uma
receita original, a 4gua de um certo mar
etc). Podemos mesmo ir mais longe e
definir essa experiéncia particular do
sagrado que esta na origem das seitas como
sentimento de lacuna ou de distincia. Com
a diferenga de que, nas religides da Costa
do Marfim, a distidncia vivida é a da
experiéncia religiosa do cosmos (cuja
ordem nio € eficazmente assegurada pelos
ritos antigos), enquanto nas religides
universalistas ela é a da experiéncia religiosa
da cultura (cuja ordem, toda humana, nio
€ eficazmente assegurada; a saide nio é
mais possivel por meio de ritos ou dogmas
antigos). Mas pouco importa que a
perturbacido se coloque no nivel da
natureza ou no nivel da cultura; nos dois
casos, ela nao pode ser acalmada a nio ser
pela descoberta de novos significantes.

O afastamento da seita em relacio a
Igreja nio ¢, portanto, sendo a tradugio
de um outro afastamento nas leis da
natureza ou nas leis da sociedade. O que
faz com que, paradoxalmente, 2 emergéncia
que quer esconder a mutacio sob a
continuidade acabe em uma verdadeira
revolugao das mentalidades e das
sensibilidades — enquanto o movimento
sectario que insiste sobre a descontinuidade

nao assegura outra coisa sendo reencontrar,
finalmente, uma continuidade perdida (a
harmonia do cosmos ou a harmonia da
sociedade). A seita ndo buscari, portanto,
um reequilibrio entre o religioso e o social;
ela tentarda embaralhar as
temporalidades e velocidades diferentes ao
ritmo de um mesmo relégio. Ela tentara,

nao

ao contrario, separar o religioso do social
(condenagio da mundanidade) e negar a
temporalidade (que ¢ o signo do pecado,
cosmico ou social).

Resumindo:

1° - Malgrado seu cariter de comemoracio
e de eterno recomego de um mito de origem
ou de um acontecimento histdrico passado,
as religies mudam como todos os fatos
sociais; elas seguem as grandes mutagdes que
fizeram os homens passatem do nomadismo
a sedentarizagdo, das cidades aos impétios,
das civilizagdes rurais as sociedades
industriais.

2° - Como as religiGes se apresentam com
relagio a essas mudancas de estruturas como
superestruturas, € COmo as superestruturas
tém uma certa autonomia, obedecem a leis
proprias, as mutacSes religiosas se fazem
segundo processos particulares. Demos
dois exemplos desses processos: a
emergencia e a2 multiplicagio de seitas, que
escolhemos porque sio contemporaneos,
porque manifestam a ressondncia da
urbanizacido e da industrializacio nas
superestruturas das Igrejas — e percebemos
que €sses Processos se reencontram tanto
nas religiGes primitivas ou tradicionais
quanto nas nossas religides universalistas;
estamos, portanto, autorizados a considerar
esses processos menos como ideologias e
mais como leis permanentes, validas para
todas as mutagoes de sistemas superestruturais.
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Pelo menos nos limites de nossa pesquisa, que
deixou de lado as religides orientais.

3° - Uma superestrutura é “‘um discurso
sobre” fatos, e ndo um conjunto de fatos.
Ela é, no caso das mutag¢des, a tomada de
consciéncia das subversdes exteriores
através de uma linguagem anterior. Ora,
toda
significantes e significados; pareceria,

linguagem ¢é composta de
portanto, que s6 fosse possivel encontrar
dois tipos de muta¢des que distinguimos,
um que leva sobre as significagGes, outro
sobre a criacdo de novos significantes (o
que Mircea Eliade chamaria de aparigao
de novas teofanias). Mas nossa exposi¢ao
¢ uma exposicio de socidlogo; ela
voluntariamente deixou de lado a
psicologia, ou seja, os modos pelos quais
o sagrado ¢é vivido. E possivel que, nessa
outra via, encontrissemos outros tipos de
mutacio. A proposito disso, um problema
nos é posto pela mutagio que estd em vias
de se efetuar hoje e “que subverte todos
os dados de nossa existéncia, toda
aquisicdo sobre a qual vivemos”. Mas ela
nos toca muito de perto, e nos falta a
distincia necessaria para estuda-la de um
modo objetivo. Apenas citarel um texto
emprestado de uma revista crista: “Nao
se trata, portanto, de querer construir uma
cultura cristd, porque nao ha cultura crista,
como nao deveria haver civilizacao crista

traducao
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ou politica cristd. Tudo o que é rotulado
desse modo é sempre a pior propaganda”.
O que parece indicar a recusa do
cristianismo como uma superestrutura. B
adiante: “nos textos evangélicos existe
uma palavra quase técnica para designar
essa escolha e esta significagio. E o termo
metanoia, que se traduz algumas vezes por
‘arrependimento’ ou ‘arrepender’, e logo
se v€ o resto: ‘eu nao farei mais, eu errel,
mea culpa, toda essa maneira religiosa de
evacuar a parte cultural, a parte politica,
a parte humana desse retorno. Porque
metandia significa mutagio de
inteligéncia, retorno do pensamento e,
muito literalmente, “revolucido cultural”
pela qual os homens salvos pela palavra
do Cristo entram numa inteligéncia nova
do mundo da histéria e da tarefa
humana”'.

O que faria do cristianismo uma “leitura”
diferente da realidade profana, inteiramente
transformada em palavras de Deus que seria
preciso decifrar. Por isso, a mutagao religiosa
nio seria mais “posterior” as mutagoes
econOmicas, sociais e culturais; seria sua
“contemporinea’” e se confundiria com elas.
Mas é muito cedo para julgar e para saber
se esta mutacido nio se restabelecera,
finalmente, numa das formas que examinelt,
de reequilibrio e de dialética entre o mundo

dos significantes e o dos significados.

10 G. Delteil, “Foi et Culture *, Christianisme Social, 70, 3-
4, 1968.



