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Resumo

Santos, Victor Siqueira; Bingemer, Maria Clara Lucchetti. Por uma
teologia da cultura de consumo: um olhar sobre a cultura de consumo a
partir da teologia da cultura de Paul Tillich. Rio de Janeiro, 2021. 369p.
Tese de Doutorado — Departamento de Teologia, Pontificia Universidade
Catolica do Rio de Janeiro.

A cultura de consumo é um dos nomes dados a complexa e poderosa
estrutura presente em tantas sociedades quantas tenham sido, de algum modo,
envolvidas pelo sistema capitalista global. Nessas sociedades, 0 consumo recebe
papel central. Tal cultura articula: o sistema de producdo industrial, em sua
multiplicagdo exponencial dos objetos; 0s mecanismos de persuasdo, que, através
das novas tecnologias e das midias, exploram as dimensdes da imaginacdo e
incidem sobre a sociedade; e a relacdo entre o produto, o consumidor e a
sociedade em geral. Devido aos diversos fatores envolvidos no consumo, este
campo, antes estudado somente por empresarios e pesquisadores do marketing, se
tornou um objeto aberto para os olhares de outras areas do saber, inclusive da
teologia. O tedlogo e filésofo teuto-americano Paul Tillich (1886-1965) é
conhecido por construir uma teologia que visa superar a separa¢ao entre religido e
cultura. Para ele, toda forma cultural possui uma profundidade religiosa, a partir
da qual ela pode e deve ser abordada teologicamente. Sobre esse fundamento,
Tillich fez analises teoldgicas de contextos politicos, sociais, econdmicos e
religiosos. Ao longo desses esforgos, foram desenvolvidos importantes conceitos
que extrapolam seus contextos especificos e se tornam proficuos para a analise
teoldgica de outros contextos culturais. Diante disso, o presente trabalho busca
fazer, a partir de uma perspectiva tillichiana, tanto uma critica fundamental da
cultura de consumo quanto criticas especificas ao seu envolvimento com 0s

conceitos de ser humano, mundo, tempo e o eschaton.

Palavras-chave
Paul Tillich; cultura de consumo; teologia da cultura; capitalismo; teologia;

filosofia; estudos culturais


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

Abstract

Santos, Victor Siqueira; Bingemer, Maria Clara Lucchetti (Advisor).
Toward a theology of the culture of consumption: a view on culture of
consumption based on Paul Tillich’s theology of culture. Rio de Janeiro,
2021. 369p. Doctoral Dissertation — Departamento de Teologia, Pontificia
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

The culture of consumption is one of the names given to the complex and
powerful structure situated in as many societies as those which has been involved
in any way by the global capitalist system. In those societies consumption is made
the central character. Such culture embraces the industrial production system, in
its exponential multiplication of objects; mechanisms of persuasion that through
the advance of technology and medias explore imagination dimensions and affect
society; and the relationship between products, consumer and all society. Due to
the number of factors involving culture of consumption the consumption
phenomenon that was previously studied only by managers and marketing
researchers but has become an object opened to the other areas of knowledge
including theology. The German-American theologian and philosopher Paul
Tillich (1886-1965) is known for constructing a theology that aims overcome the
gap between religion and culture. In his opinion every culture form has a religious
deepness from which it can and must be theologically approached. On this ground
Tillich has analyzed political, social and economic contexts from theological point
of view. Along these efforts he has developed many important concepts that
extrapolate their specific contexts to become fruitful to the analyses of other
culture situations. Therefore, the present work aims to show from a Tillichian
perspective a fundamental critique to the culture of consumption as well as to its

specific involvement with the concepts of human being, world, time and eschaton.

Keywords
Paul Tillich; culture of consumption; theology of culture; capitalism;

theology; philosophy; cultural studies
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1
Introducgao

Fazer criticas a cultura de consumo, inseridos num contexto socio-
econémico-cultural, no qual as pessoas se veem envolvidas por ela antes mesmo
de sairem dos Uteros de sua mée, é falar a partir da contradicio. E impossivel fazer
uma critica académica a este complexo sistema de tamanha abrangéncia global,
sem participar dele, de uma forma ou de outra. E necessario um computador para
a escrita, livros para pesquisa, veiculos para locomocao, luz elétrica, alimentacéo
etc. Portanto, o que pretendemos, aqui, ndo é uma critica distante e totalmente
demonizadora da cultura de consumo. Nosso objetivo € buscar entender esse
complexo quadro que se estende aos mais diversos ambitos que envolvem a vida
humana e a vida em geral, e que, hoje, se faz presente nos quatro cantos do
mundo. Estando diante dele, lancaremos nossa palavra teoldgica, a partir da
teologia da cultura de Paul Tillich.

Tanto o0 nosso objeto material (cultura de consumo) quanto 0 nosso objeto
formal (teologia da cultura) nos colocam diante de duas matérias de dificil
estruturacdo. Ndo ha caminho ou método predestinado para a abordagem deles.
Consequentemente, ndo nos resta outra opc¢do, a ndo ser tracarmos um caminho
préprio, mesmo que baseados em outros esfor¢os. 1sso nos pde diante de amplas
possibilidades, tipica situacdo de quem propde certa novidade. Ao mesmo tempo,
tal situacdo representa a necessidade de se fazer escolhas metodoldgicas que
delimitem um caminho proprio, com o risco de, ao ndo o fazer, se perder no mar
de possibilidades. Por isso, tanto a nossa estrutura de uma cultura de consumo
guanto nossas escolhas acerca dos textos de Tillich abordados aqui s&o apenas
caminhos possiveis dentre outros. Isso faz com que reconhecamos os limites de
nosso trabalho.

O estudo da cultura de consumo pode ser enquadrado no campo de um
estudo cultural, pois é inevitavel que ndo seja um caminho transdisciplinar, ao
mesmo tempo em que envolve o estudo da criacdo e da difusdo de significados na
sociedade. Ndo é nosso propdsito fazer um estudo do consumo ou do consumidor,

essa € uma tarefa principalmente da area do marketing, da publicidade ou das
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ciéncias voltadas ao comportamento do consumidor. O que faremos, pressupde

esses elementos, mas os ultrapassa. Como diz Fontenelle:

Sem duavidas, a cultura do consumo ndo pode ser pensada sem a existéncia dessas
disciplinas e técnicas, que tiveram um papel central em sua constituicdo. Mas a
compreensdo do que é cultura do consumo esta além delas, extrapola seus
dominios.!

O consumo, em seu sentido mais basico, € um dado antropoldgico.
Precisamos comer, beber, nos vestir, nos proteger das intempéries. O que
trazemos a critica, aqui, ndo é o ato de consumir, mas as relagdes que as
sociedades ocidentais modernas construiram com o consumo. Nesse contexto, ha
muito tempo, o consumo deixou de ser um ato de satisfacdo das necessidades
bioldgico-materiais. E, também, ja ha algum tempo, ele deixou de ser um
componente importante de uma economia industrializada que visava o bem-estar
social da nacdo. Desde os banquetes elisabetanos, passando pelas lojas de
departamento, até o protagonismo dos Estados Unidos no p6s-Segunda Guerra, ao
longo da histéria, o consumo vem ganhando centralidade, ndo somente
econdmica, mas, sociocultural. De um elemento importante da vida, dentre outros,
0 consumo passou a ser 0 objetivo central das sociedades capitalistas globalizadas.
Ele deixou de ser assunto exclusivo de empresarios e comerciantes e se espalhou
para se fazer presente nos meios de comunicacgdo, nos espacos publicos, nos lares,
nas artes, nas estratégias politicas, nas religides, nas almas. O consumo passou a
ser instancia criadora de sentidos e importante portadora de significados culturais.
E dessa complexa rede que se trata a cultura de consumo. O ato de consumir, em
si, € apenas uma parte dela.

Ao longo de nosso trabalho, outros termos surgirdo, com a intencéo de, no
geral, apontar para a mesma realidade: a centralizag&o do consumo na sociedade e
suas incidéncias. Gilles Lipovetsky falara de “hiperconsumo”? Colin Campbell

chamara de “consumismo moderno™; Zygmunt Bauman usara o termo “cultura

! Cf. FONTENELLE, I. Cultura do consumo: fundamentos e formas contemporaneas. Rio de
Janeiro: FGV, 2017, p. 7.

2 Cf. LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaios sobre a sociedade do hiperconsumo.
Lisboa: EdicGes 70, 2010.

3 Cf. CAMPBELL, C. A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno. Rio de Janeiro:
Rocco, 2001.
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consumista™; Fontenelle, como vimos acima, usou a expressdo “cultura do
consumo”. E, um grande precursor do estudo cultural do consumo, Jean
Baudrillard, traz, em 1970, seu classico “A sociedade de consumo™. Certamente,
cada um abordou o tema a sua maneira, seguindo suas proprias énfases e
caminhos. Mas, fundamentalmente, todos tratam do papel de protagonismo que o
consumo exerce nas sociedades modernas, ao discorrer, muito ou pouco, sobre a
industria, o capitalismo, a publicidade e as consequéncias antropoldgicas e
socioldgicas de tal fenémeno.

Foi exatamente a partir da percepc¢do da existéncia de pontos incomuns entre
0s estudiosos, que estruturamos a nossa abordagem da cultura de consumo, no
primeiro capitulo. N6s abrimos o capitulo fazendo um breve caminho histérico de
aproximagéo entre sociedade e consumo. As relagGes entre o consumo e a
estrutura social tém pontos de estreitamento desde a Inglaterra do periodo
elisabetano, no século XVI. No século XVIII tanto Inglaterra quanto Franca j& sdo
impactadas pela moda e pela emulacdo social. O século XIX, que abrigou a
Segunda Revolugdo Industrial, € um periodo crucial para a consolidacdo da
cultura de consumo, ndo apenas em toda a Europa, como também nos Estados
Unidos. No século XX, ha a centralizagdo do consumo, que passa a ser o objetivo
e 0 guia das sociedades envolvidas com o capitalismo global. E nesse periodo que
ocorre o aprofundamento e a globalizagéo da cultura de consumo.

Para que o0 consumo se tornasse uma cultura, o envolvimento com ele
deveria estar para aléem da mera necessidade ou do simples desejo de possuir ou
experimentar algo. O sucesso da cultura de consumo néo € fruto de frios calculos
envolvendo producéo e venda. A cultura de consumo é formada por posturas
espirituais, formas de enxergar a si mesmo, 0 mundo, a vida. Para que tivéssemos
0 envolvimento que temos, hoje, com o consumo, foram necessarias mudancas
profundas no ser humano e nas sociedades. Para 0 nosso proposito de investigacdo
teoldgica, € imprescindivel que nos perguntemos pelos espiritos presentes na
cultura de consumo. N&o como instancias sobrenaturais, mas como posturas e
posicionamentos diante da vida. Abordaremos, aqui, primeiramente, o0

envolvimento do individualismo moderno na propensdo e na aceitabilidade das

* Cf. BAUMAN, Z. Vida para consumo: a transformacéo das pessoas em mercadoria. Rio de
Janeiro: Zahar, 2008.
5 Cf. BAUDRILLARD, J. A sociedade de consumo. Lishoa: Edi¢des 70, 1995.
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pessoas ao consumo. Afinal, uma das fun¢des que o consumo tomou foi a de
construir a identidade da pessoa, de afirmar o seu “eu” diante do mundo. Em um
segundo momento, apontaremos para a importancia da crescente valorizacdo do
campo da imaginagdo, do sonho e da fantasia, trazida pelo Romantismo. Esse
fendmeno sera crucial para as bases da cultura de consumo fincadas no século
XIX e, mais ainda, no profundo desenvolvimento dos indmeros meios de
convencimento  (publicidade; marketing; televisdo; relagbes publicas;
influenciadores culturais; internet), ao longo do século XX e XXI.

No coracdo do primeiro capitulo, esta a nossa sistematizacdo da cultura de
consumo. Um caminho, entre tantos possiveis, que tomamos para organizar 0s
principais ambitos através dos quais tal cultura se articula. Primeiramente, ndo é
possivel falar da cultura de consumo e ignorar o papel do fator produtivo. E na
mudanca dos padr@es quantitativos da producdo, provocada pela Segunda
Revolugédo Industrial, que o consumo se solidifica como parte organizadora da
sociedade. Em 1968, Baudrillard escreve seu “Sistema dos objetos™®, j& afirmando
que a avalanche de objetos produzidos tomou conta dos espacos sociais, em
nimero e em importancia. Essa intensidade da producéo é alvo da controvérsia
que pendula entre a democratizacdo na aquisicdo dos objetos e seu poder de se
sobrepor a liberdade finita do ser humano, através da simplificacdo das escolhas.

Segundamente, ndo hé reificacdo do consumo sem a evolugdo da “magia”
gue o envolve. Essa magia ndo ¢ feita de pocGes magicas, mas de elementos bem
historicos. A vista disso, percebe-se a importancia da exploracio dos estudos
psicanaliticos freudianos nos Estados Unidos dos anos de 1920, pelo campo
profissional das “relacdes publicas”, responsavel por estudar 0 comportamento
social para fazer aumentar a venda das inddstrias que solicitavam seus servigos.
Abordaremos também a ascensdo dos recursos imageéticos, oniricos, e
personalistas da publicidade. No mundo publicitario, os objetos frios da esteira
produtiva ganham personalidade, significado e empatia. Entdo, nos ocuparemos
do fendmeno ao qual Horkheimer e Adorno deram o nome de “Industria cultural”,
que € o emolduramento do mundo a partir dos meios de comunicagdo de massa. O
radio, a televisdo, o cinema e a mdsica ndo sdo somente meios envolvidos

diretamente com a publicidade, mas sdo veiculos de formacéo social. Dentro dos

® BAUDRILLARD, J. O sistema dos objetos. Sao Paulo: Perspectiva, 2008.
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meios de comunicagdo de massa, ha, como dird Everardo Rocha, um “mundo
invertido™, que, diferente do real, é unido, abundante, a-histérico e atemporal.

Por fim, nossa pequena sistematizacdo da cultura de consumo tratard do
inevitavel fato de que o consumo é uma via de médo dupla. Ao passo que cada
objeto e experiéncia traz consigo uma gama de significados, eles tambem recebem
novos significados a partir do contato com seu consumidor. Apds 0 consumo,
objetos ganham valores sentimentais, sdo personalizados para se parecem mais
com seus donos e agem como fator de distin¢do social. Nos ultimos tempos, a
intimidade entre consumo e consumidor cresceu ainda mais. Ela tem ido para
além da experiéncia do consumo e passou a se dar também no consumo da
experiéncia. Mais do que a aquisicdo de um produto, em nossos tempos, tem-se
investido cada vez mais em viver experiéncias consumiveis. Isso estd presente no
mercado dos passeios turisticos, dos parques tematicos e da musica. Além disso, a
exposicdo de nossos gostos pessoais através da internet tem sido importante
ferramenta para o oferecimento de experiéncias de consumo cada vez mais
personalizadas. A pessoa € 0 que consome e consome 0 que é.

No fim do capitulo, faremos breve exposicdo sobre como o tema do
consumo tem se aberto a novas areas de estudo. Mesmo as pesquisas nos ambitos
econémicos e antropoldgicos tém entendido a importancia de se ter uma leitura
mais ampla em relagdo ao consumo e ao consumidor. Apesar de nosso esforgo néo
se enquadrar em nenhum dos dois campos de estudo, mas consistir em uma leitura
teoldgica da cultura de consumo, € importante saber que teologia e consumo nao
estdo tdo distantes assim. Alias, € importante ressaltar que, estando presentes
varias referéncias da area da antropologia, a nossa proposta ndo &€ um estudo
antropoldgico da cultura de consumo. Essas referéncias sdo trazidas como leituras
da situacéo que sera abordada, teologicamente, mais a frente.

No segundo capitulo, nos ocuparemos da lente através da qual leremos a
cultura de consumo. Assim como ndo é facil estruturar nosso primeiro objeto, é
igualmente desafiador lidar, em um pequeno espago, com a teologia da cultura de
Paul Tillich (1886-1965). Sua “teologia da cultura” ndo estid presa a uma obra

especifica. Sua teologia da cultura é um método que guiara todos os seus esforcos

" ROCHA, E. A Sociedade do sonho: comunicagéo, cultura e consumo. Rio de Janeiro: Mauad,
1995.
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como tedlogo. O marco inicial desse método esta na palestra proferida por Tillich
para a Sociedade Kantiana de Berlim, em 1919. Apesar de uma leitura teoldgica
da cultura ja ser uma preocupacao antiga do jovem Tillich, ele mesmo reconhece
que essa palestra possui algo de inaugural, quando diz: “Meu primeiro esforgo
para analisar a imanéncia mutua da religido e da cultura surgiu uma conferéncia
que proferi em Berlim, logo depois da guerra, ‘sobre a ideia de uma teologia da
cultura’®, Tillich havia servido como capeldo na Primeira Guerra (1914-1918),
experiéncia que mudou profundamente os ideais burgueses a partir dos quais fora
criado. Em 1919, Tillich era professor de teologia na Universidade de Berlim. O
Tillich do pds-guerra era alguém preocupado com a situacdo do proletariado e, ao
mesmo tempo, com a situacdo cultural e religiosa da Alemanha de sua época. Um
tedlogo envolvido com a politica e os circulos artisticos e boémios berlinenses.
Tillich enxergava que, nesse periodo, a Alemanha vivia um momento no
qual seria possivel construir um novo horizonte cultural. Ele e seus amigos do
Socialismo Religioso acreditavam estar diante de um kairos, um tempo propicio
para que a republica fosse estruturada a partir de criagdes culturais repletas de
uma profundidade religiosa. Esse contexto fez com que Tillich, em todo periodo
aleméo de sua carreira (1919-1933), tivesse como principal objetivo abordar o
problema da relacdo entre religido e cultura, afirmando haver uma unidade
indivisivel entre as partes. Nesse intuito, muitos sdo 0s seus textos que buscam
aproximar cristianismo e socialismo, teologia e filosofia, igreja e cultura secular.
Baseados na relacdo central religido-cultura, iniciamos nosso segundo
capitulo com dois breves topicos que visam contextualizar essa discussdo. No
primeiro, mostramos a partir de que lugar Tillich usa o conceito de “cultura”. A
palavra “cultura” ¢ uma das palavras mais complexas de muitas linguas e pode
significar coisas diversas, dependendo da intencdo de quem a pronuncia. No
segundo topico, trataremos, de forma introdutdria, sobre os conceitos de religido
mais usados por Tillich. A religido pode significar apenas uma estrutura cultural
gue esta envolvida com coisas sagradas; uma dimensdo superior que se justapde
ao mundo existente, a0 mesmo tempo em que o julga; ou uma dimenséo profunda
gue ocorre na existéncia, mas que a transcende. O conceito de religido de Tillich é

a linha mestra de sua teologia da cultura.

8 TILLICH, P. A era protestante. Sao Paulo: Ciéncias da Religi&o, 1992.
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Continuaremos nosso segundo capitulo, entrando de fato na teologia da
cultura tillichiana. Estamos cientes de que qualquer caminho que escolhéssemos
para expor o que é tal teologia seria insuficiente. Afinal, essa teologia que tem
como marco inicial o ano de 1919 possui elementos que foram pensados antes
desta data como também é continuamente desenvolvida até o fim da vida do
tedlogo. O fato de a teologia da cultura ndo ser um sistema, mas um modo de se
fazer teologia, fez com que o autor estivesse sempre a atualizando e a expandindo.
O numero de textos produzidos e os &mbitos culturais visitados pela teologia de
Tillich sdo muito vastos. Por isso, limitamos a exposicdo da teologia da cultura
em trés partes: Primeiro nos debrucaremos sobre alguns textos nos quais o autor
se dedicou a construir sua teoria da relacdo entre religido e cultura. Lidaremos
com os textos: “Uber die Idee einer Theologie der Kultur” (Sobre a ideia de uma
teologia da cultura), de 1919; “Die Uberwindung des Religionbergriffs in der
Religionsphilosophie” (A superagdo do conceito de religido na filosofia da
religido), de 1922; e “Religionsphilosophie” (Filosofia da religido), publicado em
1925.

Além da elaboracdo teorica do autor acerca da relacdo fundamental entre
religido e cultura também selecionaremos alguns conceitos que surgiram nas
diversas empreitadas criticas de sua teologia da cultura. Esses conceitos seréo
importantes para as criticas que faremos a cultura de consumo, no altimo capitulo.
Os conceitos abordados serdo: “kairos”; “Das Damonische” (“o deménico”) e
“Das religiose Symbol” (“o simbolo religioso”). Aqui, em nosso recorte da
teologia da cultura, os textos principais envolvidos tanto na teorizacéo da relagdo
religido-cultura quanto na abordagem dos principais conceitos sdo do periodo
alemao de sua carreira (1919-1933), pois julgamos estar nele o fundamento de tal
teologia. Porém, ao fim de nosso recorte, ainda abordaremos, brevemente, 0s
contornos gerais que ela ganha no periodo estadunidense (1933-1965), pais para o
qual Tillich se vé obrigado a sair em exilio, por conta da ascensédo e perseguicao
do regime nazista. L4, ele fica até sua morte. Desta forma, ndo ousamos dizer que
resumiremos a teologia da cultura de Tillich, mas, ao menos, traremos alguns
elementos basicos de forma suficiente a nos auxiliar em nosso propdsito principal.

Na Gltima parte de nosso segundo capitulo, daremos um decisivo enfoque as

criticas tillichianas. O Tillich do pds-Primeira Guerra havia deixado de ser o
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jovem burgués apoiador dos ideais aristocratas para ser um socialista critico ndo
somente da realidade social, mas também do espirito burgués que estava no
comando dos ideais modernos. O confronto de Tillich com a sociedade burguesa
nédo estava apenas nas expressoes de sua cultura, mas em sua forma de ser. Uma
forma de ser que, alias, transcendia a propria classe burguesa e poderia ser vista
em qualquer extrato social. A critica de Tillich era tdo profunda, que alcangava o
préprio socialismo do qual ele era simpatizante. Ele foi integrante e um dos
principais tedricos de um movimento chamado Socialismo Religioso, que, em
suma, era o esforco de superar o abismo existente entre a igreja cristd da
Alemanha e o movimento socialista. O Socialismo Religioso era critico das
igrejas tradicionais por ndo enxergarem que o Reino de Deus também estava
presente na histéria e, por isso, era necessario lutar por condi¢cdes socialmente
justas. Ao mesmo tempo, 0 movimento criticava 0 socialismo por seu carater
materialista, que negligenciava a importancia de se abrir para a dimensao religiosa
da cultura. Por um momento, nos ocuparemos da participacdo de Tillich no
Socialismo Religioso. E, para finalizar o capitulo, exporemos a critica religiosa
tillichiana ao espirito da sociedade burguesa que, segundo ele, era o espirito
daquela época. Através de uma leitura de conjuntura, Tillich assinala os pontos
negativos e positivos de uma sociedade regida pela l6gica matematica, pela
técnica e pela economia. E a partir desse enfoque que ocorre o ponto mais
préximo entre a teologia da cultura e a cultura de consumo.

Em nosso terceiro e ultimo capitulo, nosso objetivo & construir a nossa
teologia da cultura de consumo, baseados na relagdo fundamental entre religido e
cultura, bem como nos conceitos da teologia da cultura que trabalhamos no
capitulo anterior. Essa critica se dard de duas maneiras. Primeiramente,
buscaremos uma critica fundamental a cultura de consumo, isto €, nosso proposito
sera responder a pergunta “o que € a cultura de consumo?”, a partir de um olhar
tillichiano. Segundamente, voltaremos o0 nosso olhar teoldgico para concepgdes
que, de alguma maneira, se viram envoltas e transformadas pelos valores
presentes na cultura de consumo.

E impossivel fazer uma leitura critica fundamental da cultura de consumo
sem considerar o sistema do qual ela faz parte, a saber, o capitalismo. A cultura de

consumo nasce e se desenvolve no ambito capitalista. Isso fez Fontenelle afirmar
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que “a cultura do consumo (...) € a cultura do capitalismo™®. Ora, se a teologia da
cultura de Tillich afirma uma dimensdo religiosa nos ambitos culturais, é
importante que abordemos a presenca ou ndo da religido (em todos os sentidos) no
capitalismo. A relacéo religido-capitalismo se d& numa via de médo dupla. Se por
um lado muitos estudiosos afirmam haver aspectos religiosos no capitalismo, por
outro hé& os que se ocupam de olhar para a presenca do capitalismo nas religides.
Discorreremos sobre estes dois pontos. Trazer essas leituras serd importante para
ja visualizarmos o papel que a cultura de consumo exerce nas relaces
capitalismo-religido. Dai, entdo, partiremos da critica fundamental de Tillich ao
capitalismo, para tragarmos nossa prépria critica teoldgica fundamental da cultura
de consumo. Para Tillich, a economia € o ambito dominante no espirito da
sociedade burguesa, e também é o principal responsavel por sua mais peculiar
caracteristica: ser um espirito autossuficiente, repousado sobre si mesmo, que se
encerra sempre na finitude, sem ultrapassa-la. A visdo econdmica burguesa
capitalista é a responsavel por manter tudo em seu ciclo finito. Nosso proposito
sera, entdo, entender qual o papel da cultura de consumo nesse sistema que a tudo
aprisiona na finitude.

A partir de uma afirmacéo basica, poderemos lancar nosso olhar teoldgico
para instancias mais especificas que sempre foram muito caras a teologia e que
sofreram forte impacto ao serem envolvidas pelos valores do capitalismo global,
em cujo centro estd a cultura de consumo. A primeira delas é o ser humano.
Diante da industrializacéo, a pessoa se vé cercada de um numero cada vez maior
de objetos que atingem um protagonismo tal na organizagao social a ponto de
ganharem atributos humanos e significados culturais. Ao mesmo tempo, as
relagbes do ser humano com o trabalho se tornam cada vez mais mecanizadas e
impessoais. Seu papel social se transfere do “ser cidaddo” para 0 “ser
consumidor”, e ele se vé como um ndmero, que deve procurar o significado
ultimo da vida no consumo. Estamos diante da humanizacdo das coisas e da
coisificacdo da humanidade. Outra instancia fortemente abalada é a nossa visdo
em relagdo ao mundo que nos cerca, seja em relacdo a natureza, aos objetos que
nés mesmos criamos ou a histéria na qual estamos envolvidos. Na cultura

capitalista, a natureza se torna lugar a ser explorado, 0s objetos, que outrora

® FONTENELLE, Cultura do consumo: fundamentos e formas contemporaneas. p. 13.
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compunham o sentido da vida, tornam-se meras coisas e a historia se torna
limitada a um projeto de futuro abundante a ser realizado. Fortes também s&o os
impactos sobre a nossa relacdo com o tempo. O tempo das sociedades cujo sentido
estd no consumo é o tempo isolado de passados ou futuros. Vive-se para as
experiéncias do presente, numa coercdo a aceleracdo comandada pelos avangos
tecnoldgicos e pelas tendéncias culturais. Com isso, estamos constantemente em
um presente eterno e diante do perigo da perda de experiéncias profundas de
sentido. Concluindo o dltimo capitulo, refletiremos sobre o eschaton, o tema
teologico que trata sobre o fim (em seu duplo significado: “término” e “sentido”).
Discutiremos se ha um eschaton no sistema capitalista e se, como muitas
abordagens publicitarias ddo a entender, é possivel ter, no consumo, uma
experiéncia de sentido, achando nele nosso “fim”, nosso “cumprimento”, nossa
“salvacao”.

Desde ja, reconhecemos que este caminho que trilhamos é pedregoso, pois
se trata de uma iniciativa teoldgica ndo muito comum. Nos campos culturais, é
mais frequente vermos criticas teoldgicas voltadas para situacdes mais especificas:
ética; politica; economia; sociedade; literatura. Todas elas sdo importantissimas e
tém colaborado muito para a expansdo do olhar teoldgico e para a presenca da
palavra teoldgica na sociedade. No nosso caso, estamos mais envolvidos com uma
leitura de conjunta cultural. Nés nos debrucaremos sobre uma situagdo que acaba
por abarcar varias disciplinas e situacfes, e € ai que se encontra o desafio. Apesar
disso, julgamos importante que a teologia se lance a estudos culturais de seu
tempo, trazendo um ponto de vista préprio. Ler uma conjuntura teologicamente é
buscar a profundidade dos significados e valores que tém guiado posturas
politicas, econémicas, sociais e religiosas em nosso mundo. E um desafio ao qual
a teologia ndo deveria se furtar a aceitar. Por ndo propormos um sistema
teoldgico, estamos cientes de que pontos importantes certamente ficardo de fora,
seja por parte da cultura de consumo, por parte da teologia da cultura de Tillich,
OU Mesmo em nossa construcao propria.

Antes de iniciarmos o primeiro capitulo, cabe aqui alguns detalhes cujo
esclarecimento é importante. Sobre nossa abordagem da cultura de consumo, vale
ressaltar mais uma vez que ndo faremos um estudo antropoldgico, isso requereria

métodos especificos desse campo de estudo. Mas, traremos contribuigdes,
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sobretudo da antropologia, como também da filosofia, da sociologia e da
comunicacgéo, para entendermos melhor o nosso objeto de estudo. Faremos aqui
um caminho metodoldgico inspirado no que Tillich propde em seu programa
“sobre a ideia de uma teologia da cultura”. Buscaremos contribui¢des das ciéncias
normativas da cultura (antropologia; sociologia; economia) e das ciéncias
sistematicas da cultura (filosofia da cultura; filosofia social; antropologia
filoséfica), para levantarmos as discussdes em torno da cultura de consumo. Dado
esse passo, nos ocuparemos de sua possivel dimensdo religiosa. Isto &, suas
possibilidades e impossibilidades de ser lugar de experiéncia do incondicionado,
do sentido ultimo da existéncia.

Queremos também relatar, aqui, sobre a dificuldade na coleta de material
acerca da teologia da cultura de Tillich. Em compara¢do com a vasta producdo do
tedlogo, ndo sdo muitas as obras traduzidas para o portugués. Grande parte de sua
producdo se encontra em inglés, francés e, sobretudo, alem&o. As publicacdes
estrangeiras ndo sdo de facil acesso. Um bom acervo delas se encontra na
Biblioteca Ecuménica da Universidade Metodista de S&o Paulo (UMESP), local
no qual achamos importantes titulos para o nosso trabalho. Aquisi¢fes das obras
de Tillich em lingua estrangeira, sobretudo as originais alemas, sdo extremamente
dispendiosas, tanto pelo preco das obras em si quanto pela quase sempre
necessidade de importacdo delas. A producdo de textos sobre Tillich em lingua
portuguesa se deve, em grande parte, pela Revista Correlatio, ligada ao Grupo de
Pesquisa Paul Tillich da UMESP. O departamento de Ciéncias da Religido desta
referida universidade também tem gerado, ha alguns anos, dissertacdes e teses
acerca do pensamento de Tillich. Alguns livros, individuais e coletivos, surgiram
a partir de membros da Sociedade Paul Tillich do Brasil. Internacionalmente, séo
importantes as contribui¢fes individuais e coletivas dos membros da Société Paul
Tillich d’Expression Francaise (Sociedade Paul Tillich de expressao francesa); da
North American Paul Tillich Society (Sociedade Norte-americana Paul Tillich); da
Deutsche Paul-Tillich-Gesellschaft (Sociedade aleméa Paul Tillich).

Todas as citagdes de obras em lingua estrangeira (inglés; francés; alemao)
séo de traducdo nossa. Os termos mais importantes das citagdes serdo mantidos ao
lado da tradugdo entre paréntesis e em italico. Todos os destaques (italicos;

maiusculas) de todas as citagdes foram mantidas como o original. Nos textos de
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Tillich, o adjetivo/advérbio “unbedingte”, ou, por vezes, substantivo ‘“das
Unbedingte”, nés traduzimos como “incondicionado” ou “o incondicionado”. Em
algumas citacdes, ele foi traduzido como “incondicional” ou “o Incondicional”
(iniciando com letra mailscula). Originalmente se trata do mesmo termo.
Contudo, quando usado com letra maitscula, ndo devemos entender “o
Incondicional” como sinénimo para Deus. Sumariamente, o termo expressa o
estado em que a consciéncia se vé diante de seu fundamento e seu abismo. Ou
seja, € 0 momento em que o espirito humano esté diante de seu ser e ndo-ser, de
seu tudo e seu nada. Algumas vezes, o termo também surge como adjetivo para
alguma situacdo que provoca o incondicionado na consciéncia.

Por fim, igualmente importante, em nosso trabalho, € o conceito de
“espirito”. Ele estara presente em todos os capitulos que compdem a tese. Na
grande maioria das vezes, ele aparece como o termo que visa substantivar o ser
humano como alguém que é consciente de si mesmo e livre. Portanto, é valido
atentarmos para o nosso uso do adjetivo “espiritual”. Pois, majoritariamente, ele
servird para adjetivar uma realidade como sendo fruto do espirito humano, por
exemplo: “criacdo espiritual”; “situacdo espiritual”; “atitude espiritual”. Entao,
quando usamos o titulo “Espiritos do consumismo moderno”, ndo intencionamos
falar da acdo de forcas sobrenaturais, mas, sim, das posturas e atitudes humanas
que estdo envolvidas no consumismo moderno. O mesmo vale para o contexto da
teologia tillichiana. Quando o autor usar o termo Der Geist, traduziremos como “o
espirito”, ou adjetivamente, quando surgir expressdes como die Geistlage,
traduziremos como “situacdo espiritual”. Contudo, ndo se trata de uma entidade
ou de uma situacdo sobrenatural.

Quando, em poucas ocasifes, o termo “espiritual” surgir com conotacgao
estritamente religiosa, isso estara claro pelo contexto. Como ocorre nos textos que
mencionam a presenga de uma “espiritualidade” na cultura de consumo ou falam
sobre a “teologia da batalha espiritual”, surgida em meio as igrejas pentecostais.
Da parte de Tillich, no ambito de sua Teologia Sistematica, ele usara os termos
“Espirito divino” ou “Presenga Espiritual”’, sempre iniciando com letras

mailsculas, para se referir ao Espirito de Deus ou a experiéncia com ele.
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Cultura de consumo

O termo “cultura de consumo” € uma porta de entrada que conduz a um
complexo cenario, montado ao longo de séculos, no mundo ocidental. Este
cenario estd em movimento e, nele, estdo envolvidas questbes econbmicas,
sociais, filosoficas, psicoldgicas, teologicas. Na verdade, € dificil achar, hoje, uma
dimensdo da reflexdo humana com o qual o termo acima néo esteja envolvido. Se
paralisarmos este cendrio, focando somente no presente, poderiamos tratar o
termo “cultura de consumo” como a tentativa de expressar a profunda relagdo
entre a cultura ocidental contemporénea e o desenvolvimento das sociedades
industriais que, embora nascidas na Europa, alcangcam novos patamares na
América e se espalham pelo mundo.

O impacto do sistema capitalista de industrializacdo nas sociedades que o
recebem é imensuravel, pois ndo se trata apenas de um modo de producédo
qualquer, mas de um entrelagamento entre acimulo de producéo e seu escoamento
através do consumo. E é aqui, nesta outra ponta do sistema, que se encontra a
imprescindibilidade do envolvimento da sociedade nesse sistema. A Sociedade
Industrial precisa ser a Sociedade do Consumo para que o sistema ndo entre em
colapso. Entdo, neste cenario congelado no qual fixamos nosso olhar, podemos
ver sociedades rodeadas de objetos, fantasias, tecnologias, necessidades e crises.
O consumo, ha muito, ja ndo é mera questdo de negocios, empresas, compra ou
venda, mas esta entranhado nas formas de pensamento, comportamento,
organizacdo social, relacbes interpessoais, significacdes, sentidos. Hoje, o
consumo € questdo cultural. Mas, como diz o ditado, “Roma ndo foi construida
em um dia”.

Por isso, se faz necessario, nos voltar para alguns elementos que constituem
0 inicio da formacdo do atual cenario. Comecaremos o caminho a seguir
apontando alguns momentos historicos especificos, envolvendo o consumo e seu
impacto na sociedade, que serviram como prenuncio para as mudangas que viriam
posteriormente.

No segundo ponto, abordaremos questdes filosoficas sobre o espirito

humano que, a principio, podem ndo ser vistas como diretamente ligadas ao tema
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do consumo, mas que foram cruciais para a possibilidade do desenvolvimento do
cenario de uma cultura consumista. Destacaremos, em um primeiro momento, 0
“individualismo” moderno e, posteriormente, 0 papel do Romantismo na
valorizagdo da imaginagéo, do sonho e da fantasia.

O terceiro ponto é o centro deste capitulo, visto que se dedicara a forma
moderna do consumo, periodo no qual praticamente todo o cenério foi montado.
Iniciaremos pelo seu nascimento, no século XIX, até seus desenvolvimentos nos
séculos XX e XXI. Abordaremos o consumo através de trés olhares: da producédo
dos objetos; da magia do universo publicitario e da industria cultural; da relacéo
da sociedade com o consumo (seja pela experiéncia do consumo, seja pelo
consumo da experiéncia). Em cada olhar, buscaremos trazer alguns pontos
tedricos acerca de seus principais impactos sobre a sociedade, sem perder de vista
que este cenario, que se movimentou como nunca no ultimo século, ainda
continua em movimento e seus impactos se renovam dia a dia.

Por fim, o quarto e ultimo ponto tem o objetivo de trazer um pequeno
itinerario dos estudos acerca do consumo, a fim de indicar que a abertura existente
nesse campo de estudo, nas Gltimas décadas, torna bem-vinda a realizacdo de um
estudo teoldgico sobre o tema.

Dada a complexidade do objeto de estudo, é preciso assumir que o que se
desenvolve a seguir € um recorte metodoldgico sobre o tema. Seria impossivel,
para as pretensdes do presente trabalho dar conta de todas as questdes envolvidas

nele.

2.1

Sociedade e consumo

O significado atual da palavra “consumo” s6 ¢ entendido através de um
contexto histérico nascido no século XI1X e que é consolidado ao longo do século
XX. Antes do século XIX, a palavra “consumo” era carregada de um significado
negativo, na maioria das vezes em que empregada. Na lingua inglesa, segundo o

antropologo inglés Raymond Williams, o verbo “consumir” existe desde o século
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X1V, com significado semelhante a “destruir”; “esgotar”, “gastar”™. Isto nos
lembra de uma das traducdes de um escrito biblico que se refere a Deus como um
“fogo consumidor™. Ou seja, um fogo que destroi, que pde fim, que esgota. O
entendimento moderno do “consumo” ¢ desenvolvido somente nos EUA, no
século XX. E esse entendimento ja ndo é mais negativo, mas, sim, positivo, pois
vem na esteira da criagdo de uma mentalidade econdmica e social baseada na
producdo industrial capitalista, na qual os objetos se tornam bens a serem
consumidos e as pessoas se tornam suas consumidoras. E quando se diz “criacdo
de uma mentalidade economica e social” ¢ porque, de fato, o ser humano
enquanto consumidor, da forma como o concebemos atualmente, ndo é fruto de
um processo historico natural que simplesmente aconteceu, mas € resultado de um
caminho criado sobre deliberacdes. A relacdo que temos com o consumo hoje é,
em grande parte, fruto de direcionamentos historicos que agiram, sobretudo, nos
ambitos econdmico e social. E, a partir desses, alcangcaram outras dimensoes da
cultura humana, causando grande impacto sobre elas e transformando totalmente a
concepgdo do ser humano sobre si mesmo e sobre tudo com o que ele interage,
criando assim um sistema cultural.

Isto quer dizer que h&a um recorte histérico, geografico, politico, econébmico
e social a partir do qual abordaremos o que chamamos de cultura de consumo. Ela
é a cultura desenvolvida pela mentalidade capitalista no século XIX e que, ao
longo do século XX, se espalha por todo ocidente, atingindo escala global.
Contudo, para entender a cultura de consumo atual, € necessario mencionar
algumas relagdes entre cultura e consumo que contribuiram para sua génese. Ha
estudos antropologicos que trazem a relagdo entre cultura e consumo em
sociedades anteriores ao periodo histérico aqui apontado como o inicio do
capitalismo.

Assim como, nos dias de hoje, a relagdo entre sociedade e consumo néo se
restringe ao fato de comprar ou possuir bens, também € a situacdo que envolve a
origem dessa relacdo. Para que surgisse o contexto de uma sociedade moderna-

industrial-de consumo, foram necessarias mudangas na estrutura social do

0 WILLIAMS, R. apud FONTENELLE, I., Cultura do consumo: fundamentos e formas
contemporaneas. Rio de Janeiro: FGV, 2017, p. 17.

1 «porque o nosso Deus é fogo consumidor” Hebreus 12. 29 em: BIBLIA do pregador. Barueri:
Sociedade Biblica do Brasil; Curitiba: Editora Evangélica Esperanca, 2009, p. 1264.
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ocidente. Tal contexto seria impossivel na organizacdo feudal da Idade Média.
Portanto, muitas mudangas, nem sempre articuladas, contemporéneas ou
conterraneas, tiveram sua importancia. A antropologa brasileira Diana Lima,
seguindo o escritor do século XIX, Alexis de Tocqueville, aponta para como, na
Franca do século XIII, o clero abriu espaco em seu quadro para pessoas de todas
as posicdes sociais, dando brecha para uma penetrante “igualdade” que se iniciava
dentro da igreja e permearia nos seculos seguintes toda a estrutura francesa. Neste
mesmo século, enquanto os reis e o0s barGes feudais se empenhavam em suas
causas politicas e pessoais, a burguesia enriquecia cada vez mais no Comércio e o
dinheiro ja se fazia pesar sobre questdes do Estado. A autora diz: “E se, ainda no
século XI, para o acesso a nobreza ndo havia preco, duzentos anos mais tarde, a
aristocracia deixa de ser um privilégio exclusivo de nascimento para se ofertar
aqueles que podem pagar para nobilitar”*.

Este inicio de mobilidade social avanga nos séculos seguintes tendo seu
principio de liberdade e igualdade ao se fazer presente em todas as criacdes
espirituais: ciéncia, filosofia, politica, artes. Este lento processo culminard na
revolucdo democratica francesa do fim do século XVIII.

Importantes mudangas politicas, e propriamente de consumo, também
tiveram lugar na Inglaterra, no inicio da era moderna. O antropélogo inglés Grant
McCracken, em seu livro “Cultura e consumo”*, aponta que, mesmo antes do
século XIX, houve mudancas paradigmaticas em relacdo ao consumo ja na
Inglaterra elizabetana do seculo XVI, e que essas mudancas se consolidaram na
Inglaterra do século XVIII, tendo também paralelos e aprofundamentos
importantes na Franca do século XIX.

Seguindo os estudos do historiador inglés Neil McKendrick, McCracken
escreve que, no século XVI, a rainha Elizabeth | dava enormes banquetes aos
nobres que vinham de diversas partes da Inglaterra, ocasides nas quais nao

somente esbanjava comidas e bebidas fartas, mas também exibia seu vestuario

12 LIMA, D. Sujeitos e objetos de sucesso: antropologia do Brasil emergente. Rio de Janeiro:
Garamond, 2008, p. 125.

¥ McCRACKEN, G. Cultura e consumo: novas abordagens ao caréter simbélico dos bens e das
atividades de consumo. Rio de Janeiro: Mauad, 2003.

¥ McCracken segue o desenvolvimento de McKendrick em McKENDRICK, N.; BREWER, J.;
PLUMB, J. H. The Birth of a Consumer Society: The Commercialization of Eighteenth-Century
England. Bloomington: Indiana Press University, 1982.
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exagerado. E isso ndo fazia parte apenas de uma reunido social, mas também de
uma demarcacdo social simbolica na qual a rainha mostrava sua superioridade
diante dos nobres de seu reino. E, através da inteligéncia estratégica que lhe era
caracteristica, a rainha buscava fazer valer a pena os gastos de tais ocasifes. Ao
passo que ela atraia os nobres para perto da corte, ela também se tornava sua fonte
direta de distribuicdo da riqueza real que lhes era dada, centralizando em si
mesma o poder e retirando a necessidade de intermedidrios. Isto significava o uso
simbdlico e politico do consumo para aumentar o controle sobre a nobreza, bem
como a dependéncia desta para com a corte. Se 0s nobres desejassem algum favor
real, deveriam sair de suas localidades para irem conquistar, pessoalmente, a
simpatia da rainha, em Londres. Desta forma, “o simbolismo supercarregado da
corte monarquica, da hospitalidade e do vestuario converteu-se na oportunidade
para a persuasdo € a instrucdo politicas™™.

A busca pela atencdo da corte criou uma acirrada concorréncia entre 0s
nobres, que agora brigavam entre si por posicdo social. Nesta disputa, viam seus
gastos com viagens, roupas e acessorios aumentarem significativamente, criando
um novo padrdo de consumo. Os nobres, que dentro de sua localidade gozavam de
prestigio social e tinham responsabilidades politicas e econémicas (tais como de
intermediar os recursos vindos da realeza), viam a proximidade e o senso de
coletividade para com sua localidade se esvairem. O nobre ndo era mais aquele
que intercedia pela localidade, mas aquele cujas escolhas eram pautadas pelo
consumo individualista conforme a disputa social Ihe exigia. Este novo padréo de
consumo diferenciava o nobre de seus subordinados ndo apenas pela quantidade
das coisas que consumia, mas pelo tipo de coisas que consumia. O gosto da
nobreza inglesa deixou de ser a valorizagdo dos bens duraveis que permaneceriam
na familia por geragdes (imoveis, mobilia, obras artisticas etc.), para ser a
valorizacdo do que € novo, daquilo que imediatamente expusesse seu poder de

consumo.

Dois desdobramentos resultaram desta mudanca no gosto dos superiores. O
primeiro do que os gostos dos superiores e dos subordinados foram radicalmente
diferenciados. Onde antes havia existido diferencas de grau entre o consumo de
superiores e subordinados, agora havia diferencas de tipo. Os superiores e 0S
subordinados desejavam agora coisas diferentes. Uma espécie de diferenciacdo de

> McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 31.
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estilos de vida estava tomando lugar. Diferencas de posicdo social estavam se
tornando diferencas de estilo, de preferéncia estética e de atitude. Os grupos dos
superiores e dos subordinados estavam comecando a construir e a viver em
diferentes mundos de bens.*®

A mudanca social na Inglaterra provocou importantes mudancas no modo de
consumo. Passou-se da valorizacdo do bem antigo para 0 novo e do senso
familiar-coletivo para o individual o que, por conseguinte, aumentou ainda mais o
abismo entre as camadas sociais. Na relacdo entre nobres e subordinados, o gosto
dos superiores tomou um contorno tal que fez com que eles atraissem para si, ao
mesmo tempo, o estranhamento e a atencdo/admiracdo dos subordinados. Tais
mudancas sociais, baseadas em um novo padrdo de consumo e disputa, trardo
profundas consequéncias para os séculos subsequentes.

No século XVIII, McCracken diz haver uma segunda mudanca
paradigmaética na relacdo cultura e consumo. Segundo ele, este foi um século no
qual houve uma explosdo do consumo. Ainda seguindo o desenvolvimento do
historiador Neil McKendrick, o antropdlogo escreve que “o século XVIII viu o
‘nascimento’ da sociedade de consumo e os primordios de nossa propria cultura
de consumo moderna™’. A individualizacdo e a preferéncia pelo novo que ja havia
surgido com os nobres da Inglaterra elisabetana do século XVI, agora estdo
consolidadas. Os padrGes de consumo que, no séc. XVI, eram tidos como
extravagantes e luxuriosos, passaram a participar da sociedade como sinénimo de
bom gosto. Os produtos que eram consumidos vez ou outra, agora estdo
disponiveis quase diariamente através de feiras, comércios e vendedores

ambulantes.

Como resultado, as “luxdrias” passaram a ser vistas como “bons costumes”, e 0s
“bons costumes” passaram a ser vistos como ‘“necessidades”. Mesmo as
“necessidades” sofreram uma dramatica metamorfose em estilo, variedade e
disponibilidade®.

McCracken, por exemplo, destaca o quadro de emulagéo social na Inglaterra
do XVIII, no qual ha uma mudanca de olhar das classes subordinadas em relacéo

aos novos padrbées de consumo das classes superiores. De uma

* McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 34.
Y McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 36.
¥ McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 37.
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estranheza/admiracdo passou-se entdo a possibilidade e a vontade de tambem
participarem desta nova onda de consumo. A prosperidade pela qual passava a
Inglaterra permitiu que o acesso a essa nova forma de consumo também

alcancasse as classes subordinadas.

A Europa hierarquica que sempre observava modas no vestuario comegou ha corte
e foi se deslocando em diregdo a nobreza, a pequena nobreza, as classes médias e
as classes baixas, conduzida inexoravelmente pelo duplo mecanismo de imitagdo
dos subordinados e de diferenciacdo dos superiores.*

O consumo e os aspectos culturais ligados a ele ndo se limitavam mais a um
nicho social, mas agora circulavam entre as camadas sociais através do efeito que,
no século XX, o marketing chamaria de trickle-down. Esse nome é dado ao
movimento no qual as classes subordinadas tendem a copiar os desejos de
consumo das classes superiores. Ou seja, partindo desse efeito, as classes
superiores sdo consideradas a porta de entrada para o espalhamento de tendéncias
e desejos por toda a sociedade, e, no século XVIII, os comerciantes ja estavam
cientes disto. As camadas superiores eram estimuladas a aderir as tendéncias da
moda que, logo em seguida, eram desejadas e procuradas pelas camadas
subordinadas. E isso era um problema para as classes superiores, porque seu status
era sustentado exatamente em diferenciar-se das subordinadas através de uma
posse-consumo peculiar. Logo, apos terem seus habitos e objetos de consumo
copiados, sé restava entdo aderir as novas tendéncias da moda para que a distancia
para as classes subordinadas fosse mantida. Esse € um circulo de consumo que,
em certa medida, perdura até os dias de hoje.

Neste circulo ndo estdo envolvidas somente pessoas e mercadorias, mas
desejos, status, simbolos e imitagfes. Os objetos perdem seu carater de simples
utilidade e passam a carregar consigo significados mudltiplos, tais como de
pertenca e individualizagdo. A pessoa € aquilo que consome e consome aquilo que
ela é. A producdo de objetos de consumo passa a se basear nos desejos da

sociedade de consumo, ao passo que também passa a influencia-los.

Este consumidor era objeto de tentativas cada vez mais e mais sofisticadas de
incitar desejos e dirigir preferéncias, e estava comecgando a viver em um clima

¥ McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 39.
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artificialmente estimulado, que retirava seus gostos e preferéncias do comando da
convencdo e da tradicdo local, transferindo-os de modo crescente para as maos das
emergentes forcas do mercado.?

Eis o inicio da relagdo intrinseca entre cultura e consumo que caracteriza a
cultura de consumo moderna. Ou, como bem afirma McCracken: “O ‘mundo dos
bens’ estava se constituindo firmemente como coextensivo ao mundo da vida
social”?,

Influéncia direta para as afirmacdes de McCracken, sdos o0s
desenvolvimentos do economista estadunidense Thorstein Veblen. No que se
refere aos assuntos “emulagdo social” e “consumo conspicuo”?, a obra The theory
of the Leisure Class® (A teoria da classe ociosa - TCO), de Veblen, é
fundamental. Através de uma andlise da vida socioecondmica de sua época, 0
autor afirmava que as classes abastadas visavam esbanjar suas riquezas, a fim de
destacar-se socialmente das classes inferiores. Esse comportamento, por sua vez,
provocava a imitacdo das classes menos abastadas, que visavam possuir o que as

classes “superiores” ostentavam.

Na TCO Veblen define consumo conspicuo como aquele que visa demonstrar,
prima facie, que o agente possui um elevado nivel de renda e faz uso disso por
meio de ostentagcdo consumista a fim de se diferenciar socialmente dos outros
individuos. Através deste conceito, compreende-se que tal padrdo de consumo era
caracteristico das classes abastadas almejando ostentar seu padrdo de vida imédico.
Ademais, Veblen (1899) assevera que este comportamento da classe ociosa
influenciava a formacdo de preferéncias e o padrdo de consumo das classes
inferiores, de tal forma que estas procuravam emular o padrdo de consumo
daquelas.*

No século XIX, essa relacdo se aprofundou como nunca antes, a ponto de o
“consumo” ndo ser mais uma instancia dentre outras da vida social, mas passar, de
varias formas, a regé-la. A vida social e os multiplos significados em torno do

consumo estavam em plena relagdo dialética, na qual uma era fator de

% McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 38.

! McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 43.

2.0 consumo com propésito de mostrar riqueza e, consequentemente, demarcar pertenca a certa
classe social, funcionando, assim, como um simbolo de status.

2 VEBLEN, T. The theory of Leisure Class: An economic Study of Institutions. Londres:
George Allen und Unwin, 1925. Edig8o brasileira: VEBLEN, T. A teoria da classe ociosa: um
estudo econdbmico das instituicdes. S&o Paulo: Nova Cultural, 1988.

2 SALLES, A.; CAMATTA, R. A interpretacdo marginalista do consumo conspicuo:
inconsisténcias e limitacdes da sintese neoclassica da Teoria da Classe Ociosa. Economia e
Sociedade 29, n. 1, p. 239.
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transformacéo da outra. O mundo da compra e da venda influenciava como nunca
a organizacdo social e a visdo que a sociedade e os individuos tinham de si
mesmos, dos outros e do todo. E o nascimento de uma “cultura de consumo”. A
partir dela, uma sociedade podia ser entendida através de diferentes e novos
estilos de vida baseados no consumo. As sociedades europeias vao ganhando
arranjos sociais estruturados através dos diferentes gostos e mentalidades.
McCraken, agora baseado no livro da historiadora estadunidense Rosalind
Williams “Dream worlds: mass consumption in late nineteenth Century France”?®,
traca trés estilos de consumo da Franca do século XIX que superaram o modelo
aristocratico de consumo, que, mesmo apos a revolucdo francesa, ainda subsistia
no estilo de vida da burguesia. O primeiro estilo de consumo abordado é o
consumo de massa. Este estilo era baseado no uso da fantasia, do desejo e no
incentivo ao esbanjamento, como uma evolucdo do estilo de vida aristocratico. O
estilo de vida de massa ganhou materialidade nas lojas de departamentos (grand
magasins) surgidas na Franca do século XIX, que foram grande laboratdrio ndo s6
para novas técnicas de marketing, como de compra e venda. O segundo estilo de
consumo era o estilo de vida da elite. O padrdo de consumo da elite se baseava
numa aristocracia dos gostos, na qual certos padrdes estéticos eram postos como
superiores ao estilo de consumo da massa. O gosto elitista se materializava em

certos estilos artisticos e nas escolhas de vestuario.

Este era 0 modelo de consumo inspirado por Beau Brummel e pelos dandis que
seguiam seu exemplo, tanto na Inglaterra quanto na Franca. Os dandis
ridicularizavam os excessos do consumo burgués e aristocraticos e se declaravam
como a nova elite, uma aristocracia que fazia jus a este nome pelo bom gosto, e néo
pela civilidade e pelas boas maneiras.?

Por fim, o terceiro estilo de consumo da Franca do século XIX em destaque
é 0 estilo democratico de consumo. As pessoas que tinham lhe aderido viram nas
mudancas de consumo da época a possibilidade de um estilo de vida mais simples,
que fosse acessivel e que dignificasse todas as pessoas comuns. Esse estilo de
vida, naturalmente, se opunha tanto ao estilo de consumo de massa quanto ao

estilo de consumo elitista. Ao primeiro, por tratar 0 consumo como consumacao

% WILLIAMS, R. Dream worlds: mass consumption in late nineteenth century France. Berkeley:
University of California Press, 1982.
% McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 44.
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individualista de seus desejos e fantasias, e, a0 segundo, por este usar 0 consumo
para construir uma nova aristocracia.

Os apontamentos histéricos trazidos por Grant McCracken, no que tange a
evolugdo da relacdo cultura-consumo, nos ajuda a entender alguns caminhos
percorridos até o século XI1X. Este século é crucial para o rumo que a cultura de
consumo contempordnea tomard. Segundo a psicdloga e socidloga Isleide
Fontenelle, a cultura de consumo, como a entendemos hoje, decorreu de uma
revolucdo das mentalidades, que, por sua vez, foi consequéncia de outras duas

revolucgdes: a Revolucédo Industrial e a Revolugéo Politica. Ela diz:

Mas se for possivel definir uma pré-historia da cultura de consumo, certamente ela
pode ser contada a partir de uma revolucdo das mentalidades, denominacéo que
estou dando a algumas transformacdes econdmicas, politicas e subjetivas oriundas,
por sua vez, de duas revolugdes fundamentais para que a cultura do consumo
emergisse: uma revolucdo industrial e uma politica — tomando-se a Revolu¢édo
Francesa como “tipo ideal” -, pois foram essas que deram forma ao que passamos a
denominar “era moderna” e, por consequéncia, de individuo moderno.”

Seguindo o historiador Eric Hobsbawm?®, Fontenelle diz ja haver, no fim do
século XVIII, uma ideologia baseada na crenca de um progresso individualista,
secularista, e racionalista. Contudo, essa ideologia ndo havia alcangado ainda
certo poder e disseminagdo. “Foi apenas com a dupla revolugdo que elas se
tornaram centrais na moldagem de um novo mundo comandado pelo triunfo da
‘industria capitalista’ e da ‘sociedade burguesa liberal””%.

Economicamente falando, a Segunda Revolucao Industrial, no fim do século
XIX, foi a revolugdo mais impactante. A partir da capacidade de producdo de
produtos em escala e da circulagdo deles no mercado, passou a ser possivel a
estruturacdo de uma sociedade cujo objetivo fosse consumir o que foi produzido.
Este é o inicio do periodo de um consumo de massa. Foi neste mesmo periodo que
se espalharam as chamadas lojas de departamentos, ou os grandes magazines®,
que foram uma espécie de laboratorio para experimentar as técnicas e mecanismos

em torno do consumo de massa. A partir dos magazines, firmou-se a articulacéo

2 FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 19-20.

% FONTENELLE segue o pensamento de HOBSBAWN em HOBSBAWN, E. A era das
revolucgOes: 1789-1848. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2012.

» FONTENELLE, Cultura do consumo, p. 20.

%0 Department Stores, em inglés. Grand Magasins, em francés.
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entre a producdo de produtos feitos a maquina (produzidos mais rapidos e em
maior nimero que os feitos @ méo) e o estoque da loja. Nessa articulacdo entre
producdo e estoque, 0s produtos do estoque tinham que circular o mais rapido
possivel para que o lucro compensasse o investimento feito no novo modo de

producao.

A loja de departamentos da segunda metade do século XIX constituiu um novo
espaco propicio a conversdo da producdo em consumo, de um améalgama de
materiais indistintos em um universo de artigos plenos de significados culturais.
Como um “paraiso do consumo” no qual todos os sonhos e desejos se
materializam, o0 grande magazine buscava proporcionar a sua clientela,
principalmente as damas burguesas, toda sorte de bens investidos de propriedades
magicas.®

A estratégia dos magazines era manter uma margem de lucro baixa para
ganhar na quantidade de venda. Vender rapido e volumosamente era questdo de
sobrevivéncia econdmica. E, por isso mesmo, também houve, nesse periodo, o
crescimento de interesse em assuntos relacionados as técnicas de venda. E 14, por
exemplo, que nasce a técnica da justaposicdo inesperada e da associacdo do

produto a uma imagem de status.

As lojas de departamento sdo um exemplo perfeito do uso de técnicas de estimulo
ao consumo que até hoje sdo utilizadas: a justaposi¢do inesperada, ou seja, 0
critério de colocar diferentes objetos juntos, um lado do outro, a fim de suspender o
carater de uso dos mesmos e gerar um estranhamento que levaria ao desejo de
possui-lo; a decoracdo e o carater de espetaculo das vitrines, nas quais um vestido
feito a maquina era posto ao lado da foto de uma duquesa, sugerindo uma clara
associagdo entre o uso do vestido e o status da nobreza que este promoveria. Enfim,
técnicas que tinham por intencdo fundamental revestir os objetos de significacbes
para além de sua utilidade.*

Este ainda é um principio que rege a relacdo sociedade-consumo: imergir 0s
objetos de significagdes para além de sua utilidade, a fim de que sejam desejados
ndo somente pelo que podem fazer, mas, sobretudo, pelo que podem representar
ou simbolizar. Parte estrutural da cultura de consumo esta nas significacdes com
as quais os bens de consumo sdo banhados, e esta parte sera exponencialmente

aprimorada conforme o forjamento da cultura de consumo se aprofunda.

3L E. ROCHA; M. FRID; W. CORBO. O paraiso do consumo: Emile Zola, a magia e os grandes
magazines. Rio de Janeiro: Mauad X, 2016, p. 11.
%2 FONTENELLE, Cultura do consumo, p. 23.
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A primeira loja de departamentos foi a “Bon Marché”, que surgiu em Paris,
fundada em 1852. Mas, logo, surgiram lojas também em Londres e Chicago. Em
todos os trés casos, a existéncia das lojas e seus modos de operacdo trouxeram
mudancas urbanas para seus entornos. Calcamentos e transportes publicos
sofreram modificacbes para que o acesso as lojas fosse facilitado e suas
estratégias fossem bem sucedidas. Seguindo a obra do socidlogo estadunidense

Richard Sennett “O declinio do homem publico”®, Fontenelle diz:

Sennett nos mostra, ainda, como outros fendmenos correlatos também tiveram de
existir para que a estratégia das lojas de departamentos — que era ter uma multidao
de compradores — funcionasse. Foi necessaria uma revolucdo urbana e nos
transportes para que, de fato, os compradores pudessem chegar as lojas. Dai a
criacdo dos grand boulevards em Paris, entre as décadas de 1850 e 60, assim como
a criacdo de sistemas de transportes em Paris e Londres por volta desse mesmo
periodo. Em Chicago, mostra-nos o autor, também houve essa combinacdo entre
transporte rapido e comércio varejista, especialmente apés o grande incéndio de
1871.%

A transformacdo politica da passagem do Antigo Regime ao protagonismo
da industrializacéo capitalista burguesa marcou fortemente a diferenca dos modos
de consumo do século XVIII para o século XIX. As classes médias e as classes
trabalhadoras mais altas ampliaram seu acesso a0 consumo, e as consequéncias
disso estdo para além do contexto politico-econémico. Para Fontenelle, isto
também esta relacionado a uma questdo psiquica, na qual possuir objetos ja ndo é
somente sobre demarcacao social, mas sobre a construcdo e expressao da propria
pessoa no mundo. Isto é resultado do individualismo iluminista que se espalha
socialmente através de um ethos burgués. Como ja foi dito, o0 modo de consumir
da aristocracia permanecia na era burguesa, contudo, ndo sozinha. Novas formas
de relagdo com as mercadorias consumidas cresciam juntamente com as formas de
ser da burguesia. Todas elas circunscritas pela énfase burguesa no trabalho, na

religido e na vida privada. Nesta (ltima, a relagio com o0 consumo se

% SENNETT, R. O declinio do homem publico. Sdo Paulo: Companhia das letras, 1998.

% FONTENELLE, Cultura do consumo, p. 22. Em 8 de outubro de 1871, o lado Oeste da cidade
de Chicago sofreu um incéndio devastador que atingiu uma area de quase oito quildmetros de
comprimento por um quildémetro de largura. O incéndio, de causas desconhecidas, durou 34 horas
e so teve fim apds uma forte chuva ter caido na regido. Apés receber donativos de todas as partes
do mundo, em menos de um ano a cidade estava toda nova e reconstruida. Cf. TESCHKE, J. 1871:
Fim do grande incéndio de Chicago. Deutsche Welle, 10 out. 2014. Disponivel em:
<https://www.dw.com/pt-br/1871-fim-do-grande-inc%C3%AAndio-de-chicago/a-294889>.
Acesso em: 16 jul. 2021.
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materializava, pois, em um lar burgués, era comum encontrar um amontoado de
objetos entre almofadas, cortinas e tecidos, que ndo funcionavam somente como
sinais de diferenciacdo e status, mas também como parte da construgdo da
personalidade burguesa®.

Em uma sociedade mais aberta a mobilidade social, a burguesia e a classe
trabalhadora® - os dois estratos sociais que ganham protagonismo na vida urbana
industrial - j& tinham suas vidas circunscritas pela l6gica do mercado e - ainda que
em uma dimensdo infinitamente menor que no século seguinte, pela I4gica do

consumo. Fontenelle diz:

Embora ainda ndo estivesse claro, esse individuo moderno comecgava a ser moldado
no contexto de um mundo que também ja se configurava segundo a ldgica da
mercadoria, em que as relacdes sociais e 0s elementos culturais passaram a ser
continuamente ressignificados a partir da necessidade da realizagdo do valor, via
consumo.”’

Mesmo ciente de que datar mudancas culturais € algo sempre despretensioso
quanto a precisdo, a autora afirma que a primeira fase de uma cultura de consumo
propriamente dita esta no periodo entre 1880 e 1945. Nesse periodo, os Estados
Unidos passam a ganhar protagonismo através do surgimento de mercados
nacionais em substituicdo aos pequenos mercados, da producdo em grande escala
e do desenvolvimento das potencialidades do marketing, sobretudo através do
ramo das relacBes publicas — atividade nascida em solo estadunidense e
contratada por muitas empresas com o objetivo de estudar a sociedade e encontrar
oportunidades e meios para elevar o consumo de seus produtos®. A estes quadros
somam-se 0 estreitamento do relacionamento entre 0s negocios e a politica, bem
como a invengdo do crédito ao consumidor que, sem ddvidas, contribuiu para a
formagdo de uma cultura de aquisicdo imediata dos produtos e para o

enfraquecimento do espirito de poupanga de recursos. Todos estes fatores foram

% FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 26-30.

% Para Fontenelle, a burguesia ¢ a classe trabalhadora encarnam o que ela chama de “individuo
moderno”.

¥ FONTENELLE, Cultura do consumo, p. 33.

% O papel das relacdes publicas (public relations) sera melhor abordado mais a frente, quando
tratarmos sobre como essa se apropriou dos estudos freudianos acerca do desejo humano para
atingir suas pretensoes publicitarias.
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responsaveis para que houvesse a “revolucdo das mentalidades” que sedimentou a
cultura de consumo®.

Tal revolugédo ocorreu de maneira mais profunda e protagonista nos Estados
Unidos. L4, estava uma sociedade que ndo havia passado por uma era feudal e que

trazia consigo o ideal da liberdade.

No novo mundo, Tocqueville identifica que a massa diversificada de imigrantes
gue vem compor sua sociedade fundada na soberania do povo assina, desde o
inicio, os termos da democracia burguesa que 14 ird crescer. Por todo o territorio, as
leis de sucessdo que regulam a transmissdo hereditaria da propriedade fundiéria
impedem que o espirito de familia — seu nome, sua gldria, sua origem, suas
virtudes, seu poder — se materialize na terra, inibindo assim a cristalizagdo de
qualquer nicleo aristocratico.

O fato do ideal de liberdade e igualdade estar nos primérdios da formacéo
dos Estados Unidos ndo significa que tenha sido o suficiente para impossibilitar
desigualdades ocasionadas por seu modo de organizagdo social. As divisdes
aristocraticas deram lugar a outras geradas pela mobilidade do capitalismo
individualista da democracia estadunidense — e poderiamos acrescentar aqui as
divisbes causadas pela escravizacdo e exclusdo étnica e racial das pessoas negras e
nativas. O mais importante, por agora, é constatar que no topo desta hierarquia
social esta a elite capitalista. Ela é quem detém o poder. Um poder que se torna
ainda maior quando aparelhado as instituicdes militares e estatais. Lima, seguindo
0 que € escrito pelo sociélogo estadunidense Charles W. Mills, escreve em seu
livro The power elite* (1956):

Ao contrério do que havia no século XIX, diz Mills, quando as instituicdes tinham
menor vulto e, sendo menos integradas, ndo detinham com tanta forca 0os meios
reguladores dos eventos sociais, na América (a ele) contemporanea Estado,
empresas e exército formam as trés instituicbes que, articuladas em
interdependéncia, controlam a sociedade.*

O papel socio-politico dos interesses industriais nos Estados Unidos sera de

suma importancia para a imputacdo do consumo como eixo de um sistema social

% FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 52-53.

“O LIMA, Suijeitos e objetos de sucesso, p. 129.

* MILLS, C. The power elite. New York: Oxford University Press, 1956. Versdo brasileira:
MILLS, C. A elite do poder. Rio de Janeiro: Zahar, 1975.

*2 LIMA, Suijeito e objeto de sucesso, pp. 130-131.
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que se desenvolve no pais e se espalha pelo mundo ao longo do século XX. Isto se
intensifica ainda mais ap6s a Segunda Guerra Mundial. Politicamente, porque 0s
Estados Unidos saem dela com status de lideranca mundial e, industrialmente, por
conta do aumento da producdo impulsionada pelo ritmo fordista e pelo surgimento
de um numero cada vez maior de ofertas de produtos similares em qualidade. Esse
aumento da concorréncia forgou, por parte das empresas, um investimento cada
vez maior em publicidade. O segundo pds-guerra foi conhecido como o periodo
de ouro do advertising. Se acentuava cada vez mais a importancia dos desenhistas
industriais, da arte das embalagens e, sobretudo, da publicidade na midia. Este
ultimo campo ganha seu maior refor¢co com a producgdo em série da televisdo. Para
Fontenelle, o periodo entre 1945 e 1990 marca a segunda fase de uma cultura do
consumo. Esta ¢ a fase de sua consolida¢do, “cujo aspecto central esta no valor da
imagem”™®,

Como ja foi visto, anteriormente, o surgimento das sociedades industriais se
inicia da Europa Ocidental (sobretudo Inglaterra e Franca), e aspectos de uma
cultura de consumo ja estdo presentes, la. Contudo, sem sombra de duvidas, a
forma mais intensa dessa cultura, bem como o protagonismo de fazé-la uma
cultura global, pertence aos Estados Unidos. Eles estdo no centro das discussdes
acerca do consumo, seja para enaltecer as possibilidades democréaticas e
igualitarias que este pode proporcionar, seja para analisar seus possiveis efeitos
homogeneizantes e alienantes.

Vale lembrar também que protagonismo ndo significa exclusivismo. Alias,
uma marca da cultura de consumo no século XX, sobretudo a partir de sua
segunda metade, € o enfraquecimento do que é exclusivo. Produtos, moda,
tendéncias politicas, ideologias econdmicas, tudo se espalha e se compartilha em
velocidade recorde em qualquer canto do mundo. O que chamamos aqui de
cultura de consumo é o sistema de significagdes que compde o centro ao redor do
qual gravitam fenbmenos como a globalizacdo e a planetarizacdo de um modo
ocidental de enxergar o mundo e de estar nele. Aonde a cultura de consumo
chega, a tendéncia é de enfraquecimento do que é enddgeno, autdctone, nativo.

Por isso, falar de sociedade industrial, sociedade ocidental, capitalismo, cultura de

** FONTENELLE, Cultura do consumo, p. 57.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

38

consumo, neoliberalismo, ndo é falar de um pais, exclusivamente, mas falar do
mundo.

O antropdlogo brasileiro Everardo Rocha escreve que um tipo de sociedade
foi “produzida pela Revolugdo Industrial(:)As chamadas sociedades industriais-
modernas-capitalistas™, que 0 autor, na maioria das vezes, denomina de
“Sociedade Industrial”. Ele, entdo, chama aten¢do para este carater planetario
dessa sociedade que, além de se espalhar pelo mundo, também age eliminando (ou

adaptando) as diferencas. Rocha diz que

a Sociedade Industrial é uma forma planetaria de se estar no mundo, uma forma de
imposicdo da cultura. Na realidade, é virtualmente possivel ser ocidental na
ideologia e na pratica em quase todos os lugares do planeta. Uma outra importante
dimensdo € a que a sociedade nascida pela Revolucgdo Industrial sé6 admite a sua
propria forma de viver no mundo. Existem sentidos desta cultura inegocidveis com
qualquer “outro” que, por ventura, ainda esteja disponivel. Diferencas importantes
tendem a ser abolidas de maneira radical. A Sociedade Ocidental &,
irremediavelmente, etnocidaria.*®

Isto €, a Sociedade Industrial, em todas as suas formas e nuances, se espalha
pelo mundo levando seus préprios valores. Ela vai além de um etnocentrismo — de
julgar valores culturais diferentes a partir dos seus proprios —, ela pratica um
“etnocidio”, pois sua tendéncia é “destruir” valores culturais que vdo de encontro
aos seus. ‘“Para ela, diversidade consentida, s6 aquela que ndo disputa
determinados eixos de sua logica. A diferenca que, por ventura, repouse sobre
estes eixos ndo subsiste em nenhuma hipotese”®. Rocha destaca que um desses
eixos inegociaveis € tratar e conceber o mundo de forma “produtivista”, ou Seja,
transformar toda a natureza, inclusive seres humanos, em “riqueza”. Desta forma,
0 autor admite a centralidade da producdo industrialista e, consequentemente, do
consumo, no modus operandi dessa sociedade.

No sentido de estudar especificamente os conflitos multiculturais da
globalizacdo e de sua relagdo com o consumo na Ameérica Latina, o antropologo

mexicano Néstor Garcia Canclini da um olhar mais dialético acerca da

* ROCHA, E. A sociedade do sonho: comunicacéo, cultura e consumo. Rio de Janeiro: Mauad,
1995, p. 105.

** ROCHA, A sociedade do sonho, pp. 113-114.

* ROCHA, A sociedade do sonho, p. 123.
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interferéncia dos valores globais nas culturas tradicionais locais, sem, contudo,

deixar de trazer suas criticas. Canclini diz:

A América Latina, como se sabe, foi “inventada” pela Europa, em um processo de
conquista e colonizacdo iniciado pela Espanha e por Portugal, logo reelaborado
pelas intervencbes da Franga, da Inglaterra e de outras nagbes metropolitanas.
Essas relacdes de dependéncia, que em casa periodo implicaram conflitos e
hibridacGes, foram-se concentrando no decorrer do século XX nos vinculos com os
Estados Unidos.*

Contudo, para o autor, a posicdo da América Latina em relacdo aos Estados
Unidos ja ndo podia mais, na época em que ele escreve, ser vista como uma nova
colonizacdo ou uma submissdo ao imperialismo estadunidense, mas como uma
“posigdo periférica e dependente dentro de um sistema mundial de intercdmbios
desiguais disseminados™®. Diante dessa dupla relacdo histérica (Europa e Estados
Unidos), os paises latino-americanos possuem, hoje, uma organizagdo
constitucional, politica, econémica, religiosa, social e cultural que, somadas as

contribuic6es autoctones, formam uma complexa rede cultural.

Através da relacdo com a Europa, nés, latino-americanos, aprendemos a ser
cidadaos, enquanto os vinculos preferenciais com os Estados Unidos nos reduziram
a consumidores. Franca, Inglaterra, Alemanha e em certa medida os Estados
Unidos inspiraram nossas constituicdes, a construcdo de regimes republicanos e a
participacdo dos cidaddos em partidos politicos, sindicatos e movimentos sociais.
Estas influéncias liberais foram reelaboradas ao serem confrontadas com nossa
composicdo social multiétnica e a evolugdo peculiar de nossos regimes
democraticos.*

Partindo dessa base historica, Canclini busca analisar a relagdo existente
entre consumo e cidadania. De acordo com o autor, ndo é mais possivel limitar o
papel do consumo a aquisi¢cdo de bens necessarios ou supérfluos. Mas este ja
formou um conjunto de valores que rege instituicbes estatais, corridas eleitorais,
opinido publica e tradi¢Bes culturais. Isto ndo deve ser mais ignorado. Tomar
como base valores liberais da Europa de organizacao social (sindicatos, partidos,
associacdes), além de ignorar o poder real que a economia baseada no consumo

exerce sobre as grandes cidades latino-americanas tem feito com que elas nédo

* CANCLINI, N. Consumidores e cidad&os: conflitos multiculturais da globalizagdo. Rio de
Janeiro: UFRJ, 1999, p. 12.

*8 CANCLINI, Consumidores e cidadéos, p. 13

* CANCLINI, Consumidores e cidadéos, pp. 13-14.
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consigam nem proteger suas tradi¢cGes culturais e étnicas, nem se desenvolver
através de uma economia autébnoma. E preciso reconhecer que a cidadania de um
mundo globalizado passa pelo universo do consumo e de seus meios de

comunicagéo.

E nesse sentido que proponho reconceitualizar o consumo n3o como simples
cenario de gastos inGteis e impulsos irracionais, mas como espago que serve para
pensar, onde se organiza grande parte da racionalidade econémica, sociopolitica e
psicoldgica nas sociedades.®

Para Canclini, o problema ndo estava na globaliza¢do ou no consumo em si,
mas, sim, na forma como estes ocorriam. O sistema industrial que em um primeiro
momento se apresentava aos paises latino-americanos em forma de
“internacionaliza¢do” - ou seja, como algo que prestigiava as producfes nacionais,
ofertando a entrada dos produtos internacionais como simbolo de status e
qualidade -, agora se da em um sistema transnacional no qual cada peca de um
automovel é fabricada em uma parte do mundo, a fim de tornar a producdo mais
barata. Em termos de identidade nacional, ndo existe mais o que ¢ “proprio” € 0
que ¢ “alheio”. “A cultura é um processo de montagem multinacional, uma
articulacdo flexivel de partes, uma colagem de tracos que qualquer cidaddo de
qualquer pais, religido e ideologia pode ler e utilizar’*.

A consequéncia disso € o enfraguecimento da economia local, com taxas de
desemprego oscilando quase sempre em altos patamares, alto indice de trabalho
informal e de violéncia nas grandes cidades, bem como a perda do espago, da
profundidade e da potencialidade econdmica das criagdes culturais proprias. E se
as decisdes politicas estdo cada vez mais na mdo do poder econémico, logo, tudo
isso também resulta no enfraquecimento das instituigdes politicas e no
deslocamento da energia popular, que deveria estar na organizacdo de sua
autonomia socioeconémica, mas é desviada para a reivindicacdo de maior poder
de compra e consumo. As sociedades latino-americanas globalizadas tém niveis
de consumo maior do que muitas cidades europeias, porém estd longe de uma
autonomia politico-econémica. Por isso, Canclini, da época na qual escreve, diz:

“Poderiamos dizer que no momento em que estamos a ponto de sair do século XX

0 CANCLINI, Consumidores e cidadéos, p. 15.
1. CANCLINI, Consumidores e cidad&os, p. 41.
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as sociedades se organizam para fazer-nos consumidores do século XXI e, como
cidadaos, levar-nos de volta para o século XVIII"%,

Diante deste quadro, na mdo contraria de muitos autores, Canclini nédo
defende uma guerra contra a globalizacdo ou aos bens de consumo, mas prop6e
uma unido entre cidadania e consumo. O consumo nédo se opde a cidadania, sendo
0 primeiro movido pela irracionalidade e pela futilidade, e o segundo movido pela
racionalidade de todos o0s seus ritos e instituicdes democraticas. O consumo € um
fator do qual uma sociedade que se pretende autbnoma, e estd no jogo da
globalizacdo, ndo pode abrir mao. Mas, para isso, € preciso que a globaliza¢do em
sua face neoliberal, na qual imperam as decisoes elitistas, a desigualdade e a falta
de acesso a direitos basicos para todas as pessoas, seja reformulada para uma
globalizacdo que garanta a igualdade de acesso tanto aos direitos basicos quanto
aos sistemas de producdo e bens de consumo. Continuando aberta a
multiculturalidade, mas, igualmente, dando espacgo para as potencialidades locais
(na arte, no cinema, na culinéria, na tecnologia, nos meios de comunicacgéo) e para
a diversidade de subjetividades que uma comunidade de cidaddos e consumidores

pode gerar. Nas palavras do autor,

a globalizacdo seletiva exclui desocupados e migrantes dos direitos humanos
bésicos: trabalho, salde, educacdo, moradia. O projeto iluminista de generalizar
esses direitos levou a procurar, ao longo dos séculos X1X e XX, que a modernidade
fosse o lar de todos. Pela imposicdo da concepcdo neoliberal de globalizacéo, para
a qual os direitos sdo desiguais, as novidades modernas aparecem para a maioria
apenas como objetos de consumo, e para muitos apenas como espetaculo. O direito
de ser cidaddo, ou seja, de decidir como sdo produzidos, distribuidos e utilizados
esses bens, se restringe novamente as elites.

No entanto, quando se reconhece que ao consumir também se pensa, se escolhe e
reelabora o sentido social, é preciso analisar como esta area de apropriacao de bens
e signos intervém em formas mais ativas de participacdo do que aquelas que
habitualmente recebem o rétulo de consumo. Em outros termos, devemos nos
perguntar se ao consumir ndo estamos fazendo algo que sustenta, nutre e, até certo
ponto, constitui uma nova maneira de ser cidados.

Infelizmente, estes ndo sdo os rumos que a planetarizacdo da Sociedade
Industrial vem tomando. A concentracdo de poder continua localizada nos poderes
econémicos globais e, a nivel geral, a homogeneizacdo tem se sobressaido a

diversidade. Apesar do poder de consumo — e, mais ainda, a participagcdo nos

52 CANCLINI, Consumidores e cidad&os, p. 53.
53 CANCLINI, Consumidores e cidad&os, p. 54.
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meios de producdo — ndo estar bem distribuido, a exposicdo as possibilidades de
consumo é cada vez mais totalizante. Todas as camadas da sociedade participam
da cultura de consumo, em forma de aquisi¢do, desejo ou exposi¢do. E ndo
necessariamente numa ordem hierarquica na qual uma classe considerada
economicamente inferior deseja algo direcionado a “elite”. Mas, 0 contrario
também é possivel, numa era em que as culturas periféricas também sdo cooptadas
pela moda e se encontram no centro da vida da juventude. O consumo das roupas,
dos acessorios, das mdsicas, do entretenimento, pode embaralhar todo um
esquema social de consumo pré-estabelecido. A divisdo dos trés estilos de
consumo do século XIX, trazida por Rosalind Williams (consumo de massa, da
elite e democrético), cai por terra no século XX. Torna-se cada vez mais dificil
distinguir o que € ftil, o que é necessario e qual o lugar desses dois conceitos na
crescente luta pela democratizacdo do consumo. Este século é marcado por
divisbes sociais cada vez mais marcantes, mas, ao mesmo tempo, difusas e
virtualmente homogeneizantes.

Por isso, para se entender a cultura de consumo, e, sobretudo, para langar
sobre ela um olhar teoldgico, é necessario ir além de dados historicos, sociais ou
econdmicos. E preciso tentar captar “os espiritos” que estruturam as variadas
formas culturais centralizadas no consumo. O soci6logo inglés Colin Campbell
afirma que ndo basta estudar a revolucdo do consumidor somente através das
mudancas no arranjo social ou nos comportamentos, como o fizeram alguns
historiadores da segunda metade do seculo XX. Tais mudangas sdo as
consequéncias da revolugdo de consumo, ndo as causas. Para chegar as causas, €
necessario ir mais a fundo e investigar as mudancas éticas que tiveram o poder de
romper com as posturas tradicionais e mexer com a propensao ao consumo das
pessoas, fazendo-as mudar de atitude diante das ofertas que eram a eles feitas™.

Em seu livro A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno, o autor
chama a atencéo para a insuficiéncia das mudancas socioeconémicas para explicar
o que ele chama de “a revolucdo do consumidor”. Para ele, a emulagdo social €
insuficiente, pois o fato de uma classe mais pobre copiar uma classica mais rica

ndo é novidade do século XIX. Tampouco a moda explica tal revolugéo, porque,

% CAMPBELL, C. A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno. Rio de Janeiro:
Rocco, 2001, pp. 31-33.
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apesar de realmente apresentar estratégias que sdo tipicas do periodo moderno em
questdo™, a pergunta pelo porqué de a moda tomar tais caracteristicas somente
nesse periodo historico fica sem resposta®. E necessario tentar enxergar as
condigOes de possibilidade da cultura de consumo. Quais foram as mudancas que
formaram seu contexto conceptivo. Seguindo esta pista dada pelo autor,
buscaremos, no proximo tdpico, apontar mudangas “espirituais” sem as quais

nenhuma cultura de consumo seria possivel.

2.2

Espiritos do consumismo moderno

Para além das implicagdes econémicas e sociais, € necessario também
ampliar o olhar para horizontes que, por vezes, parecem até mesmo ‘“‘distantes”
das discussdes sobre o consumo, mas que, na verdade, foram capazes de ajudar a
formar um contexto “espiritual” ideal para que esta construgdo cultural fosse
possivel. Mudancas éticas, politicas, antropolégicas e até religiosas fazem parte
desse periodo-chave para o forjamento de uma forma especifica de cultura. As
lojas de departamento, j& mencionadas anteriormente, tiveram um papel
paradigmatico na cultura de consumo. Elas foram o lugar de materializacdo das
mudancas de postura social e de auto compreensdo das pessoas que ja vinham
num processo acumulativo desde o inicio da modernidade e, no século XIX, ja
estavam presentes na Europa. Nos ocuparemos, aqui, de duas dessas mudancas.

Em um primeiro momento abordaremos a questdo da descoberta do eu pela
sociedade moderna e como o individualismo, a autonomia e o narcisismo,
decorrentes desse lugar, implicam na cultura de consumo. Em um segundo
momento, caminharemos com Colin Campbell para entender sua hipdtese do

movimento romantico como lugar de liberacdo das emocdes, fantasias, sonhos e

> A moda, ja no século XVIII, apresenta um padrdo de aceleracdo muito maior que em épocas
anteriores. Campbell diz: “A moda, no sentido de costume prevalecente, €, evidentemente, um
fendmeno social universal e sujeito a mudanca mesmo em sociedades tradicionais. O que
caracteriza a moda moderna, em contraste, € 0 passo muito rapido da mudanca que ocorre na
forma, no material e no estilo, e a evidéncia indica que esse tempo acelerado comegou no meio do
século XVIII. (...) Consequentemente, ao passo que as modificagdes anteriores nos estilos de
vestuario tinham levado geragdes para se manifestarem, agora elas ocorriam dentro do espago de
uns poucos anos, € até, em alguns casos, anualmente”. CAMPBELL, A ética romantica e o espirito
do capitalismo moderno, p. 37.

¢ CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno, pp. 35-41.
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prazeres, e, por isso mesmo, fluxo espiritual importantissimo para o consumismo

moderno.

221

Individualismo: O despertar do “eu”

As nocbes de autonomia e individualidade, por exemplo, estavam em
grande crescente através da corrente de pensamento iluminista. Esta nova nogéo
do “eu”, em conjunto com as transformacdes sociopoliticas levou a uma grande
mudanga na percep¢do do individuo sobre seu lugar e sua imagem na sociedade.
A moda incorporou bem essa mudanca.

No Antigo Regime, por exemplo, 0 modo com que as pessoas se vestiam era
determinado pela classe a qual pertencia, sendo elas proibidas, atraves de leis
suntuérias, de se vestirem de acordo com posi¢des sociais superiores as suas. Ja no
Novo Regime do capitalismo burgués, a classe trabalhadora era desejosa de — e
incentivada a - aderir aos costumes da burguesia, pois havia, agora, uma
possibilidade de “mobilidade social” através do consumo. Esta nova realidade
possibilitou a estratégia ja mencionada de por, na vitrine, a foto de uma duquesa
ao lado de um vestido feito a maquina para incutir nele um significado de uma
ascensdo social, ainda que virtual. O consumo ndo era mais pura e somente
consequéncia da posicdo social, mas a possibilidade do individuo, autbnomo e
livre, expressar seus desejos e personalidades, como também de desempenhar
novos papéis sociais®. Essa ¢ um componente importante na “revolucdo das
mentalidades” que Fontenelle diz ter possibilitado uma cultura de consumo.
Agora, as pessoas ndo se veem mais resumidas ao grupo social ao qual pertencem,
mas sao tomadas pela no¢do de que existe um “eu”, e que as possibilidades de ser

desse “eu” sao multiplas.

Em outras, palavras, é a partir desse momento histérico que comeca a se
desenvolver a ideia de que haveria um ‘verdadeiro eu’ e que esse poderia (mas nao
necessariamente) se expressar em publico por meio de um modo especifico de se
vestir, por exemplo. Era possivel ‘brincar com as aparéncias’, ‘ser outro’. O uso
dos objetos na construgdo desse ‘eu’ que queria ‘ser’ ou ‘parecer’ passou a
englobar muitos aspectos da vida cotidiana. E aqui que a revolugdo industrial e a

5 FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 24-25.
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revolucdo politica convergem para uma transformacéo nas mentalidades da qual a
cultura de consumo é tributaria.”®

A nocdo de individuo é fundamental para a cultura de consumo. Como, se e
de que forma ela ocorreu em outros tempos e lugares da historia € uma questdo
complexa e que demandaria um outro foco. No que toca ao objetivo do nosso
trabalho, vale indicar que a auto proclamagdo do ser humano como sujeito,
individuo, alguém ideologicamente “separado” do mundo, toma contornos nunca
antes testemunhados na modernidade. Everardo Rocha afirma que a modernidade
traz a passagem de ‘“sociedades holistas” para sociedades “individualistas”. A
primeira ¢ formada dominantemente por sujeitos que tém suas funcdes
particulares mas que se encontra inscrito numa nocao universal de ser humano. Na
segunda, a nocdo dominante € de um individuo que é elevado ao patamar de
instancia dotada de autonomia e que enxerga 0 mundo como algo circunscrito a

ele. Rocha diz:

E necessario de saida distinguir duas coisas. Uma delas é a existéncia de um sujeito
que fala, deseja, age, uma amostra particular da espécie humana que encontramos
em todas as sociedades. A outra é um ser independente, autbnomo, portador de
gualidades supremas, separado da sociedade, um valor moral que encontramos em
nos. O primeiro existe em qualquer parte, o segundo é parte da ideologia moderna.
O valor maior pode ser o individuo ou a totalidade. Esta distin¢cdo projeta duas
espécies de sociedades: uma dominantemente individualista e outra
dominantemente holista.>

Para Rocha, a Sociedade Industrial é regida pelo dominio individualista.
Essa nocdo permeia toda a dimensdo moderna alcangando importancia e solidez
sobretudo em sua interacdo com as evolucbes econbmicas e politicas. Na
modernidade, o ser humano se torna, teoricamente, um cidaddo que consome,
constroi seu patrimonio privado e participa da construgdo do espaco publico.

O filosofo francés Gilles Lipovetsky, em seu livro “O império do efémero”,
aborda a importancia da moda na construgédo das sociedades modernas. Para ele, a
moda ndo se restringe ao ramo estético ou do vestuario, mas se tornou uma

“forma” que tudo toca. A inter-relacdo entre a moda e 0 consumo néo € novidade,

8 FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 25-26.
% ROCHA, A sociedade do sonho, p. 129.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

46

mas chama a atencdo como o autor aponta para o carater individualista que esta na
base de ambas as partes.

Para Lipovetsky, o consumo, e como ele se desenvolveu no século XX, ndo
se justifica tanto mais pela via da distin¢éo social quanto pela fruicéo e praticidade
que o consumo das coisas proporciona. Consumir tornou-se um ato no qual a
individualidade da pessoa se acentua, pois o objetivo dela é agradar a si mesma e
usufruir dos beneficios trazidos pelos avancgos tecnoldgicos e mercadolégicos. O
individuo moderno ¢ alguém avido pela novidade do consumo, pela “forma-

moda” que a vida tomou. O autor diz:

O consumo, no essencial, ndo é mais uma atividade regrada pela busca do
reconhecimento social; manifesta-se, isso sim, em vista do bem-estar, da
funcionalidade, do prazer para si mesmo. O consumo macicamente deixou de ser
uma logica do tributo estatutario, passando para a ordem do utilitarismo e do
privatismo individualista.®

Como ja exposto no ponto anterior, o individualismo iluminista ja estava
presente na génese do ethos burgués. O protagonismo dessa postura de vida s6 fez
crescer no seculo seguinte. Por isso, para um autor como Lipovetsky, uma troca
de paradigma j& ocorreu. No inicio do “impulso do consumo de massa”, televisoes
e carros eram objetos de distincdo social e prestigio, mas a partir do momento que
0 consumo de massa se solidifica, a posse desses objetos se volta para a auto

realizacdo, para 0 gozo pessoal. Os novos objetos

cada vez mais rapidamente sdo absorvidos por uma demanda coletiva avida nao por
diferenciagdo social mas de autonomia, de novidades, de estimulagdes, de
informagdes. E o pior dos contra-sensos (sic) interpretar a paixonite rapida das
classes médias e populares pelo videocassete ou pela prancha a vela a partir da
I6gica social da diferenca e da distincdo: a pretensdo social ndo esta em jogo, mas
sim a sede de imagens e de espetéaculos, o gosto pela autonomia, o culto ao corpo, a
embriaguez das sensagdes e do novo. Consome-se cada vez menos para ofuscar o
Outro e ganhar consideragdo social e cada vez mais para si mesmo.*

O autor reconhece mais a frente, que os artigos de grife ndo estdo isentos de
significados e de participacdo no jogo da diferenciacdo social que distancia a elite

econbmica das classes cujo acesso a certos bens € limitado. Contudo, esse tipo de

% LIPOVETSKY, G. O império do efémero: a moda e seu destino nas sociedades modernas. S&o
Paulo: Companhia das letras, 1989, p. 173.
81 LIPOVETSKY, O império do efémero, p. 173.
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“consumo prestigioso” deve ser diferenciado do ‘“consumo de massa”. No
primeiro, a distingdo social e a demarcacdo de status sdo uma realidade. J& o
segundo “repousa bem mais no(s) valores privados de conforto, de prazer, de uso
funcional™®.

O que marca o consumo, cada vez mais, € a busca das pessoas em
construirem a si mesmas através dos objetos que consomem. A busca por
construir um estilo préprio, uma marca pessoal, uma originalidade, algo que
“combina comigo”, que ajude a construir “quem eu sou”. E para esse fendmeno
que o autor francés chama a atencdo. O consumo estd mais narcisico que

distintivo, mais egocéntrico que social.

Consumimos, através dos objetos e das marcas, dinamismo, elegancia, poder,
renovacdo de habitos, virilidade, feminilidade, idade, refinamento, seguranca,
naturalidade, umas tantas imagens que influem em nossas escolhas e que seria
simplista reduzir s6 aos fendmenos de vinculagdo social quando precisamente o0s
gostos ndo cessam de individualizar-se.®®

Na viséo do autor, a era do consumo ¢ a era do individualismo, da liberdade
de ser quem se é, da democracia que vence a aristocracia, do novo que vence a
tradicdo, da autonomia triunfante sobre a heteronomia.

No mesmo caminho estd a afirmacdo de Lima quando diz: “A unidade de
base das sociedades democraticas é o individuo™®. Seguindo o sociélogo alemao
Georg Simmel, a autora afirma que esta figura nasce no Renascimento italiano,
que, envolvida pelas inovacbes da imprensa e pela expansdo dos saberes
filosoficos e cientificos, levou o individuo para além das rigidas delimitacdes do
mundo feudal. Mas, € no tdo aclamado século XVIII que essa nogdo se

potencializa.

No século XVIII, liberdade e igualdade se imp&em como valores e respaldam de
maneira inflamada a expansdo da individualidade contra a inflexibilidade ancestral
das instituicbes coletivas na Europa setentrional. Naguele momento, a intensa
producdo intelectual e material converge para o ataque ao desenho social vigente,

82 LIPOVETSKY, O império do efémero, p. 174.
8 LIPOVETSKY, O império do efémero, p. 174.
 LIMA, Suijeitos e objetos de sucesso, p. 126.
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que, segundo suas concepcdes, sustentava diferencas injustas e moralmente
inaceitaveis entre os homens.*

Contudo, a autora traz um interessante argumento feito pelo fildsofo francés
Michel Foucault que serve de contraponto a visdo de Simmel, e que acaba
também por atingir as afirmaces feitas por Lipovetsky. Na interpretacéo feita por
Lima, na ideia foucaltiana, “o individuo ndo é um objeto natural cuja fisionomia é
paulatinamente revelada pelo curso de eventos conscientemente combativos de
uma ordem que o ocultava.”® Isto é, ndo existe um verdadeiro eu a ser
descoberto, mas um individuo que vai sendo descoberto conforme as amarras
sociais vao sendo quebradas e a modernidade avanca. Para Foucault, toda nocéo
de individuo é uma construgdo social. “A genealogia Foucaultiana nos vem
explicitar que essa matéria a que nomeiam individuo é objetivada como tal por um
conjunto de praticas sociais arbitrarias que, em certa época, se combinam sob o
pretexto do cuidado com a vida e o bem-estar das populagdes™. O autor
argumenta que a nocdo de individuo que organiza o0 mundo burgués é construida
com o objetivo de controlar e objetivar os corpos, para assim disciplinar os
homens e torna-los ddceis produtores.

O préprio Simmel, mesmo acreditando que, na modernidade, ocorre uma
busca pelo self, ndo deixa de criticar a no¢do de que essa descoberta leve a uma
sociedade igualitaria. Na verdade, a ideia de igualdade ndo se concretiza na
sociedade moderna. Pelo contrario, é alibi para uma sociedade que se constroi
sobre a nocdo de competicdo entre os “iguais”, €, por iSSO mesmo, torna-se cada

vez mais desigual. Lima diz:

Para Simmel, a igualdade, viabilizada pela liberdade, é antes um ideal do que um
fato sustentavel. O individualismo quantitativo que modelou o século XVIII ¢ ele
mesmo o territorio mais fértil para a competicdo e o conseqliente (sic)
estabelecimento de novas desigualdades. (...) No que se refere ao campo da
economia, Simmel (...) verifica como esse momento combina, de maneira
especialmente propicia para a consolidagdo da era industrial, a possibilidade da
livre concorréncia entre iguais com a especializacdo profissional que resulta dos
esforcos individuais de busca pela identidade pessoal.®®

% LIMA, Suijeitos e objetos de sucesso, p. 126.
% LIMA, Sujeitos e objetos de sucesso, pp. 126-127.
7 LIMA, Suijeitos e objetos de sucesso, p. 127.
%8 LIMA, Sujeitos e objetos de sucesso, pp. 128-129.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

49

Tanto as afirmacdes de Foucault quanto as de Simmel trazem um elemento
que parece ndo ter sido considerado por Lipovetsky, a saber, a importancia das
deliberacdes histdricas na construcdo de um caminho dentre os muitos que foram
abertos pelas novas possibilidades hermenéuticas do ser humano e do mundo. A
construcdo da cultura de consumo foi feita a partir dos interesses industriais. E,
por mais que dentre esses interesses estivessem envolvidos avangos democréaticos
e a igualdade entre as pessoas a partir da possibilidade do consumo de massa, nao
se pode afirmar que a construcdo desta cultura era o Unico caminho possivel para
se atingir esses alvos.

O individualismo moderno é, sem duvida, um movimento do qual a cultura
de consumo é tributéria, mas ele ndo é o unico. Em teoria, a sociedade industrial,
em um primeiro momento, herda a nocdo iluminista de que o individuo constréi a
si mesmo e que deve se desvencilhar das forcas universalistas que, até entdo, o
coordenava. O filésofo canadense Charles Taylor, ao fazer um mapeamento da
construcdo da identidade moderna, escreve 0 seguinte acerca deste sujeito

moderno que leva sua autonomia ao extremo:

O sujeito do controle desprendido e racional tornou-se uma figura moderna
familiar. Quase se pode dizer que se tornou uma forma de construirmos a nos
mesmos, da qual achamos dificil descartar-nos. E um aspecto de nosso senso
contemporaneo inevitdvel de interioridade. Quando ele chega a seu pleno
desenvolvimento com Locke e com os pensadores do lluminismo que ele
influenciou torna-se o que eu gostaria de chamar de self “pontual”.®

O que Taylor chamou de “self pontual” é o auge da ideia iluminista do
individuo que renega todo tipo de paixdes e sentimento para viver a sua vida
através dos sentidos e da razdo. Sujeito autossuficiente dotado de total
autocontrole. Essa nocdo, somada aos avangos tecnologicos, estd nas estruturas
industriais. Em um primeiro momento, quando transforma o ser humano em valor
produtivo, e, em um segundo momento, quando radicaliza tal nogédo através do
fordismo. Contudo, ha muito tempo, a racionalidade instrumental ndo € a Unica
visdo de mundo das sociedades industriais, se € que um dia foi. Ela pode ser
suficiente para transformar o campo da producdo. Mas, ndo é suficiente para

construir uma cultura de consumo. Quando se fala de cultura, significa que todas

% TAYLOR, C. As fontes do self: a construcéo da identidade moderna. S&o Paulo: Loyola, 1997,
p. 210.
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as funcbes do espirito humano estdo envolvidas: racionalidade, sentimentos,
paixdes, moralidade, religido, ciéncia. Por isso, ndo demorou muito e, ainda no
século XVIII, essa bandeira do self-pontual foi fortemente criticada pelos
movimentos conhecidos como o Romantismo.

O Romantismo (ou os Romantismos) ndo descarta totalmente o eucentrismo
do iluminismo, pelo contrério, o faz de uma forma diferente, o intensifica e o
expande. O Romantismo mergulhara na interioridade humana, ndo por meio da
consideracdo de que a racionalidade pura a define, mas a partir do pressuposto de
que o ser humano também é sentimento, emocdo e estd em uma relacdo de
harmonia com a natureza — e ndo de controle instrumental da mesma. Sobre a
critica romantica ao Iluminismo, Taylor diz: “Essa no¢do de uma voz ou impulso
interior, a ideia de que encontramos a verdade dentro de nds e, em particular, em
nossos sentimentos — esses foram o0s conceitos cruciais que justificavam a rebelido
romantica e suas varias formas”™.

Isso tudo ja esta posto no surgimento das Sociedades Industriais no fim do
século XIX. Ou seja, desde os primérdios da cultura de consumo, racionalismo e
sentimentalismo estavam presentes em sua constru¢do. Uma cultura voltada para o
consumo foi construida com base em deliberages histéricas conscientes dessas
tensdes e mudltiplas possibilidades hermenéuticas existentes. Portanto, seria
insuficiente abordéa-la somente a partir do individualismo iluminista. Ele é
importante, pois levou ao avanc¢o cientifico — e, portanto, tecnolégico - e as
emancipacoes filosofico-religiosas que, logo, se espalharam para as areas politicas
e sociais. Contudo, a fim de que se tenha uma visdo mais abrangente do
surgimento da cultura de consumo, é necessario que se aborde o importante o

papel do sentimento, da emocéo, imaginagéo, do sonho e da fantasia.

222

Romantismo: Imaginagéo, sonho e fantasia

As mesmas lojas de departamento que eram lugar de exercicio da liberdade
autdbnoma e individualista, também eram palco para a atuacdo da intima relacéo

entre consumo e fantasia. La, ndo era simples lugar de exposicéo e aquisi¢do, mas

" TAYLOR, As fontes do self, p. 472.
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um templo de experiéncias de consumo na qual estavam igualmente envolvidas
“imaginacdo”, “racionalismo” e “magia”. Em seu livro “O paraiso do consumo:
Emile Zola, a magia e os grandes magazines™™, os professores Everardo Rocha,
William Corbo, e a professora Marina Frid se baseiam no romance “O paraiso das
damas™”, do escritor francés Emile Zola, para fazer uma analise dos impactos
antropolégicos e culturais das lojas de departamentos e apontar sua contribuicdo

para a estruturacdao do consumo moderno. E sobre isso, é afirmado:

Portanto, 0 modelo de negdcios dos grandes magazines, que surge em meados do
século XIX, estd em linha com processos em curso no plano da cultura que
impactaram valores, habitos, gostos e o cotidiano urbano. (...) Vamos examinar
como os grandes magazines consolidaram parametros de cultura e sociabilidade em
um modelo de comércio que associa as praticas de consumo ao pensamento
magico, ao sagrado e a ritualizagdo. Consolidaram, enfim, o consumo como o
conhecemos hoje.”

Ao mencionarem o carater “magico” das praticas de consumo, os autores
tocam num ponto que foi e ainda é de suma importancia para a cultura de
consumo, a saber, o0 uso da imaginacéo, do sonho, da magia. Afinal, ndo basta ter
a possibilidade de adquirir um produto de uma classe superior, ha de se participar
também de seu universo, entrar em seu estilo de vida, de “brincar” no seu “faz de
conta”. As lojas de departamento souberam aproveitar muito bem esse viés
imaginativo para, atraves dele, atrair o consumidor. Voltando ao exemplo da foto
da duquesa, € possivel perceber que, nela, ha, além da sensagdo de uma “ascensdo
social”, uma invocac¢ao imaginativa que convida a consumidora a brincar, sonhar,
“fingir” que ¢ a propria duquesa. Isso tem levado alguns estudiosos a levarem em
consideracdo o papel do Romantismo na estruturacao da cultura de consumo. Pois
este foi, sobretudo, um movimento de valorizacdo da fantasia, da imaginacdo e do
desejo. Esse é o fio que conduz a obra do sociélogo Colin Campbell, ja citada
aqui. Em “A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno”, 0 autor,
perseguindo as raizes da dita revolugdo do consumidor, traca a relacdo entre o

espirito romantico e o crescimento da procura dos bens da era industrial.

"M ROCHA, E.; FRID, M.; CORBO, W. O paraiso do consumo: Emile Zola, a magia e os grandes
magazines. Rio de Janeiro: Mauad X, 2016.

2 ZOLA, E. O paraiso das damas. S&o Paulo: Estacéo liberdade, 2008.

® ROCHA; FRID; CORBO, O paraiso do consumo, p 12, 29.
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Ja foi visto que Campbell visou, em sua obra, mostrar a dificuldade de se
achar um nexo causal para o consumismo moderno. Contudo, o soci6logo da
religido parte de uma afirmacéo béasica para tentar acha-lo: o que caracteriza este
consumismo é uma insaciabilidade inexaurivel, que ndo se arrefece nem com os

esbanjamentos mais exagerados. Ele diz:

Pois a verdade é que um mistério rodeia 0 comportamento do consumidor ou, pelo
menos, hd um mistério que odeia o0 comportamento dos consumidores nhas
sociedades industriais modernas. Ndo diz respeito a sua escolha dos produtos, nem
as razbes por que alguns grupos apresentam padrdes de consumo diferente dos
outros. Nem envolve a questdo sobre quanto de um produto uma pessoa consente
em comprar por um dado prego, nem a que espécie de forgas subconscientes podem
influir nessa decisdo. O mistério é mais fundamental do que qualquer desses e se
refere a prdpria esséncia do consumo moderno — a seu carater, como uma atividade
gue envolve uma busca interminavel de necessidades: 0 aspecto mais caracteristico
do consumo moderno ¢é essa insaciabilidade.™

Em vistas de decifrar o que é condicdo de possibilidade para a
insaciabilidade em questdo, Campbell se propde a mapear as mudancas
antropolégicas em torno da liberacdo dos desejos, dos prazeres e da imaginacao.
Ele parte da diferenca entre o que chama de “hedonismo tradicional” e
“hedonismo moderno”. A diferenga fundamental entre eles é: enquanto o primeiro
busca a saciedade de seus desejos através da fartura e do luxo, o segundo nédo é
capaz de saciedade, pois seu desejo ndo repousa sobre nenhuma materialidade,
mas, sim, no campo da imaginacdo. O hedonismo tradicional surge nos grupos
sociais nos quais as necessidades basicas ja sdo supridas sem preocupacgéo e o
individuo, entdo, precisa buscar emogdes e experiéncias que elevem seus niveis de
prazer ao maximo. Dai se explica os exagerados banquetes, as orgias e o fascinio
por atividades perigosas (a caca; as lutas; 0s jogos de cavaleiros) que marcaram as
nobrezas ao longo da historia. J& o hedonismo moderno néo se prende a esfera dos
prazeres através dos sentidos, mas estd fundamentado profundamente na esfera do
prazer através da sensacdo. Embora os sentidos sempre estejam presentes, a
emocdao se torna o elemento diferencial. Importa menos a quantidade de vezes que
repetidamente se experimenta os limites dos prazeres, e mais a qualidade do

prazer sentido em experiéncias ndo necessariamente exaticas.

" CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno, p. 58.
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O hedonismo tradicional envolve mais uma preocupagdo com os “prazeres” do que
com o “prazer”’, havendo um mundo de diferenca entre valorizar uma experiéncia
porgue (entre outras coisas) ela da prazer e valorizar o prazer a que as experiéncias
podem levar.(...) Essas duas orientagBes envolvem estratégias contrastantes. Na
primeira, a preocupacao basica é com o aumento do nimero de vezes em gue a
pessoa ¢ capaz de desfrutar dos “prazeres” da vida; desse modo, o hedonista
tradicional tenta passar cada vez mais tempo comendo, bebendo, fazendo sexo e
dangando. No ultimo, o objetivo primordial da pessoa € espremer tanto da
qualidade do prazer quanto for possivel, de todas aquelas sensa¢fes que realmente
experimenta durante o transcurso do processo de viver. (...) Para perseguir essa
meta, contudo, € necessario ndo apenas ao individuo possuir especiais habilidades
psicoldgicas, como a sociedade ter elaborado uma cultura caracteristica.”

Somente na modernidade ha condicGes para que esse tipo de hedonismo
surja, porque € nesse periodo historico que as emocGes passam a estar situadas
dentro da pessoa. Ha uma internalizacdo das emocgGes, em um processo no qual
elas se “separam” do mundo externo. Isto j& estd presente no racionalismo
cartesiano, uma vez que ha uma reificacdo da razao, justificada pelo seu papel de
internalizar os objetos para, dai, conhecé-los. “H4, na estrutura de pensamento de
Descartes, uma internalizacdo da realidade. O conhecimento da verdade ndo vem
de fora para dentro, mas, agora, é construido pelo proprio sujeito pensante ao se
deparar com o objeto a ser conhecido””. No dualismo cartesiano (res cogitans e
res extensa), cabia a razo, inclusive, controlar os sentimentos e as emogdes. No
iluminismo, esta tendéncia ganha propor¢6es maiores. Ocorre uma objetificacao
do mundo para estuda-lo e dissecé-lo, o que acaba por intensificar o protagonismo
da subjetividade na percepcdo do mundo. A modernidade € a glorificacdo do
sujeito ¢ a demitologizagdo do mundo. Ou, nas palavras de Campbell: “o
desencantamento do mundo externo requeria, como processo paralelo, algum
encantamento do mundo psiquico™".

Este giro antropolégico da modernidade é fundamental para que o
hedonismo moderno faga da imaginacéo, da fantasia, e do sonho, seus lugares
favoritos na busca pelo prazer. Enquanto em um ser humano que vivia nos tempos
tradicionais, a imaginacdo, via de regra, tinha a funcdo de antecipar o que pode
acontecer (de prazeroso ou nado), a partir de prognosticos do presente — e,

geralmente, isso se da sem que o sujeito a controle,

> CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno, p. 102.

® SANTOS, V. O ser humano e Deus: nas teologias de Karl Rahner e Paul Tillich. Sdo Paulo:
Fonte Editorial, 2018, pp. 56-57.

" CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno, p. 107.
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no hedonismo moderno e auto-alusivo, o individuo é muito mais um artista da
imaginacdo, alguém que tira imagens da meméria ou das circunstancias existentes
e as redistribui ou as aperfeicoa de outra maneira em sua mente, de tal modo que
elas se tornam distintamente agradaveis.”

Para Campbell, um movimento culturalmente complexo conseguiu legitimar
e ser casa para o hedonismo moderno: o Romantismo. Ele surge no fim do século
XVIII como um movimento espiritual presente nas artes, na literatura, na filosofia
e na musica, que se posiciona contrariamente a rigidez da racionalidade
iluminista, sem, contudo, voltar atrds no giro antropolégico, ou seja, deixar de
atribuir centralidade & figura humana do individuo no mundo. Alias, a
centralidade humana do Romantismo alcanca niveis de incidéncia ainda maiores.
Enquanto, no lluminismo, o ser humano compreende e manipula 0 mundo, no

Romantismo, ele cria mundos, através da imaginacéo e da cultura.

Em contraposicdo a antropologia cléssica, a antropologia romantica valoriza no
homem o particular tal como se exprime na sensibilidade, nas emogdes e na
paixdo; e € por meio dessa particularidade sensivel, espiritualizada pelo “espirito
do povo” (Volksgeist) que 0 homem romantico aspira ao universal, vem a ser, a
integrar-se numa totalidade orgénica, integracdo que se cumpre sobretudo pela arte.
O individualismo romantico é, assim, profundamente diferente do individualismo
racionalista: neste o individuo se define pelo seu Cogito que 0 une a razdo
universal; naquele o individuo se define pelo sentimento do Eu que o leva a
comungar com o Todo organico ou com o0 uno que ¢, a0 mesmo tempo, o todo.”

O Romantismo tem suas raizes no Sentimentalismo, movimento que marcou
0 século XVIII e é marcado pela supervalorizacdo dos sentimentos e da
melancolia. Com o transcorrer do século, uma parte do Sentimentalismo ficou
estigmatizada em virtude de seus exageros, que acabaram se tornando sindénimo
de falsa demonstracdo de profundidade. Contudo, o Sentimentalismo deixou suas
marcas, por exemplo, ao elevar o sentimento como um atributo moral positivo e
desejavel para uma pessoa. Um homem sensivel era alguém que se importava com
as dores de outras pessoas. Uma pessoa sensivel era uma pessoa boa. Isto se

transfigurava, por exemplo, na piedade para com os mais pobres e nas doacGes

® CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 115.
®VAZ, H. C. apud SANTOS, O ser humano e Deus, p. 65.
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filantropicas. O veio moral do Sentimentalismo fez Campbell enxergar pontos de
contato entre este e a moral puritana protestante do século XVII1%.

O sentimentalismo também deixou suas impressdes na contemplacdo do
belo ¢ na demonstragdo do “bom gosto”. As escolhas estéticas de uma pessoa
(vestuario, gosto artistico, mobiliario, etc.) refletia sua sensibilidade interior e sua
busca pelo belo e, consequentemente, pelo bom. Por isso, essas escolhas se
tornaram item primordial no julgamento do bom ou do mau gosto, bem como da
postura ética de uma pessoa. Esta demonstracéo de virtude através de objetos teve
importante incidéncia sobre os padrdes de consumo do século XVIII, porque ele
abre a possibilidade de uma nova ética protestante e, por consequéncia, uma nova
ética burguesa. O ascetismo da ética protestante trabalhado por Weber, marcado
pela sacralizacéo do trabalho e da condenacdo aos prazeres frivolos, convivia com
a possibilidade de o fiel ter uma vida luxuosa, sem que isso ferisse 0s principios

de santidade protestante®.

Essa concepcédo tem profundas implicagfes para os padrfes de consumo, desde que
esses individuos sdo obrigados a encarar todos 0s objetos que apregoam seu gosto
como indicando também sua posi¢cdo moral. Aqui estd, com toda certeza, a
provavel resposta a esse enigma sobre como as classes médias puderam mudar tdo
acentuadamente suas atitudes para com o consumo de luxo desde o século XVII ao
XVIII. Enquanto em ambos os periodos a preocupacao predominante era com as
questbes morais, e especialmente com a obtencdo de renovada confianga no que se
refere @ bondade essencial da alma das pessoas, as mudangas na teoria ética
significavam que isso foi procurado em diferentes formas de conduta. O ascetismo
era, entdo, menos significativo do que manifestar sensibilidade, algo que exigia
continuas provas de bom gosto.*

A internalizacdo do gosto representava uma solugdo e um problema para a
nova burguesia. Uma solucdo, porque significava um parametro substituto aos
padrdes de bom gosto ditado pela aristocracia. Um problema, porque, a partir do
momento em que 0 gosto se torna questdo de sensibilidade pessoal, ndo ha mais a

possibilidade de um Unico padrdo que julgue o que € o bom ou 0 mau gosto. A

8 O autor, especialista em Max Weber, diz que, em “A ética protestante ¢ o espirito do
capitalismo”, Weber focou sua atengdo no aspecto racionalista e ascético da ética protestante e sua
relagdo com o capitalismo. J& Campbell iria por um caminho complementar que ndo foi explorado
por Weber, tratando o puritanismo e o sentimentalismo protestante como um que se liga a ética
romantica e, consequentemente, ao espirito do consumismo moderno. Cf. CAMPBELL, A ética
romantica e o espirito do consumismo moderno, pp. 20-27.

81 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, pp. 196-217.

82 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 217.
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solucdo dada pela burguesia foi manter alguns padrdes estéticos e éticos advindos
do neoclassicismo, a0 mesmo tempo que, também, se soma a eles algumas
atitudes protestantes, sobretudo no tocante a moral e a moderacdo das emocdes.
Mas, como ja foi antecipado, a tentativa em manter um padréo ditado era cada vez
mais desafiada pela tendéncia insurgente da sensibilidade individual e da
diversidade dos gostos pessoais. Este problema em convergir das duas tendéncias
(padronizacdo e novidade) sé foi possivel através do surgimento da moda. Pois, a
moda, de maneira instituida e institucionalizada, é apta para ditar padrdes e,

simultaneamente, estar aberta para nossas percepcdes pessoais e tendéncias.

A moda se tornou a resposta de facto para o problema que nenhum dos autores do
século XVIII que trataram do gosto podia resolver, isto é, o0 de como encontrar um
padrdo estético comumente admitido e que, enquanto efetivamente satisfizesse as
verdadeiras preferéncias das pessoas, também pudesse continuar a servir como
base de um ideal de carater. (...) A necessidade sociol6gica, porém era meramente
de que devia haver um determinado padrdo em funcionamento em qualquer época
(de modo que, pudesse ocorrer interacdo expressiva, significativa e organizada),
enquanto a necessidade psicolégica, que provinha da forma do hedonismo
moderno, exigia mudanca. A consequéncia foi o desenvolvimento dessa institui¢do
pela mudanga continua mas ordenada dos padrdes estéticos que é conhecida como
o modelo da moda europeia ocidental

Dentro da primeira postura, mais voltada a regéncia padronizadora da
aristocracia, a sensibilidade tomou alguns caminhos: o caminho do refinamento
dos gostos; do Cavalheirismo — marcado pela sensibilidade heroica e movido pelo
amor a sua honra; do Neo-estoicismo — um movimento de resisténcia as paixdes e
aceitacdo das venturas da vida, a fim de evitar a vulnerabilidade ao sofrimento; e
do Dandismo — um modo de ser que tipifica bem a classe burguesa por ser alguém
gue ndo tem, necessariamente, linhagem aristocratica, mas que, por ter recebido
boa educacdo, consegue frequentar os ambientes nos quais os diversos prazeres
sdo possiveis. Além disso, os dandis sdo conhecidos pelo bom gosto, pela
elegancia e minuciosidade estética, principalmente quanto as vestimentas e
aparéncias em geral, sempre se esforcando para ser considerado um membro da
elite®.

Contudo, nenhum deles, segundo Campbell, consegue dar vazdo ao

hedonismo moderno como o Romantismo. Este foi um movimento amplo e

8 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 224.
8 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, pp. 227-242.
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complexo, sendo impossivel defini-lo sem cair em um reducionismo. “O que é o
Romantismo? Uma escola, uma tendéncia, uma forma, um fendmeno historico,
um estado de espirito? Provavelmente tudo isto junto e cada item separado”®.
Dentre as dificuldades de se compreender o0 Romantismo, esta o fato de ele ser um
fendmeno que “compreende desenvolvimentos em quase todos 0os campos da vida
intelectual e cultural, juntamente com mudangas correlatas nas atitudes e
comportamentos sociais que ocorreram em toda a Europa, no periodo de um
século”®. Mas, é ponto de ampla concordancia que o espirito romantico se levanta
“contra a cultura do racionalismo e a perspectiva empirista ¢ materialista que ele
havia gerado™. E isso fara 0 movimento levar as causas da subjetividade e do
sentimentalismo a niveis mais profundos e teoricamente elaborados, dando
protagonismo as instancias da individualidade, do desejo, da imaginacdo, do
sonho e da fantasia.

O tedlogo e filésofo Paul Tillich diz que “o romantismo era uma filosofia da
imaginacdo. (...) € a imaginacdo que nos leva a transcender o estado vigente das
coisas e a conceber as potencialidades infinitas que nos sdo dadas a cada novo
momento. E assim também que o infinito vence o finito”®. A irrupcdo do infinito
dentro do finito, do universal no particular, ou a participagdo da consciéncia
humana na natureza eram ideias que fundamentavam o espirito romantico. Tais
ideias formam um paradigma metafisico que Campbell chamara de uma
“teodiceia romantica”. Com “teodiceia”, o socidlogo da religido ndo quer dizer
que o Romantismo visa retornar ao sistema religioso ortodoxo, mas que no
espirito romantico ha uma esperanga de “redencdo” do ser humano através da
consciéncia, da natureza e da imaginagdo. Trata-se de um “religare” entre o que
ha de mais profundo e proprio do ser humano, com o uno que abraca a ele proprio

e a toda natureza, através das emoc0es, da beleza e da bondade.

Os romanticos eram suficientemente filhos do iluminismo para terem ficado
profundamente imbuidos de uma atitude cética para com a religido ortodoxa e,
especialmente, para com a revelacdo em sua forma convencional. A davida, nesse
sentido, era um dado fundamental de sua experiéncia. Ao mesmo tempo, eles ainda

8 GUINSBURG, J. (org.). O Romantismo. Sao Paulo: Perspectiva, 2013, p. 13.

8 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 252.

8 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 254.

8 TILLICH, P. Perspectivas da teologia protestante nos séculos XIX e XX. Sdo Paulo: ASTE,
2010, p. 105.
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tinham como certa a associacdo entre a natureza e a verdade religiosa, que
caracterizara o deismo. (...) Além disso, herdaram da teodiceia de Leibniz a
tendéncia a equiparar o natural ao bom, rejeitando assim a oposicdo cristd e
dualista mais antiga entre a carne e o espirito.*

O problema desta teodiceia € que essa redencéo idealizada esbarrava em um
mundo real cheio de insensibilidades, feiura e maldade. Isto fez com que muitas
figuras romanticas, na tentativa de mudancas sociais reais, se envolvessem na vida
politica dos contextos nos quais estavam inseridos®. Seguindo a visdo de
Rousseau de que a natureza do ser humano € boa, mas as estruturas sociais € que a
corrompem, 0S romanticos enxergam, entdo, na arte, a mediacdo pela qual o ser

humano alcancaria sua “salvag¢do”. Campbell diz que

a sua sensacdo de revolta numa sociedade disforme e injusta os obrigou (0s
romanticos), em grande parte, a redobrar seus esfor¢cos como artistas, pois eles
acreditavam que a perfeicdo que procuravam sé podia ser atingida através da
propria arte. Nada mais tinha o poder de despertar a imaginagdo daqueles cujos
sentimentos haviam sido embotados por sua experiéncia de vida moderna.®*

Deste modo, Campbell destaca que, se a arte € o0 meio através do qual o ser
humano atinge sua beleza e bondade natural, o artista tem um papel fundamental
nessa “experiéncia salvifica”. Ele sera o responsavel por deixar vir a tona, de
dentro de si, 0 que ha de belo, para concretiza-lo na arte e despertar a beleza que
habita as outras pessoas. E, nesse ponto, ha o retorno do tema que caracteriza o
hedonismo moderno, a saber, o prazer. Ora, 0 prazer é o estado através do qual o

artista sente que sua arte esta se consumando. Ele é o “termdmetro” que indica se

% CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 257.

% O Romantismo nunca foi uniforme. Por isso, assim como havia engajamento histérico por parte
de alguns romanticos, havia, de igual forma, uma tendéncia roméantica a um mergulho no mundo
ideal da imaginagdo, de forma a dedicar-se a cultivagdo da beleza do espirito humano, sem
relacionar tal atitude a um ethos politico-social. Esta tendéncia é fortemente criticada pelo filésofo
alemdo Walter Benjamin em seu texto “Romantismo: um discurso nio proferido para a juventude
escolar” (Romantik), no qual ele escreve um discurso que poderia ter sido proferido a seus colegas
alemdes do tempo de escola, criticando o Romantismo no qual eles foram educados. No texto, ele
substantiva a postura individualista e sobrenaturalista como um “falso romantismo”. Em certo
trecho, ele diz: “Estamos sendo enrolados, impedidos de pensar e agir, visto que nada nos dizem
sobre histdria, sobre o devir da ciéncia, sobre o devir da arte, sobre o devir do Estado e do direito.
Desse modo, fomos privados da religido do espirito e de toda fé nele. Esse foi o falso Romantismo,
a saber, que deviamos ver o extraordinario em tudo que é infinitamente particular, em vez de vé-lo
no devir do ser humano, na histéria da humanidade. E assim que se fabrica uma juventude
apolitica, eternamente restrita a arte, a literatura e a vivéncias amorosas, sendo até nestas sem
espirito e dilacerante”. BENJAMIN, W. Romantismo: um discurso néo proferido para a juventude
escolar. In: . O capitalismo como religido. Sao Paulo: Boitempo, 2013, p. 55.

%8 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 262.
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0 artista esta no caminho de fazer aflorar o sentimento no qual se revela a esséncia

do que o ser humano verdadeiramente é.

O prazer ndo é menos que o instrumento da verdade do poeta, seu meio de
conhecer a beleza do universo e sua maneira de dar expressao a dignidade essencial
do homem. O prazer ¢, com efeito, “o grande principio elementar” através do qual
0 homem “conhece, e sente, e vive, e move-se”®.

Logo, a visdo romantica vai de encontro & visdo protestante calvinista
classica de que o prazer deleitoso é condenavel e sinal de entrega as paixdes
carnais. E, ainda, d& ao prazer uma énfase qualitativamente positiva, e, portanto,
rigorosamente oposta. De sinal de perdicao, o prazer passa a ser sinal de salvacéo,
ou seja, sinal de que o artista estd no caminho para exprimir a “palavra de
salvagdo” que podera encontrar no receptor terreno fértil para torna-lo uma pessoa
melhor. No pensamento romantico, o estatuto moral ndo estd nas regras e
normativas criadas pela sociedade civil ou religiosa, mas no ser humano que o
encontra em sua propria natureza, a partir de um processo de fortalecimento de
sua sensibilidade e imaginacdo que, por sua vez, se da atraves de sua experiéncia
com a arte®.

Né&o teria como uma visdo de mundo como esta ndo entrar em choque com a
cultura utilitarista burguesa que triunfaria e ascenderia no fim do século XVIII e
inicio do século XIX. Essa atitude individualista de concentracdo de
responsabilidade nos artistas ndo deixaria de gerar nos mesmos diversas crises de

assimilacdo entre a vida burguesa e os ideais romanticos. Campbell escreve que o

consequente desespero dos artistas num entrechogque do génio com o utilitarismo,
finalmente se solidifica na forma de uma oposi¢do bem definida entre o “ego” e a
“sociedade”. A série de duras alternativas apresentadas a uma pessoa de
sensibilidade e imaginacdo se tornou, agora, a de sucesso ou integridade, utilidade
ou divertimento, trabalho ou lazer, conforto ou prazer, “o mundo” ou “o espirito”,
como o alheamento se tornou o estado natural dos artistas e dos intelectuais de
inclinagdo romantica.*

Diante deste conflito, os roménticos tinham duas opcdes: se isolavam em

sua busca individualista pela beleza - correndo sério risco de que isso culminasse

% CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 267.
% CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 262.
% CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 272.
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em pobreza e melancolia; ou buscavam alguma forma de coletividade, a fim de
desempenhar movimento social que apresentasse alguma forca. O lugar dos que
escolhiam a segunda op¢do era a boemia. Na vida boémia, 0s romanticos
encontravam seu mundo espiritual na terra, no qual imperavam a sensibilidade e a
profundidade dos valores espirituais humanos. As reunides dos grupos boémios
ocorrem em torno de bares jé escolhidos, nas quais € comum a poesia, a musica, 0
exercicio do espirito, a vida amorosa ¢ a embriaguez. “A boémia ¢é a
corporificacdo social do romantismo, sendo o boemismo a tentativa de tornar a
vida ajustada aos principios romanticos”®.

O mundo boémio se contrapunha ao mundo formado pelo senso comum e
pelo utilitarismo burgués. Alias, ndo é raro, inclusive, que a adocdo de uma pessoa
ao estilo boémio tenha raizes numa rebelido familiar contra pais que sejam
membros de classes ricas ou médias, ou mesmo, portadores de uma vida estavel
no funcionalismo publico. A boemia é a revolta contra a estabilidade e a pobreza
espiritual medioclassista. Ndo que os boémios fossem avessos ao dinheiro ou
enxergassem um valor espiritual intrinseco na pobreza. Ndo haveria problema
algum em receber boas quantias pela sua criacdo artistica. Contudo, no ideal
romantico, o valor espiritual da arte nunca sera sobrepujado pelo valor comercial e

0s objetos que o simbolizam. Campbell diz:

N&o é que tenham mesmo feito um voto de pobreza, pois veem a escassez com
pouco meérito intrinseco, e com felicidade aceitardo dinheiro, se de presente, ou em
troca de sua arte. E que, em vez disso, sua insatisfacio fundamental com a pobreza
espiritual e estética da sociedade “burguesa” passa a se concentrar sobre esses bens
de consumo duraveis que simbolizam a vida dos “confortavelmente em boa
situacdo”: sobre as casas, moveis, acessorios, carros e roupas caras. Repudiar essas
coisas é afirmar um compromisso com o prazer como 0 meio primordial da auto
expressdo®.

O que faz Campbell declarar a boemia como a corporificagédo social do
movimento romantico é exatamente este fundamento inegociavel do Romantismo
de dar vazdo irrestrita a todo e qualquer sentimento que venha da alma, sem que
haja necessidade de lapida-lo a fim de que seja comercial ou palatalmente aceito

pela sociedade. Este fundamento o diferencia, por exemplo, do Esteticismo e do

% CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 273.
% CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 276.
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comportamento dos dandis, que prezardo mais pelas minuciosas lapidagdes
estéticas e pelas aparéncias. O Esteticismo serd, no méaximo, indiferente aos
padroes que regem a sociedade tradicional, subindo no pedestal de sua
sensibilidade, superior a tudo e todos, sem entrar em embates e contestagcdes mais
profundas. J& o Romantismo, através de sua concretizacdo social boémia, tem
como principio o confronto aos valores morais e estéticos tradicionais tendo como
combustivel uma selvagem e insaciavel necessidade de expressar 0s sempre novos

e implacaveis sentimentos da alma. Com isso, Campbell conclui que:

embora o esteticismo ajude a promover o fendmeno da moda, tornando os
individuos conscientes deles mesmo como objetos de beleza, e tenha um impacto
no gosto e nos padrdes de consumo da virada do século (XIX para o XX), ndo gera
0 anseio inquieto, essa insatisfagdo com a experiéncia e aspira¢do ao sonho que
forma os alicerces do espirito do consumismo.”’

A busca infinita do hedonismo moderno pelo prazer encontra lugar no
impeto romantico de mergulhar na profundidade da alma humana, a fim de chegar
ao moral e ao belo, e, assim, cultiva-los. Essa busca é incessante e sempre que se
tenta criar padrdes, o préprio Romantismo os desfaz. Ora, para Campbell, isso é o
que liga 0 Romantismo ao consumismo moderno: a inesgotabilidade da busca por
novidades. Isto é, 0 consumo moderno ndo é marcado tanto pela posse de objetos,
mas pelo prazer em obté-los e experiencid-los. Prazer tal que nunca é totalmente
saciado, mas sempre da lugar a uma nova busca. Nem o esteticismo, nem o
dandismo conseguiriam sustentar esse modus operandi, pois séo voltados muito
mais ao aperfeicoamento estético minucioso e linear do que a voracidade da busca
ciclica do prazer que comp&e 0 Romantismao.

Everardo Rocha, Marina Frid e William Corbo, ao fazer uma leitura da obra
de Campbell, dizem que esse relaciona a disseminacéo do ideario do Romantismo
a crescente demanda por novidades e ao aumento dos gastos, especialmente com
vestuarios e divertimentos. Sugerindo, entdo, que uma forma de hedonismo
imaginativo estd associada a incorporagdo de valores e habitos — culto ao amor

romantico, literatura de ficcdo e atividades de lazer — e, consequentemente, aos

% CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, pp. 280-281.
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novos patamares de dispéndio na sociedade urbana inglesa em meados do século
XVIII%,

A énfase romantica estava nos sentimentos e na imaginacao, e esses sao
exatamente os pontos explorados pela cultura de consumo. A antropo6loga Diana
Lima, também ao analisar a obra de Campbell, diz: “ao lado da racionalidade, os
valores roméanticos estdo presentes no mundo moderno desde o século XVIII e séo
responsaveis pelo nascimento do que ele (Campbell) chama de espirito do
consumismo, sem o qual o capitalismo nédo teria podido se consolidar’®. Esses
valores romanticos, baseados nas emoc¢des e na imaginagdo, ajudam a retirar o
tom de imoralidade que havia na sensagdo de prazer — tdo comum da moral
iluminista, construindo um novo estatuto moral do prazer, no qual ndo ha motivo
para se envergonhar ou se culpabilizar. Esta abertura social e moral ao prazer
abrem as portas para que o novo impulso consumista da burguesia fosse nédo
somente aceito, como também elevado a outro patamar pelo Romantismo. O
prazer ndo esta mais somente nas mesas fartas e nos riscos das atividades de

aventura, mas se transferiu também para o universo criativo da imaginacao.

Com as transformagdes culturais propiciadas pelo Romantismo, relativas ao
estatuto moral do prazer e a valorizagdo da sensibilidade, o individuo moderno
aprende a retirar prazer da atividade das emocdes e da imaginagdo. Com a
aceitacdo moral cada vez mais ampla do prazer e, a0 mesmo tempo, 0
aprofundamento do uso da imaginagdo, por meio da leitura de romances, por
exemplo, o individuo moderno tem abertas as condi¢des que Ihe permitem superar
os limites dos sentidos estimuldveis. A imaginagdo vai além dos contratempos que
a experiéncia fisica pode impor. Seu prazer ndo depende mais apenas da
experiéncia, restrita e, as vezes, imperfeita. O individuo moderno aprende a
fantasiar e a obter prazer com a imaginagéo.*®

N&o a toa que o meio de expressdo preferencial do romantismo era a arte
(poemas, romances, pecas de teatro, artes plasticas, musica), pois ela chega a
dimensbes de profundidade que a linguagem literal ndo alcanga. “A filosofia
romantica, dessa maneira, substituia a religido pela intuicdo estética. Sempre que
alguém disser que arte é religido, estamos na esfera da tradicdo romantica™. Para

isso, € muito comum a arte fazer uso dos simbolos, que sempre transpassam sua

% ROCHA,; FRID; CORBO, O paraiso do consumo, p. 12.

% LIMA, D. Consumo: uma perspectiva antropolégica. Petrépolis: Vozes, 2010, p. 33.
1001 |MA, Consumo, p. 36.

101 TLLICH, Perspectivas da teologia protestante nos séculos XIX e XX, p. 105.
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forma priméria para apontar para algo para além dele mesmo. Este foi outro
aspecto instrumentalizado pela cultura de consumo moderna e usado ainda nos
dias de hoje. Para Campbell, essa dimensdo simbolica e imaginativa € parte
fundamental para o crescimento do espirito consumista, pois € ela quem rege a
publicidade, que faz uso das imagens e dos simbolos para o estimulo de tais
desejos e para a conducdo da imaginacao do consumidor a um fim planejado.

Vale ressaltar que o trabalho de Campbell €, através de uma perspectiva
fincada em seu proprio tempo, observar os caminhos abertos pelo Romantismo e
que foram trilhados pela cultura de consumo posteriormente, e ndo ao contrario.
Ou seja, ele ndo tenta enxergar a presenca de uma cultura de consumo no

Romantismo. Como bem conclui Lima:

E preciso deixar claro que o autor ndo acredita que a intencdo do Romantismo era
de promover um crescimento de demanda por produtos e servicos em favor do
aquecimento das forgas comerciais capitalistas. Impulsionado inicialmente pela sua
insatisfagdo com o diagndstico corrente sobre a Modernidade, Campbell segue
pegadas do movimento romantico depois de encontrar suas marcas na publicidade,
e desvenda sua influéncia no mundo moderno. Ao enfatizar a sensibilidade e a
expressdo das emocBes, 0 Romantismo propiciou o surgimento do consumidor
moderno e abriu terreno para esse aspecto crucial no consumismo: a fantasia.'%

H& uma importante diferenca entre o espirito do consumismo moderno e 0s
ideais romanticos quanto a busca pelo prazer. Enquanto o primeiro visa criar
situacBes nas quais 0 Unico objetivo é experimentar do prazer momentaneo que
elas proporcionam, explorando sempre seu potencial comercial, 0 segundo tem no
prazer, na imaginacao e na sensibilidade lugar de aperfeicoamento moral e cultivo
espiritual. Por isso mesmo, 0s proprios romanticos foram criticos das
manifestacOes sentimentalistas superficiais que visavam meramente atigar oS
sentidos e a imaginacao (principalmente os romances goticos dos séculos XVIII e
XIX). Como também é comum ver pensadores influenciados pelo Romantismo
fazendo duras criticas aos caminhos que as sociedades industriais tomaram nos

ultimos séculos®.

1921 IMA, Consumo, p. 40.

193 Dentre eles, é possivel destacar os filsofos da Escola de Frankfurt Walter Benjamin, Max
Horkheimer e Theodor Adorno (estes dois Ultimos conhecidos por suas criticas a industria
cultural), como também o te6logo aleméo Paul Tillich, que, ndo por coincidéncia, era amigo dos
principais nomes da Escola de Frankfurt e criticou por diversas vezes o que chamou de “Sociedade
Técnica” ou mesmo “Sociedade Industrial”.
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Michael Léwy e Robert Sayre, no livio “Revolta e Melancolia: o
romantismo na contracorrente da modernidade”, também reconhecem este
contraditério. Mesmo tendo, no Romantismo, um espirito critico as sociedades
modernas, 0s autores reconhecem a presenca deste no coracdo da cultura de

consumo.

Pode parecer paradoxal — a ponto de p6r em questdo nossa concep¢do do
romantismo — pretender encontra-lo nos pontos insignes da modernidade, no
coracdo da sociedade de consumo, no nd vital desta sociedade, que sdo as “midias
de massa”. Como uma visdo radicalmente critica pode figurar no que a Escola de
Frankfurt chamou de “industria cultural” — esta reificagdo da propria cultura que,
embora certamente existisse antes, tem uma importancia particular no periodo
contemporaneo?'*

Os autores respondem a essa pergunta com a afirmacdo de que € possivel
encontrar tracos romanticos nas producdes da midia de massa, mesmo que em
algum nivel atenuado e manipulado. Na publicidade, na televisdo e no cinema ndo
é raro ver producdes que apelem para um discurso que, para além da exaltacdo da
modernidade, também trazem um ar nostélgico, medievalista, quase em um

sentido de universalizacao dos valores e recusa dos impetos modernistas.

Em outras palavras: a indUstria cultural apropria-se com frequéncia de certos
clichés romanticos — a vida idilica dos campos, 0 amor gue se revela mais forte do
que as barreiras de dinheiro e classe, o individuo incorruptivel que ndo se deixa
comprar — para integrd-los de maneira superficial em um conjunto
fundamentalmente apologético e submetido aos valores dominantes. Os elementos
romanticos sdo neutralizados ou desfigurados pela eliminacdo de seu Vértice
critico, desviados em beneficio de uma cultura essencialmente mercantil.**

Esta apropriacéo, indevida ou ndo, é um exemplo do que Campbell chamou
de “ironia da histéria”, ou seja, uma ideia acaba por trazer consequéncias
diferentes e até totalmente opostas ao que se propusera inicialmente. Assim, ele
considera 0 que ocorreu entre 0 movimento romantico e 0 consumismo
moderno™®.

Como ¢é possivel perceber, a cultura de consumo contemporanea é forjada

em meio a diversas e complexas mudancas historicas. Sendo dificil enxergar uma

14 LOWY, M.; SAYRE, R. Revolta e melancolia: o romantismo na contracorrente da
modernidade. S&o Paulo: Boitempo, 2015, p. 210.

1051 HWY; SAYRE, Revolta e melancolia, p. 211.

106 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, pp. 292-293.
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historia evolutiva e linear da mesma, ou mesmo uma linha tedrica univoca a
respeito de seu fundamento e construcdo. Como toda cultura, ela estd sujeita a
contextos historicos e geograficos, bem como estd sempre articulada com fatores
sociais, politicos, econémicos. Contudo, h& aspectos que, com o passar dos
séculos XIX e XX, se tornaram basilares e estdo constantemente presentes nesta
cultura de consumo capitalista ocidental, globalmente pensada e difundida. Ao
debrucar-se sobre as lojas de departamentos para entender a estruturacdo do

consumo moderno, Rocha, Frid e Corbo esclarecem:

Na realidade, os diferentes movimentos proprios de tempos anteriores até o0s
grandes magazines do século XIX sdo mais reveladores quando pensados em
termos de arranjos culturais que estruturam experiéncias analogas e contribuem
para o aprofundamento da nossa compreensdao sobre o tempo presente. Trata-se

mais de um sistema de multiplos planos entrelagados, por vezes compativeis, por

vezes contraditérios, do que uma progresséo linear da narrativa historica'.

Nesse sistema de multiplos planos, alguns aspectos da cultura de consumo
atual terdo semelhancas, diferencas e novidades quando comparados com épocas
passadas. Mas, em todas elas, ha relacdo entre um arranjo cultural e a forma com a
qual este se relaciona com os objetos ao seu redor. Por isso, algumas ideias e até
técnicas de venda sdo bem semelhantes as do século passado, ou até mesmo,
retrasado, ja outras situacdes sdo totalmente novas. Do fim do século XIX para c4,
h& um crescente esforco de trazer olhares e teorias acerca da cultura de consumo
e, com isso, a tarefa de tentar decifrar os varios pontos que a interconectam se
torna menos éarida, apesar de continuar complexa. No proximo mddulo, nos
ocuparemos em seguir alguns desses esforcos, a fim de tentar trazer alguma

organizacao teorica.

2.3

Cultura de consumo: Sob olhares diversos

Nessa teia de sistemas que € a cultura de consumo, muitas teorias ja foram
desenvolvidas, a partir de diversas ideologias e perspectivas. Na dificuldade de

abarcar este todo complexo, alguns tedricos enfatizaram o poder dos objetos de

Y97 ROCHA; FRID; CORBO, O paraiso do consumo, pp. 12-13.
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consumo, seja apontando para o investimento em seu carater simbolico na cultura
de consumo, seja partindo da naturaliza¢do antropoldgica de uma sempre existente
relagdo entre o ser humano e os objetos que o cercam. Outras autoras e autores se
debrugaram sobre a perspicécia da cultura de consumo em seduzir o consumidor
em direcdo a seus objetos de consumo, dando destaque a evolugédo da propaganda
e do marketing no transcorrer do tempo. Outros(as) cientistas ainda buscaram
compreender as varias novas formas de consumo que surgiram e continuam a
surgir, sendo totalmente novas ou sendo atualiza¢es de formas ja existentes.
Nenhuma dessas abordagens sdo estanques, sendo natural, por vezes, o
entrelacamento delas. E natural que num sistema cultural ocorra estas
transrelacGes, sendo necessario, por isso, buscar caminhos teéricos que
possibilitem a organizacdo de tal realidade. Interessante é o caminho trilhado pelo
sociologo Mike Featherstone em seu livro “Cultura de consumo e pos-
modernismo™®, Em sua obra, ele distribui algumas teorias em trés perspectivas
consideradas fundamentais: “a producdo do consumo”; “modos de consumo”;
“consumindo sonhos, imagens e prazeres”. Ou seja, a perspectiva da criacdo dos
objetos por meio da industrializacdo; as relaces da sociedade com as formas de
se consumir tais objetos; e os mecanismos de convencimento do consumo atraves
dos diversos estimulos. Outro sociélogo, o brasileiro Everardo Rocha, também
parece seguir um caminho organizacional parecido, quando, em um dos capitulos
de seu livro “Magia e capitalismo”, articula a participagdo da publicidade no

consumo dizendo:

O que serd estudado neste capitulo é o papel desempenhado pelo sistema
publicitario como algo que se situa entre as esferas de producdo e do consumo. Em
outras palavras, entre os dois dominios fundamentais do circuito econémico — o
dominio da producgdo e do consumo — encontra-se um espaco que é ocupado pela
publicidade.'®

Sendo assim, tambeém aqui sera adotado caminho semelhante. A cultura de
consumo sera abordada primeiramente através do olhar sobre os objetos — sua

producdo, aspectos estéticos, desenvolvimentos tecnoldgicos e industriais —; no

18 FEATHERSTONE, M. Cultura de consumo e pés-modernismo. Sdo Paulo: Studio Nobel,
1995.

19 ROCHA, E. Magia e capitalismo: um estudo antropolégico da publicidade. S&o Paulo:
Brasiliense, 2010, p. 78.
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segundo momento, a abordagem sera através da magia em torno do marketing e
da publicidade — processo no qual os objetos se tornam simbolos que visam atrair
0 consumidor para uma identificacdo com eles —; e, por fim, o olhar se voltara
para 0s modos de consumo — momento no qual os objetos se relacionam com seus

consumidores e movimentam seus significados sociais.

231

Dos objetos

N&do ha duvidas de que a cultura de consumo esta totalmente ligada a
Segunda Revolucéo Industrial, que se deu, primeiramente, no mundo ocidental, no
fim do século XIX. Através da industrializacdo e do sistema capitalista, a
producdo em massa teve papel primordial na configuracdo da cultura de consumo.

Fontenelle afirma:

O que torna a revolugdo industrial um fendmeno fundamental para a emergéncia da
cultura de consumo é o fato de que foi nesse contexto que comegou a se configurar
0 capitalismo como modo de producdo de mercadorias. Tal aspecto fica mais
evidente por ocasido da segunda revolucgdo industrial, ocorrida nas décadas finais
do século XIX, pois foi essa que possibilitou uma quantidade de mercadorias
postas em circulagdo para consumo individual e que precisavam ser rapidamente
consumidas.™*

Nada evidencia mais a vigéncia da industrialidade de uma sociedade do que
a multiplicidade de objetos dispostos em seus ambientes. A producédo é o coracdo
de uma sociedade industrial. Cabe a ela a criagéo dos objetos que, encaminhados

para o consumo, enfeitardo e comporao a vida social cotidiana.

A nossa volta, existe hoje uma espécie de evidéncia fantastica do consumo e da
abundancia, criada pela multiplicacdo dos objectos, dos servicos, dos bens
materiais, originando como que uma categoria de mutagdo fundamental na ecologia
da espécie humana. Para falar com propriedade, os homens da opuléncia ndo se
encontram rodeados, como sempre acontecera, por outros homens, mas mais por
objectos.™*

10 EFEONTENELLE, Cultura do consumo, p. 21.
11 BAUDRILLARD, J. A sociedade de consumo. Lisboa: Edicdes 70, 1995, p. 15.
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Jean Baudrillard, sociélogo francés, publica as linhas acima em 1970. Hoje,
diriamos que esta realidade ndo se reserva apenas as pessoas “de opuléncia”, mas
se estende a grande maioria da populacdo das sociedades ocidentais. Os objetos
tomaram conta do nosso meio ambiente, sobretudo com as multiplas variagdes de
aparelhos eletrénicos portateis — sendo o smartphone o principal deles. Se
pararmos para observar o ambiente ao nosso redor, verificaremos que a grande
maioria dos objetos que nos cerca teve origem numa esteira de producdo. Seja
para minimizar nosso esfor¢o, aumentar o nosso conforto, nos entreter, informar
ou transportar, uma sociedade industrial é feita de muitos objetos. Eles sdo cada
vez mais imprescindiveis e substituiveis, um quadro necessario para que a
producdo e 0 consumo ndo parem.

Para cumprir sua missdo de aumento do consumo individual, a
industrializacdo tomou um modo todo especial de produzir, no qual ela esta
sempre buscando estreitar os lagos entre o objeto produzido e seu consumidor. O
sistema produtivo deve ndo somente se empenhar na qualidade de seu objeto ou
na eficacia de sua fabricacdo, mas deve, também, estar atento a como o0 seu
consumidor se relacionara com ele, mostrando-lhe, sempre que possivel, como
este deve consumi-lo.

Em 1968, Baudrillard escreve “O sistema dos objetos™*, no qual aborda a
relagdo do ser humano com os objetos a sua volta, buscando compreender que
papel, para além de sua mera utilidade, estes exercem na vida daquele. No que
toca ao tema do consumo, Baudrillard elabora o que chama de “sistema socio
ideoldgico dos objetos e do consumo™®, levando em conta as mudancgas que 0s
objetos sofreram ao longo da expansdo industrial. Obviamente, muita coisa
mudou da publicacéo deste livro pra cd. Mas, em linhas gerais, alguns principios
permaneceram e algumas situacdes sofreram apenas modificacoes.

O sociblogo diz que, na modernidade, os objetos se dividem em dois tipos
opostos: em uma ponta estd 0 modelo, na outra ponta esta a série. O modelo sera
aquele objeto qualitativa e simbolicamente superior que servird como referéncia
para outros objetos que tendem a “imita-lo” com vista a chegar o0 mais proximo

possivel de sua &urea simbdlica. Este processo de “emulagdo” ndo ¢ uma novidade

12 BAUDRILLARD, J. O sistema dos objetos. S&o Paulo: Perspectiva, 2008.
3 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 143.
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da modernidade. Contudo, numa era pré-industrial os objetos-referéncia eram
copiados somente em nivel técnico, ou seja, a emulacéo se restringia ao “como

fazer”, a copia da forma, mas ndo a apropriagdo do conteido simbdlico.

Baudrillard diz:

Em uma certa medida este processo sempre se deu. Uma minoria privilegiada da
sociedade tem sempre servido de campo de experiéncia a estilos sucessivos sujas
solugcbes, métodos e também artificios sdo em seguida difundidos pelo artesanato

local. Contudo ndo se pode propriamente falar antes da era industrial de “modelo”

nem de “série”.!**

Numa era pré-industrial, havia um abismo que separava as categorias dos
objetos de acordo com as classes as quais estes pertenciam. Contudo, ndo havia
interconexdo simbdlica alguma entre os objetos que pertenciam ao universo da
aristocracia e 0s objetos do universo camponés. Cada um estava preso a seu
contexto social exercendo a funcdo para a qual foram feitos. Os objetos
campesinos ndo traziam consigo a promessa de serem simbolicamente

identificados com 0s objetos aristocraticos.

Nao ha relacdo no século XVIII entre a mesa “Luis XV” e a campesina: um fosso
separa as duas categorias de objetos como as duas classes sociais a que pertencem.
Nenhum sistema cultural as integra. Ndo se pode tampouco dizer que a mesa Luis
X1l seja 0 modelo da qual as inumeraveis mesas e assentos que em seguida a
imitaram vém a ser a série. Existe difusdo restrita de técnicas artesanais, mas ndo
de valores: o “modelo” permanece absoluto, ligado a uma transcendéncia. Série
alguma provém dele no sentido moderno em que a entendemos.**

Isto quer dizer que numa era pré-industrial os objetos ainda ndo carregavam
valores em si mesmos a ponto de esses valores serem explorados por um mercado
gue os ligara a uma série de outros objetos que sera vendida para classes menos
abastadas. Este € um processo tipicamente moderno. Ha, em nosso sistema
contemporaneo, uma ligacéo psicoldgica entre o modelo e a série, de tal modo que
um esta sempre implicito no outro. E isto s6 é possivel porque hoje, nas
sociedades industriais, apesar da clara demarcacdo entre as minorias que tém
poder monetario para obter os modelos e a maioria a quem sé é possivel possuir as

séries, ndo ha mais um estatuto juridico que proiba qualquer pessoa a ter acesso

14 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 145.
15 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 145.
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aos modelos. Contanto que ela possua dinheiro para adquiri-lo, toda aquisicdo lhe
é possivel. Ndo h& mais, nesse sistema, leis suntuérias ou qualquer outra proibicéo
legal no sentido de restringir os tipos de consumo. Com isso, mesmo gque uma
pessoa obtenha objetos de série ela sabe, através dos meios de comunicacdo de
massa, que existem os modelos mais caros dos quais ela esta separada pela falta de
poder de aquisicdo, e, por isso, mesmo adquirindo a série, ela esta

psicologicamente ligada ao modelo. Baudrillard diz:

E estas transicBes sdo vividas cotidianamente, sobre 0 modo do possivel ou da
frustracdo: o modelo é interiorizado por aquele que participa da série — a série é
indicada, negada, ultrapassada, vivida contraditoriamente por aquele que participa
do modelo. Esta corrente que atravessa toda a sociedade, que leva a série ao
modelo e faz continuamente difundir-se o modelo na série, esta dinamica
ininterrupta vem a ser a propria ideologia de nossa sociedade.*'®

Esta dindmica decorre da mesma forma em todos os objetos. Em casos
como de uma obra de arte, por exemplo, ela é verdadeira ou falsa, ou de uma
maquina ferramental (cortadores de grama; furadeiras; bombas hidraulicas), ela
cumpre tal funcdo ou ndo. Esses objetos geralmente ndo dependem desse sistema
porque geralmente sdo vendidos para cumprir sua funcdo bésica (ser admirado;
cortar; furar; succionar). O sistema modelo/série ndo se da no nivel da
funcionalidade basica do objeto, mas quando é possivel sua personalizacdo a
partir de um modelo. Portanto, é muito facil detecta-lo em objetos envolvidos pela
moda como roupas (quando um corte ou uma estampa é serialmente copiado e
difundido) ou como carros (quando um modelo basico é personalizado com
aderecos e customizacoes).

A personalizacdo, entdo, acaba sendo acolhida pela prépria inddstria que,
através da disponibilizacdo de variadas cores, formas e acessorios, coage O
consumidor a entrar numa escolha cultural personalizada, condenando-o a
liberdade imposta por ela. Nessa investida da personalizacéo, as séries acabam por
“se tornarem” modelos através da promessa de personificacdo e exclusividade.
“Pois, bem entendido, todas estas diferencas ‘especificas’ sdo por sua vez
retomadas e serializadas na producdo industrial. E esta seriacdo segunda que

constitui @ moda. Finalmente tudo é modelo e ndo hd mais modelos.”*"’

116 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, pp. 147-148.
7 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 151.
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Diante de um mar de séries personalizadas, o modelo muitas vezes nem
sequer existe como um objeto, mas € apenas uma virtualidade, um alvo idealizado
no qual se encontra a auséncia das caréncias das séries. Isto €, enquanto as series
sdo personalizadas e, por isso mesmo, incompletas, ha uma ideia de modelo para a
qual aponta todas as incompletudes seriais. Baudrillard o nomeia de “modelo
ideal”. A partir dessa ideia, o modelo se torna a “esséncia” das séries que sao
concretizadas em suas varias configuragdes. Um carro que langa um modelo novo
termina por se dissolver em suas multiplas opcBes: em vérias cores, poténcias e
acessorios. Todas essas possibilidades, mesmo que sejam incompletas, estdo

participando da aurea transcendental imputada ao modelo. Baudrillard diz:

Paradoxalmente, é pois através de uma ideia vaga e comum a todos que cada um
vai se sentir absolutamente singular. E reciprocamente é singularizando-se
continuamente segundo o leque das diferencas seriais que se reativa 0 consenso
imaginario que constitui a ideia do modelo. Personalizagdo e integragdo andam
rigorosamente lado a lado. E o milagre do sistema.**®

Entre modelos e séries, 0 consumidor se vé sempre envolto de inimeras
possibilidades de aquisicdo e envolvido pela promessa de que essas aquisicdes
representem o que ha de melhor, mais estiloso e mais novo no mercado, mas nem
sempre essa promessa é cumprida.

Lima faz uma critica a Baudrillard, julgando que o autor ndo considera que
na relacdo pessoa-objeto haja uma via de mdo dupla. A autora aponta para a
necessidade antropologica de se considerar que os consumidores ndo recebem
passivamente os significados contidos nos multiplos produtos, mas quem consome
também da ao produto consumido seus proprios significados. Os objetos agem
como elos sociais que participam da relagdo dos sujeitos entre si e destes com as
instituigdes sociais que os cercam. Eles fazem parte de uma série de elementos

gue constroem o universo de sentido das pessoas. A autora diz:

A sociologia dos objetos de Baudrillard e a semioética critica de Roland Barthes —
ambos herdeiros diretos da antropologia estruturalista francesa — marcam época nos
estudos sobre o sistema dos objetos no mundo capitalista ao fazerem dos bens
industrializados o alvo da dendncia de um sistema de significacdo transmissor de
ideologias obscurecedoras da consciéncia. Todavia, ao conceberem um sistema de
objetos potencialmente perverso, pairando autbnomo sobre a sociedade, esses

118 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 153.
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formalistas franceses excluem da explicagdo os sujeitos sociais, sua possibilidade e
seu desejo de interagirem criativamente com esses objetos e negligenciam aquilo
que é crucial para a tradicdo epistemologica que, com maior forca, informa seu
pensamento.'*®

E pertinente a critica da autora. De fato, o autor se dedica a montar o
sistema dos objetos tal qual ele é proposto pela producdo industrial, dando pouco
espaco para as ressignificacdes simbdlicas que os consumidores fazem dos objetos
no pos-consumo. Contudo, isso ndo deslegitima as criticas que Baudrillard faz a
tal processo industrial, sobretudo quando ele avanca para as técnicas industriais
que resultam em proposital déficit material dos objetos.

Diferentemente da tatica do “modelo ideal”, por vezes, ha, de fato, o que o
autor chama de um “modelo real”, que se destaca pela sua originalidade e
qualidade técnica e, por isso, se torna uma referéncia para as séries surgidas a
partir dele. Essas séries sdo inferiores em relacdo ao modelo real quando
consideradas algumas de suas caracteristicas. Esta inferioridade se da em quatro
diferencas.

A primeira diferenca estd no que Baudrillard chama de “déficit técnico”. A
vida do objeto de série é sempre mais curta. Em primeiro lugar, porque sao
propositalmente fabricados com um material de durabilidade menor. Baudrillard
cita Brooks Stevens, um designer industrial estadunidense de eletrodomésticos,
motos e carros, quando escreve: “Todo mundo Sabe que encurtamos
intencionalmente a duracdo do que sai de nossas fabricas e que esta politica é a
prépria base de nossa economia™?®, Esse ¢ o modus operandi da cultura industrial,
fabrica-se muito, com qualidade inferior e curta vida util. E isto ndo é somente
uma questdo de custo de producdo, mas uma escolha deliberada, a fim de fazer

com que o consumidor volte as compras no menor tempo possivel.

Assim, certas pecgas de carros americanos sdo feitas para durar somente sessenta
mil quilémetros. A maior parte dos objetos de série poderiam ser, os proprios
produtores o reconhecem discretamente, bem superiores em qualidade por um
custo de producdo sensivelmente igual: as pecas “tornadas frageis” custam tdo caro
guanto as normais. MAS O OBJETO NAO DEVE ESCAPAR AO EFEMERO E A
MODA.*

191 IMA, Sujeitos e objetos de sucesso, pp. 77-78.
120 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 154.
121 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 154.
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E ai estd o segundo motivo pelo qual o objeto tem sua vida util encurtada: a
moda. Esta é um instrumento de obsolescéncia, pois dita voluntariamente o que
deve ser consumido ou ndo. E, se 0 objeto esta fora das tendéncias da moda, logo
tende a ser descartado, ainda que seja capaz de cumprir sua fungdo bésica de
utilidade. Ja o objeto modelo, reconhecido pela qualidade do material e sua
durabilidade superior ao objeto de série, consegue resistir, paradoxalmente,
mesmo as investidas da moda, porque gera, a partir de suas qualidades, eficiéncia
e lealdade.

A segunda diferenga entre modelo e série estd no “déficit de estilo”. O
objeto modelo tende a superar o de série por conta de seu “estilo”. Pois, a partir do
momento que a série tenta imitar as caracteristicas formais e materiais do modelo,
adaptando-os com materiais inferiores e cores “similares”, sdo destituidos do
estilo unico que somente 0 modelo possui. O modelo é tomado por uma coeréncia
simples e marcante, ndo tem o mesmo nivel do compromisso serial de tentar
adaptar-se ao consumidor através de variadas tentativas de personalizacdo. “No
objeto-modelo ndo ha detalhes nem jogo de detalhes: os Rolls-Royce sdo negros e
somente negros. Este objeto é fora de série, fora de jogo — é com o objeto
‘personalizado’ que o jogo se desenvolve proporcionalmente ao carater serial”*?,
A estratégia dos modelos é investir em um namero limitado de personalizacGes,
enquanto que as séries investirdo em quantas personalizacfes forem necessarias.

A terceira diferenca ressaltada por Baudrillard entre o objeto modelo e o
objeto série € a dos detalhes. Ou, como o autor denomina, ha um “déficit de
classe” nas séries se comparadas a seus modelos. O modelo sempre se destacara
pela peculiaridade de seus detalhes. Esses detalhes dao carater (nico ao modelo e
partem de um compromisso menos intenso com uma replicacgdo industrial que faca
sucesso entre as massas. O modelo, desta forma, usa de um qué artistico para se
tornar Unico. Ja a série nunca podera escapar de seu intento industrial
padronizador, que avangara sempre rumo a uma meta numeérica cada vez maior de
alcance. Consequentemente, se torna inescapavel seu sempre presente tom de
artificialidade. Inclusive, os espagos nos quais os objetos sdo expostos marcam
bem tal diferenca. Enquanto o ambiente no qual o objeto modelo esté sera sempre

permeado de um vazio que acentuard sua singularidade, o ambiente do objeto

122 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 156.
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série sera constantemente marcado pelo acimulo de muitos objetos num espaco
cada vez menor*?, E mesmo que a série tente basear uma cole¢do na simulagédo
das tendéncias de sofisticacdo que envolvem o modelo, sempre soara como uma
sofisticacdo forcada, e, além disso, esbarrara em alguma das outras diferengas.'*

A quarta e ultima diferenca citada por Baudrillard é o que ele chama de
“privilégio da atualidade”, isto é, a relacdo que modelo e série tém com o tempo.
O modelo sempre trard consigo o espirito de vanguarda, de futuro, o que néo é
novidade visto que traz consigo a marca da originalidade. Entdo, a marca temporal
do modelo é geralmente o presente impulsionado pelo futuro. No sistema dos
objetos também ha as relacdes temporais com o tempo passado — no ramo dos
objetos antigos, por exemplo, tera status de modelo aquilo que pertence a um
passado de marcante valor cultural (ligado a era de algum império ou
aristocracia). JA& no tocante ao objeto série, a este sempre restara um espaco
temporal que ndo se enquadra nem na novidade vanguardista nem em nenhum
passado transcendental. Cabe a série sempre se ocupar do que fora novidade ha
ndo muito tempo. E que, agora, ja ndo € mais novo. A série se encontra “num
lugar ‘imediato’, passado indefinido que no fundo ndo ¢ mais do que um tempo
atrasado no presente, temporalidade intermediaria em que se acham tombados 0s
modelos de ontem™*%,

Apos discorrer sobre a relagdo entre modelo e série, Baudrillard faz
importantes apontamentos em torno das consequéncias antropoldgicas e sociais
deste sistema. A primeira delas € que o individuo, ao ter diante de si somente

escolhas pré-estabelecidas industrialmente, tem a promessa de ter seu poder de

123 No por acaso, a técnica ja exposta anteriormente da justaposicdo inesperada, na qual os objetos
sdo postos em grande quantidade uns ao lado dos outros a fim de promover o desejo para o
consumo, surge exatamente na era da producdo industrial em série.

124 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, pp. 157-158.

12 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 160. A temporalidade da série como descrita por
Baudrillard pode ser percebida numa cena do filme “O Diabo veste Prada” (2006), de David
Frankel, na qual a recém-introduzida no mundo da moda Andy Sachs ri debochadamente de sua
colega de trabalho porque esta via completa diferenca entre dois cintos azuis que, para Andy,
pareciam iguais. A partir do riso de Andy, sua chefa Miranda Priestly lhe passa um sermdo
expondo que, apesar de Andy se considerar alheia as escolhas da moda e achar as mindcias da
moda supérfluas, o suéter azul celeste que ela estava vestindo, era resultado de um processo
emulativo que iniciou em um desfile de moda feito ha poucos anos. Neste desfile, foi langada uma
colegdo cuja tendéncia era exatamente a cor azul celeste do casaco de Andy. Apds o evento, Varios
outros estilistas langaram pegas com a cor, até que a tendéncia chegou as lojas de departamento, e,
sO entdo, chegara a loja popular na qual provavelmente Andy comprou seu suéter. Logo, quando a
personagem adquiriu o objeto série, ele ja pertencia a um presente atrasado, pois a cor azul celeste
ja ndo era mais vanguarda.
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escolha como sujeito atendido, o que ndo ocorre verdadeiramente. Nas palavras de
Baudrillard: “no ato de consumo personalizado fica claro que o individuo na sua
exigéncia mesma de ser sujeito, somente se produz como objeto de demanda
econdmica.”'®, A pessoa se encontra em um sistema que lhe promete autonomia e
escolha, mas esta presa a um nimero limitado de opcdes. A liberdade do sujeito é
liberdade dentro de um campo limitado de possibilidades. E, mesmo o que é novo,
é rapidamente captado pelo formato industrial e moldado para fins econdmicos.
Este sistema é estruturado para absorver e transformar qualquer
manifestacdo de uma individualidade original. Qualquer insurgéncia de
particularidade que surja fora dos padrGes industriais é integrada ao catalogo de
escolhas 0 mais rapido possivel. Esta estratégia de captura do que é novo é tratada
pela socidloga brasileira Isleide Fontenelle como uma das a¢des que ajudaram a
consolidar a cultura de consumo. A autora descreve como surge no mercado uma
profissdo, que logo vira um ramo empresarial, chamada de coolhunter, que
traduzido livremente seria “os cagadores do que € cool (legal)”, e em portugués é
conhecido como “o cagador de tendéncias”. A missao das coolhunters é descobrir
movimentos culturais (arte, moda, comportamento) que ainda estejam a margem
do mainstream, mas que tém potencial para se tornarem tendéncias. Uma vez que
0s possiveis novos padrdes sdo descobertos, essa informacdo é vendida para

empresas que os langardo em associagéo a seus produtos. Fontenelle diz:

A cacada ao cool (...) visa descobrir quais, entre os milhares de coisas que estdo
acontecendo na cultura jovem, serdo mais importantes no sentido de constituirem
tendéncias que possam ser transformadas em consumo. Trata-se, portanto, de uma
forma de percepcdo que consiga captar as mudangas sutis nas configuracdes
socioculturais em curso, detectar padrBes e, especialmente, transformar isso em
algo muito rentavel, ao ser vendido para empresas avidas por informacgdes sobre a

quem e como vender seus produtos e/ou servicos'? .

A socidloga aponta que este meio de obter informagfes surge na década de
1980, quando coolhunters se voltaram para a cultura hip-hop que surgia nos
Estados Unidos, buscando criar uma ponte entre esta cultura marginal jovem e as

empresas. Na década de 1990 este tipo de consultoria ja era frequentemente

126 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, pp. 160-161.
2 FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 78-79.
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usado, e continua sendo até os dias atuais, buscando sempre estar atenta as ideias

contemporaneas, principalmente as pertencentes as chamadas “subculturas”.

A procura é por subculturas que possam produzir coisas que venham a ser
‘mercadologicas’. Trata-se de um sistema de ‘venda de cultura’ e ele ¢ significativo
em termos de poder e de potencial que d& a midia, conglomerados e corporacfes
para explorar e apropriar a experiéncia e a expectativa do que significa ser uma
pessoa jovem em nosso mundo social contemporaneo.'®

Ora, isto significa que, no sistema de producédo da cultura de consumo, tudo
que ¢ “novo” ¢ tornado produto. As grandes empresas estdo sempre atentas as
girias, modas, estilos e ritmos musicais, para se antecipar e inclui-los em seu
catalogo de séries personalizadas. Por isso, Baudrillard afirma que, neste sistema,
0 que é vendido como liberdade, na verdade, € um movimento feito dentro de uma
armadilha ja armada. E liberdade de escolha dentro de um filtro de opcdes
capturadas, padronizadas e catalogadas. Contudo, apesar desta situacdo, o autor
chama a atencédo para a positividade de o sistema continuar envolvendo escolhas
feitas (mesmo limitadas) e desejos realizados (mesmo que superficialmente), e
isso deve ser sempre levado em consideracdo no estudo do tema.'*

Esta questdo da liberdade, ou da falta dela, no que toca as possibilidades de
escolha do consumo de massa, € um tema de ampla discussdo entre estudos
sociopoliticos e filosoficos. Pelo escopo do presente trabalho, ndo caberia trazer
aqui um robusto panorama sobre ele. Em linhas gerais, o sistema de
industrializacdo e consumo em massa €, para muitos, um progresso social na
medida em que possibilita a todas as pessoas 0 acesso aos bens de consumo, coisa
que, antes da massificacdo, so era privilégios de algumas. Ou seja, ha no sistema
de producgédo de massa uma democratizagdo do consumo. Esta era uma discusséo
existente, inclusive, dentro da escola de Frankfurt.

Enquanto Adorno e Horkheimer eram fortemente criticos a cultura de
massa, Walter Benjamin via nela algo de positivo. O posicionamento de Adorno e
Horkheimer, avesso a cultura de massa, rendeu-lhes a critica de carregarem em
seu posicionamento certo elitismo, enquanto que Benjamin é conhecido por sua

aproximagdo com a cultura popular. Este ultimo enxergava na massificacdo

128 EONTENELLE, Cultura do consumo, p. 79.
129 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 161.
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industrial a possibilidade da democratizacdo da arte, sobretudo pelo fato da nova

participacdo das classes populares.

H& nos escritos de Benjamin um forte veio populista, que é muitas vezes
contrastado com o propalado elitismo de Horkheimer e Adorno. Benjamin
enfatizou o momento utdpico, ou positivo, da producdo de mercadorias para
consumo em massa, que permitiu a criatividade se libertar da prisdo da arte e
migrar para a multiplicidade de objetos cotidianos produzidos em massa.'*

Gilles Lipovetsky também é um forte defensor da ligacdo da producéo e do
consumo de massa com a democratizacdo e o caminho para a igualdade. Para ele,
o fato de o consumo de massa carregar consigo a bandeira do individualismo e da
autonomia transformou-o em uma forca contra os tradicionalismos autoritarios. A
afirmacdo do eu que deve ser agradado €, ao mesmo tempo, o enfraquecimento da

submissdo a autoridades politicas. Lipovestsky escreve que

0 individualismo democratico ¢ o tidmulo do reino do passado: cada um
reconhecido como livre aspira a desprender-se dos elos opressores e imperativos
que o ligam ao passado. A submissdo as regras indiscutidas da tradicdo é
incompativel com o individuo senhor de si mesmo.**

O autor, inclusive, critica os apontamentos feitos por Baudrillard acerca das
diferencas entre os objetos-série (de massa) dos objetos-modelo (de elite), dizendo
que tal distincdo é uma realidade cada vez menos marcante no universo dos
objetos. Os objetos de massa se aproximam cada vez mais dos objetos-modelos.
No intuito de refutar o “déficit técnico” e o “déficit de estilo”, apontados por
Baudrillard como um dos pontos que fazem os objetos-série inferiores aos
objetos-modelo, Lipovetsky afirma que as séries estdo se aperfeicoando cada vez
mais, tanto a nivel técnico como a nivel estético. A diminuicdo deliberada da vida
util dos objetos ja na esteira de producgédo deve ser questionada, a durabilidade dos
objetos de massa esta cada vez maior e seus acabamentos estdo cada vez mais
proximos dos produtos de alta linha. Tudo isso é fruto da caminhada rumo a

igualdade e democratizagdo do acesso aos objetos.

O estilo original ndo é mais privilégio de luxo, todos os produtos sdo doravante
repensados tendo em vista uma aparéncia sedutora, a oposicdo modelo/série

130 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 44.
B IPOVETSKY, O império do efémero, p. 182.
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turvou-se, perdeu seu carater hierarquico e ostentatério. A producdo industrial
prossegue o trabalho democrético de igualacdo das condicdes na esfera dos objetos:
ao invés de um sistema feito de elementos heterogéneos, expande-se um sistema
graduado, constituido de variacGes e de pequenas nuangas. Os extremos ndo
desapareceram, deixaram de exibir orgulhosamente sua diferenca incomparavel.**

Todos os pequenos detalhes que passaram a se multiplicar nos objetos-série,
e que sdo abordados por Baudrillard, na década de 60, em tom negativo, para
Lipovetsky, que escreve ja em 1987, essas “diferengas marginais” ja ndo causam
mais escandalo. A avalanche de opcdes ja foi assimilada pela sociedade industrial
e ndo a assusta mais. Para ela, essas diferencas sdo a diversidade, a agradabilidade
e o prazer personalizado. O mundo moderno as abragou: “a moda nos objetos
entrou em regime de cruzeiro, aceitamo-la como um destino pouco tragico, fonte
de bem-estar e de pequenas excitacbes bem-vindas no ramerrdo da vida
cotidiana”***. Ndo ha mais escandalo na explosdo de produtos e suas variacdes. As
pessoas estdo mais atentas a eficiéncia técnica do produto que em seus detalhes
estéticos.

De fato, alguns apontamentos de Lipovetsky sdo plausiveis. Com o passar
dos anos, a gama de objetos acessiveis a massa que possuem qualidade técnica
aceitdvel aumentou muito, assim como a disponibilidade de suas variacdes
estéticas (cores, formatos, funcbes). Desde o antigo Walkman, passando pelo
diskman, aparelhos de mp3 e, hoje, as caixas de som com conexdo bluetooth e
acesso a internet, todos esses aparelhos estdo disponiveis num grande catalogo de
marcas e estilos cujo preco pode variar em muito. Da mesma forma, a qualidade
também passa por um grande leque de variagdes, mas, todos eles, se propdem a,
aceitavelmente, cumprir suas funcbes — assim também o é com notebooks,
smartphones, chuveiros elétricos, ferramentas e acessérios do lar,
eletrodomésticos, roupas, bijuterias. Logo, a consequéncia disso é que um namero
cada maior da sociedade industrializada passa a ter acesso a alguma variante
desses objetos. Contudo, 0os modelos mais caros continuam sendo privilégio de
uma minoria.

Por outro lado, vale ressaltar que dos anos 80 para c4, a multiplicacdo de

opcOes desses objetos veio acompanhada de uma dréstica queda de sua vida util.

132 IPOVETSKY, O império do efémero, pp. 163-164.
13 LIPOVETSKY, O império do efémero, pp. 161-162.
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Guarda-roupas, geladeiras, radios, instrumentos musicais e aparelhos eletronicos
em geral, ndo duram o mesmo que duravam ha 50 anos. Os objetos estdo se
tornando cada vez mais obsoletos, seja por conta da méa qualidade técnica de seus
componentes, seja por conta de uma obsolescéncia planejada através da moda —
que relegam o objeto ao ostracismo estético — ou por conta de uma obsolescéncia
tecnoldgica —, no caso dos aparelhos eletrénicos que tém seus sucessores sendo
lancados em um periodo cada vez mais curto ou que se tornam praticamente
inutilizaveis, porque ndo podem acompanhar a todas as atualizacdes de hardware
e software que surgem numa sequéncia cujo ritmo é cada vez mais frenético.

Isso nos leva a crer que o compromisso da producdo de massa com a
qualidade técnica e a durabilidade dos produtos, apontado por Lipovetsky, ndo
vingou. Quanto a democratizacdo via multiplicacdo dos objetos para consumo de
massa, ha alguns autores que a questionam, dentre eles, o préprio Baudrillard.

Em seu sistema dos objetos, o socidlogo francés aborda criticamente o
argumento da democratizacdo no qual se encontra a defesa de haver nesse sistema
industrial a “possibilidade para todos de ter acesso pouco a pouco aos modelos,
ascendéncia socioldgica continua que traria, uma ap6s outra, todas as camadas da
sociedade para o maior luxo material”*. Contudo, o autor faz duas criticas ao
referido argumento.

A primeira aponta para a falsa aparéncia de igualdade que esse sistema traz.
As superficialidades que diferenciam o modelo da série estdo cada vez menos
distantes, ou seja, modelos e séries estdo cada vez mais parecidos a nivel de
detalhes estéticos. Outra diferenca encurtada esta no tempo. As séries surgidas nos
ambientes voltados para a massa estdo cada vez menos atrasadas se comparadas
ao surgimento dos modelos em seus lugares privilegiados. Porém, isto s6 faz
disfargar o fato de os objetos modelo continuarem relevantemente diferentes da
série em duracdo e em qualidade técnica. Sem duvida, a ideia da participacdo
“espiritual” do modelo ideal na série contribui para esse sentido, pois ela, de
alguma forma, mascara estas diferencas essenciais entre o modelo real e a série e,
com isso, ha a falsa sensacéo de que 0 acesso aos objetos esta democratizado.

Conforme afirma Baudrillard: “Assim como as diferentes classes ndo tém

acesso progressivamente a responsabilidade politica depois da Revolugéao

13 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 162.
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burguesa, de igual forma os consumidores ndo tém acesso a igualdade diante do
objeto depois da Revolugdo industrial™®. A partir dessa afirmacdo de Baudrillard,
talvez seria mais correto dizer que o sistema de producdo industrial promove uma
massifica¢do ao invés de uma democratizag&o.

A segunda critica feita pelo autor vai na direcdo da inexisténcia da
consumacao prometida pelo sistema. Ao consumir os objetos, as pessoas correm
atras de um modelo que néo existe, pois sempre havera um modelo superior que o
substituird. Sendo assim, o sistema sempre estard a frente da consumacéo
desejada. “Como o modelo ¢ no fundo simplesmente uma ideia, vale dizer uma
transcendéncia interior ao sistema, este pode progredir continuamente, adiantar-
se sempre: permanece ndo ultrapassavel quanto sistema.”** Baudrillard enxerga
uma grave consequéncia social a partir deste sistema industrial. Pois esse é um
sistema que, apesar de fechado, se mantém sempre dinamizado pela esperanca das
pessoas em alcangar uma promessa de plenitude. Isto faz com que o sistema se
mantenha em movimento, apesar de estar sempre estagnado. Ele draga e modifica
tudo que ¢ diferente ¢ até mesmo rebelde a ele, dando a sensagao de ser “estranha”

e “impossivel” qualquer mudanga. Braudrillard afirma:

Ha como que uma fatalidade. A partir do momento em que toda uma sociedade se
articula e converge para 0os modelos, em que a produgdo se esforca por
desestruturar sistematicamente os modelos em séries, as séries em diferencas
marginais, em variantes combinatdrias, até o ponto em que 0s objetos ganham um
estatuto tdo efémero quanto as palavras e as imagens (...), - nesta convergéncia
dirigida, nesta fragilidade organizada, nesta sincronia perpetuamente destruida, ndo
h& mais negatividade possivel, contradi¢cdo aberta, modificagcBes de estrutura ou
dialética social. Pois o movimento que parece, segundo a curva do progresso
técnico, animar todo o sistema, ndo o impede de ser fixo e estavel em si mesmo.
Tudo se move, tudo muda a olhos vistos, tudo se transforma, e contudo nada muda.
Uma sociedade desse tipo, lancada no progresso tecnologico, realiza todas as
revolugbes possiveis, mas sdo revolugdes sobre si mesma. Sua produtividade
crescente ndo leva a qualquer modificacéo estrutural ™’

Ao que parece, estamos diante de um sistema que, a partir da relacdo
sociedade-objetos, constrdi uma cultura industrial no qual os principios industriais
e de mercado se confundem com as relagcdes pessoais e posturas éticas. E, assim, o

sistema de producdo transborda para aléem dos objetos em si, entrando numa

135 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 162.
136 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 162.
3" BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 163.
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relacdo de influéncia matua com a sociedade, modificando seus costumes e modos
de ser, a0 mesmo tempo em que é modificado.

H& muito, as mentes dos meios de producdo perceberam esta inter-relacéo.
Uma cultura de consumo é construida exatamente a partir dela. Desde a
necessidade de escoar a grande quantidade de mercadorias produzidas na Segunda
Revolucdo Industrial até os dias de hoje, a relacdo producdo-sociedade se faz
necessaria para que as esteiras permanecam funcionando. Isto levou a necessidade
de aprimoramento, por parte do mercado, de seu poder de convencimento social,
de incidéncia sobre os costumes da sociedade. Além de produtos, é preciso vender
0 proprio consumo. O antropodlogo inglés Mike Featherstone vai nessa dire¢do
qguando afirma que a producdo capitalista ndo produz somente objetos, mas
também produz o préprio consumo, ou seja, 0 comportamento necessario para tal.
Ele diz:

Afirma-se que a expansdo da producdo capitalista, especialmente depois do
impulso recebido da geréncia cientifica e do ‘fordismo’, por volta da virada do
século, necessitou da constru¢do de novos mercados e da ‘educagdo’ de novos
publicos consumidores por meio da publicidade e da midia.*®

Ou seja, € necessario produzir objetos e ensinar a sociedade a consumi-los.
Para a sustentacdo do sistema, a producdo em massa dos produtos é concomitante
a producdo de uma massa consumidora. O século XX foi o periodo no qual a
producdo do consumo ganhou o mesmo nivel de importancia da producdo dos
objetos, quica maior. Passando pela cooptacdo das teorias psicanaliticas
freudianas, pelo surgimento da televisdo e pela evolucdo das propagandas,
personalizagdo dos produtos e das marcas (branding) e pelo aperfeicoamento da
industria cultural, fica a impressdo de que o século foi curto para tanta evolucao

no quesito da magia do consumo.

138 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 32.
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2.3.2

Da magia

Esta parte do trabalho é dedicada & abordagem do principal elo entre a
producdo e a sociedade, a saber, a publicidade, 0 marketing, a industria cultural e
outras instancias e personalidades, cujo objetivo seja lidar com os significados que
envolvem todas as coisas produzidas e as mantém em conexdo profunda com as
pessoas e a sociedade. Como jé foi visto, desde, pelo menos, a segunda metade do
século XIX, o processo de producdo e consumo nao era regido somente pela
racionalidade. Essa fun¢do do espirito humano ndo é a favorita quando o assunto é
atingir sua profundidade. Nas palavras de Baudrillard: “é o pensamento méagico
que governa o consumo”™®. A cultura de consumo é constituida, desde a sua
formacdo, de um fundamental envolvimento com os significados, os simbolos, as
paixdes, o desejo, a imaginacao e o sonho. Ou, como diria 0 te6logo e psicanalista

Rubem Alves:

N&o compramos coisas em funcéo de sua utilidade, mas em funcdo do seu valor
simbolico. Se comprassemos as coisas porque elas sdo (teis estariamos nos
mantendo rigorosamente no nivel das suas propriedades materiais. Acontece que as
coisas sdo desejadas, produzidas e compradas por aquilo que elas dizem. N&o é
verdade que garrafas de vinho, roupas, automoveis, livros, viagens turisticas,
quinguilharias eletrénicas e cigarros sdo mensagens, tendo por iSso mesmo uma
dimenséo sacramental? O homem n&o vive sé de p&o...*

Ao mencionarmos a teoria de Colin Campbell acerca do papel do
Romantismo na cultura de consumo, e também as técnicas de venda das lojas de
departamentos, ficou claro que a formatacdo bésica da cultura de consumo traz
consigo a importante consideracdo de que os objetos de consumo eram possiveis
lugares de projecdo dos desejos e sonhos das pessoas. Ja foi considerado também
gue a dimensdo desejosa, onirica, ludica do ser humano tem sido bem explorada
na producdo do consumo. Tal producdo, entdo, ndo envolve somente a mera
utilidade de um objeto, mas também o possivel lugar que este pode ocupar nessas

demandas humanas de desejo.

139 BAUDRILLARD, Sociedade de consumo, p. 21.
10 ALVES, R. Variacdes sobre a vida e a morte: ou o feitico erético-herético da teologia. Sao
Paulo: Loyola, 2009, p. 57.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

83

23.2.1

Desejo, fantasia e arte

A socitloga Isleide Fontenelle destaca como as teorias psicanaliticas de
Freud foram importantes para o aumento do consumo nos Estados Unidos, no
inicio do século XX. Nesta época, foi criada uma nova profissdo chamada
“relagdes publicas”, cujo objetivo era prestar um servico de consultoria as
organizagbes, no qual se faria uma analise da sociedade e se montaria uma
estratégia para produzir novos consumidores. O inventor dessa nova profissdo foi
Edward Bernays. Ele era sobrinho de Freud e, portanto, estava familiarizado com
a teoria freudiana sobre o desejo humano, fazendo uso dela para seu objetivo
como profissional das relaces publicas. E atribuida a ele a frase que resume bem
esse objetivo: “Produzir consumidores, esses seres especiais que ndo necessitam

daquilo que desejam e ndo desejam aquilo de que necessitam™**!, Fontenelle diz:

Bernays acreditava na importancia que esse novo campo do conhecimento teria no
processo de producdo de consumidores, na medida em que apelasse ao poder
ilimitado do desejo humano. Por isso Bernays propunha que para instigar a compra
era preciso focar ndo nas necessidades das pessoas, no seu lado racional, mas nas
suas fantasias e nos seus desejos muitas vezes inconfessaveis. Tendo em visa que
uma consideracdo central em psicanalise é que o desejo é produzido pela cultura, a
ideia basica de Bernays era a de dar forma ao desejo humano mediante sua
associagio a objetos de consumo.™*

A partir da teoria freudiana, o profissional das relacbes publicas buscava,
entdo, elementos sociais que servissem como meios de concretizacdo de seus
objetivos comerciais. Fontenelle menciona um trabalho de Bernays que se tornou
um paradigma da articulagdo entre psicanalise, sociedade e consumo. Um
fabricante de cigarros recorreu a Bernays para que quebrasse o tabu masculino de
que mulheres ndo podiam fumar, sobretudo em publico. Apos consultar um
psicanalista, Bernays foi orientado de que era necessario dar ao ato de fumar o
significado de protesto contra o poder dos homens. O ano era 1929, uma década

marcada por reivindicagOes e conquistas femininas nos Estados Unidos, Bernays,

1! EONTENELLE, Cultura do consumo, p. 34.
2 FEONTENELLE, Cultura do consumo, p. 35.
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entdo, contrata vinte mulheres que representavam o movimento de emancipacao
feminina para que puxassem cigarros e isqueiros de suas bolsas e acendessem um
cigarro em pleno desfile de Dia de A¢do de Gracas, em Nova York. Naturalmente,
0 ato repercutiu em toda midia e, a partir desse dia, o cigarro passa a configurar
um simbolo da emancipacdo feminina'®. “Esse ‘acontecimento cultural’ ocorreu
em 31 de marco de 1929. E o que Bernays fez foi lancar méo de certo desejo da
época: o desejo feminino por liberdade, por igualdade de direitos™*.

Essa perspectiva teérica trazida aqui € intitulada por Featherstone, em seu
livro, como “consumindo sonhos, imagens e prazeres”. O autor aponta que a
manipulacdo dos desejos e o0 incentivo ao excesso, caracteristicos da cultura de
consumo, convivem em tensdo com a visao do consumo como um ato comedido
auxiliador de uma pratica trabalhista ascética e individualista herdada da pequena
burguesia do século XIX e do tatcherismo do seéculo XX. A cultura de consumo
capitalista, sobretudo a que se desenvolve nos Estados Unidos, muda o paradigma
dos modos racionalistas de consumo, pois é desenvolvida sobre 0 excesso e ndo se
furta em lancar méo de instrumentais simbdlicos para associd-los ao ato de

consumo.

Isso é devido a sua capacidade de ampliar e questionar as nogdes vigentes de
consumo, pondo em circulagdo imagens de consumo com sugestdes de prazeres e
desejos alternativos, do consumo enquanto excesso, desperdicio e desordem. Isso
ocorre numa sociedade na qual (...) grande parte da producdo é voltada para o
consumo, lazer e servicos e na qual se verifica uma relevancia crescente da
producdo de bens simbélicos, imagens e informacgdo.'*

Desde as lojas de departamentos, o apelo a fantasia tem levado os
consumidores ndo somente a experiéncia da compra, mas a compra como uma
experiéncia toda cheia de elementos anexos. Entrar numa loja tem que
proporcionar a sensa¢do de entrar no mundo dos sonhos, para a qual é necesséria a

participacdo da urbanizacdo, dos meios de transporte, das midias, da propaganda,

3 FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 37-39.
1 FEONTENELLE, Cultura do consumo, p. 38.
5 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 41.
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do marketing, de intermediarios culturais (pessoas publicas, especialistas), todos

eles com a missdo de estetizar a experiéncia da compra'*.

Nesse mundo estetizado das mercadorias, as lojas de departamentos, galerias,
bondes, trens, ruas, a trama de edificios, e as mercadorias em exposi¢do, além das
pessoas que perambulam por esses espacos, evocam sonhos parcialmente
esquecidos a medida que a curiosidade e memdria do passante € alimentada pela
paisagem em constante mutacdo, onde os objetos aparecem divorciados de seu
contexto e submetidos a associagcdes misteriosas, que sdo lidas na superficie das
coisas. A vida cotidiana das grandes cidades torna-se estetizada.'*’

A cultura de consumo tem papel fundamental para a estetizacdo da vida que
tomou conta do ocidente no século XX, pois foi ela quem abriu as portas para que
a arte também ingressasse a industria. Somente a arte € capaz de dar conta de
desejos profundos e nem sempre racionalizados. O designer industrial se tornou
profissdo imprescindivel ao pensar e elaborar a materializacdo de um produto, o
que levou o critico cultural e jornalista britanico Stephen Bayley afirma que “o
design industrial é a arte do século XX'*®, Essa parceria proporcionou a quebra
da barreira entre a arte e a vida cotidiana das massas. Contudo, o deslocamento da
arte para a industria ndo foi responsavel sozinho pela quebra dessa barreira. Soma-
se a ele, o movimento artistico vanguardista, que, através do dadaismo, do
surrealismo e do pds-modernismo, visou quebrar padrdes artisticos tradicionais
usando elementos do cotidiano para fazer arte. Foi assim que, mictérios, pas de
retirar neve e garfos tornaram-se elementos presentes em pinturas e esculturas.
Entdo, ao longo do século XX, a arte estava na industrializacdo de objetos
cotidianos enquanto que a vida cotidiana também estava na arte.

A partir desse movimento duplo: a industrializacio da arte e a
industrializacdo na arte, o papel dos simbolos na cultura de consumo se
intensificou. Eles séo responsaveis por envolver o consumidor através da
producdo de desejos, sonhos e prazeres, fazendo uso de imagens, pessoas e sons.
Esses desejos nunca sdo saciados, pois o carater ilimitado da producdo do

consumo se encarrega de produzir novos desejos. Nas palavras de Maria Clara

146 Sobre a estetizagdo da sociedade, ver: LIPOVETZKY, G.; SERROY, J. A estetizacdo do
mundo. S&o Paulo: Companhia das letras, 2015 e BAUDRILLARD, J. Simulacros e simulagdes.
Lisboa: Relogio d’Agua, 1981.

17 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 44.

18 BAYLEY apud FEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 46.
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Bingemer: “O mercado funciona como um elemento que cria necessidades
ficticias através de mecanismos da publicidade e da exibi¢éo social. No fundo o

gue se consome ndo sao tantos objetos, mas as sensacdes™'*. E mais a frente:

A vida humana, nesse contexto, acontece entdo em meio a um caleidoscépio
multiforme e multicolor de objetos e sensacdes, onde as pecas sdo movidas como
em um jogo constante e fugidio. Viver equivale a consumir novidades em um
processo sem fim.**

Por isso, ademais de suas consequéncias, € interessante saber como se da
este processo de seducdo ao excesso e ao insaciavel, através do olhar da
publicidade, principal meio de propagacdo da cultura de consumo. Ela trabalhara

todas as questdes envolvendo desejo, fantasia e arte.

2.3.2.2
A publicidade

Em seu livro “Magia e capitalismo”, 0 professor do departamento de
comunica¢do da PUC-Rio Everardo Rocha faz um estudo antropoldgico da
publicidade, veiculo de seducédo e de producdo e manipulacdo dos signos. O autor
localiza a publicidade como uma instancia que faz a ligacdo entre a producdo e o
consumo. Em suas palavras: “entre os dois dominios fundamentais do circuito
econdmico — o0 dominio da produgdo e o dominio do consumo — encontra-se um
espago que é ocupado pela publicidade.”**

Dentro do que o autor chamou de “circuito econdémico”, sem davidas, o
espaco que mais se expandiu, nas Ultimas décadas, foi o da publicidade. Os
investimentos astrondmicos, 0 espaco ocupado no tempo de TV ou nas midias
sociais, 0s contratos das marcas com grandes celebridades ou mesmo com
youtubers e perfis do Instagram — por muitas vezes, de pessoas que, até entéo,
eram desconhecidas, mas que por propostas diversas, sobretudo comerciais ou de

entretenimento, conquistaram grande nimero de seguidores em seu canal —, tudo

% BINGEMER, M. C. O mistério e o0 mundo: paix&o por Deus em tempos de descrenca. Rio de
Janeiro: Rocco, 2013, p. 200.

10 BINGEMER, O mistério e 0 mundo, p. 201.

151 ROCHA, Magia e capitalismo, p. 78.
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isso é evidéncia do grande espaco que a publicidade ocupa. Lipovetsky estava

certo quando, no fim dos anos 80, afirmou:

A publicidade tem algumas razGes para ver seu futuro cor-de-rosa. Enquanto o
volume global de despesas publicitarias estd em aumento constante, ela ndo cessa
de invadir novos espacos: televisdes estatais, coléquios, manifestacOes artisticas e
esportivas, filmes, artigos de todos os géneros, das T-shirts as velas de windsurfe, o
nome das marcas é exibido um pouco em toda parte em nosso meio cotidiano.*

Nas televisGes de sinal aberto e fechado, no cinema, nos espacgos publicos,
em toda a internet, no esporte, na musica™®, a publicidade é quase onipresente. Ao
longo dos anos, houve varias formas de se fazer publicidade. Os estilos dos
anuncios oscilam de acordo com a época e a tendéncia. O que levou Lipovetsky a
afirmar que “a publicidade ¢ discurso de moda™*. Ela deve estar sempre em
sintonia com o que tem de mais novo na sociedade e trazendo também suas
tendéncias. Para cumprir com sucesso sua conexao com a sociedade, somente sua
onipresenca nao é suficiente. A publicidade deve cumprir seu papel basico: dar
vida aos objetos mecanicamente produzidos, atribuir-lhes personalidade a fim de
que estabelecam uma relacdo de intimidade com seus consumidores.

Na producdo, o produto ganha a frieza das fabricas. Na publicidade, ele
ganha o calor da vida. A producdo da era industrial traz consigo a marca da
desumanizacdo. O ser humano deixa de ser um sujeito que constroi para ser um
objeto que opera. “O significado do processo de produgdo ja ndo se define pela
virtual potencialidade de um conjunto de operarios. Agora, inversamente, ele se
define pelo desempenho possivel de um conjunto de maquinas capazes de receber
qualquer operario”™®. Consequentemente, esse processo marcado pelo
protagonismo das maquinas frente a substituivel participacdo humana dara ao seu

produto final um caréter total de frieza e impessoalidade.

152 | IPOVETSKY, O império do efémero, p. 185.

153 No Brasil, ¢ muito comum grupos de forré gravarem albuns, a partir de registros de seus shows,
contendo anuncios publicitarios que fazem ao longo dele. Entre uma mdsica e outra ou em
momentos instrumentais, anuncia-se 0 nome de seus patrocinadores, a maioria formada por
pequenos e médios comércios locais. Vale também mencionar aqui os shows e festivais de musica
que sempre contam com grandes patrocinadores e tém todo seu ambiente enfeitado com os
logotipos e imagens deles.

B4 IPOVETSKY, O império do efémero, p. 187.

%5 ROCHA, Magia e capitalismo, p. 79.
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Cabe, entdo, a publicidade atribuir aos produtos caracteristicas que os facam
ter alguma afinidade com o seu consumidor final. Na esteira da publicidade, o
produto deve ser trabalhado de forma que volte a trazer o ser humano para o

“centro” da cena. Como esclarece Rocha:

O dominio da producéo evidencia a auséncia do humano, ao passo que 0 consumo
é onde a sua presenca é uma constante. H4 um claro contraste. No dominio do
consumo, o homem ¢ “rei”, como diz a publicidade. No dominio da producéao é
“escravo”’, como diz Marx.'*®

A publicidade é o lugar de retorno da humanizagdo que o produto perdera na
producdo. Ou, nas palavras de Lima, ela ¢ “um fragmento da cadeia de
procedimentos que dispde objetos no espago mercantil — na qual se trata,
basicamente, de fornecer ‘personalidade’ a uma marca e estabelecer uma relacao
de ‘identificacdo’ com o consumidor”™’. Os numeros de série e os detalhes
técnicos sdo deixados de lado, interessando somente aos especialistas. Ao
consumidor, basta apresentar um produto eficiente e amigavel.

As caracteristicas técnicas de um objeto ndo as Unicas e nem as mais
importantes em sua exibicdo no processo de seducdo do consumo. Os nimeros e
letras de suas informacgdes técnicas sdo entediantes. O consumidor estd mais
interessado na experiéncia que o bem de consumo lhe proporcionara que em
guantos watts de poténcia o produto possui.

De acordo com Rocha, para se cumprir 0 objetivo da publicidade, é
necessario atribuir-lne uma personalidade e apresentd-lo a seu potencial

consumidor como se apresentasse uma pessoa a outra. O autor diz:

O produto é tratado como marca com base na analogia da pessoa. A identidade de
um produto é a posse de uma psicologia, é a entrada garantida numa histéria. O
produto, agora bem de consumo, ndo mais se desintegrara no anonimato coletivo
do dominio da producdo. Ele entrard no jogo da troca com os homens que o
consomem. Destes homens serd discipulo, testemunha, patriménio, imagem.
Incorporar-se-& numa rotina de vida, na imagem dos corpos, nos projetos de
trabalho. Homens e produtos irdo se definir reciprocamente.'*®

1% ROCHA, Magia e capitalismo, pp. 83-84.
B7TLIMA, Suijeitos e objetos de sucesso, p. 21.
%8 ROCHA, Magia e capitalismo, p. 89.
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Revestido de simbolos identitarios, os objetos sdo pessoalizados e, a partir
dai, passam a fazer parte do circulo social e de significados dos humanos. Os
produtos deixam de ser somente “rapidos”, “duraveis” e “eficientes”, para serem
“amigos”, “companheiros”, “confiaveis”, “simpaticos”. E, como uma pessoa nao é
ela mesma se ndo tiver um nome, assim também o é no mundo da publicidade. Os
produtos sdo batizados com seus nomes atraves das marcas. SA0 essas mesmas
que sdo apresentadas a seus amigos-consumidores através do processo
publicitario. Por vezes, as marcas ganham familiaridade tdo forte que acabam
substituindo 0 nome do produto indicado. Assim 0 é com a marca “Bombril”, que
ja se tornou o nome préprio das esponjas de ago, e por vezes até mesmo apelido
de pessoas que possuem multiplas habilidades e, sendo assim possuem “mil € uma
utilidades”, como diz o slogan publicitario da marca. Processo semelhante ocorreu

com a marca “Band-Aid”, que é o nome pelo qual o curativo autocolante é mais

conhecido. Sobre este processo, Rocha diz:

O sistema de nominacéo na publicidade corresponde a uma passagem da economia
de producdo a economia de mercado. Esta passagem também é o nome da matéria
produzida ao nome proprio da marca personalizada. O produto recebe pela marca
um tratamento antropomorfico. A publicidade vai fazé-lo entrar no circuito da
pessoa, no simbolico.™®

Na apresentacdo de seus produtos, a publicidade usa e abusa da linguagem
simbolica, sobretudo, através das imagens O carater imagético da publicidade,
apesar de ja ser explorado desde quando as bases da cultura de consumo foram
ficadas, no século XIX, ganha novas propor¢Ges no seculo XX. A professora
Isleide Fontenelle declara que o valor da imagem tem centralidade no que ela
chama de “segunda fase da cultura de consumo”, entre 1945-1990, que seria uma

fase de consolidagdo da mesma. Ela diz:

Tracando um paralelo com a fase | da cultura de consumo, se 14 os objetos
industrializados encantavam por sua forma, agora, eram as imagens espetaculares
da televisdo, do cinema, das artes visuais que passavam a transformar a
sensibilidade da época, através da estetizacdo da vida cotidiana.'®

1% ROCHA, Magia e capitalismo, p. 90.
10 FEONTENELLE, Cultura do consumo, p. 60.
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Nesta fase, as imagens formam, ndo mais um atrativo material para o
produto, mas um instrumento ludico através do qual o consumidor entrara na
ideia da proposta publicitaria. A preocupacdo da publicidade estad para além da
venda do produto, ela repousa também em chamar as pessoas para se
relacionarem com ele. “Da mesma maneira que a moda, a publicidade se dirige
principalmente ao olho, é promessa de beleza, seducdo das aparéncias, ambiéncia
idealizada antes de ser informagao™®,

Ja totalmente ciente e interessada pelos conhecimentos da psicologia social,
a publicidade tinha também em suas maos as ferramentas tecnoldgicas necessarias
para avancar em seu trabalho de producdo de imagens e de humanizacdo dos
objetos. A televisdo foi, sem duvidas, uma grande aliada nessa empreitada. A
partir dos anos 50, as imagens mdveis que se encontravam até entdo no cinema,
passam a entrar na casa das pessoas. O consumidor ndo precisava se direcionar em
busca da publicidade. Agora, a publicidade o alcangava em seu proprio lar. “Com
a televisdo (...) ja era possivel ter um vendedor em cada casa'®. Para humanizar
produtos e servigos, tornando-os intimos, nenhum ambiente é mais perfeito que o
préprio lar do consumidor.

Com o surgimento da televisdo, tudo era uma grande novidade e 0s anuncios
televisivos ndo precisavam de muito para chamar a atencdo de seus
telespectadores. Contudo, na década de 1980, ja era percebida que as estratégias
de publicidade televisiva estavam mudando. A pura demonstracdo das vantagens
de um produto era uma estratégia ha muito ultrapassada, e, agora, mesmo 0s
comerciais que usavam de apelos emocionais para sedu¢do ao consumo ja ndo
tinham tanto poder de convencimento. A nova tendéncia, surgida nas décadas
finais do século XX, estava nos anincios que nem sequer precisavam mencionar
nada sobre o produto, anuncios que segundo Lipovetsky conduziam a “logica do
absurdo™'®, pelo fato de serem frases soltas e desconexas para representarem seus
produtos. “O autor constata que tais anuncios estariam a meio caminho do
nonsense, porém lembra que tal formula ja fazia parte do novo ambiente cultural a

partir do qual a publicidade passara a se orientar™®.

161 IPOVETSKY, O império do efémero, p. 189.

162 FEONTENELLE, Cultura do consumo, p. 59.

163 | IPOVETSKY apud FONTENELLE, Cultura de consumo, p. 67.
164 FONTENELLE, Cultura de consumo, p. 67-68.
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Vale lembrar que as décadas de 1960 e 70 foram marcadas por movimentos
de contracultura que tinham como base o protesto contra a modernidade
capitalista geradora de uma cultura consumista e de seguidas guerras. Além disso,
estavam em pauta a liberdade sexual, as questdes de género, as lutas antirracistas e
as insurgéncias contra a pobreza da América Latina. Todas essas lutas eram
permeadas por uma criatividade livre das estreitezas racionalistas e por uma
paixdo romantica pelas artes, cultura popular, liberdade e pluralidade de
expressoes.

A cultura de consumo, que a tudo ingere e regurgita, ndo poderia estar
alheia a este movimento. O comportamento, as atitudes e a moda da contracultura
inspiraram e abriram uma nova frente de expressdo para a publicidade e o
consumo na segunda metade do século XX. O que fez Campbell constatar que o
espirito romantico ndo somente participou do nascimento de um espirito
consumista moderno, como continuou contribuindo para a dindmica de sua

renovacdo. Ele diz:

Este fato geral se pode observar na intima associa¢do, tanto no tempo como no
espaco, do romantismo — especialmente na sua forma social do boemismo — com
um surto dindmico do consumismo cultural. Paris, por exemplo, tanto é o lar
espiritual do boemismo como a histérica capital mundial da moda, enquanto a
California, considerada hd muito o lugar das mais avancadas experiéncias do
consumismo, foi o centro dos movimentos boémios tanto beat quanto hippie, nas
décadas de 50 e 60.'®

Isto revela, mais uma vez, a busca de simbiose entre cultura e consumo
buscada pela cultura de consumo. A instancia capaz de dar organicidade a essa
simbiose é a publicidade. Ela é quem retira os objetos de sua frieza inanimada
para dar-lhes vida através de recursos que vao além do sensorial ou do
psicoldgico, mas que exploram o ludico, a fantasia o fantastico, areas que ja eram
vivamente presentes nas sociedades modernas e que sdo muito mais eficazes em

seu poder de penetracdo. Conforme afirma Lipovetsky:

a publicidade ndo seduz o homo psychanalyticus mas o Homo ludens sua eficécia
liga-se a sua superficialidade Iadica, ao coguetel de imagens, de sons e de sentidos

165 CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do capitalismo moderno, p. 288.
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que oferece sem preocupagdo com as coagBes do principio de realidade e da
seriedade da verdade.'®®

E nesta nova fase que o processo de personalizagio que se buscava no
produto se desmaterializa. O carater pessoal da publicidade ultrapassa o produto
em si para ir para a marca, como foi visto anteriormente. Nos Gltimos anos, essa
atitude se intensificou com o conceito de branding'®’. O branding é a estratégia de
atribuicdo de valor mais a marca que a um produto em si. Sendo assim, a marca
ganha valor de mercado e entra no jogo das comercializacbes, mesmo se tratando
de algo imaterial. E “possivel entender o branding como a a¢do da empresa em
torno da marca, uma gestdo estratégica dos negdcios que torna a marca seu centro
vital”*®®, Naturalmente, esse valor imaterial impactard em todas as producoes

materiais atribuidas a tal marca. Fontenelle diz:

Do ponto de vista concorrencial, possuir uma marca forte pode fazer uma enorme
diferenca no lancamento de novos produtos, na corrida por sair na frente em um
capitalismo cada vez mais competitivo e acelerado na busca da realizagdo do valor.
Por isso, na gestdo de uma marca, tudo pode mudar — produtos, imagens,
logomarcas, slogans -, mas o nome deve permanecer.*®

Com o surgimento do branding, estd completa a emancipacdo da marca
frente ao objeto. Como, também, esta fortalecida a personificacdo das corporacfes
do mercado. A marca ganha um qué de “espiritual”’ ao se transformar em
“alguém” que, ndo somente existe, mas é parte da sociedade e se relaciona com
ela.

O fundamento para uma profunda interinfluéncia entre consumo e cultura
estd posto. Nesse novo estagio da cultura de consumo, 0 convencimento ndo se
encontra mais em primeiro plano. O modus operandi, agora, é fazer a marca
participar da cultura de tal forma que ela ndo seja apenas alguém que capte as
tendéncias da cultura jovem e periférica através das coolhunters, mas que, de
igual forma, use esses dados para produzir sua propria cultura, a partir de suas

ideias. A postura das marcas com o branding ndo é passiva, mas ativa. E um

166 | IPOVETSKY, O império do efémero, p. 189.

167 Branding é o gertndio do verbo to brand que, literalmente, significa “marcar”. O conceito
também tem relagdo com o substantivo Brand que significa “marca”. Ou seja, seria a marca
“marcando” seu lugar no mercado e na cultura. Cf. FONTENELLE, Cultura de consumo, p. 85.

18 FONTENELLE, Cultura de consumo, p. 85.

19 FONTENELLE, Cultura de consumo, p. 86.
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movimento de estarem atentas aos movimentos culturais para absorvé-los, adapta-
los e produzir cultura ao langé-los de volta a sociedade, ja com seus proprios

intentos culturais.

E nesse contexto que o branding visa tornar a marca uma cultura que, por sua vez,
se alimenta das subculturas existentes e devolve sua imagem em um registro
comercialmente favoravel e palatavel. Ao marcar o mundo, o branding tornou
nossa cultura comercial. E a tentativa de escapar a isso, a busca por construir um
estilo proprio, genuino, em algumas subculturas, torna-se paradoxalmente, a
matéria-prima da reinvencdo permanente da marca.'”

Em um ciclo sem fim, a sociedade, por sua vez, é envolvida por este refluxo
do mercado, tendo seus objetos e comportamentos inevitavelmente
substancializados pela cultura comercial. A sociedade alimenta as tendéncias de
mercado, ao passo que também é alimentada por ela.

Uma vez ocorrida a mutua identificacdo entre sociedade e mercado, é
inevitavel a penetracdo de uma cultura de consumo nas profundidades espirituais
coletivas e individuais. Os efeitos da publicidade vdo muito além da mera
expectacdo do anuncio publicitario. Este, com suas ofertas de saciedade das
necessidades e dos desejos através das imagens, estimulos sensoriais e ludicos,
funciona como local de fluxo simbidtico de troca de significados entre consumo e
sociedade.

Esta simbiose é tdo forte que, para alguns autores, a magia real da
publicidade se encontra em seu poder de condicionar os desejos humanos antes
mesmo de lhes ofertar o produto que os saciard. Esse é o caminho, por exemplo,
trilhado por Baudrillard, quando, no fim de sua obra “O sistema dos objetos”,
dedica uma sessdo a publicidade.

Em 1968, Baudrillard j& entendia a publicidade como um “discurso sobre o
objeto” ao passo que também ¢é um “discurso-objeto”. Isto quer dizer que a
publicidade ndo s6 induz ao consumo como também é consumida. Ela existe
“enquanto segundo produto de consumo e manifestacdo de uma cultura™*’. Ou
seja, ja na década de 60, muito antes do desenvolvimento estratégico do branding,
0 socidlogo entendia que o que estava em jogo no desenvolvimento da sociedade

de consumo era a formacgéo de uma cultura. A partir do momento que o mercado,

Y0 FEONTENELLE, Cultura de consumo, p. 91.
1 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 175.
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0 consumo e a sociedade estdo identificados num mesmo processo cultural, pouco
importa os produtos. Vale mais a relacdo da pessoa humana com essa “pessoa”
que se apresenta a nos através da publicidade.

Baudrillard, em um claro veio psicanalitico, afirma que a publicidade nos
envolve com uma face materna que nos da atencao e afeto. Ela € como o Papai
Noel para as criangas da segunda infancia: nos podemos até ndo crer
necessariamente no que a publicidade diz sobre um produto, mas cremos nela,
porque é necessaria para mantermos nossa relagcdo de gratificacdo pelo cuidado
que nos confere essa “mae” que esta sempre apta e solicita em realizar nossos
desejos. A publicidade é quem confere “calor” comunicativo aos objetos, se
achegando a n6s com toda sua irreveréncia, extroversdo, personalizacdo e, 0 mais

importante, seu amor. O autor diz:

Assim ndo nos achamos, com a publicidade, “alienados”, “mistificados” por temas,
palavras, imagens, mas antes conquistados pela solicitude que se tem ao falar
conosco, nos fazer ver, em ocupar-se conosco. Riesman (...) e outros tedricos
criticos da sociedade americana, mostram bem como o produto cada vez mais é
julgado, ndo pelo seu valor intrinseco, mas pelo interesse que, através dele, a firma
toma por nossa existéncia, pela atencao que da ao publico. Assim é que o individuo
é lentamente condicionado por meio deste consumo sem trégua, satisfatério (e
frustrador), glorioso (e culpabilizante) de todo o corpo social.*™

Como consequéncia de ser esse lugar de aconchego e positividade, a
publicidade deve se colocar sempre como lugar lidico no qual se encontram 0s
sonhos e as fantasias, sem jamais demonstrar tons de negatividade. Ela ¢ a
felicidade nunca alcancada, porém, sempre convidativa e presente no corpo social.
E através dela que toda a sociedade participa das possibilidades de consumo.
Mesmo que, para muitos, tal consumo ndo seja materialmente possivel, na
publicidade ele se apresente, a0 menos, como possibilidade real. Por isso, a
presenca da publicidade também tem socialmente o significado de liberdade, pois,
independente do quadro social, o direito de ter opc¢des € garantido a todas as
pessoas. Uma pesquisa feita na entdo Alemanha Ocidental reflete bem essa
situacdo. Mesmo assumindo que havia um excesso de publicidade, 60% dos
entrevistados prefeririam este excesso que 0 minimo de publicidade com o qual

vivia a Alemanha Oriental.

12 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, pp. 179-180.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

95

Mede-se aqui a conivéncia efetiva e ideoldgica que esta mediacao espetacular cria
entre individuo e sociedade. Caso se suprimisse toda a publicidade, cada qual iria
se sentir frustrado diante dos muros despidos. Nao apenas frustrado por deixar de
ter uma possibilidade (mesmo irdnica) de jogo e sonho, porém mais profundamente
pensaria que ndo se preocupam mais com ele. Ele sentiria saudade desde meio
ambiente onde, por falta de participacdo social ativa, poderia participar, a0 mesmo
em efigie, do corpo social, de uma ambiéncia mais calorosa, mais maternal, mais
colorida.'”

Baudrillard chama atencéo, contudo, para o falso carater de positividade e
plenificacdo existente na dimensdo publicitaria. Ao passo que a publicidade traz o
carater de “gratificacdo”, ela também mostra sua “repressdo”. As imagens,
responsaveis por traduzir as mdltiplas possiblidades de “satisfagdo”, também
produzem a inevitavel “frustracao”. Isto ¢, o mundo desenvolvido pela
publicidade é marcado por uma presenca e uma auséncia. Os desejos provocados
pela promessa de felicidade e vida plena sdo concomitantemente reprimidos. E, de
fato, como ja foi apontado anteriormente, esta € uma légica peculiar da cultura de
consumo: o ciclo vicioso deve sempre ser mantido e a satisfagdo nunca deve ser
levada a cabo. Presa nesse esquema, a sociedade patina no mundo das imagens, e
tem, nelas, a omissdo da realidade. O “principio da realidade” ¢ omitido pelo
prazer angustiante das imagens alucinantes que mostram uma sociedade que nao
existe, mas da qual todas as pessoas sdo atrativamente convidadas a participar. O
fim desta sociedade é ela mesma. Os objetivos desse sistema ndo sdo as mudancas
sociais e culturais concretas, mas manter-se em operagdo, apenas submetendo-se a
algumas atualizagdes. Baudrillard afirma: “se na sociedade de consumo, a
gratificacdo €, imensa, a repressdo também o é; recebemo-las conjuntamente na
imagem e no discurso publicitarios, que fazem o principio repressivo da realidade
atuar no proprio coracdo do principio de prazer”*™.

Isto resulta numa sociedade que é plural em termos de concorréncia de
produtos e de pessoas. Muitos sdo os produtos dentre 0s quais as pessoas podem
escolher, e os melhores sempre serdo os que encabecam a fila da moda. Da mesma
forma, esse sistema provoca a concorréncia de pessoas ao dividi-las entre
melhores ou piores, bem sucedidas ou fracassadas, de acordo com 0s bens que

possuem, levando-as a cometer as mais béarbaras atitudes para estar sempre

13 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 183.
174 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 187.
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pertencentes ao primeiro grupo. Contudo, apesar dessa diversificacao, no fundo, o
que se tem é o inverso: a monotonia de desejos direcionados aos mesmos fins e a
coisificacdo do ser humano como apenas mais um objeto dentro deste

funcionalismo. Baudrillard diz:

A partir disso, pode-se pensar que o fim Gltimo de uma sociedade de consumo (ndo
por um maquiavelismo de tecnocratas qualquer. Mas pelo simples jogo estrutural
da concorréncia) é a funcionalizagdo do préprio consumidor, a monopolizacdo
psicolégica de todas as necessidades, - uma unanimidade do consumo que
corresponde enfim harmoniosamente a concentracdo e ao dirigismo absoluto da
producédo.'”

Naturalmente, 0 que se sucede dai € um ser humano livre para desejar o que
estd nos limites do catalogo trazido pela publicidade, e este mesmo ser humano,
por sua vez, € também catalogado pelas escolhas que faz.

Conclui-se, entdo, que a magia da publicidade ndo estd feita quando se
vende este ou aquele produto, mas, sim, quando se realiza a “monopolizagdo
psicolégica de todas as necessidades”, como disse o socidlogo acima. Nesta
simbiose, nasce um novo paradigma de humanidade e de sociedade. Nasce uma
nova cultura que regera a relacdo do ser humano com as pessoas e com tudo o
mais que o cerca. Ela tem na producdo seu ritmo e alibi, e, na publicidade, seu
planejamento e sua simbiose com os consumidores, mas € no consumo que ela se
concretiza, ao dar forma as relagGes sociais através de seu emaranhado de
significados.

Outras personalidades criticam tons apocalipticos como os de Braudrillard,
em relacdo ao papel da publicidade na sociedade. Lima, que, antes de ser
antropdloga, trabalhou no ramo publicitério, relata seu incbmodo com as teorias
que, segundo ela, supervalorizam o poder social da publicidade. Ela afirma o
processo publicitario ndo comanda sozinho todo o mercado, mas, ele é apenas um

“fragmento” dele, e portanto,

é inevitavel suspeitar que todo esse processo engrena uma maquina de fabricacéo
de realidade comprometida com a fundacdo, a organizacdo e a manutencdo do
mundo burgués. Assim, explicar que a publicidade age como um artificio de méo
Unica, que recruta um exército de consumidores desavisados para a aquisi¢do de
futilidades calculadamente a eles imposta, me era insuficiente e desconfortavel:

5 BAUDRILLARD, O sistema dos objetos, p. 193.
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essa ideia ndo apenas traz implicita a presenca de superpoderes, como 0s coloca
nas maos de certos agentes sociais, dentre os quais 0s criadores publicitarios. Por
outro lado, me parecia singelo demais aceitar que a eficacia comercial do discurso
publicitario reside na sua habilidade de despertar ou impulsionar desejos ou
necessidades previamente presentes, inerentes ao homem. '’

Isto é, na opinido da autora, ndo € coerente que se supervalorize os efeitos
da publicidade e nem que se feche os olhos para sua capacidade de
convencimento. A sociedade é alvo das novas investidas produtivas (materiais e
simbdlicas) do mercado, mas ndo de forma passiva. Ela é formada por sujeitos
que também produzem seus proprios significados e geram, com isso, uma
interatividade com os objetos ao seu redor.

Lipovetsky também traz sua critica as teorias que vém na publicidade uma
instincia que visa 0 controle dos corpos e das vontades, e, assim,
consequentemente, pde fim na autonomia e na liberdade das pessoas. Isto seria
assumir que a publicidade submete a sociedade a um regime totalitario. O autor,
contudo, afirma que esse ndo é o modus operandi da publicidade. Esta ndo usa de
forca violenta e obriga as pessoas a obediéncia, mas trabalha com a persuasdo. No
mundo publicitario usa-se, “ao invés da coer¢do minuciosa, a comunicagio; N0
lugar da rigidez regulamentar, a seducdo; no lugar do adestramento mecanico, 0
divertimento ladico™"".

Para o autor, isto ndo significa uma destituicdo total do poder da
publicidade. E indubitavel seu papel de convencimento e de direcionamento, “de
guiar de fora os comportamentos, de penetrar a sociedade até seus ultimos
reconditos.””®, Todavia, 0 que ela faz ndo é agir com totalitarismo, pois, sempre é
possivel escapar dela, ignorar seus anuncios, trocar o canal da TV. Além disso, ela
ndo age no intuito de modificar o ser humano em sua interioridade, mas de
“direcionar” os desejos que ja existem nele. Nas palavras de Lipovetsky, a

publicidade

ndo visa reformar o homem e os costumes; na realidade, toma o homem tal como
ele é, empenhando-se apenas em estimular a sede de consumo que ja existe.
Langando continuamente novas necessidades, a publicidade contenta-se em
explorar a aspiracdo comum ao bem-estar e ao novo. (...) Trata-se menos de
reconstruir o homem do que se utilizar pragmaticamente os gostos existentes de

Y76 | IMA, Sujeitos e objetos de sorte, pp. 21-22.
Y7 IPOVETSKY, O império do efémero, p. 193.
78 | IPOVETSKY, O império do efémero, p. 192.
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gozos materiais, de bem-estar, de novidades. Dirigir a demanda, criar o desejo, a
despeito dos denegridores do condicionamento generalizado, permanecem sempre
em um horizonte liberal onde o poder continua de fato limitado.'”

Por isso, para 0 autor, assim como 0s objetos na produgéo, a publicidade
tem papel importante na ascensdo da individualidade, pois ajudou as pessoas a
superarem a cultura de poupanca de gastos e, ainda hoje, as estimula a buscarem
seus desejos e a deixarem aflorar sua subjetividade. Por isso, ela € uma peca
importante para as liberdades e para o desenvolvimento do “Estado social
democratico”.

Independentemente das consideracGes acerca dos poderes da publicidade, o
fato é que ela é uma realidade sem a qual a sociedade industrial ndo vive e a
construcdo de uma cultura de consumo € inviavel. E ponto pacifico sua incidéncia
sobre a sociedade e sua presenca ja transbordou para além do setor
mercadoldgico, podendo ser vista, por exemplo, no mundo ideoldgico, religioso e
politico-partidario. A variacao esta nos juizos de valor sobre tal incidéncia.

Porém, é necessario ir mais alem. Em se tratando da magia que envolve a
cultura de consumo, a publicidade é peca importante, mas ndo é a Unica. Os
comportamentos das sociedades industriais ndo sofrem influéncia apenas do ramo
publicitario. O mercado também envolve a sociedade para aléem de seus limites
formais, sua capilaridade se estende através de uma rede de significados
distribuidos através do lazer, das artes, da comunicacdo de massa, enfim, de uma

industria que ndo é material, mas cultural.

2.3.2.3

A industria cultural

Na Inddstria Cultural os valores culturais e pessoais sdo regidos pela légica

da producéo capitalista.

As atividades de lazer, a arte e a cultura de modo geral séo filtradas pela indUstria
cultural: a recepcdo é ditada pelo valor de troca a medida que os valores e
propdsitos mais elevados da cultura sucumbem a légica do processo de producgéo e
do mercado. As formas tradicionais de associagdo na familia e vida privada, bem
como a promessa de felicidade e realizagdo, “o anseio por um Outro totalmente

9 | IPOVETSKY, O império do efémero, p. 194.
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diferente” que os melhores produtos da alta-cultura buscavam, séo oferecidos como
objetos inofensivos a uma massa atomizada, manipulada, que participa de uma
cultura ersatz*®® produzida em massa e reduzida ao menor denominador comum.*®

O termo “indéstria cultural” foi criado e bem trabalhado por Theodor
Adorno e Max Horkheimer, fildsofos da escola de Frankfurt**>, Os autores fazem
uma dura critica a forma como os meios de comunicagdo se tornaram um meio de
manipulacdo em massa das vontades. A racionalizacdo, através da qual a industria
atribui valores aos produtos, passam também a ser base de célculo para todos o0s
aspectos da vida, isto causa um empobrecimento cultural, pois suprime a liberdade
de escolha e pensamento, que agora esta limitada aos estimulos deliberativos da
industria. Essa ¢ a cultura de consumo capitalista. “Ela ¢ simplesmente a cultura
do valor de troca e do célculo instrumental-racional — algo que talvez pudesse ser
designado como uma ‘néo-cultura’ ou uma ‘pos-cultura’?”*#,

No texto seminal “A Industria Cultural: o Esclarecimento como mistificagao
das massas”, Adorno e Horkheimer argumentam que, ao contrario do que os
socidlogos de seu tempo afirmavam, os novos tempos de crise religiosa e difusdo
da tecnicidade ndo havia gerado um “caos social”. Pois, a universalidade
necessaria para promoc¢do da ordem, que antes era dada pela cosmoviséo religiosa,

agora, era garantida pela cultural industrial contemporanea.

Pois a cultura contemporanea confere a tudo um ar de semelhanca. O cinema, o
rédio e as revistas constituem um sistema. Cada setor é coerente em si mesmo e
todos o0 sdo em conjunto. Até mesmo as manifestagdes estéticas de tendéncias
politicas opostas entoam o mesmo louvor do ritmo de aco."®

Para os autores, a cultura contemporéanea age através de padronizacdes que
tém como argumento trazerem em si a saciedade para as necessidades dos

sujeitos, mas que, na verdade, retroagem na sociedade enquadrando suas

180 Ersatz, em alemdo, significa “substituta”. No sentido empregado aqui, a cultura produzida em
massa atua como substituta da cultura aristocrata. A cultura de consumo visa alcangar todas as
esferas da sociedade, reconfigurando (ou substituindo) seus desejos e valores simbélicos ao
transforma-los em valores numéricos.

181 FEATHERSTONE, Cultura de consumo e p6s-modernismo, pp. 32-33.

182 ADORNO, T.; HORKHEIMER, M. A Industria cultural: o esclarecimento como mistificagéo
das massas. In: ADORNO, T.; HORKHEIMER, M. Dialética do esclarecimento: fragmentos
filosdficos. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1991.

18 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 33.

184 ADORNO; HORKHEIMER, A Industria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In: ;| Dialética do esclarecimento, p. 99.
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necessidades e desejos. Nesse jogo, a soberania dos mais poderosos
economicamente esta assegurada no poder tecnolégico, pois eles detém os meios
de producdo e assim, consequentemente, também possuem o dominio sobre 0s
novos padrfes culturais bem como sobre a consciéncia dos individuos. Desta
forma, producdo industrial, sistema social e cultura estdo integrados'®.

Esse poder tecnoldgico tem grande representagdo nos meios de
comunicacdo de massa. Este € um assunto inevitavel quando se trata da Industria
Cultural. De acordo com Teixeira Coelho, 0os meios de comunicacdo em massa
manifestam seus sinais através do surgimento da imprensa no século XV com o
alemédo Johann Gutenberg. Contudo, o alcance dos textos reproduzidos nesta
época ainda era baixo, por chegar as maos apenas dos poucos letrados. Nos
séculos seguintes, surgiram os jornais, o romance de folhetim, o teatro de revista,
a opereta e o cartaz. Esse caminho percorrido pelos meios de comunicagdo de
massa foi a base para que se pudesse produzir uma cultura de massa, que é
caracterizada por fazer um recorte da vida e trazé-lo numa linguagem acessivel a
todas as pessoas. Este ciclo se encerra na segunda metade do século XI1X, periodo
no qual ocorre o Gltimo item necessario para a consolidacdo de uma industria

cultural: uma sociedade de consumo baseada na produgéo industrial. Coelho diz:

Assim, a industria cultural, os meios de comunicacdo de massa e a cultura de massa
surgem como fungBes do fendmeno da industrializagio. E esta, através destas
alteraces que produz no modo de producdo e na forma de trabalho humano, que
determina um tipo particular de industria (a cultural) e de cultura (a de massa),
implantando numa e noutra 0s mesmos principios em vigor na producéo econdmica
em geral.*®

A este processo de industrializacdo da cultura se direciona a critica feita por
Adorno e Horkheimer. Para eles, essa cultura é a “falsa identidade do universal e
do particular. Sob o poder do monopdlio, toda cultura de massa é idéntica,”*®" ou
seja, todos os detalhes e variacbes da vida s@o sobrepostos por uma

universalizacdo da industria. Ao invadir os meios de comunicacao e as producdes

185 ADORNO; HORKHEIMER, A Industria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In; ____; | Dialética do esclarecimento, p. 100.

186 COELHO. T. O que é indstria cultural. S&o Paulo: Brasiliense, 20086, p. 10.

87 ADORNO; HORKHEIMER, A Industria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In; ____; | Dialética do esclarecimento, p. 100.
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culturais artisticas, o processo industrial chega a sociedade como padronizacdo da
vida.

Os autores criticam duramente as producdes cinematograficas, acusando-as
de se importarem mais com a ostentagdo de sua producgéo e o estrelato de seus
astros do que com o objetivo ou sentido delas. Da mesma forma fazem com o
radio e seus programas de caga-talentos, nos quais toda espontaneidade do publico
¢ perdida e os talentos s6 sdo escolhidos se observarem a um padrdo pré-

determinado. Eles dizem:

Os talentos ja pertencem a industria muito antes de serem apresentados por ela: de
outro modo ndo se integrariam tdo fervorosamente. A atitude do publico que,
pretensamente e de fato, favorece o sistema da industria cultural é uma parte do
sistema, ndo sua desculpa.'®®

E assim, os autores continuam tecendo suas criticas sobre a televisdo, a
mausica, a producdo dos automdveis, as obras de arte. Em relacdo a estas ultimas,
os filésofos denunciam a busca da identidade entre a forma e o contetdo por este
tipo de cultura. Isto €, a arte se posiciona sempre como pretensa a expressar o real
da maneira mais idéntica possivel, ndo havendo espago para o desarmonico e o
real tragico. A pluralidade do elemento artistico do estilo ndo tem espaco numa
indastria cultural, e este € o que leva as obras de arte a exprimirem suas
individualidades, indo além do meramente real. “A industria cultural acaba por
colocar a imitacdo como algo de absoluto™®. E “ai” do artista que nao se curva
diante desse sistema, pois esta fadado a decadéncia econémica e ao ostracismo. E,
assim, artistas tém suas potencialidades reduzidas aos ditames de uma cultura que
traz as artes para o nivel do entretenimento vazio que nada mais faz que repetir em
suas ofertas de diversdo, ndo um alivio da rotina mecanizada do individuo atraves
de um exercicio de sua autonomia, mas a logica de producdo mecanicista com a

qual os trabalhadores ja estdo habituados.

A verdade de tudo isso é que o poder da inddstria cultural provém de sua
identificacdo com a necessidade produzida, mesmo que se tratasse de uma oposi¢ao
entre a onipoténcia e a impoténcia. A diversdo é o prolongamento do trabalho sob o

188 ADORNO; HORKHEIMER, A Industria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In; ____; | Dialética do esclarecimento, p. 101.
18 ADORNO; HORKHEIMER, A Industria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In; ____; | Dialética do esclarecimento, p. 106.
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capitalismo tardio. Ela é procurada por quem quer escapar ao processo de trabalho
mecanizado, para se pbér de novo em condi¢bes de enfrenta-lo. Mas, a0 mesmo
tempo, a mecanizacdo atingiu um tal poderio sobre a pessoa em seu lazer e sobre a
sua felicidade, ela determina tdo profundamente a fabricacdo das mercadorias
destinadas a diversdo, que esta pessoa ndo pode mais perceber outra coisa sendo as
copias que reproduzem o préprio processo de trabalho. (...) Ao processo de
trabalho na fabrica e no escritdrio sé se pode escapar adaptando-se a ele durante o
dcio. Eis ai a doenca incuravel de toda diversdo.'®

Para Adorno e Horheimer, nem mesmo em momentos de lazer e de diverséo
é possivel escapar das padronizagdes impostas pela industria cultural. Pois, os
momentos de lazer e prazer sdo os que melhor servem de palco para a oferta de
fuga do cotidiano e satisfacdo das necessidades. A inddstria cultural oferta o
veneno e o “antidoto”. Uma sociedade puramente mecanizada ndo sobreviveria.
Featherstone destaca que, mesmo nas tradigdes culturais nas quais se consumia
com base na racionalizacdo, havia formas de canalizacdo desse excesso. Ou seja,
ocasides em que o comedimento e a formalidade davam lugar a transgressdo ao
afloramento dos desejos. Os carnavais, as feiras e 0s grandes banquetes eram
alguns desses locais. J& em se tratando da cultura de consumo contemporanea, o
extravasamento é parte integrante essencial de seu sistema de producdo e
comercializacdo. O acumulo de energia gerado pela avalanche de informacoes,
imagens e produtos geram outros tipos de mercados, o do entretenimento, do
espetaculo, dos parques tematicos e do mundo do consumo conspicuo

(ostentacdo).

De acordo com a nogdo de economia de Bataille, a producdo econdmica néo devia
ser associada a escassez, mas ao ‘excesso’. Com efeito, a destruicdo torna-se 0
objetivo da producéo, e o problema-chave passa a ser o que fazer com [’apart
maudite (a parte maldita), o excesso de energia traduzido num excesso de produtos
e mercadorias, um processo de crescimento que alcanga seus limites na entropia e
na anomia. Para controlar efetivamente o crescimento e administrar o excedente, a
Unica solugdo é destruir ou esbanjar o excesso em forma de jogos, religido, arte,
guerras, morte. Isso se faz por meio de trocas de presentes, portlaches, torneios de
consumo, carnavais e consumo conspicuo. De acordo com Baitaille, as sociedades
capitalistas tentam canalizar la part maudite para o crescimento econémico pleno,
de modo a produzir o crescimento infinito.'*

1% ADORNO; HORKHEIMER, A Inddstria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In: ; , Dialética do esclarecimento, p. 113.
191 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 42.
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Featherstone afirma que, nesses locais nos quais 0 excesso €
destruido/esgotado, ocorre uma desordem ordenada, pois o afloramento dos
desejos é canalizado para eles. O desejo também faz parte do mercado. Contudo,
Adorno e Horkheimer apontam para o fato de que este desejo jamais chega a
satisfacdo. Na Industria Cultural, o momento de diversdo que promete a satisfacéo
das necessidades da pessoa acaba por direciona-la novamente para 0 seu
cotidiano. As necessidades do consumidor nunca se consomem e, assim, ele esta
preso entre um ciclo vicioso envolvendo cotidiano, promessa de satisfacdo e

retorno ao cotidiano.

A fuga do quotidiano, que a industria cultural promete em todos o0s seus ramos, se
passa do mesmo modo que o rapto da moga numa folha humoristica norte-
americana: é o proprio pai que esta segurando a escada no escuro. A industria
cultural volta a oferecer como paraiso 0 mesmo quotidiano. Tanto o escape quanto
0 elopement estdo de antemdo destinados a reconduzir ao ponto de partida. A
diversdo fornece a resignacdo, que nela quer se esquecer.'*

Desta forma, a Industria cultural atinge um alcance integral da vida cultural,
se tornando onipresente. A vida imita a arte que imita a industria, logo a propria
vida € industrializada, seja por meios dos objetos, seja por meio da Indudstria
Cultural. Todas as dimensdes da vida (linguagem, comportamento, politica)
tendem a culminar nessa universalizagdo do mesmo. Como consequéncia
antropoldgica, o ser humano perde sua individualizacdo para perder-se em
esteredtipos sociais que lhe designam como ser ou parecer. O ser humano se torna,
entdo, alguém alienado de si mesmo e da sociedade na qual esta inserido. Isto leva
0s autores compararem a Inddstria Cultural com o fascismo, visto que ambos
almejam uniformizacao e alienagdo.'*

Em sua obra “A sociedade do sonho: comunicacdo, cultura e consumo”,
Everardo Rocha traz um olhar diferente sobre a Industria Cultural. Ele parte do
estudo dos meios de comunicacdo de massa para entender esta industria de
produzir simbolos e significados. Ao longo das paginas de seu livro, os termos

“meios de comunicagd0 de massa” e “indlstria cultural” parecem, por vezes,

192 ADORNO; HORKHEIMER, A Inddstria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In: ;| Dialética do esclarecimento, p. 117. Em nota, o tradutor da versdo
brasileira traduz scape como fuga e elopement como rapto.
1% ADORNO; HORKHEIMER, A Inddstria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In; ____; | Dialética do esclarecimento, p. 135.
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sindnimos. Os meios de comunicacdo de massa sdo uma criacdo da sociedade
industrial e principal veiculador dos valores da industria cultural.

A tese central de Rocha é que existe uma “sociedade” “dentro” da
comunicagdo de massa, isto €, um conjunto de codigos transmitidos pelas midias
de massa que Vvisdo propor certa maneira de viver em sociedade. E, ela funciona
como inversdo da sociedade industrial que a criou. Os comerciais, as produgdes
cinematogréficas, as novelas, os programas de TV e de radio sdo fundamentados
por principios opostos aos fundamentos da sociedade moderna real. O autor ainda
afirma que a sociedade industrial é etnocidaria, porque destroi qualquer tipo de
diferenca que se opde aos seus principios. Assim foi, e continua sendo, com 0s
povos originarios dos paises nos quais este tipo de sociedade chegou, bem como
com todas as forcas que a ela se opdem. Visando demonstrar quais sdo as
caracteristicas da Sociedade de dentro dos Meios de Comunicacdo em Massa, 0
autor destaca que esta tem a histéria como sua narrativa temporal e é baseada no

individualismo, no poder do Estado e na centralidade da economia.

A Comunicacdo de Massa, sob determinado angulo, se posiciona na contramdo da
cultura que a inventa. A sociedade representada nestes sistemas simbdlicos se acha
presa no paradoxo de estar em conjuncdo com o universo social do excluido e em
disjuncdo com o universo social do seu produtor. Estranho resultado este da
Sociedade Industrial: conduzir, implacavelmente, a empresa etnocidaria e inventar
uma imagem de sociedade que, em sentidos bem nitidos, muito se aproxima das
sociedades objeto da destruicdo.™

Através do olhar da antropologia social, Rocha propde realizar uma
etnografia desta sociedade. Ao fazé-lo, ele demonstra como a sociedade de dentro
da publicidade, da TV, do radio, da tela de cinema se parece mais com as
sociedades nativas vitimas do etnocidio (que o autor chama de “Sociedade do
Outro”) do que com a sociedade industrial que a criou e que é a autora deste
exterminio das diferengas (chamada pelo autor de “Sociedade do Eu”).

A primeira diferenca se encontra na nocdo temporal. A sociedade industrial
é regida pelo tempo linear, sequencial, de causa e efeito, historico, e, por esta
razdo, esta sempre voltada para o novo, para o que é atual e, portanto, para a

mudanca. Por outro lado, Rocha afirma que o modo como a sociedade de dentro

1% ROCHA, A sociedade do sonho, p. 152.
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da industria cultural realiza o tempo ndo é pela via historicista, mas € muito
semelhante & concepcdo do tempo das sociedades tribais. Nessas sociedades
impera o “tempo totémico”. O antropdlogo afirma: “O tempo totémico, diferente
da nossa concepcdo histdrica, ndo enfatiza a mudanca e nem a linearidade, mas,
inversamente, faz sua aposta na permanéncia e na eternidade”®. O autor usa a
complexa concepcdo de totemismo de Lévi-Strauss*® para dizer que, na
performance da Industria Cultural, as significacBes que as coisas possuem sdo
referéncias mais fortes que qualquer lIdgica historica.

A primeira aproximacdo feita por Rocha entre totemismo e sistema da
indUstria cultural estd na seguinte afirmacdo: enquanto o totemismo é mediacao
entre natureza e cultura, a publicidade e outros recursos da Industria Cultural é
mediacgéo entre producdo e consumo. Quando tribos, grupos, clas se identificam
com ursos, cobras, plantas, forma-se uma ligacdo entre natureza e cultura, visto
que eles ndo somente criam um elo com elementos da natureza, mas classificam a
si mesmos, diferenciando-se de outros grupos. Esté feita a ligacdo entre natureza e
cultura. Nos meios de comunicagdo de massa, a natureza € representada pelos
produtos e a cultura é representada pelas significacdes sociais (classe, beleza,
moda, poder). A missao desses veiculos (sendo, o principal deles, a publicidade) é
unir o primeiro ao segundo, ou seja, dar valores sociais ao que é produzido e
prepara-los para o consumo. Esses valores ndo podem parecer que estdo sujeitos

ao tempo, eles tém de emitir um caréater de eternidade.

A ideia de que o tempo interno ao mundo social dentro dos antncios é concebido
ora da historia € uma pista importante para entender a Comunicacéo de Massa e 0s
sistemas simbolicos do consumo. Tempo de linearidade negativa, ao encontré-lo la
dentro — em sua forma ciclica e totémica “puro sangue” — esta afirmado um
fendmeno refratdrio & mudanga e ao evento. Um tempo amarrado e contido na
estrutura é atirado na compulsdo da permanéncia. A vida social que,

1% ROCHA, A sociedade do sonho, pp. 152-153.

1% Em sua obra “Magia e capitalismo”, Rocha se atem mais ao conceito de totemismo de Lévi-
Strauss, e assim o define: “O totemismo é um sistema de classificagdo que opera em diversas
sociedades procurando manter uma complementaridade entre natureza e cultura. Esta
complementaridade é complexa, visto que a natureza é atuante e diretamente ligada a sociedade.
Assim, nos sistemas sociais tribais, a continuidade € obtida por meio de uma I6gica que diferencia
os seres humanos por identifica-los com elementos da natureza. A diferenga esta em que a nossa
sociedade, desde 0s gregos, segregou a natureza na sua forma de conceber o cosmos. Nos sistemas
totémicos, ao contrario, existia uma jungdo, uma alianga, entre natureza e cultura. Quando um
grupo social, um cla, era identificado a um animal ou planta, mantinha com ele estreitas relacdes
que ofereciam como contrapartida a possibilidade de se distinguir de outro grupo ou cla.”
ROCHA, Magia e capitalismo, pp, 132-133.
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incessantemente, observamos no mundo dentro dos andncios ndo é regida pelo
jogo da mudanca, do avango, do futuro, ou da vanguarda. Enfim, ndo é regida pela
epistemologia historicista. Antes, de maneira inversa, 0 jogo do mundo social,
representado pelos andncios, tem um tempo concebido no desejo de ser, acima de
tudo, uma espécie de anti-historia, apostando no eterno, na permanéncia, no sempre
e na repeticdo. Um tempo que ndo passa. Um tempo caracterizado, como de resto
tudo o que se aproxima da logica “totémica”, como um espelho no céu, um espelho
no chdo.*’

Isto é, por mais que a moda, as novidades, a euforia do presente sejam um
forte imperativo da Industria Cultural, ndo é este o0 modo temporal que a rege.
Fundamentalmente, ela visa as significacGes que dao sentido a vida e as relacdes
sociais, valores significativos que sejam possibilidade de um “lampejo de
eternidade”. Este é o motivo de muitas tendéncias da moda irem e voltarem de
acordo com o0 que elas possam representar para a sociedade em determinado
tempo e espaco. O caminho ciclico da moda evidencia o tempo ciclico e, por
tanto, totémico da Inddstria Cultural. Desta forma, tanto faz se um produto é
tradicional, inovador, “do futuro” ou se, em anuncios publicitarios, personalidades
como a Mona Lisa de Da Vinci ou Napoledo Bonaparte interagem com a
sociedade atual. O tempo histérico ndo € tdo importante quanto as significacdes
que estdo em jogo em um dado momento. “Nesta logica, tanto faz que algo esteja
referido ao futuro ou ao passado, pois s existe a permanente presenca do eterno,
do que esta fora do tempo histdrico, do que nio se explica na linearidade”*®,

Outro apontamento de Rocha se da na antinomia individualismo e holismo.
Enquanto a sociedade industrial é predominantemente “individualista”, a
sociedade de dentro da comunicagdo de massas ¢ predominantemente “holista” ou
“relacional”. Isto é, na primeira, enfatiza-se o individuo como um valor central em
torno do qual tudo se organiza. J&, na segunda, enfatiza-se a pessoa, ou seja, a
ideia de alguém que esta sempre em relagdo com a sociedade e com o todo.

Nos comerciais, em geral, os produtos mostrardo como eles séo aptos a fazer
com que seu consumidor pertenca a grupos, tribos, classes. Da mesma forma,
pessoas publicas que tém presenga constante nos meios de comunicacdo de massa
serdo expostas como alguém que é conhecido e intimo do publico — dai a tristeza

de muitos fas quando, ao encontrarem seu artista favorito, ndo séo tratados como

Y7 ROCHA, A sociedade do sonho, p. 156.
1% ROCHA, A sociedade do sonho, p. 159.
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amigos intimos. Outra evidéncia da énfase relacional da sociedade veiculada pela
comunicacdo de massa sdo as telenovelas. Muitas se passardo em pequenos
bairros ou cidades, para justificar a curiosidade de todos 0s personagens se
conhecerem ou possuirem alguma relagdo direta ou indireta entre si. Cidades
pequenas também sdo sociedades relacionais, pois tendem a darem mais énfase as
relacdes que a individualidade: alguém ¢é sempre “o filho de fulano” ou “o dono
da padaria”. Basear-se nesse tipo de sociedade traz o telespectador para junto dos

personagens e da trama.

O ponto central é que a cultura projetada pela Comunicagdo de Massa elabora o
individuo empirico enfatizando o poélo relacional, a dimensdo da pessoa. Com isto,
se aproxima da perspectiva adotada pelas sociedades do “outro” e inverte a
elaboracdo produzida pela Sociedade Industrial.**®

O mesmo contrassenso também ocorre com a politica e a no¢do de Estado.
Na Sociedade Industrial, o Estado € o lugar do poder centralizado em instancias
determinadas e isoladas do tecido social. Os cargos de lideranca possuem, em si, a
autonomia de decidir pela sociedade. Nas sociedades tribais (chamada pelos
antropologos como “sem Estado”), por exemplo, do chefe da tribo ndo se espera
que faca nada além do que manter as tradicbes e 0 que ja estd socialmente
acordado. Ele ndo é detentor do poder, mas, sim responsavel por resguardar o
poder pertencente ao grupo e € destituido da posi¢do se ndo for sabio o suficiente
para, diante de situacdes de tensdo, cumprir sua missdo. Nao se espera do chefe
poder para mandar, mas sabedoria persuadir. Seu Unico poder € o poder da
palavra, pois, a ele, ndo é dado o direito de calar. “Na realidade, a exortacdo do
chefe é pautada pelo intuito Gnico de persuadir as partes ao entendimento”?®.

Aqui esta, para Rocha, a ligagdo entre a sociedade do “outro” e a sociedade
de dentro da comunicacdo de massa. O tom comunicativo serd sempre leve,
tranquilo e avesso ao conflito, sobretudo no campo da publicidade. A ideia sempre

sera de exercer o poder através do convencimento.

Na sociedade dentro da Comunicacdo de massa ninguém é obrigado a nada,
embora todos possam convencer qualquer outro de alguma necessidade absoluta.
Sempre se sabe 0 que se deve ou n&o ter, o que se pode ou ndo querer.

1% ROCHA, A sociedade do sonho, p. 167.
200 ROCHA, A sociedade do sonho, p. 187.
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(...) L& dentro a palavra é obrigatéria e, como vimos, a obrigacéo da palavra € uma
forma de manté-la na disjuncdo do poder. E a palavra ali tem nome: persuasdo. A
Industria Cultural tem que falar, é obrigada a esta fala. Mas, ninguém € obrigada a
ouvir, muito menos dar atengo. E a palavra vazia de poder e plena de persuasio.
(...) N@o é necessario obedecer quando se estd convencido. Ndo é preciso ser
obrigado a realizar o desejado.*

Isto coincide com a fala de Lipovetsky sobre a publicidade, exposta
anteriormente, quando diz que a publicidade ndo pode ser totalitaria porque
trabalha com a persuasdo e ndo sobre a coercdo. Na expressao do autor, ela é uma
“forga tranquila”. Mas, na contramao do que Rocha afirma, Lipovetsky considera
a publicidade um produto tipicamente moderno porque “enquanto mensagem de
persuasdo elaborada por criadores especializados, (...), liga-se a logica do poder
burocratico préprio das sociedades modernas™®®. Fica a ddvida se com as
crescentes ondas de governos autoritarios ao redor do mundo, nos dias de hoje
(inclusive nos Estados Unidos — simbolo maior da modernidade capitalista), o
autor francés continuaria achando que as sociedades modernas ainda sdo lugares
tipicos de poderes burocraticos.

Uma ultima contradicdo entre a Sociedade Industrial e a sociedade midiatica
engendrada pela IndUstria Cultural estd no campo da economia. A economia € 0
centro da Sociedade Industrial e sua meta ndo é ter suas necessidades atendidas,
mas gerar lucro e excesso. Essa busca incessante pelo excesso acaba por torna-la
uma sociedade que esta sempre preocupada com a falta: de matéria prima, de
demanda, de emprego, de capital. A sociedade da abundancia é, na verdade, a
sociedade da escassez. Por outro lado, a sociedade do “outro” ¢ marcada por uma
economia que sO produz o necessario, trabalha pouco e tem todas as suas

necessidades basicas atendidas.

O que os dados etnograficos revelam é que o “outro” — selvagem, pré-historico,
indio, primitivo trabalha pouco. Numa estranha contrapartida, a economia satisfaz
todas as suas “necessidades”, evidentemente, da forma como sdo, por eles,
definidas. O insensato é querer que exista uma mentalidade, um desejo ou uma
psicologia que prefigure como universal o homem burgués, inscrevendo o préprio
“homo sapiens” segundo a logica capitalista. De fato, eles ndo sdo governados
pelas escolhas de um dono de empresa, envolvido com a incessante producdo de
excedentes visando lucro, nem as de um trabalhador vendendo sua forca no

21 ROCHA, A sociedade do sonho, pp. 190-191.
202 | IPOVETSKY, O império do efémero, p. 191.
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mercado. Na contracorrente dessa mentalidade, a abundancia se realiza com pouco
tempo dedicado ao trabalho.*®

Guardadas as devidas propor¢des em torno do conceito de “necessidades”,
as sociedades “primitivas” revelam-se como a sociedade da abundancia, pois
todas as suas necessidades sdo atendidas. Esta também sera a impressao que
tentara passar a sociedade que se passa dentro das comunicagdes de massa. Nao
h& preocupacdo com a falta. Todos os problemas postos sdo seguidos de suas
respectivas solugdes. “Seus problemas acabaram”, diz o famoso mote da
publicidade. Problemas como lucro, desemprego ou direitos trabalhistas estdo
ausentes desta sociedade. Tudo tem um ar de gratuidade e termos como “pega”,
“ganhe”, “adquira” tentam tirar o peso da relagdo trabalho-dinheiro-compra.
Como evidéncia disso, vale notar que a maior parte das cenas de telenovelas séo
passadas em horario de descanso, lazer ou descontracdo, e mesmo as que se
passam em ambiente de trabalho, buscam tirar o peso dos problemas reais daquela

realidade, trazendo um ar mais ludico e romantico.

“Gratis” ¢ a primeira palavra da abundancia. Ela indica que estamos longe de
coisas como mercado, concorréncia, trabalho, lucro ou excedente. Numa cépsula: a
gratuidade sublinha que, no mundo dentro dos anuncios, ndo experimentamos a
relacdo &spera que acontece num dominio — o econdémico — dotado, entre nos, da
I6gica irreversivel da producdo. Existe alguma instancia — a magia do consumo,

provavelmente — que, na sua gratuidade, oferece & cultura da Comunicacdo de

Massa a plena satisfagdo do que 14 dentro se define como “necessidade”.”®

Isto se manifesta no que Baudrillard chama de “mistica da solicitude”. Tudo
que é produzido pela Sociedade de Consumo perde seu carater de “produto”, de
“venda”, e ganha carater de “servigo pessoal” e “gratificacao”: Tudo ¢ “feito para
voce”; “o que importa € sua satisfacdo”; “o que podemos fazer por vocé?”. A
Industria Cultural irradia ¢ “os consumidores modernos bronzeiam-se ao sol da
solicitude”®®. Assim, esconder as complexas questdes em volta da economia
mostra-se como o motivo pelo qual a sociedade de dentro da Industria Cultural

opta por transparecer relacional ao invés de individualista.

203 ROCHA, A sociedade do sonho, pp. 198-199.
204 ROCHA, A sociedade do sonho, pp. 202-203.
205 BAUDRILLARD, Sociedade de consumo, p. 169.
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Em se tratando do tema “Industria Cultural”, muitas teorias e analises foram
feitas nas Ultimas décadas, por diversas &reas de conhecimento. Estudos
antropoldgicos, como o de Rocha, tém tentado “amenizar” o clima de guerra entre
0s juizos de valor imputados ao tema, sobretudo, como contraponto ao tom
negativo de muitas teorias sobre a Industria Cultural em especifico, e sobre o
“consumo” em geral, buscando uma visao “menos apaixonada”. Na sociologia, na
filosofia e na psicologia os estudos sobre a Inddstria cultural e temas envolvidos
apresentam uma gama de juizos de valor. H& quem corrobore com a perspectiva
negativa de Adorno e Horkheimer sobre a Inddstria Cultural e ha quem a ache
pessimista e elitista.

Estes dois grupos foram classificados por Umberto Eco como o0s
“apocalipticos” e os “integrados”, respectivamente. Enquanto os apocalipticos
afirmam que “essa induastria desempenha as mesmas fungdeS de um Estado
fascista e que ela esta, assim, na base do totalitarismo moderno ao promover a

alienacdo do homem”*®

, os integrados ‘“defendem a ideia segundo a qual a
indUstria cultural é o primeiro processo democratizador da cultura, ao colocé-lo ao
alcance da massa — sendo, portanto, instrumento privilegiado no combate dessa
mesma alienagao”’.

Como ja foi possivel perceber, Lipovetsky é um autor que pode ser
enquadrado no grupo dos integrados. Anteriormente, foi exposta sua defesa
acerca da participacdo intrinseca da producdo e da publicidade no surgimento e
desenvolvimento dos estados democraticos. Com a comunicacdo de massa nao €
diferente. O autor tira todo o peso do poder que os apocalipticos alegam que a
comunicacdo e a cultura em massa tém. Para ele, o que governa a Indudstria
Cultural é a superficialidade, a simplicidade, o efémero, e, portanto, ndo cabe
atribuir a ela o papel de governadora das estruturas sociais modernas ou de
ditadora-mor do espirito moderno. “A cultura de massa ¢ uma cultura de
consumo, inteiramente fabricada para o prazer imediato e a recreacdo do espirito,
devendo-se sua seduc@o em parte a simplicidade que manifesta”®.

Em muitos pontos, Lipovetsky concorda com algumas afirmacgdes do grupo

apocaliptico: A cultura de massa é o presente, a moda, o desejo, o0 prazer. Ela

206 COELHO. O que é industria cultural, p. 28.
27 COELHO. O que é industria cultural, p. 28.
208 | IPOVETSKY, O império do efémero, p. 210.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

111

promove uma cultura individualista e hedonista, que s6 pensa em si mesmo e no
proprio gozo. Ela é a vitdria do novo sobre as tradi¢bes, do despendimento sobre a
poupanca, da busca ludica da felicidade e do bem-estar individual sobre as
preocupacdes e os lagos sociais. Contudo, 0 autor francés enxerga todas essas
declaragbes com outro olhar, sem ddvida, mais positivo. Para ele, toda énfase
negativa dada a essas transformacges oculta o valor real da cultura de massa. No

trecho a seguir, vemos sua defesa da Industria Cultural condensada:

Com isso (teorias negativas), viu-se oculta a obra real da cultura de massa ligada a
longa duragdo das democracias, sua contribuicdo paradoxal, mas efetiva, ao
impulso da autonomia subjetiva. Pelo angulo da mitologia da felicidade, do amor,
do lazer, a cultura moda permitiu generalizar os desejos de afirmacdo de
independéncia individual. Os heréis self-made-man, as histérias de amor em
fotonovelas ou na tela, os modelos emancipados das estrelas desencadearam novas
referéncias para os individuos, estimulando-os a viver mais para si proprios, a
desprender-se das normas tradicionais, a reportar-se a si mesmos no governo de
suas existéncias. Toda a cultura de massa trabalhou no mesmo sentido que as
estrelas (da midia): um extraordinario meio de desprender os seres de seu
enraizamento cultural e familiar, de promover um Ego que dispbe mais de si
mesmo. Pelo angulo da evasdo imaginéria, a cultura frivola foi uma pecga na
conquista da autonomia privada moderna: menos imposicdo coletiva, mais
modelos de identificacdo e possibilidades de orientagbes pessoais; a cultura
midiatica ndo fez sendo difundir os valores do universo pequeno-burgués, foi um
vetor da revolugdo democratica individualista. SO se pode insistir: o superficial ndo
se reduz a seus efeitos manifestos, ha uma positividade histérica dos artificios, a
moda consumada liberta os individuos das normas sociais homogéneas e
constrangedoras mais do que 0s sujeita a sua ordem eufdrica.?®®

Para simpatizantes dos apocalipticos, as afirmacdes de Lipovetsky podem
parecer ingénuas e ndo aprofundadas nas questdes que envolvem os reais poderes
socioeconémicos do mundo ocidental. Contudo, fato é que muitas bandeiras da
Industria Cultural se confundem com valores modernos importantes, a
individualidade e a liberdade, por exemplo. Esses valores sdo inseparaveis tanto
dos progressos modernos quanto da cultura de massa. Por isso, 0 mais sensato
seria, mais do que enquadra-los somente como negativos ou positivos, assumi-los
como ambiguos.

Parece que Eco, no livro ja mencionado, ja havia percebido esta necessidade
de uma visdo mais ampla. Para ele, no fundo, os dois termos, apocalipticos e

integrados, ndo formam um antagonismo, mas, sim, duas faces da mesma moeda.

29| IPOVETSKY, O império do efémero, pp. 222-223.
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Eles formariam uma formula que “sugeriria a oposi¢do entre duas atitudes (e os
dois termos ndo teriam valor substantivo), mas a predicacdo de adjetivos
complementares, adaptaveis a esses mesmos produtores de uma ‘critica popular da
cultura popular’”?*.

Tudo que envolve cultura pode ter nuances e reviravoltas surpreendentes.
Por isso nem sempre é facil fazer distingdes tdo claras e prognosticos tdo precisos.
Os meados do século XX, por exemplo, ja com a industria cultural a todo vapor
surge um movimento artistico que decide brincar com a presenga da arte nos
meios de producdo. A pop-art, movimento iniciado na década de 50 na Inglaterra
e que ganha proeminéncia nos Estados Unidos da década de 60, passou a retratar
de forma irbnica esse laco entre a arte e a inddstria, sendo considerada
paradigmatica a obra de Andy Warhol, na qual o artista reproduz 32 latas de sopa
Campbell em 32 quadros, organizando-os na galeria em fileiras horizontais com o
objetivo de simular as prateleiras dos supermercados. Ou seja, a industria que
havia se apropriado da arte é criticada pela arte que se apropria dela. Os caminhos
da Inddstria cultural sdo sempre passiveis de inimeros rumos possiveis. Ela
mesma, por vezes, aprisionada, mas sempre mantem a porta entreaberta para
insurgéncias de dentro ou de fora dela.

A producdo, a publicidade e a Industria Cultural em geral estudam,
planejam, arquitetam e produzem suas ideias, assimilag@es e significados. Mas,
nem sempre o resultado de suas investidas é previsivel. Ao ingressarem, de fato,
no mundo de seus consumidores, objetos, servicos, ideias, tém seu uso e suas
significacOes transformadas, adaptadas, ressignificadas. O mundo do consumo so

se completa com os inimeros rumos que a sociedade da a ele.

2.3.3

Do consumo

Este olhar sobre a cultura de consumo tem como objetivo abordar a relagéo
dos consumidores com os bens a partir da aproximacéo real entre eles. Ou seja,
como os produtos que foram idealizados na publicidade sdo em suas formas finais

postos em relacdo com o ser humano, em particular, e com a sociedade,

219 ECO, U. Apocalipticos e integrados. Sdo Paulo: Perspectiva, 2000, p. 9.
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coletivamente. Nesta esfera, 0s objetos ganham valor real de troca, sdo vendidos,
negociados, ganham valor sentimental, sdo dados ou recebidos presentes. De
acordo com Rocha: “Na esfera do consumo homens e objetos adquirem sentido,
produzem significacdes e distingdes sociais”?**. Isto ndo significa uma anulagdo do
estatuto basico da cultura de consumo estabelecida pela producdo e pela
publicidade, mas isto quer dizer a existéncia de uma outra esfera na qual todas as
intencdes e regras fundamentais que mantém a cultura de consumo continuam a
atuar. Os objetos jA chegam ao plano do consumo com toda uma carga de
significados e intensdes, mas, nele, o fluxo continua sob transformacbes e

ressignificacbes. Como, mais uma vez, o antropélogo esclarece:

Pelo consumo, os objetos diferenciam-se diferenciando, num mesmo gesto e por
uma série de operacOes classificatorias, os homens entre si. O consumo €, no
mundo burgués, o palco das diferencas. O que consumimos sdo marcas. Objetos
que fazem a presencga e/ou auséncia de identidade, visdes de mundo, estilos de
vida. Roupas, automoéveis, bebidas, cigarros, comidas, habitacdes; enfeites e
objetos 0os mais diversos ndo sdo consumidos de forma neutra. Elas trazem um
universo de distingdes. S&o antropomorfizados para levarem aos seus consumidores
as individualidades e universos simbdlicos que a eles foram atribuidos.?*?

Percebe-se, na dimensdo do consumo, a efetivacdo da estrutura
epistemoldgica da publicidade: a busca da identificacdo do objeto com o ser
humano com a qual, através de uma posse mutua, o ser do ser humano se
confunde com o ser dos objetos sob sua posse. O que na publicidade era intencéo,
no consumo, € concretizagcdo. As propostas de identificacdo se apresentam sob
varias formas, estilos, nomes, categorias. A partir dai, os consumidores as
assimilam cada qual a seu jeito, gerando diferencgas que se multiplicam e véo além
das previstas pelo mercado. Ja é sabido que todas elas estdo sob o radar da cultura
de consumo, sempre atenta a absorver e se apossar de tudo, contudo, tais
diferencas ndo podem ser ignoradas. Afinal, elas sdo a manifestacdo real das
idealizagbes do consumo, e, por isso, devem ser analisadas em suas multiplas
dimens@es simbolicas e sociais. “Os multiplos sistemas de classificacdo operam
de fato em nosso cotidiano comunicando, desenvolvendo e articulando um

conhecimento, uma ldgica, uma visao de mundo que se fixa no corpo social”**,

I ROCHA, Magia e capitalismo, p. 84.
22 ROCHA, Magia e capitalismo, pp. 84-85.
3 ROCHA, Magia e capitalismo, pp. 85-86.
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O socidlogo britanico Mike Featherstone, mais uma vez, traz excelente
contribuicdo em torno do tema da classificacdo. O autor diz que, ap0s a aquisicao,
0 que é consumido ganha outras demarcagfes pessoais e sociais, podendo ganhar
significados afetivos e familiares ou mesmo se tornar sinal de determinadas
classes sociais e estilos de vida. Assim, coisas como roupas, carros, ténis, artigos
esportivos, produtos cosméticos, obras de arte, estilos musicais, categorias de
livros, se tornam indicativos de status social, poder aquisitivo ou até mesmo da
personalidade de alguém. E muito comum classificarmos produtos e preferéncias
como ‘“coisa de rico”, “coisas de pobre” ou “coisas de classe média”. Por outro
lado, existem objetos que ganham um valor afetivo que independem de seu valor
de troca. Isto € muito comum em mobilias, joias e objetos que carregam esse valor
afetivo por remeterem a algum familiar ou pessoa com quem se tem um vinculo

sentimental.

E nesse sentido que podemos designar o aspecto ‘duplamente’ simbodlico das
mercadorias nas sociedades ocidentais contemporaneas: o simbolismo ndo se
evidencia apenas no design e no imaginario embutido nos processos de producao e
marketing; as associacfes simbdlicas das mercadorias podem ser utilizadas e
renegociadas para enfatizar diferengas de estilo de vida, demarcando as relages
sociais.”

O objeto de consumo continua a ter seu valor de troca dinamicamente
modificado, depois de ser adquirido. Garrafas de vinho, obras de arte, carros,
antiguidades, tém seu valor de troca constantemente alterado de acordo com o
tempo de fabricacdo, a autoria da arte, o estado de conservacdo ou 0 antecedente
de proprietarios. Uma jaqueta de couro da década de 50 tem um certo valor,
contudo, se ela foi usada pelo Elvis Presley, a carga simbdlica é completamente
outra e, portanto, seu valor de troca também.

O economista e socidlogo estadunidense Thorstein Veblen, ja citado acima,
foi pioneiro em enxergar o consumidor como alguém que tem uma relagédo para
além da necessidade com seu objeto de consumo. Em “A teoria da classe ociosa”,
que foi publicada originalmente em 1899, ja trazia a ideia de que através do

consumo conspicuo, ou seja, do consumo como ostentacdo e demonstracdo de

214 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 35.
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status, o individuo visava, ndo somente a utilidade pragmatica que o bem oferecia,

mas, sobretudo, a distin¢do social. Segundo, Fontenelle:

Dessa perspectiva, 0 economista e sociélogo Thorstein Veblen (...) pode ser
considerado um precursor do marketing, uma vez que, em um livro originalmente
publicado em 1899, apontou os limites da teoria do “valor-utilidade” dos
neoclassicos e postulou a necessidade de se pensar o valor simbélico dos bens,
portanto, 0 consumo como um ato social. Ao escrever sobre 0 consumo conspicuo,
esse autor fez ver toda a importéncia de se considerar a questdo da emulacéo, da
distincdo, da busca por diferenciacdo ao analisar comportamentos ligados ao
consumo.?®

A obra de Veblen é importante, porque pde os estudos sobre o consumidor
em outro patamar. Tira a énfase, entdo posta pela economia, na necessidade
bioldgica, para transcendé-la e apontar para a dimensédo simbolica e social. Assim,
nas palavras de Lima sobre a teoria vebleniana: “o consumidor nao é alguém que
age em fun¢do do estdbmago, mas ele é alguém que tem pensamento simbdlico”*®.

Também sobre a influéncia social do papel simbolico dos bens, é
igualmente importante o trabalho de Mary Douglas e Baron Isherwood intitulado
“O mundo dos bens”?’. A antrop6loga e o economista dividem os bens de
consumo em trés grupos: O primeiro é formado pelo consumo relativo aos
produtos do setor primario de producdo (Alimentacdo); O segundo é constituido
pelo consumo tecnoldgico relativos ao setor secundario (transportes, maquinas); O
terceiro é constituido pelo consumo de informacédo relativos a producéo terciaria
(livros, atividades de lazer e cultura, artes).® Em todos os trés grupos, 0 consumo

estd em relacdo direta com as articula¢fes entre os papéis sociais dos individuos.

Em todas as sociedades, podemos dizer que as coisas, trocadas no interior de um
amplo sistema de circulacdo de objetos, ideias e pessoas (...) transmitem
mensagens fundamentais a participacdo dos sujeitos na vida social. Ao mesmo
tempo, o0s objetos, ideias e pessoas trocados estabelecem e mantém as relagdes
sociais.”

25 FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 45-46.

218 | IMA, Consumo, p. 21.

27 M. DOUGLAS; B. ISHERWOOD. O mundo dos bens: para uma antropologia do consumo.
Rio de Janeiro: UFRJ, 2006.

28 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 37.

29| IMA, Consumo, p. 22.
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Isto quer dizer que nesse sistema de circulacdo de objetos, a participacao ou
ndo dos individuos nos grupos de consumo expostos acima dirdo a participacdo
desse sujeito na sociedade bem como as relacdes sociais que ele estabelecera.
Partindo dessa afirmacdo basica, Douglas e Isherwood escrevem como esse
sistema provoca e mantém a desigualdade social. Os mais pobres tendem a ficar
limitados ao primeiro conjunto de bens de consumo (setor primario), tendo
dificuldades de acesso ao consumo relativo ao setor terciario (informacéo, arte,
lazer). E, “para atingir o topo das classes de consumo ¢ preciso ndo somente um
nivel de renda mais elevado como também uma competéncia para julgar bens e
servicos de informacao que proporcione o feedback necessario do consumo para o
uso, que é em si um requisito para 0 uso™®. Ou seja, além do acesso as
informacdes e obras de arte, é necessario também ter algum conhecimento prévio
para uma apreciacdo profunda delas. Em ambos os casos, 0s setores mais pobres
se encontram em déficit, dificultando o movimento em direcéo a igualdade.

A dificuldade de acesso dos mais pobres ao consumo relativo aos setores
secundérios e terciarios limita o tamanho de sua rede social. Isto encurta seu
horizonte de vida, diminuindo as oportunidades de troca de informacdes e,

consequentemente, também a possibilidade de maior participacdo na sociedade.

Em palavras mais diretas, podemos dizer que, quanto mais rico alguém &, mais
bens ele tem pra trocar, sendo que mais trocas serdo possiveis e com maior nimero
de pessoas. Quanto mais as pessoas participam de rede de trocas, mais informacdes
e oportunidades circulam por ela, o que leva & garantia da reproducdo da riqueza
para aqueles que dela participam. A divisdo dos bens é profundamente expressiva
da divisdo social: ser proprietario de uma reserva mais elevada de recursos
materiais significa estar em alta posicdo na hierarquia e, assim, estar mais
qualificado e ter a possibilidade de manutencdo de uma rede social mais
abrangente. Esse feixe de interesses explica a importancia atribuida pelos membros
das esferas mais altas da sociedade ao controle e a protecdo de seus bens.
Inversamente, eis ai também uma direcdo para a compreensdo da pobreza e da
exclusdo social .

Isto significa que a pobreza nunca € meramente pobreza financeira. Junto a
ela existem “outras pobrezas”, tais como a pobreza de informacgdes, criagdes
culturais e possibilidades de vida. E estas Gltimas tendem a reafirmar a primeira,

limitando o pobre a uma condicdo aprisionadora. “Finalmente, ser pobre ¢ estar

220 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 37.
2L IMA, Consumo, p. 24.
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inserido em um ambiente muito recolhido e, no limite, pode mesmo significar
isolamento. A segregacdo, dessa feita, implica exclusdo ndo apenas de certo
padrdo de consumo e estilo de vida, mas, sobretudo, significa distancia dos meios
de informacdo e auxilio”??,

Ainda sobre a relacdo entre classes sociais e 0 consumo, € de extrema
importdncia a obra “A distingdo”?®, do sociélogo francés Pierre Bourdieu.
Partindo de uma pesquisa qualitativa feita na Franca dos anos 1970, o autor
escreve sobre o senso comum da época, 0 qual revela a existéncia de uma
hierarquizacdo do gosto. A obra do socidlogo revela a diferenca de gosto entre as
classes e como ele serve de pardmetro para classifica-las e hierarquiza-las. Para
Bourdieu, “o gosto classifica, e classifica o classificador”?. Contudo, na
sociedade capitalista, os gostos das classes mais altas ndo sdo mais tao isolados
como o eram no Antigo Regime. No capitalismo as pessoas sdo estimuladas a
adquirirem os gostos das classes superioras ¢ isso leva a uma “caga aos gostos”,
pois, enquanto a cultura de consumo estimula 0 novo consumo das classes

trabalhadoras, as classes superiores buscam meios para manter sua distin¢éo delas.

A oferta constante de novas mercadorias, objetos de desejo e da moda, ou a
usurpacdo dos bens marcadores pelos grupos de baixo, produz um efeito de
perseguicdo infinita, segundo o qual os de cima serdo obrigados a investir em
novos bens (de informacéo) a fim de reestabelecer a distancia social original

O terceiro grupo de consumo apontado por Douglas e Isherwood (consumo
de informac&o, cultura, arte) sera o ponto de investimento das classes superiores
para marcar sua posi¢do social. Esse conjunto de informacgdes € visto como bens
culturais que sinalizardo a maneira correta de consumo dos bens materiais. Nao
basta ascender financeiramente, ha também de se aprender a se comportar como
alguém da classe superior. Somente o gosto pelos objetos condizentes a classe nao
é suficiente, também é necessario dominar o codigo por trés desse gosto, atraves
do conhecimento de seus significados simbolicos. O gosto da classe superior €
formado pela posse dos bens materiais como também pelo dominio dos bens

culturais. Esse gosto sempre prezara pela estética e pela sofisticacdo, enquanto

222 | IMA, Consumo, pp. 24-25.

22 BORDIEU, P. A distinggo. S&o Paulo: Edusp, 2007.

224 BOURDIEU apud FEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 38.
225 FEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 38.
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que, por outro lado, o gosto das classes mais baixas serd marcado por formas mais

toscas e diretas.

Assim, seguindo o parametro do gosto, seria possivel hierarquizar os bens e, por
conseguinte, seus consumidores. Colocados lado a lado, bens e pessoas, seria
possivel perceber que os bens, hierarquizados, correspondem a hierarquizagdo
social. Entre os mais ricos e educados, encontram-se agueles que tém gosto para
consumir com bom gosto. Na base da piramide social, pessoas sem uma boa
educacio e desprovidas de gosto supostamente consomem bens de mau gosto.??

Contudo, na cena da cultura de consumo atual que, como ja foi visto, se
apropria de toda cultura que pode transformar-se em tendéncia, a confusédo dos
gostos esta em alta e da lucro. Para isso, € importante a participacdo de
profissionais da moda (designers, estilistas, publicitarios, coolhunters), midias
(jornais, revistas, televisdo, radio — e, hoje, a internet) e pessoas publicas. Esses
agentes da cultura de consumo, denominados por Bourdieu como “os novos
intermediarios culturais”, serdo os propagadores de certo estilo de vida, eles
“enfatizam o aperfeicoamento, desenvolvimento e transformacao pessoais, como
administrar propriedades, relacionamentos e ambi¢des, como construir um estilo
de vida realizador.”®’ Esses intermedidrios culturais impulsionam a
comercializacdo ndo somente dos bens materiais, mas também dos bens
simbdlicos, a fim de fazé-los chegar a um ndmero maior possivel de
consumidores, mantendo, contudo, o significado de status que esses bens
possuem.

Mesmo levando em conta todo sistema da cultura de consumo com sua
propagacdo de um estilo de vida de sucesso, Bourdieu afirma que é totalmente

possivel a distin¢do entre as classes, através de uma leitura de comportamentos.

Os estilos e marcas diferentes de roupas e produtos da moda, conquanto estejam
sujeitos a mudanca, imitacdo e cdpia, constituem um conjunto de pistas usado no
ato de classificar os outros. Como nos lembra Bourdieu com seu conceito de capital
cultural, os sinais das disposi¢es e esquemas classificatorios que revelam as
origens e a trajetoria de vida de uma pessoa manifestam-se também na forma do
corpo, altura, peso, postura, andar, conduta, tom de voz, estilo de falar, senso de
desembarago ou desconforto com o préprio corpo, etc. Assim, a cultura é
corporificada, e isso ndo é apenas uma questdo de quais roupas sdo usadas, mas
também de como sdo usadas. (...) Assim, 0S novos-ricos, que podem adotar
estratégias de consumo conspicuo, sdo identificAveis e postos em seu lugar no

226 | IMA, Consumo, pp. 27-28.
22T FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, p. 38.
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espaco social. Suas préticas culturais sempre correm o risco de serem depreciadas
como vulgares e de mau gosto pela classe alta dominante, a aristocracia e os “ricos
em capital cultural”.?®

Isto €, 0s objetos fazem parte de um esquema de simbolismos nos quais
estdo imersos e através dos quais interagem com o corpo social, regulando-o e
sendo regulado por ele mutuamente. O antrop6logo estadunidense Grant
McCracken em seu livro “Cultura e consumo” aborda, dentre outras coisas, 0 que
chama de “significagdes” dos bens de consumo. Em um dos capitulos, o autor
busca uma sistematizacdo tedrica da relacdo entre cultura e consumo através de
tais significacdes. Para ele, “os bens de consumo tém uma significacdo que vai
além de seu carater utilitario e de seu valor comercial. Esta significacdo consiste
largamente em sua habilidade em carregar e em comunicar significado cultural.”??
E este significado ndo é dado por n6s consumidores, mas pensado por designers,
pessoas do marketing e da publicidade, como ja foi apontado anteriormente.
Porém, o que o autor traz vai além. Ele aponta para o constante transito destes
significados na sociedade. A sociedade, ndo tem somente o papel passivo de
receber as significacbes dos meios publicitarios, mas também possui um papel
ativo de modificacdo dessas significacdes através de constante dinamica social de
seus modos de consumo. McCracken traca um esquema no qual traca as
localizagOes pelas quais este significado transita. Sdo elas:

Mundo culturalmente constituido = Bens de consumo > Consumidores
individuais.

Para ele, tudo comeca na cultura na qual estamos imersos. N6s olhamos para
0 mundo ao nosso redor através das lentes de nossa cultura e, a partir desse
mesmo olhar nés agimos sobre ela modificando-a. No fundamento deste olhar
estdo as categorias culturais que estruturam nossa cultura. O conceito de pessoa,
de tempo, de espaco, género, idade, status, ocupagdo sdo alguns exemplos dessas
categorias que ajudam a estruturar o significado cultural. Aléem das categorias,
também existem os principios culturais que vdo dar juizo de valor as categorias
culturais mencionadas anteriormente. Por exemplo, enquanto as categorias

culturais nos distinguirdo entre classe alta e classe pobre, 0s nossos principios

228 FEEATHERSTONE, Cultura de consumo e pés-modernismo, pp. 39-40.
2 McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 99.
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culturais demonstrardo que caracteristicas qualitativas representardo a classe alta e
a classe baixa. Ou, enquanto as nossas categorias sociais nos dividem entre
homens e mulheres, nossos principios culturais dirdo o que € ser mulher e o que €
ser homem. Tanto as categorias quanto os principios culturais sdo fontes de
significados culturais para os que confeccionardo o bem, construirdo a ideia por
trds de cada produto, e o tornard atrativo para seu publico alvo. Desta forma,

significados culturais sdo materializados.

Assim, o vestudrio, que evidencia uma discriminacdo entre homens e mulheres ou
entre as classes alta e baixa, também mostra algo da natureza da diferenca que se
supde existir entre essas categorias. Comunica a suposta “delicadeza” das mulheres
e a suposta “forca” dos homens, o suposto “refinamento” da classe alta ¢ a suposta
“vulgaridade” da classe baixa. O vestuario comunica as propriedades que se supoe
serem inerentes a cada uma dessas categorias, e isto funciona como base da
discriminagdo.”

O antropologo, entdo, traca o primeiro caminho do significado cultural, a
saber, do mundo culturalmente constituido para os bens de consumo. Como
agentes dessa transferéncia, o autor destaca a publicidade e a moda. Logo, desta
forma, entendemos por que os bens de consumo estdo carregados de significados
culturais. Eles se espelham nas construcdes culturais para atribuir significado aos
bens, e, quando estes retornam para a sociedade, jA possui certo grau de
identificacdo com ela. Sendo, natural entdo, que, para além de seus objetivos
praticos, representem distingbes socioculturais como: status, posicionamento
ideologico, pertenca social ou posicéo profissional.

A partir dai, ha, entdo, o segundo movimento do significado cultural.
Quando este vai do objeto de consumo para o0 consumidor individual. Este tltimo
movimento de transferéncia se da através da manipulacdo que o consumidor
individual faz do significado cultural presente no bem de consumo. McCracker
afirma que esta manipulacdo se da através de quatro rituais publicos: rituais de
troca; rituais de posse; rituais de arrumagéo; rituais de despojamento.

O ritual de troca se da, sobretudo, em datas especiais nas quais as pessoas
tém a cultura de trocar presentes. Para o autor, por vezes, no ato de presentear ndo

se transfere s6 o objeto, mas, com ele, também os significados que o doador

20 McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 99.
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gostaria de ver no receptor. “Frequentemente, 0 doador-do-presente escolhe um
presente porque este possui as propriedades significativas que ele ou ela deseja
ver transferida para o receptor-do-presente”®!. Ou seja, um ritual de troca de
objetos também tem a potencialidade de ser um ritual de troca de significacdes
entre pessoas a partir da visdo cultural que uma tem ou deseja ter da outra.

O ritual de posse se da quando o consumidor cria mecanismos de externar a
posse do bem de consumo reivindicando para si todas as propriedades
significativas contidas nele. Isto se da atraves de exibicdes publicas do bem
adquirido, como joias, casas e vestuarios. “Os consumidores despendem um bom
tempo limpando, discutindo sobre, comparando, refletindo sobre, mostrando ou
mesmo fotografando muitas das suas novas posses?*. Tal reivindicacdo de posse
torna-se ainda mais explicita quando os produtos comprados sdo customizados a
gosto do consumidor, pois, a personalidade do consumidor e as caracteristicas
fisicas do bem se confundem de forma material. Este caso é uma das mais claras
manifestacdes dos ideais de unido identitaria entre sujeito e objeto, exposto no
ponto anterior. O objeto “tem a cara” de seu possuidor e este, por sua vez, traz
todas as significacbes do objeto para sua vida. Por isso, seus objetos também
transparecem seu modo de ver o mundo. Para McCracken, a transferéncia de
significados do consumidor para 0 bem consumido tem semelhancas com a
transferéncia de significados do mundo cultural para os bens ainda por consumir.
Ele diz:

Vale observar que os rituais de posse, especialmente aqueles dedicados a
“personalizar” o objeto, parecem desempenhar, em pequena escala e para
propositos privados, quase as mesmas atividades de transferéncia de significado
performatizadas pela agéncia de publicidade. O ato de personalizacdo é, com
efeito, uma tentativa de transferir significado do préprio mundo do individuo para
0 bem recém-adquirido.”*®

Este é ponto que faz as significacbes estarem sempre girando na cultura de

consumo. Significados vistos a partir de novas percepgdes pessoais se misturam a

1 McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 115.

22 McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 115. Vale ressaltar como este ritual se foi acentuado
com 0 uso das redes sociais, nas quais o exibicionismo tem ganhado cada vez mais protagonismo,
se tornando, muitas vezes, em capital. As fotos e videos exibidos num enquadramento retratam e
registram as roupas, acessorios e ambientes que perfilam a pessoa, ou, num caso comercial, que a
pessoa queira que facga parte da identidade de outras.

3 McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 116.
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significados de senso coletivo gerando, assim, 0 movimento da novidade. E como
nada deve estar alheio ao sistema, a publicidade e a moda tém a missdo de nao
permitir que nenhuma novidade personalizada com potencial de venda em massa
fique de fora do sistema de producéo.

Quanto ao ritual de arrumacao, este ocorre quando o consumidor despende
seu tempo, esforco e paciéncia para modificacdo estética de algum bem ou mesmo
a dele préprio. Neste ritual, sdo envolvidos acessorios para bens como motos e
carros. Eles sdo utilitariamente supérfluos e desnecessarios, mas cumprem seu
papel de personalizacdo e de transmissao de significados (esportivos; familiares;
classicos; sensuais). Da mesma forma, ocorre quando o consumidor usa de roupas,
cosméticos e joias para se arrumar para ocasides especiais. Ja nos anuncios
publicitéarios, € possivel perceber os significados que esse tipo de objeto de
consumo traz consigo. Luxo, sensualidade, classe, despojamento, aventura.
Caberé a pessoa deliberar suas intencdes bem como qual tipo de significado as
situacdes exigem*,

E, por fim, o ritual de despojamento ocorre quando um bem ¢é transferido de
uma pessoa para outra, seja por venda, seja por doacao, e, entdo, se faz necessario
despojar os significados individuais contido nos bens. Quando alguém compra
bens, como uma casa ou um carro, de outrem, a primeira atitude é geralmente
remover as marcas de pertencimento que ha neles e que remetem a antiga pessoa
proprietaria. Adesivos, amuletos, acessorios, carpetes, cortinas sdo retiradas para
apagar os significados individuais anteriores contidos no bem e, sucessivamente,
atribuir-lhe novos. Por vezes, essa atitude de despojamento é tomada pelas
proprias pessoas que estdo se desfazendo de um bem e que achariam estranho

vender ou doar algo que ainda esteja carregando seus significados individuais.

Ambos 0s rituais sugerem uma preocupacao de que o significado dos bens possa
ser transferido, obscurecido, confundido ou mesmo perdido quando os bens
mudarem de mados (...). O bem, portanto, precisa ser esvaziado do significado antes
de ser passado adiante, bem como precisa ser novamente limpo quando for
incorporado pelo novo dono. Que parece ser mera supersticdo é, na verdade, um
reconhecimento implicito da qualidade mével do significado investido nos bens.?*

24 McCRACKEN, Cultura e consumo, pp. 117-118.
25 McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 118.
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Todos os rituais trazidos por McCracken sdo exemplos de como 0s
significados dos bens circulam dentro e fora da producdo e da publicidade.
Contudo, isto ndo quer dizer que estes significados estdo alheios aos ditames da
cultura de consumo, muito pelo contrario. A partir do impeto capitalista de ser
participante/construtor da cultura, ou seja, de um todo complexo que envolve
habitos, crengas, expressdes sociais e artisticas, linguagem, enfim, tudo aquilo que
estd relacionado ao espirito humano, ndo ha mais, neste tipo de arranjo social,
nada que se encontra “fora” da cultura de consumo. O século XX foi de forte
investida no que Adorno e Horkheimer chamaram de a “falsa identidade do
universal e do particular”®®. Toda pulsdo da vida particular é absorvida e
canalizada para os fins das idealizacGes do mercado, através da coletividade que
ha no consumo.

Nas Ultimas décadas, o consumo tem atingido um interessante nivel de
relagdo com as sociedades. Fontenelle diz haver, nas formas contemporaneas do
consumo, uma importante transformacdo: ha uma passagem da experiéncia do
consumo para 0 consumo da experiéncia. Esta passagem ocorre em trés etapas.

A primeira etapa se da quando a atencdo mercadoldgica vai para além das
experiéncias que 0s produtos ou servigcos corriqueiros podem proporcionar, e se
volta para o ramo da experiéncia dos servicos em si mesma. Na cultura de
consumo marcada pelo hedonismo e pela busca constante de novos prazeres, a
experiéncia mesma pode valer bem mais que o produto. Por isso, muitas pessoas
ndo veem problema em pagar um preco absurdamente mais caro em uma Xicara de
café, se ele for servido em um famoso lugar turistico. O preco vale pela

experiéncia. A autora diz:

Quando o café é moido, embalado e vendido, transforma-se em um bem, fazendo
com que o prego suba, variando em fungdo da marca vendida. Se esse mesmo café
for vendido em um bar ou lanchonete, seu valor sobe ainda mais, dado que a ele se
acrescenta o servico. O valor da “experiéncia” de beber o café estaria em um
quarto estagio, além da commodity.?*’

Segundo Fontenelle, neste caso, estamos diante do “turismo da

experiéncia”. Quem paga por um café no Pao de Agticar, no Rio de Janeiro, ou em

26 ADORNO; HORKHEIMER, A Industria cultural: o esclarecimento como mistificagdo das
massas. In: ; , Dialética do esclarecimento, p. 100.
2T FEONTENELLE, Cultura do consumo, p. 118.
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alguma cafeteria com vista para Torre Eiffel, em Paris, ndo paga sé pelo café ou
pelo servigo, mas pela experiéncia. Da mesma forma, funcionam 0s parques
tematicos, como a Disney, onde os consumidores “participam” de um filme real
quando estdo cercados pelos personagens, ou as visitas guiadas em importantes
lugares histéricos como antigas prisdes ou senzalas na qual viviam pessoas
escravizadas®®. Em todos esses casos, paga-se pela experiéncia, na qual o servico
e a vivéncia ou a transformacéo pessoal estdo envolvidas.

A segunda etapa do consumo da experiéncia esta na capacidade dos meios
de comunicacdo de invadirem o ambito privado das pessoas. Ela chama esse
fendmeno de “experiéncia vivida”. A partir da possibilidade do conhecimento
sobre a vida pessoal de alguém, essas informacGes passam a ser perseguidas pelo
mercado. Com a digitalizacdo dos dados e o advento da internet, nossos dados
pessoais estdo cada vez mais passiveis de serem conhecidos por agéncias de
publicidade, o que nos torna conhecidos consumidores em potencial. Fontenelle
diz:

Com a expansao continuada do Google e a expansdo de midias e redes sociais

virtuais, é possivel entender claramente por que a experiéncia se tornou mercadoria

por exceléncia nesse estagio atual da cultura do consumo, pois, se por um lado
€sses Novos meios controlam o acesso, por outro, eles também tém total acesso ao

mundo das nossas experiéncias vividas e compartilhadas: aquilo a que assistimos, o

gue lemos, 0 que comemos, onde moramos, nossas viagens, nossas curiosidades,

desejos, idiossincrasias, além da nossa rede de relacionamentos constituida através
de e-mails, mensagens automaticas, redes sociais, entre outros.?*

As afirmacdes da autora podem ser confirmadas em nosso dia-a-dia, através
de ligacOes telefonicas que recebemos de instituicbes com as quais nunca
trocamos contato, como bancos e empresas de telefonia. Igualmente, quando
surgem publicidades na tela de nossos dispositivos que coincidem exatamente
com o0s produtos que, ha pouco, pesquisamos em um site de buscas, ou, ainda
mais surpreendentemente, que coincidem com produtos sobre os quais
comentamos em voz alta com alguém, estando proximos aos dispositivos.

Dependendo da configuracdo relativa a comandos de voz, televisdes e celulares

238 A esses dois exemplos citados pela autora, poderiamos acrescentar a visita a castelos (Notre
Drame), campos de concentragdo (Auschwitz), casas de figuras publicas (Santos Dumont; Darwin;
Bob Marley) ou mesmos locais sagrados (Israel; Meca).

2% FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 127-128.
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podem captar o que falamos e, assim, conhecer melhor nossos desejos e
preferéncias. As experiéncias estdo cada vez mais personalizadas e, com isso, as
informacdes pessoais que possam indicar nossos gostos também se tornam valor.

Dos apontamentos da autora sobre o que ela chama de “experiéncia vivida”,
também chama a atencdo o tom de inevitabilidade do aprofundamento deste tipo
de experiéncia, visto que a vida estd, cada vez mais, digitalizada. As vias digitais
(redes sociais, sites de compra) as quais ajudamos, com nossos dados pessoais, a
nos oferecer produtos, tém tomado cada vez mais importancia social e politica.
Até mesmo no campo das relagcdes interpessoais, 0s servicos de mensagem
instantanea se tornaram, para muitas pessoas, item sem o qual uma parte da vida
se torna vazia. “o que consumimos sdo formas de vida, acesso as relagdes entre
pessoas, pagando por isso, seja em dinheiro, seja em informacGes sobre nos
mesmos”?%,

Na terceira etapa da valorizacdo da experiéncia do consumo, esté a categoria
do “prossumo”. Este termo surgiu no romance de Alvin Tofler* para indicar o
tempo em que a ruptura entre o0 produtor e o consumidor, causada na era
industrial, seria cicatrizada e as pessoas voltariam a produzir aquilo que
consomem, se tornando “prossumidoras”. “Prossumidor é aquele que €, ao
mesmo tempo, produtor e consumidor; prossumo é a combinacdo de producéo e
consumo”*2,

Algum tempo depois a area de estudos do comportamento do consumidor
passou a usar 0s termos para apontar para a mudanca de padrdo na economia
causada pela onda do “faga vocé mesmo”. Esse movimento esti em simples gestos
como produzir sua prépria comida até mesmo em grandes mudancas
mercadologicas ocorridas gracas aos avancos tecnoldgicos. Com auxilio de
maquinas, as pessoas fazem seus proprios check-in e check out, sacam e
depositam dinheiro, pagam pelo préprio lanche e também o recebem, e também
trabalnam a favor da reputacdo de hotéis, restaurantes e estabelecimentos

comerciais em geral, quando avaliam positivamente suas experiéncias nestes

20 FEONTENELLE, Cultura do consumo, p. 131.
2l TOFLER, A. A terceira onda. Rio de Janeiro: Record, 2014.
22 FEONTENELLE, Cultura do consumo, p. 137.
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locais. Ou seja, o prossumidor é atendente, banqueiro, garcom e agente de
marketing, sem que receba por isso*®.

Os apontamentos de Fontenelle sdo importantes para mostrar as atualizagdes
da estreita relagéo entre consumo e sociedade. O consumo e a cultura seguem em
seu movimento entrelacante e de mutua incidéncia. Novas tendéncias e causas que
tomam conta do mundo nunca ficam de fora do tema do consumo. Se o mundo
aponta para a sustentabilidade, surgem o “consumo sustentavel”, “consumo
responsavel”, o “vegetarianismo”, o “veganismo”, todos eles, criando novas
frentes de producéo e campos mercadologicos.

Sendo assim, abordar a cultura de consumo é tratar de uma cultura que se
alimenta de culturas, ao passo que também estabelece seus propdsitos. Uma vez
presente nas sociedades capitalistas e envolvida em quase todas as suas
manifestacdes culturais, seja como referéncia positiva, seja causando repulsa, a
cultura de consumo tem multiplas nuances e manifestacfes, sendo necessario
reconhecer a impossibilidade de dar conta de todas elas aqui. O objetivo deste
capitulo foi apenas trazer caracteristicas modernas envolvidas em sua formacao,
para, entdo, discorrer sobre suas linhas basicas de atuacdo na producdo, na
publicidade e na Inddstria Cultural como um todo e, por fim, na relacdo entre o
consumo e a sociedade, visando, sempre que pertinente, trazer algumas analises
tedricas de suas incidéncias antropoldgicas e sociais.

O estudo acerca do consumo ja passou por diversas abordagens e interesses.
Por isso, cabe aqui, tracar um pequeno itinerario que justifiqgue a pertinéncia,
relevancia e liberdade de abordar a cultura de consumo a partir de um olhar

teologico.

2.4

Caminho aberto para a teologia: Do marketing a CCT

O objetivo deste ponto é trazer um pequeno itinerario dos estudos acerca do
consumo, visando mostrar a abertura deste campo de estudo para receber olhares
vindos dos mais diversos campos do saber, abrindo também a possibilidade de

uma abordagem teologica.

3 FONTENELLE, Cultura do consumo, pp. 133-136.
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Essa intima relagcdo entre o ser humano e o consumo no mundo capitalista
fez com que fosse necessario se debrugar sobre a figura do ser humano como
consumidor. A partir disso, a area do marketing, que cresce como conhecimento
cientifico somente no pds-guerra, gera um novo campo de estudo chamado de

“comportamento do consumidor”.

Com a revitalizagdo econbémica do pés-guerra nos EUA, 0s gestores precisam
passar a lidar com um contexto que nunca antes havia existido: o consumo de
massa. Uma populacéo que cresce rapidamente, que compra produtos de produgéo
massiva e amplamente distribuidos em supermercados cada vez maiores, e que
constitui uma massiva audiéncia através do advento da televisdo.**

Os estudos no campo do marketing que crescem no pds-guerra se diferem
dos que se faziam na primeira metade do século XX. No periodo pré-guerra, o
marketing era pensado através da intuicdo e da experiéncia de campo dos
empreendedores. Quase metade dos artigos escritos no principal periddico
académico da area, o Journal of marketing (JM), tinha a participacdo de
empresarios. Somente na década de 60, as pesquisas no campo do marketing vao
ganhando conotacdo mais cientifica, através de especialistas em ciéncias
quantitativas e sociais. Desse movimento académico surge o campo de
comportamento do consumidor.?*

Em 1970, é fundada a Association for Consumer Research (ACR), formada
por pesquisadores que queriam se aprofundar nesse campo que crescia, e que
tendo uma solida formacdo em psicologia buscava ampliar os horizontes do

marketing para além do empirismo que marcou o inicio do marketing.

A consumer research se torna um espaco de liberdade para esses jovens
pesquisadores, que buscavam também outras interlocugBes para esse campo.
Muitos serdo funcionarios do governo, e buscardo apoiar o desenvolvimento de
politicas de regulacdo da publicidade. Com essa geracdo nasce um campo critico de
si mesmo, e do marketing, buscando oferecer seu conhecimento para outros autores
como 0s governos, as associagdes, os sindicatos e os proprios consumidores.?*

%4 CAMPOS, R.; NASCIMENTO, T.; de PINHO, V. Preparando o caminho para a chegada da
consumer culture theory. In: PINTO, M.; BATINGA, G. (orgs.). Cultura e consumo no Brasil:
estado atual e novas perspectivas. Belo Horizonte: PUC Minas, 2018, p. 34-35.

5 CAMPOS; NASCIMENTO; de PINHO, Preparando o caminho para a chegada da consumer
culture theory. In: PINTO; BATINGA (orgs.)., Cultura e consumo no Brasil, pp. 34-37.

26 CAMPOS; NASCIMENTO; de PINHO, Preparando o caminho para a chegada da consumer
culture theory. In: PINTO; BATINGA (orgs.)., Cultura e consumo no Brasil, pp. 38-39.
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Esse primeiro movimento de pesquisa em comportamento do consumidor
abrird um horizonte de preocupacdo social em relacdo ao impacto das
propagandas no comportamento do consumidor. Desta forma, ele faz um
contrapeso em relacdo a visdo direcionada unicamente ao lucro, adotada pelo
marketing até ent&o.

No fim da década de 70, muitas criticas e revisdes ja surgiam em torno dos
métodos empregados pelas pesquisas de comportamento do consumidor da década
anterior. A principal era que esta era por demais gquantitativa, ou seja, enquadrava
0 comportamento do consumidor apenas medi¢cdes numeéricas, quando, na
verdade, deveria considerar outras nuances. Era preciso teorizacdes que levassem
em conta que, nas relacdes de consumo, estdo presentes, para além de aspectos
racionais, também aspectos experienciais, emocionais, sensoriais, estéticos e de
prazer. Estes novos pesquisadores e pesquisadoras entendiam que as pesquisas na
area de comportamento do consumidor devem ser qualitativas. "

Em 1986, um grupo de pesquisadores estadunidenses resolveu fazer uma
turné de uma costa a outra dos Estados Unidos a fim de fazer uma grande pesquisa
qualitativa da relacdo das pessoas com o consumo, visitando “shoppings, feiras de
troca, exposicdes, pequenos grupos, de diferentes etnias — a fim de melhor
entender o consumidor”*®, Esta expedicdo ficou conhecida como “a odisseia do
comportamento do consumidor”. Esta odisseia durou de 13 de junho a 25 de
agosto de 1986, e dela participaram mais de 20 pesquisadores que de
transportavam em um “motor home” que lhes servia de transporte, escritorio e
dormitorio. Essa viagem foi um marco na histéria dos estudos do comportamento
do consumidor porque visava “uma nova maneira de fazer pesquisa de consumo,
mais humanista, mergulhada na vida real, fora dos laboratorios universitarios”**.

A odisseia abre um novo paradigma no campo de pesquisa da cultura do
consumidor. Isto se da pela forma com a qual certo setor do marketing passou a
enxergar a relagdo do consumidor com seus objetos de consumo. Essa relagéo

envolvia muito mais do que necessidade, ou até mesmo prazer, mas era necessario

27 CAMPOS; NASCIMENTO; de PINHO, Preparando o caminho para a chegada da consumer
culture theory. In: PINTO; BATINGA (orgs.)., Cultura e consumo no Brasil, pp. 41-43.

%8 CAMPOS; NASCIMENTO; de PINHO, Preparando o caminho para a chegada da consumer
culture theory. In: PINTO; BATINGA (orgs.)., Cultura e consumo no Brasil, p 44.

9 CAMPOS; NASCIMENTO; de PINHO, Preparando o caminho para a chegada da consumer
culture theory. In: PINTO; BATINGA (orgs.)., Cultura e consumo no Brasil, p 45.
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considerar valores simbdlicos, culturais e ideologicos. Era necessario enxergar o
mundo do consumo como um todo complexo que precisa ser analisado de forma
ampla e sob varios olhares. Isto €, ndo bastava analisar positivamente o
comportamento do consumidor, mas, sim, interpreta-lo. Baseando-se nesses
principios, nasce, em 2005, a partir de um artigo publicado no jornal of consumer
research® por Eric Arnould e Craig Thompson, a CCT — consumer culture
theory. A CCT ¢ a proposta de um campo de pesquisa que considerasse todo esse
complexo que envolvia o comportamento do consumidor, exposto a partir da

odisseia, se aproximando de tal fendBmeno com uma abordagem interpretativa.

A CCT ndo se propbe a ser uma teoria unificada, mas sim uma familia de
perspectivas teodricas que abordam as relagcbes dindmicas entre acgBes do
consumidor, mercado e significados culturais. CCT ¢, entdo, uma tradi¢do de
pesquisa interdisciplinar com profundo conhecimento sobre cultura de consumo,
possibilitando descobertas empiricamente fundamentais e achados tedricos
relevantes.?"

Nesse artigo, Arnould e Thompson, além de fazerem um apanhado historico
dos ultimos vinte anos em pesquisa do consumidor até entdo, propdem a CCT
como um método plural que abarcaria dentro de si outros métodos e outras
disciplinas. O consumo deixa de ser objeto exclusivo do marketing e passa a ser
agente importante nas relagbes humanas. Como bem esclarece Pinto e Batinga:
“Podemos pensar consumo quando voltamos o olhar para a nossa relacdo com 0s
objetos que possuimos ou gostariamos de possuir. Quando discutimos e
estudamos essa relagdo complexa e interessante entre 0s nos, seres humanos, e 0s
objetos. Estamos falando de consumo™®2 A CCT abriu espaco para a pluralidade
de olhares sobre o fendmeno do consumo. Ja espalhada pelo mundo, ela é suporte
metodologico de pesquisas que relacionam o0 consumo com questdes como:
género; pirataria; o valor simbélico do produto quando é apresentado como um

presente; o consumo a partir da influéncia da musica pop.

20 ARNOULD, E. J.; THOMPSON, C. J. Consumer culture theory (CCT): twenty years of
research, Journal of Consumer Research, v. 31, n. 4, 2005, pp. 868-882.

»1 CAMPOS; NASCIMENTO; de PINHO, Preparando o caminho para a chegada da consumer
culture theory. In: PINTO; BATINGA (orgs.), Cultura e consumo no Brasil, p 49.

%2 PINTO, M; BATINGA, G. Por que cultura e consumo no Brasil?. In: PINTO, M.;
BATINGA, G. (orgs.). Cultura e consumo no Brasil: estado atual e novas perspectivas. Belo
Horizonte: PUC Minas, 2018, p 14.
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O reconhecimento, vindo do proprio campo de estudo do consumo, de que
s80 necessarios outros pontos de vista para o entendimento deste fenémeno,
aumenta ainda mais a relevancia de um olhar teoldgico sobre a cultura de
consumo. Contudo, é necessario frisar que 0 nosso estudo ndo se d& no ambito do
comportamento do consumidor ou mesmo do consumo enquanto ato. Isso
demandaria métodos proprios da area do marketing ou da antropologia A nossa
leitura é teoldgico-cultural, mais ampla, abrangendo tanto o consumo em si quanto
outros elementos que sdo a ele vinculados e que podem se tornar frutiferos objetos
do estudo teoldgico. Se trouxemos um pequeno itinerario da amplificacdo dos
campos de estudo acerca do consumo, foi para mostrar que a contribuicdo da

teologia parece também ser bem-vinda.
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Teologia da cultura e sociedade em Paul Tillich

Este capitulo tem como objetivo expor as ideias centrais da teologia da
cultura do tedlogo e filésofo teuto-americano Paul Tillich (1986-1965), dando
destaque para sua rica possibilidade de ser um importante instrumento para a
critica sociocultural. A expressdo “teologia da cultura” ¢é a traducdo do esforgo
teoldgico tillichiano de inter-relacionar religido e cultura, a partir da afirmacéo de
que elas formam uma unidade inseparavel. Portanto, a relacdo entre religido e
cultura é o problema central da teologia tillichiana. Em varios de seus textos, o
autor se dedicou a apresentar seu desenvolvimento tedrico dessa relacdo. A
abrangéncia dos conceitos tillichianos de “religido” e “cultura”, fez com que sua
teologia fosse capaz de ser um caminho critico para varios ambitos culturais:
politica, sociedade, religiGes, ciéncia, ética. A partir desses varios intentos, muitos
conceitos foram sendo desenvolvidos a fim de servirem como caminhos de critica
a um ou a varios ambitos especificos da existéncia. A fim de estruturar nosso
capitulo, o dividiremos em quatro topicos.

Os dois primeiros topicos serdo introdutorios. Antes de entrarmos nos textos
de Tillichi em si, é necessaria uma visdo geral sobre os dois principais elementos
de sua teologia da cultura, a saber, “cultura” e “religido”. Por isso, no primeiro
topico, lancaremos luz a diversidade de significados que a palavra que hoje
entendemos por “cultura” possuiu nos Ultimos séculos no contexto aleméo, bem
como as influéncias que esses significados exerceram sobre algumas correntes
teoldgicas. Ja no segundo topico, buscaremos apontar, em visdo ampla, o que
significa “religido” para Tillich. Contextualizando como a sua visdo sobre o
conceito de “religido” o diferencia de outras visdes e correntes teoldgicas.

No terceiro topico, buscaremos adentrar diretamente na teologia da cultura
tillichiana. Nos concentraremos, principalmente, no periodo entre o pos-Primeira
Guerra e sua saida da Alemanha em direcdo ao exilio nos Estados Unidos (1919-
1933), pois, nesse espaco de tempo, seus principais conceitos ganham
desenvolvimentos fundamentais. Num primeiro passo, abordaremos importantes
textos nos quais a relacédo entre religido e cultura, o cerne da teologia da cultura, é

desenvolvida. Num segundo passo, nos concentraremos em conceitos
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fundamentais da teologia da cultura que ganham importantes textos nesta fase,
mas que estardo presentes em diversos outros textos de Tillich ao longo de sua
carreira. O terceiro e ultimo movimento sera em direcdo as principais mudancas
que a teologia da cultura sofreu no periodo estadunidense (1933-1965), no qual
Tillich tem sua linguagem fortemente marcada pela ontologia e sua relacdo com a
psicandlise é estreitada.

No quarto e Gltimo topico do presente capitulo, mostraremos como Tillich
aplica sua teologia da cultura como uma critica a sociedade na qual ele estava
inserido. Primeiramente, nos ocuparemos de como ele o faz através de sua
participagdo no movimento do “socialismo religioso”. O objetivo serd mostrar o
que foi este movimento, expor alguns conceitos teoldgicos que estavam na
centralidade de seu pensamento e quais outros movimentos o influenciaram. O
socialismo religioso foi muito importante na carreira de Tillich, pois foi a tentativa
de diminuir o abismo existente entre as igrejas e teologias cristds por um lado, e a
luta socialista de diminuicdo das injusticas sociais de outro. Por fim, em um
segundo momento, tentaremos mapear, em alguns escritos, como essas criticas
sociais se voltam especificamente a sociedade burguesa e seus invélucros
industriais, técnicos, liberais, capitalistas e objetificantes da sociedade. Com isso,
visamos extrair da teologia da cultura tillichiana uma base critico-teol6gica da
cultura de seu tempo, a fim de que isso nos dé bases para uma teologia da cultura

de consumo.

3.1

Sobre a cultura

Para podermos falar de uma teologia da cultura, € necessaria,
primeiramente, uma reflexdo acerca das significagbes modernas do proprio
conceito de “cultura”. Um conceito que nasce na modernidade e assume
importante papel no desenvolvimento e nas estruturas de um mundo moderno. E

relevante pontuarmos que, de modo geral e didatico,

entende-se geralmente por modernidade um modo de civilizacdo que se
desenvolveu na Europa Ocidental a partir do século XVI, com o Humanismo
renascentista e a Reforma Protestante e encontrou seus fundamentos filoséficos e
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politicos nos séculos XVII e XVIII, com o pensamento empirista, racionalista e
iluminista.?>®

A modernidade teve “seu apogeu no fim do século XVIII com dois
acontecimentos decisivos: a revolucéo industrial e a revolugdo democratica>*.
Ao longo do seculo XIX, potencializa-se o esforco de emancipacdo humana
intelectual, cosmica e politica de uma cosmovisao divina, religiosa e, mesmo,
metafisica, 0 que seria o inicio de uma grande onda ateista. Na primeira metade do
século XX, toda altivez humana é fortemente abalada pela eclosdo de duas
devastadoras guerras mundiais. Muito ainda se reflete sobre os “longos passos”
dados pela humanidade ao longo da modernidade, inclusive acerca de alguns
recentes e atuais “retrocessos” ou “reavaliacdes”. E verdade que esta € uma
concepcao ocidentalizada de modernidade. Peter Berger chama atencdo para o
conceito de “modernidades multiplas” do socidlogo israelense Shmuel Eisenstadt.

Berger diz:

A ideia principal aqui é muito simples: a modernidade ndo aparece apenas numa
Unica versdo, mas em varias versdes. Depois da Segunda Guerra Mundial, quando
muitos cientistas sociais procuravam compreender 0s processos de modernizagdo
gue estavam transformando radicalmente o que era chamado entdo de Terceiro
Mundo (i. é, os paises da Asia, Africa e América Latina), a nogdo predominante era
que a modernidade apareceu numa Unica versdo — a versao da civilizacdo
ocidental.

Isto é, a modernidade é um periodo histérico que traz algumas
caracteristicas e alguns movimentos que nem sempre ocorrem da mesma forma
em todos os lugares. Feita essa ressalva, cabe a nds falarmos a partir da
modernidade europeia, e, particularmente, sobre a questdo do conceito de
“cultura”.

Terry Eagleton diz: “‘Cultura’ é considerada uma das duas ou trés palavras
mais complexa de nossa lingua, e ao termo que é por vezes considerado seu

oposto - ‘natureza’ — € comumente conferida a honra de ser o mais complexo de

%3 HIGUET, E. Teologia e Modernidade: Introducdo Geral ao Tema. In: E. HIGUET (org.).
Teologia e modernidade. Séo Paulo: Fonte Editorial, 2005. Pp. 9-31. Aqui, p. 9.

%4 HIGUET, Teologia e Modernidade: Introducdo Geral ao Tema. In: HIGUET, E. (org.).,
Teologia e modernidade, p. 9.

5 BERGER, P. Os mdltiplos altares da modernidade: rumo a um paradigma da religido numa
era pluralista. Petropolis: Vozes, 2017, p. 138.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

134

todos.”®® Claro que o filosofo britinico se refere, aqui, a palavra “culture”, da
lingua inglesa, mas podemos reconhecer que, mesmo no portugués, a palavra

“cultura” mantém um alto grau de complexidade.

A raiz latina da palavra “cultura” é colere, 0 que pode significar qualquer coisa,
desde cultivar e habitar a adorar e proteger. Seu significado de “habitar” evoluiu do
latim colonus para o contemporineo “colonialismo”, de modo que titulos como
Cultura e colonialismo s&o, de novo, um tanto tautoldgicos. Mas colere também
desemboca, via o latim cultus, no termpo religioso “culto”, assim como a propria
ideia de cultura vom na Idade Moderna a colocar-se no lugar de um sentido
desvanecente de divindade e transcendéncia.”’

Ou seja, a palavra “cultura” tem carregado consigo, ao longo do tempo,
significados que estdo em constante tensdo. Ao passo que “um de seus
significados originais ¢ ‘lavoura’ ou ‘cultivo agricola’, o cultivo do que cresce
naturalmente,”*® na modernidade, passa-se a falar de um ativo “cultivo da mente”.
Com o iluminismo, essa ultima ideia ganha forca, e a palavra “cultura” evolui para
uma conotacdo quase oposta a natureza, pois ja ndo se trata mais de uma
atividade, mas de uma entidade abstrata (quase uma segunda natureza) que denota
a capacidade humana de controlar a natureza através de seu poder criativo. A
ultima tensdo apontada por Eagleton, acima, é importante para 0 nosso trabalho,
porque € essa tensdo entre cultura e religido que provocara alguns tedlogos a
pensarem uma teologia da cultura. Essa € uma tensdo frutifera, pois, na
modernidade, “cultura” passa a abarcar tensdes filosoficas e teologicas

importantes.

Neste Unico termo, entram indistintamente em foco questdes de liberdade e
determinismo, o fazer e o sofrer, mudanca e identidade, o dado e o criado. Se
cultura significa cultivo, um cuidar, que € ativo, daquilo que cresce naturalmente, o
termo sugere uma dialética entre o artificial e o natural, entre o que fazemos ao
mundo ¢ o que o mundo nos faz. E uma nogio “realista”, no sentido
epistemoldgico, ja que implica a existéncia de uma natureza ou matéria-prima além
de nos; mas tem também uma dimensdo “construtivista”, ja que essa matéria-prima
precisa ser elaborada numa forma humanamente significativa.?*

6 EAGLETON, T. A ideia de cultura. Sdo Paulo: Unesp, 2011, p. 9.
ST EAGLETON, A ideia de cultura, p. 10.

28 EAGLETON, A ideia de cultura, p. 9.

»9 EAGLETON, A ideia de cultura, p. 11.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

135

Na alta modernidade do século XIX, o fator “construtivista” ganha um
protagonismo sobre o fator “natural” que, ainda hoje, tem imperado em algumas
epistemologias. Portanto, pensar atualmente o tema da cultura é inevitavelmente
remeter-se a um protagonismo universal humano transformador e autoconsciente
que se descobre, aflora e desenvolve no periodo moderno.

Em nenhum outro periodo histérico, houve, da parte do ser humano,
tamanha consciéncia e exploracéo criativa e sistematica de sua autonomia. O ser
humano se percebe como agente participante, construtor e protagonista de sua
prépria historia. Sem esse aporte historico e filosofico, ndo é possivel entender o
que estd no fundamento do conceito de cultura. A reflexdo teoldgica
contemporanea sobre o tema esta substancialmente ligada as reflexdes acerca das
potencialidades do espirito humano. Rubem Alves, ao mencionar o termo cultura,
o descreve como “nome que se da a esses mundos que 0S homens imaginam e
constroem”®, E inegavel que, ao longo da modernidade, muito se imaginou e
muito se construiu.

Considerada tal realidade, o termo teologia da cultura j& traz em si uma
tensdo. Pois, falar de cultura, ap6és “longa caminhada” moderna, €
necessariamente levar em conta seu carater criador, libertador, emancipador.
Emancipacdo, sobretudo, da esfera religiosa, cuja leitura de mundo e cosmovisédo
vao, cada vez mais, sendo postas em questdo e se distanciando das esferas
publicas. Sdo frutos dessa emancipacdo a secularizacdo e a laicizacdo, que
marcam o “distanciamento” do divino das diversas esferas da cultura humana. O
que, em termos religiosos, significa a divisdo entre o “sagrado” e o “profano”, ou
o “religioso” e o “laico”. A partir dai, algumas questdes podem ser postas: Seria
possivel fazer teologia a partir de uma cultura “secular”? Estaria a reflex@o
teologica restrita somente as esferas culturais ligadas ao “sagrado”? As dimensdes
do “sagrado” e do “profano” sdo fundamentalmente opostas e estanques? Dentro
de quais ressalvas é possivel uma teologia da cultura?

Muitas filosofias e teologias foram produzidas a partir dessa tensdo/ruptura
entre o universo religioso e a cultura. Algumas rumaram a uma sintese entre as
partes, enquanto outras reforcaram a diferenca entre as duas “naturezas”. Na

filosofia de Hegel (1770-1831) e na teologia de Schleiermacher (1768-1834) ja

%0 ALVES, R. O que é religido?. Sao Paulo: Loyola. 2009, p. 20.
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“domina o projeto de uma reconciliagdo, de uma mediacao entre a religido e a
cultura, entre a teologia e a evolucéo cientifica moderna”?*" Seguirdo este caminho
também os autores da chamada “teologia liberal”, da escola de Albrecht Ritschl
(1822-1889), da qual faziam parte Adolf Von Harnack (1851-1930) e Ernst
Troeltsch (1865-1923), “que tinha como o6rgéo a revista Christliche Welt, fundada
em Berlim em 1877, a qual se propunha encarar os novos problemas do mundo e
da sociedade numa perspectiva evangélica e servir de intermediario entre o0 mundo
dos eruditos e os resultados da investigacdo de uma teologia que se queria
critica”®®, Em oposi¢ao a esse caminho de conciliagdo estava a chamada “teologia
dialética”, que tinha como principais nomes os teélogos Emmil Brunner (1889-
1966) e Karl Barth (1886-1968). “A teologia dialética, portanto, ndo ¢ uma
Vermittlungstheologie — uma teologia conciliadora como (...) a teologia liberal —
que tente harmonizar Deus e 0 homem, fé e cultura, e sim uma teologia que
procede por contraposi¢des dialéticas™*®,

Numa terceira via, o filosofo e tedlogo alemédo Paul Tillich (1886-1965)
“encontrou um caminho préprio, em dialogo com a filosofia da religido™®*. Para
ele, ndo ha ruptura entre religido e cultura secularizada. Mas, ambas estdo
substancialmente relacionadas. Para Tillich, a religido ndo ¢ uma manifestacédo
cultural dentre outras, mas, sim, a dimensédo de profundidade do ser humano, uma
dimensdo que se apresenta ao ser humano como preocupacao Ultima acerca de sua
prépria existéncia e que, portanto, se manifesta através de toda e qualquer criacdo
cultural humana que expresse tal profundidade.

Nesse sentido, Tillich supera a pré-conceituacdo que tem por sagrado tudo
aquilo que pertence ao ambito do religioso e por secular tudo aquilo que néo
pertence. Se a cultura é criagdo do espirito humano, ainda que seja moderna e
secularizada, ela pode expressar uma dimensdo religiosa. Afinal, como disse o
proprio Tillich em sua célebre frase: “religido ¢ a substancia da cultura e a cultura

é a forma da religido™>®*. Ndo existe religido fora de uma manifestacao cultural, ao

%1 HIGUET, Teologia e Modernidade: Introducdo Geral ao Tema. In: HIGUET, E. (org.).,
Teologia e modernidade, p. 18.

%62 GIBELLINI, R. A teologia do século XX. Sdo Paulo: Loyola, 1998, p. 19.

263 GIBELLINI, A teologia do século XX, p. 23.

%4 HIGUET, Teologia e Modernidade: Introducdo Geral ao Tema. In: HIGUET, E. (org.).,
Teologia e modernidade, p. 19.

%5 TILLICH, P. Teologia da Cultura. Sdo Paulo: Fonte Editorial. 2009, p. 83.
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passo que uma cultura sem sua profundidade religiosa se torna vazia. Assim, para
superar o abismo entre a cultura secular e a dimenséo da fé, Tillich recorre a uma
analise ontologica da cultura, ou seja, a uma reflexdo acerca do ser da cultura.
Este, por sua vez, esta diretamente ligado ao ser do proprio ser humano, visto que
ele ¢ o unico ser capaz de fazer cultura e, sendo consciente disso, “criar um

mundo dentro do mundo”.

Assim, o fundamento da teologia da cultura é um desdobramento da ontologia do
ser humano. Na direcdo desse fundamento estd a pergunta sobre a unidade
ontolégica da cultura: qual o principio antropoldgico da criagdao cultural? Quando
dizemos que o ser humano é o Unico animal que cria seu préprio universo de
significacdo é na cultura que vamos encontrar o ato e a forma da expressividade
humana como ser historico.”®

Portanto, a teologia da cultura de Tillich é uma andlise religiosa de uma
cultura que se efetiva nas diversas criagces culturais do ser humano na historia,
como na politica, filosofia, psicologia, artes visuais, musica, danca. Desta feita,
mesmo uma manifestacdo cultural secular pode ser religiosa, ainda que nem toda
manifestacdo religiosa o é de fato. Sendo assim, a ideia tillichiana de uma
“teologia da cultura” era um olhar sobre todas as criagdes do espirito que
procurava, nelas, o anseio humano pela realidade Gltima, a busca humana pelo
incondicionado. Tillich acreditava que todas as manifestagcdes culturais tinham o
potencial de revelarem essa dimensédo religiosa do espirito humano. Esta visdo
universalista para com a cultura, o diferenciava da leitura teolégica que o0s
tedlogos liberais faziam da mesma. Na época que Tillich profere sua palestra de
1919, ele usa o termo Kultur com o cuidado de diferencia-lo de seu uso por

tedlogos liberais da escola de Ritschl. No contexto germanico do século XVIIl,

Kultur surge como um conceito de fundo nacionalista e critico a aristocracia.
Diferente de Zivilization, associada ao progresso material e a polidez dos costumes,
Kultur referia-se mais ao enobrecimento das faculdades humanas através do cultivo
das artes plasticas, da filosofia, da musica e da literatura.?®’

266 PINHEIRO, J. Tillich, tedlogo da cultura. In: TILLICH, P. Teologia da Cultura. Sdo Paulo:
Fonte Editorial. 2009, pp. 19-20.

%7 CALVANI, C. E. Teologia da arte: espiritualidade, igreja e cultura a partir de Paul Tillich. Sao
Paulo: Fonte Editorial, p. 61.
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Ao longo do século XIX, com o desenvolvimento das ciéncias do espirito e
a ascenséo da burguesia, “Kultur transformou-se em um substituto da religido para
as elites: trazia satisfacdo estética, tinha seus templos e ritos proprios e era
repositério do que se considerava as realizacdes mais nobres e os valores mais
elevados do espirito humano”*®. A teologia liberal comungava com tal conceito

de cultura e

tentou conciliar evangelho e cultura por meio da ideia de Reino de Deus de acordo
com os valores da burguesia germénica. Esse grupo entendia que o protestantismo
alemdo seria a mais proxima realizagdo, na historia, da ética e dos valores
espirituais do Reino de Deus. Esse grupo era hostil a toda forma de misticismo,
circunscrevendo a religido aos limites da ética, na melhor tradicdo kantiana. Esse
movimento recebeu o nome de kulturprotestantismus.?®

Tillich, por sua vez, se opde a teologia liberal de Ritschl defendendo uma
Teologia da cultura (Theologie der Kultur).?® O objetivo do tedlogo ndo era
reduzir a teologia a uma manifestacdo cultural especifica, hierarquizando as
manifestacOes culturais. Mas, sim, olhar para toda e qualquer manifestacao
cultural, ciente de sua potencialidade de ser manifestacdo da dimensao religiosa
do espirito humano. Portanto, a teologia da cultura de Tillich “ndo seria uma
teologia marcada pela pretensa superioridade sociocultural do protestantismo”?™.
Pelo contrério, seria uma teologia que buscava enxergar a cultura como
manifestacdo antropoldgica que da forma a substancia religiosa. A amplitude da
concepcao tillichiana de “cultura” abrange todos os esforgos do espirito humano,
tedricos e préaticos. Esse fato € que nos dara condicdes de ler a cultura de consumo
— termo que denota certa unidade envolvendo mdltiplas criagdes culturais — a

partir da teologia da cultura tillichiana.

268 CALVANI, Teologia da arte, p. 61.

29 CALVANI, Teologia da arte, p. 61.

270 Sobre as diferencas entre o Kulturprotestantismus e a Theologie de | aculture cf. REYMOND,
B. Kulturprotestantismus, Kulturkampf et Théologie de la culture. In: DESPLAND, M.; PETIT,
J-C.; RICHARD, J. (Dir.) Religion et Culture: Actes du colloque international du centenaire Paul
Tillich, Université Laval, Québec, 18-22 aolit 1986. Québec; Paris: Les Presses d L’Université
Laval; Les Editions du Cerf, 1987, pp. 239-250.

"L CALVANI, Teologia da arte, p. 62.
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3.2

Sobre areligido

Apresentar a teologia da cultura de Tillich sem deixar de fora alguns
caminhos tedricos ou mesmo alguns conceitos &, para 0s objetivos do presente
trabalho, tarefa impossivel. Afinal, trata-se de mais de 50 anos de estruturacéo
teoldgica que estd sempre em movimento e dialogo com uma pluralidade grande
de outras construgdes teoldgicas, filosoficas, politicas, sociais, artisticas. Contudo,
é imprescindivel expor sobre o que sempre norteou o0 pensamento Tillichiano, a
saber, a relacdo entre religido e cultura. Antes de entrarmos nos esforgcos
tillichianos especificos para relacionar tais instancias, € necessaria uma introducao
geral sobre essa relagdo. No prefacio do livro “Teologia da cultura”, Tillich diz:
“Apesar de ter ensinado Teologia Sistematica durante o maior tempo de minha
vida adulta, o problema da relacdo entre religido e cultura sempre esteve no centro
de minhas preocupacfes”.

A constante atencdo de Tillich aos espiritos de cada tempo presente que
vivia ndo permitiu que seu esforco para articular tal relacdo entre religido e cultura
tomasse uma forma petrificada e inerte. O autor autoconsiderava-se um vivente
que estd sempre nas fronteiras existenciais. Em sua autobiografia “On the
Boundary: an autobiographical sketch” (Na Fronteira: um esbogo autobiografico)
ele diz que “a fronteira ¢ 0 melhor lugar para adquirir conhecimento. (...) Ja que
pensar pressupde estar aberto a novas possibilidades, esta posi¢édo é frutifera para
0 pensamento. (...) Esta posicdo e sua tensdo determinou tanto meu destino quanto
meu trabalho”. A tensdo presente nesses “campos estranhos” para os quais
Tillich sempre levava a teologia criou diversos processos dialéticos pelos quais
seus esforcos em relacionar religido e cultura passaram. Entretanto, antes de citar
alguns desses esforcos, é necessério se introduzir o que Tillich entendia por
religido. Sem essas consideracBes basicas, ndo sera possivel compreender a
relacdo entre as duas dimensdes e, consequentemente, a propria teologia da

cultura.

2”2 T|LLICH, Teologia da cultura, p. 33.
3 TILLICH. On the bondary: an autobiographical sketch. New York: Charles Scribner’s Sons,
1966, p. 13.
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O debate sobre a religido ainda estd em alta no pos-Primeira Guerra do
século XX. Pois, além da religido vir de um crescente descrédito desde a ascensdo
do Iluminismo e, sobretudo, dos desenvolvimentos do materialismo marxista, a
possibilidade de enxergar uma conciliacdo entre cultura e religido através dos
valores da cultura burguesa havia ruido com a culminéancia da guerra. Diante de
tal crise, duas reacdes teoldgicas se destacaram, de modo geral, na Europa
Central: A primeira, foi lancar um olhar de negatividade sobre a religido (como
forma religiosa), defendendo que essa sempre deve ser julgada pelo Reino de
Deus e se ela apresenta aspectos positivos € apesar dela, pois a religido em si
mesma ndo € capaz de portar qualquer elemento revelatério. Esta postura foi
seguida por Karl Barth e Friedrich Gogarten. Tillich seguiu um outro caminho:
tentar ressignificar o conceito de religido. “Enquanto Barth e Gogarten vao por
sob juizo todas as formas religiosas, considerando-as negativas, Tillich vai criticar
0 conceito estreito de religido e defender o carater positivo da experiéncia
religiosa””. Ou seja, o autor diferencia religido como manifestacdo cultural,
construida historicamente, e religido como experiéncia do incondicionado
presente na cultura.

Ja em sua palestra programatica de 1919, Tillich diferenciava a religido
como uma forma cultural (conceito estreito) e como a experiéncia do
incondicionado na cultura, ou seja, da experiéncia do absoluto através da
realidade e jamais separada dela nem superior a ela (conceito amplo). Esta

diferenciacéo permanecera ao longo da década de 1920. Segundo Higuet:

Ja no Tillich dos anos 20, hé pelo menos duas concepgdes de religido:

1. No sentido estrito da palavra, a religido é uma vivéncia espiritual organizada em
torno de ritos, crencas e devogdes. Enquanto tal, a religido é uma esfera particular
da cultura, entre outras, tais como a politica, a economia, a arte, a ética, a ciéncia
etc.(...)

2. Mas Tillich da a maior importancia a uma concepcao mais ampla da religido,
como orientacdo do espirito que se volta para o Incondicionado.”®

A tarefa de Tillich ndo era facil, pois, por parte das instituicdes religiosas

alemds, havia um forte pessimismo cultural e antropologico decorrente da

27 CALVANI, C. E. Teologia e MPB. S&o Bernardo do Campo: UMESP; S&o Paulo: Loyola.
1998, p. 54.

"5 HIGUET, E. As relagdes entre religido e cultura no pensamento de Paul Tillich. Correlatio 7,
n. 14 (2008), p. 128.
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experiéncia da guerra. Ja por parte dos apoiadores de uma revolucédo cultural
(sobretudo entre marxistas), havia a ideologia e o desejo de um progresso que

superasse a religido. Tillich diz:

Quando saimos da Primeira Guerra Mundial percebemos enorme distancia entre
revolugdo cultural e a tradicdo religiosa na Europa Central e Oriental. A igrejas
Luterana, Romana e Grega-Ortodoxa rejeitaram as revolucdes culturais e politicas,
com algumas exceces entre os catolicos romanos. Achacam que essas revolucdes
expressavam a rebeldia da autonomia secular. Os movimentos revolucionarios, por
sua vez, acusavam as igrejas de meras guardids da heteronomia transcendental.
Parecia 6bvio a todos nos ligados aos dois lados, que a situacdo tornara-se
intoleravel até mesmo desastrosa tanto para a religido como para a cultura.”®

Através de seu conceito amplo de religido, Tillich visava combater a ideia
de que religido e cultura formavam duas realidades paralelas ou, pior, justapostas,
seja por quaisquer das partes. Se levado em conta o conceito estreito de religido,
seria impossivel escapar de uma heteronomia por parte da religido, ou seja, de
uma relacdo na qual a religido assumiria o papel de quem dita as leis da vida e
obtém em seus dogmas a chave de compreensdo do mundo. Como também seria
impossivel escapar de uma autonomia por parte da cultura, na qual assume ser o
ser humano autossuficiente e detentor da raz8o universal. J&, se considerado o
conceito amplo de religido, seria possivel alcancar uma teonomia, na qual a
cultura manteria sua autonomia criativa sem pretensdo de universalidade, ao passo
que a religido ocuparia seu lugar de potencialidade, de dimensdo profunda,
estando presente em todas as fungdes do espirito humano e, portanto, em todas as

esferas culturais.

A teonomia afirma que a lei superior é, a0 mesmo tempo, a lei inerente ao ser
humano, mas baseada no fundamento divino que é o préprio fundamento do
homem: a lei da vida transcende o ser humano, embora seja, a0 mesmo tempo, a
sua propria lei.?”’

A relagdo entre autonomia, heteronomia e teonomia é um esforgo teorico de
Tillich no sentido de resgatar a profundidade do conceito de “religiao”. Mas, ndo ¢é
0 unico. Envolvendo a mesma intencdo, Tillich traz varios caminhos tedricos para

sua reflexdo, ao longo de sua carreira, sobretudo no periodo alemdo. Esses

S TILLICH, P. A era protestante. So Bernardo do Campo: Ciéncias da Religi&o, 1992, p. 83.
2T TILLICH, A era protestante, p. 85.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

142

caminhos envolvem filosofia da religido; filosofia do espirito; teoria do sentido?”;
fenomenologia da religidao®®; entre outros. Portanto, estamos cientes de que o que
apresentaremos a seguir € um recorte da teologia da cultura de Tillich. Pois, ela
envolve conceitos e ideias que sdo anteriores a sua palestra programatica de 1919,
tem importante visibilidade a partir desta, e continua tanto ao longo do periodo na
Alemanha (até 1933) — no qual o autor se envolve mais com a filosofia da
religido, a fenomenologia e os temas politicos — quanto depois, no periodo pos-
dos Estados Unidos (1933-195) — no qual o autor se envolve mais com temas

estritamente teoldgicos, existéncias e da psicologia.

3.3

A teologia da cultura

“Teologia da cultura” (Theology of Culture) € o titulo de um livro composto
por artigos escritos por Tillich e editado por Robert Kimball, em 1959%°. Quando
o livro é lancado, Tillich j& havia passado dos setenta anos de idade e ja estava
radicado nos Estados Unidos havia 26 anos. Nesse livro, “varios dos seus textos
mais importantes sobre a teologia da cultura foram publicados pela primeira vez
em inglés, junto com textos ja publicados em diferentes lugares e agora reunidos
nesta coletanea®'. Contudo, quando se menciona “a teologia da cultura de
Tillich”, ndo é desta obra que se fala. A teologia da cultura de Tillich € um nome
que se da para seu fazer teologico, ou seja, um titulo que revela um principio que
guiou toda a sua construcao teologica. Tillich é te6logo da cultura ja muito antes

do langamento do livro “Teologia da Cultura”.

28 A relacdo desses elementos é abordada no artigo: de ABREU, F. H. Apontamentos sobre a
relacdo entre religido e autoreflexividade nos escritos sobre filosofia da religido de Paul Tillich
(1919-1925). Correlatio 14, n. 27 (2015), pp. 85-110.

% Cf. KELM, T. Implicagdes da teoria da intencionalidade da consciéncia de Edmund
Husserl para o desenvolvimento da teologias da cultura em Paul Tillich. In: TADA, E. de
SOUZA (Org.). Paul Tillich e a linguagem da religido. Santo André: Kapenke, 2018, pp. 265-
302.; GOTO, T. O fendmeno religioso: a fenomenologia em Paul Tillich. Sdo Paulo: Paulus,
2004.

280 TILLICH, P. Theology of Culture. KIMBALL, R (ed.). New York: Oxford University Press,
1959.

81 MUELLER, E. Paul Tillich: Vida e obra. In: MUELLER, E.; BEIMS, R. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar. S&o Leopoldo: Sinodal,
2005, p. 36.
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Por isso, para que a teologia da cultura de Tillich seja compreendida, €
preciso primeiramente observar algumas de suas inspiracGes e raizes, apontar
alguns de seus fundamentos, e, posteriormente, abordar de maneira minima quais
sdo 0s principais conceitos que foram surgindo e construindo sua estrutura. Para
fazer esse caminho, é preciso apontar desde aspectos biograficos a conceitos
teoldgicos e filoséficos. O pensamento tillichiano é transdisciplinar e carrega
consigo consideravel complexidade. A correlacdo com a filosofia sempre esteve
presente na teologia tillichiana, e, ao longo do tempo, outras relagfes foram sendo
tecidas a sua teologia, tais como, a relacdo com a ciéncia politica, a sociologia, a
arte e a psicologia.

Tillich nasceu em 1986 e veio de familia tradicional burguesa da
aristocracia prussiana. Seu pai era pastor luterano que gozava de boa posicéo
dentro da instituicdo, o que fez com que Tillich ndo soubesse 0 que era a
dificuldade de uma vida pobre. Contudo, no periodo entre 1912 e 1914, apds
concluir seus estudos universitarios e ser consagrado ao ministério pastoral,
Tillich trabalhou como pastor assistente numa paréquia em Berlin. L&, ao
ministrar o Ensino Confirmatdrio em um bairro pobre da cidade, se deparou com a
pobreza de forma vivencial. Isto fez com que a teologia de Tillich fosse
permanentemente tocada por uma preocupacdo acerca da realidade humana,
sobretudo acerca das questfes sociais. Como consequéncia dessa preocupacéo, 0
tedlogo formou um grupo que se reunia regularmente acerca do tema
“Cristianismo e Cultura”. Outro impacto biografico crucial para que Tillich se
voltasse & realidade cultural de sua época foi sua participacdo como capeldo na |
Guerra Mundial. Diante das tragédias e das mortes, Tillich se via desafiado pela
falta de sentido que a guerra Ihe provocava, além de ser impactado ao ouvir e
compartilhar das historias de seus colegas advindos das diversas classes sociais do

pais. Como diz o préprio Tillich:

J& nas primeiras semanas, 0 entusiasmo inicial desapareceu. Depois de alguns
meses, eu estava convencido de que a guerra duraria por tempo indeterminado e
arruinaria toda a Europa. Sobretudo, eu vi que a unidade das primeiras semanas era
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uma ilusdo, que a nagdo estava dividida em classes e que as massas industriais
consideravam a igreja uma inquestionavel aliada dos grupos dominantes.?®

Apbs a | Guerra Mundial (1914-1918), Tillich inicia sua carreira académica
e jaem 1919 publica dois importantes textos, sendo o primeiro, o texto que resulta
de uma conferéncia proferida na Alemanha em 1919 para a Sociedade Kantiana
de Berlim. A conferéncia recebe o titulo Uber die Idee einer Theologie der Kultur
(Sobre a ideia de uma Teologia da Cultura). Neste texto, surgem conceitos e
elaboracdes que serdo revalidadas e desenvolvidas ao longo de uma vida inteira.
Por isso, ele merecera olhar mais acurado na proxima sesséo deste trabalho.

O segundo texto, publicado ainda em 1919, é intitulado Der Sozialismus als
Kirchenfrage (O Socialismo como Questdo para a Igreja), € uma aplicacdo da
teologia da cultura no campo politico. Nele, h4 uma tentativa tillichiana de
encurtar a longa distancia entre as igrejas luteranas e o movimento politico
socialista — tentativa esta que caracteriza o Socialismo Religioso do qual Tillich
fez parte. O movimento socialista era visto, majoritariamente, como um
movimento ateu, enquanto que a igreja, a nivel oficial, procurava ndo envolver
seus conceitos teoldgicos com as criticas sociais feitas pelos filsofos socialistas.

Por isso, neste texto, o te6logo busca expor que

o socialismo ndo € coisa de ‘ateus’, mas que resgata importantes tarefas proprias do
cristianismo bem entendido, e nesse sentido representa uma pergunta ou questdo
para a igreja, tanto no sentido de uma afinidade de propésitos como até de critica
para a propria igreja, quando esta se desvia de sua misséo.**

A decada de 1920 foi muito produtiva para a teologia de Tillich. Em muitos
textos produzidos nesse periodo, variavam-se 0s temas, mas sempre um mesmo
espirito permanecia, a saber, o de aproximar a teologia e a realidade cultural da
sociedade em que ele estava inserido, sobretudo no campo politico. Para isso,
Tillich continuou a percorrer um caminho envolvendo teologia e filosofia da

religido.

282 TILLICH, P. Autobiographical reflections. In: KEGLEY, C.; BRETRALL, R. (ed.). The
theology of Paul Tillich. New York: The McMillan Company, 1964, p. 12

28 MUELLER, E., Paul Tillich: Vida e obra. In: MUELLER, E.; BEIMS, R. (Orgs.), Fronteiras e
Interfaces, p. 21.
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Em 1922, Tillich publica um texto com o titulo Kairos. Nele, o autor traz a
importante nog&do da acdo do eterno na historia. Esse serd um importante conceito
dentro da teologia da cultura tillichiana e que sera aprofundado ao longo dos anos.
No mesmo ano, é publicado Die Uberwindung des Religionbergriffs in der
Religionsphilosophie (A superacdo do conceito de religido na filosofia da
religido), no qual ele traz a nogéo de religido como experiéncia transcendente na
imanéncia, ou, presenca do incondicionado no condicionado. Este texto também
sera objeto de uma breve abordagem mais a frente.

Em 1923, ele publica Grundlinien des religiosen Solialismus (Linhas-
Mestras do Socialismo Religioso), em que ele traz sua concepgdo acerca de um
programa desse movimento. No mesmo ano, ele também publica Das System der
Wissenschaften (O sistema das ciéncias), no qual faz um complexo estudo
sistematico que abarca ciéncias humanas e exatas.

Em 1924, o autor publica Kirche und Kultur (Igreja e Cultura), texto no qual
convoca a igreja e a teologia a cultura a sério. Em 1925, sai o importante texto
Religionsphilosophie (Filosofia da religido), que traz uma inter-relacdo de uma
filosofia do espirito com uma teoria do sentido, esse novo desenvolvimento é
importantissimo para a teoria da religido tillichiana. E assim, ao longo dos anos
20, vao sendo publicados outros textos como Das Damonische: Ein Beitrag zur
Sinndeutung der Gechichte (O Deménico: uma contribui¢do a interpretacdo do
sentido da historia), em 1926, e Glaubiger Realismus (“Realismo Crente”), em
1927, que, além de trazerem uma leitura da conjuntura “mundial” de sua época,
contém conceitos importantes que estruturardo uma teologia da cultura tillichana,
como ‘“demodnico”, que seria o uso das manifestagdes culturais que, apesar de
partirem de uma posicdo criativa, e, portanto, positiva, sdo usadas de forma
negativa para a destrui¢do. E o “realismo crente”, que € olhar para a realidade com
o olhar religioso sem, contudo, distorcer a realidade. E, em 1928, no texto Das
religiose Symbol (O simbolo religioso), ele elabora finalmente um texto tratando
estritamente de sua teoria do simbolo, que, antes s6 havia aparecido como
coadjuvante em outras ocasioes.

Este é um pequeno resumo dos esfor¢os de Tillich em torno de uma teologia

da cultura, no periodo alemé&o (1919-1933). Para os objetivos de nosso trabalho, é


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

146

necessario que, dentre as questdes e conceitos levantados, filtremos alguns que
sejam basilares, como também Uteis para 0 nosso proposito final.

Por isso, dividiremos este topico em trés partes. No primeiro momento,
abordaremos trés textos que nos dardo nogBes basicas da discussdo tedrica
levantada por Tillich no tocante a relagéo entre religido e cultura. Sao eles: “Sobre
a ideia de uma Teologia da Cultura”; “A supera¢dao do conceito de religido na
filosofia da religiao”; e “Filosofia da religido”. Em um segundo momento, outra
filtragem sera feita, dessa vez de conceitos. Trataremos sobre os conceitos:
“kairos”; “demonico”; e “simbolo religioso”, julgando serem eles instrumentos
imprescindiveis para formularmos posteriormente nossa proposta de uma teologia
da cultura de consumo Por fim, mencionaremos, em linhas gerais, quais rumos a
teologia da cultura toma no periodo estadunidense (1933-1965). Nesse tempo, a
teologia da cultura € reafirmada e reformulada de acordo com 0s novos contextos
culturais, politicos, eclesiasticos e filosoficos. Os novos caminhos tomados nesse
periodo também sdo de extrema relevancia e profundidade teoldgica, mas foge as
nossas possibilidades trata-las de forma mais dedicada.

A producdo de Tillich é demasiadamente vasta, nosso trabalho ndo daria
conta de abarcar todos 0s seus campos de atuacdo. Portanto, 0 que se segue € um
minusculo recorte que usou como critério de escolha a utilidade que 0s conceitos
trazidos teriam para a nossa critica teoldgica a cultura de consumo. A teologia da
cultura tillichiana é formada por principios e conceitos muito frutiferos para nos
debrucarmos sobre o tempo atual, no qual uma interpretacéo religiosa da cultura,

ou uma teologia da cultura, ndo ocupa grande papel no meio teol6gico®*.

284 Os escritos de Tillich estdo reunidos em trés grandes coletaneas. RATSCHOW, C. (ed.). Main
Works/Hauptwerke. 6v. Berlin; New York: deGruyter, 1987-1998. Essa é uma colecdo de textos
tanto da época alema quanto estadunidense que busca trazer os principais textos do autor, ao longo
de sua carreira.; ALBRECHT, A. (Hrsg.). Gesammelte Werke. 14v. Stuttgart: Evangelisches
Verlagswerk, 1959-1975. Essa vasta colecdo tem seu foco principalmente no periodo aleméo,
trazendo tanto os textos principais quanto os menos conhecidos. Também ha, nela, traducbes para
0 alemdo de textos que surgiram somente no periodo estadunidense; ALBRECHT, A. (Hrsg.).
Ergénzungs und Nachlassbande zu den Gesammelten Werken. 20v. Sttutgart: Evangelisches
Verlagswerk, 1971-1983; Berlin; New York: deGruyter; Evangelisches Verlagswerk, 1993-2017.
Essa Gltima colecdo esta ainda em expansdo e se trata de textos que complementam a colecédo
anterior (Gesammelte Werke). Em seu conteldo, estdo textos ja publicados anteriormente,
palestras, sermdes e cartas. O Gltimo volume foi publicado em 2017.
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3.3.1

Religido e Cultura

Aqui, nos dedicaremos a textos que consideramos fundamentais para que se
entenda a visdo tillichiana acerca da religido, da cultura e da relacdo entre elas.
Todo o pensamento de Tlllich gira em torno desta relacao.

Iniciaremos com a exposi¢do de sua palestra programatica “Uber die ldee
einer Theologie der Kultur” (Sobre a ideia de uma teologia da cultura), proferida
no dia 16 de abril de 1919, no encontro da Sociedade Kantiana de Berlim. Este
texto € um marco de sua teologia da cultura, ndo porque seja 0 mais completo e
profundo, mas porque, nele, Tillich traca suas linhas gerais através de construcoes
que se tornariam classicas, como os trios: “forma” (Form), “conteudo” (Inhalt) e
conteddo substancial (Gehalt); “autonomia” (Autonomie), ‘“heteronomia”
(Heteronomie) e “teonomia” (Theonomie).

Em um segundo momento, mostraremos brevemente que novos elementos
da relagdo entre religido e cultura surgem no texto Die Uberwindung des
Religionbergriffs in der Religionsphilosophie (A superacdo do conceito de
religido na filosofia da religido) de 1922. Aqui, ganha centralidade um conceito
importantissimo que Tillich herda de Kant, a saber, o “incondicionado”
(Unbedingte).

Por fim, buscaremos, da mesma maneira, apontar quais novos termos e
construgdes filosofico-teoldgicas estdo presentes no texto Religionsphilosophie
(Filosofia da religido), escrito em 1923, mas publicado somente em 1925. Nele,
Tillich aborda a questdo da religido através da construcdo de uma filosofia do
espirito envolvida numa teoria do sentido.

Sem que se pretenda levar a cabo a discusséo tillichiana acerca da relagéo
religido-cultura, nossa intengdo, aqui, é abordar, de forma basica, como Tillich
fundamentou sua visdo sobre ela e quais os termos e caminhos principais ele

tomou para isso.
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3.3.1.1
Sobre a ideia de uma teologia da cultura: a palestra programatica de
1919

Em 16 de abril de 1919, Tillich proferiu a Sociedade Kantiana de Berlim a
palestra com o titulo: Sobre a ideia de uma teologia da cultura. Esta é considerada
pelo autor sua “primeira conferéncia pablica importante”®®, E, é, sem divida, um
importante passo em sua andlise da inter-relagdo entre religido e cultura. Este
texto € o marco oficial de uma teologia que vai ganhando corpo e capilaridade ao
longo da carreira do te6logo. Devido a importancia desse texto, entdo, € valido
trazer suas afirmacdes basilares, que fundamentam a teologia da cultura®®.

Na primeira parte de seu texto, Tillich visa definir o que é teologia para ele.
Nesta época, 0 estudo sobre a religido e o sagrado estava em alta. Rudolf Otto
havia pulicado seu livro “O sagrado” havia apenas dois anos. Talvez, por isso,
Tillich tenha escolhido, para esclarecer seu conceito de “teologia”, tragar um
paralelo entre a teologia e a filosofia da religido. Sendo assim, ele inicia
apontando as diferencas hermenéuticas que existem entre algumas ciéncias, para,

por fim, apontar as diferencas entre a teologia e a filosofia da religido. Ele diz:

Nas ciéncias experimentais, devemos ir além do ponto de vista no qual nos
encontramos. A realidade que é a medida da verdade, e a realidade é uma. De dois
pontos de vistas contraditérios, somente um pode ser verdadeiro, ou 0s dois podem
ser falsos. Isso é o progresso da pesquisa cientifica que decide.?®’

Ja, no campo que ele chama de “ciéncias sistematicas da cultura”, isto €,
aquelas ciéncias que partem sempre de acontecimentos historicos e criagdes
culturais, a abordagem hermenéutica é diferente. O cientista que estuda
manifestacbes culturais sempre partird de seu ponto de vista histérico. Os
julgamentos de “verdadeiro” ou “falso” ja ndo cabem mais aqui. De igual modo,

ndo cabe uma tentativa de buscar conceitos universais absolutos para que,

285 T|LLICH, Teologia da cultura, p. 33.

286 Usaremos, aqui, a versdo francesa de Nicole Grondin em TILLICH, P. Sur Pidée d’une
théologie de la culture. In: __ La dimension religieuse de la culture: écrits du premier
ensignement (1919-1926). RICHARD, J. (ed.). Paris: Les Editions du Cerf; Genéve: Editions
Labor et Fides; Québec: Le Presses de I’Université Laval, 1990.

%87 TILLICH, P., Sur I’idée d’une théologie de la culture. In: ____, La dimension religieuse de la
culture, p. 31.
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ignorando como as coisas se ddo culturalmente, julgue tais manifestacdes

culturais.

Uma estética gotica e uma estética barroca, uma dogmatica catdlica e uma
dogmética protestante moderna, uma ética romantica e uma ética puritana ndo
podem jamais serem simplesmente etiquetadas como verdadeiras ou falsas. Por
isso é igualmente impossivel fabricar conceitos universais que sejam utilizaveis
para explicar ideias culturais.?®®

Conceitos universais s6 sdo aceitaveis se postos sempre em relacdo com a
experiéncia cultural. Eles ndo podem carregar para si carater absoluto, como se
ndo tivessem partido sempre de um ponto historico especifico. Em caso de uma
universalizacdo, essa sempre sera para uma melhor compreensdo do real. O
universal é o a priori que se busca acerca das manifestacbes concretas, isto €, 0s
conceitos mais vastos para abranger 0 maximo de situacdes reais possivel. Nas
“ciéncias sistematicas da cultura”, a busca pelo universal ¢ papel da “filosofia da
cultura”. Por outro lado, ha uma ciéncia que busca sistematizar as manifestacdes
culturais, tentando normatizar seus objetos de estudo através de certos conceitos.

Esta ¢ a tarefa da “ciéncia normativa da cultura”.

Dai a distingdo que deve ser feita entre, de um lado, a filosofia da arte, i.e., a
apresentacdo fenomenoldgica e filosofica da esséncia ou do valor “arte” e, do
outro, a estética, i.e., a apresentacdo sistematica e normativa do que deve ser
considerado como belo. Ou entre a filosofia moral (que pergunta o que é
moralidade), e a ética normativa (que pergunta o que é moral).**

No conceito de Tillich, ai est4 a diferenca entre a filosofia da religido e a
teologia. No campo dos estudos da religido, a filosofia da religido é a ciéncia que
buscara as categorias universais acerca do saber religioso, enquanto que a teologia
€ a ciéncia que tera como tarefa a normatizacdo e a sistematizacdo do campo
religioso, a partir de suas manifestacGes concretas, historicas. O autor define a
teologia como uma parte da ciéncia da religido. Ela € sua parte concreta,

sistematica e normativa, que usard das categorias desta para “ancorar o ponto de

288 TILLICH, P., Sur I’idée d’une théologie de la culture. In: , La dimension religieuse de la
culture, p. 31.
9 TILLICH, P., Sur I’idée d’une théologie de la culture. In: , La dimension religieuse de la

culture, p. 32.
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vista individual no ponto de vista confessional, no da historia geral das religifes e
na historia geral do espirito”?®.

Ao fixar a teologia como ciéncia normativa de algo concreto, Tillich declara
negar duas hermenéuticas teologicas. Primeiro: “a Teologia ndo ¢ a ciéncia de um

objeto particular, situado ao lado de outros, que nds chamamos Deus”**. Segundo:

a teologia ndo é a apresentacdo cientifica de um conjunto revelado especifico. Esta
concepgdo supde que facamos da revelagdo uma concepgdo supranatural e
autoritaria, que o espaco de perspectivas aberto pela histéria das religides e que a
critica ldgica e religiosa ao supranaturalismo conceitual superou.?*

A teologia ndo pode considerar Deus um objeto de estudo da mesma forma
que o fazem as ciéncias experimentais com seus objetos. Por outro lado, a teologia
ndo pode considerar que seu saber emana de uma ordem superior revelada e que,
portanto, as afirmacdes teoldgicas ndo estdo sujeitas a analise. A teologia
Tillichiana analisara as manifestaces culturais da religido sempre a partir de um
chéo, de um ponto de vista.

Depois de tracar a tarefa da teologia, Tillich, entdo, parte para a relacdo da
religido com a cultura propriamente dita. Neste ponto, 0 te6logo visa superar a
divisdo estanque existente entre “sagrado” e “profano” que havia em certas linhas
teoldgicas de sua época. Ele sinaliza que, desde que as igrejas protestantes
reconheceram a existéncia de uma cultura secular, ndo € possivel que a teologia se
ocupe somente do que é estritamente religioso, pois isso seria ignorar toda criacdo
cultural gerada por pontos de vistas individuais e que geram toda uma cultura
secular de uma comunidade. Relegar a teologia somente ao ambito religioso é
dizer que had uma ética, uma estética, uma sociologia, uma ciéncia que é
estritamente teoldgica, enquanto que esses mesmos pontos existem separadamente
num ambito secular. Por isso, Tillich defende que a teologia tem todo direito de
apresentar sua normativa ética, mas ela ja ndo pode mais ser elaborada
isoladamente, e nem ser necessariamente superior, as outras normativas criadas na

cultura secular. A nivel de proposi¢do, uma ética teoldgica estara ao lado de uma

20 TILLICH, P., Sur Iidée d’une théologie de la culture. In: ___, La dimension religieuse de la
culture, p. 32.
ZLTILLICH, P., Sur Iidée d’une théologie de la culture. In: ___, La dimension religieuse de la
culture, p. 32.
22 TILLICH, P., Sur Iidée d’une théologie de la culture. In: ___, La dimension religieuse de la

culture, p. 32.
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ética alemd, burguesa ou ariana. Todas elas estardo propondo normativas éticas a
partir de seus pontos de vista. Sendo assim, a ética teoldgica ndo serd mais quem
dita a regra do jogo, mas quem analisa a cultura a partir de um olhar teoldgico.
Por meio dessa afirmacdo, Tillich propBe que a ética teoldgica seja, entdo, uma

teologia da cultura®.

Entdo, minha tese é a seguinte: isto que a ética teoldgica se propde a fazer, somente
uma teologia da cultura pode realizar, na medida em que ela ndo esta relacionada
somente & ética, mas também a todas as fungdes da cultura. Ela ndo € uma ética
teoldgica, mas uma teologia da cultura. Dai a necessidade de algumas observagoes
sobre a relacdo entre a cultura e a religido. A religido tem a particularidade de ndo
estar relacionada a uma funcéo psiquica particular.”*

O conceito que Tillich tem de “religido” ¢ primordial para se entender sua
teologia da cultura. Religido para Tillich ndo é uma manifestacdo cultural
especifica expressa através de um conjunto de ideias, doutrinas, grupo ou
instituicdo. Sob o olhar tillichiano, a religido ndo se enquadra em uma funcao
cultural especifica tedrica e, tampouco, pratica. Ela ¢ uma potencialidade
qualificadora da consciéncia humana que ndo esta aprisionada ao ato religioso,
mas € a dimensdo de autoconsciéncia que é seu fundamento e ao mesmo tempo
seu abismo. Usando uma expressdo que ele s6 empregara em um momento futuro,
areligido é a dimenséo da profundidade®* de todas as funcGes do espirito humano
e, consequentemente, de todas as fungdes culturais que este possa criar. Portanto,
a religido, objeto de estudo da teologia, ndo é achada somente nas manifestacdes
culturais explicitamente religiosas, mas em qualquer funcdo cultural na qual essa
dimensdo de profundidade esteja presente (na moral, na politica, na ciéncia, na
economia, na arte). A potencialidade religiosa, por sua vez, s6 pode existir a partir

de uma funcdo cultural. Tillich diz:

A conjuncdo do principio religioso e da funcdo cultural pode agora ocasionar a
constituicdo de uma esfera religiosa especifica compreendendo: um modo de
conhecimento religioso (mito ou dogma), um dominio da estética religiosa (culto),
uma formacdo religiosa da pessoa (santificacdo), uma forma de sociedade religiosa

23 TILLICH, P., Sur Iidée d’une théologie de la culture. In: ___, La dimension religieuse de la
culture, pp. 33-34.

24 TILLICH, P., Sur Iidée d’une théologie de la culture. In: ___, La dimension religieuse de la
culture, p. 34.

2% Este termo é a traduco que a edigdo brasileira aqui usada faz de um dos textos de Tillich, que
compde o livro “Theology of Culture”, publicado em 1959.
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(a Igreja, com seu direito eclesial e sua ética comunitaria particular). Em tais
formas, a religido é atualizada, e somente a conjuncdo com as func¢Bes da cultura
extra religiosa déo ao principio religioso a capacidade de existir.?®

Tillich também aponta que por muito tempo a esfera religiosa requereu para
si a qualidade de esfera na qual a religido (sentido amplo) era particularmente
exprimida, mantendo uma relacdo de heteronomia com as outras esferas. Essa € a
base dos conflitos que tomaram (e ainda tomam) a modernidade. Conflitos entre
igreja e Estado, comunidade religiosa e sociedade civil, arte e culto, ciéncia e
dogma. E essa luta ndo cessarad enquanto as esferas religiosas ndo respeitarem as
esferas culturais em sua plena autonomia. Enquanto a esfera religiosa suprimir a
autonomia das outras esferas culturais, requerendo para si a exclusividade da
experiéncia religiosa, haverd conflito. O autor vé, no conceito de religido que

expde, a solucdo para garantir a autonomia das esferas culturais. Ele diz:

A religido é a experiéncia do incondicionado, isto é, a experiéncia da realidade
absoluta sobre a base da experiéncia do nada absoluto. Esta é a experiéncia do nada
do que existe, do nada dos valores, do nada da vida pessoal. L4 onde esta
experiéncia levou a um n&o absoluto, radical, ela se transforma subitamente em
uma experiéncia também absoluta de realidade, em um sim radical. N&o se trata de
uma realidade nova, ao lado ou acima doas coisas: isto seria somente uma coisa de
ordem superior que ainda cairia em um ndo. Mas através das coisas esta realidade
se impde a nos, esta que é a0 mesmo tempo 0 ndo e o sim as coisas. Nao é um ser,
n&o é a substancia, ndo é a totalidade do que é. E, para usar uma férmula mistica, o
para-além-do-ser (Uberseiende), que é ao mesmo tempo o nada absoluto e algo
absoluto.?”

Trazendo novamente um termo que sera usado por Tillich posteriormente, a
religido é a preocupacdo Ultima®® do ser humano quando este é posto diante do
sim e do ndo absoluto da existéncia. Portanto, ¢ algo constitutivo do espirito
humano e ndo de uma esfera religiosa particular. Em outras palavras, na
conferéncia de 1919, ele diz: “O religioso ndo constitui, na vida do espirito, um
principio ao lado de outros: o carater absoluto de toda consciéncia religiosa

aboliria limitacGes desse género. Ao contréario, o religioso se atualiza em todas as

26 TILLICH, P., Sur I’idée d’une théologie de la culture. In: , La dimension religieuse de la
culture, p. 35.
2T TILLICH, P., Sur I’idée d’une théologie de la culture. In: , La dimension religieuse de la

culture, pp. 35-36.
2% O termo preocupagéo ultima surge quando Tillich, j& nos Estados Unidos, elabora sua Teologia
Sistematica, publicada originalmente em 1951 (Volume I); 1957 (Volume I1); 1963 (Volume I11).
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provincias do espirito”*®. Esta, entdo, superado o conflito entre a ciéncia e 0
dogma. A autonomia da ciéncia esta garantida e toda a heteronomia da religido ja
ndo faz sentido. Agora, as duas esferas, gozando de autonomia e livres da
heteronomia, estdo livres para estar “sob a ‘feonomia’ da experiéncia religiosa
fundamental que é em si paradoxal’®®. E ndo somente a ciéncia, mas a ética, a
arte, a filosofia, a sociologia, a politica e todas as esferas culturais podem ser
tedbnomas, pois sdo potencialmente esferas nas quais se dara a experiéncia
religiosa fundamental. Desta forma, Tillich apresenta o trindmio autonomia,
heteronomia e teonomia, que continuara sendo muito importante para a
construcdo de sua teologia da cultura.

Pois, agora que tal horizonte foi aberto, o que cabe, entdo, ao tedlogo da
cultura fazer? Se todas as funcdes culturais podem ser alvo de seu estudo, o0 que 0
diferenciara dos outros cientistas da cultura? Para responder estas questdes, Tillich
ruma para o fundamento do que seria, afinal, uma teologia da cultura. Neste
fundamento, esta outro trinbmio que também sera muito importante para sua
teologia a partir de entdo: Forma (Form), Contetdo objetivo (Inhalt) e Contetdo
substancial (Gehalt).

A forma é onde estd fundamentada a autonomia da funcgdo cultural. Por
exemplo, uma arte tem a sua forma na propria autonomia de ser arte. Assim
também a ética, o Estado, etc. Essas sdo as formas nas quais as fung¢des culturais
sdo “classificadas”. O contetido substancial (Gehalt) € onde estd fundamentada a
teonomia das fungbes culturais, ou seja, onde a experiéncia religiosa pode ser
percebida. J& o conteldo objetivo (Inhalt) é a realidade objetiva como a
experimentamos em nossa existéncia no mundo. Ou seja, o objeto atraves do qual
forma e conteldo substancial se tornam fisicamente presentes. Como bem resume
Tillich: “Podemos dizer entdo: o conteudo (Gehalt), por meio da forma (Form), é
capturado e trazido a expressdo em um objeto (Inhalt). O objeto é o acidental, o

conteudo € o essencial e a forma é a mediagdo™ .

29 TILLICH, P., Sur Iidée d’une théologie de la culture. In: ___, La dimension religieuse de la
culture, p. 35.
3% TILLICH, P., Sur Iidée d’une théologie de la culture. In: ___, La dimension religieuse de la
culture, p. 36.
L TILLICH, P., Sur Iidée d’une théologie de la culture. In: ___, La dimension religieuse de la

culture, p. 38.
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Para a teologia da cultura, interessa a relacdo entre forma e contetdo
substancial. Assim como a religido ndo pode existir sem uma esfera cultural
concreta, o contetudo substancial também ndo pode existir sem uma forma. Para
que o primeiro seja percebido, tem que estar dentro do segundo. Contudo, uma
manifestacdo cultural pode enfatizar uma ou outra dimensdo. A partir disso,
Tilllich diz:

Podemos formular a seguinte lei: quanto mais a forma for predominante, maior
sera a autonomia; quanto mais prevalecer o contetdo, mais a cultura sera teénoma.
Mas uma ndo pode existir sem a outra; uma forma que ndo forma nada é tdo
inconcebivel quanto um contetido que ndo se encaixa em uma forma.>*

Tillich chega a usar a imagem de uma linha na qual numa extremidade se
encontra o conteudo puro e, em outra, a forma pura. Ambos formam uma unidade.
Todavia, o contedo € preponderante a forma. A forma sempre sera insuficiente
face ao conteido que transborda sobre ela, irrompendo-a. A partir dessa distingéo,
Tillich define a tarefa de uma teologia da cultura como uma que deve observar as
manifestacBes culturais sempre do ponto de vista do contetdo substancial
(Gehalt), e ndo da forma. E no conteido que se encontram as experiéncias

religiosas. Ele diz:

A tarefa de uma teologia da cultura é de perseguir e de exprimir este processo em
todos os dominios e todas as cria¢cdes da cultura. Contudo, ndo do ponto de vista da
forma — isto seria a tarefa da ciéncia da cultura em questdo — mas do ponto de vista
do contetido, como teologia da cultura e ndo como sistemética da cultura. Importa
que as experiéncias religiosas concretas, que se encontram ancoradas em todas as
grandes manifestacGes da cultura, sejam salientadas e trazidas a expressdo.**

Compete a teologia da cultura lidar com o que é essencial, substancial, nas
manifestacdes culturais analisadas por ela. O tedlogo da cultura é um critico da
mesma. Buscando nela sempre a manifestacdo de sua dimensdo de profundidade,
ou seja, sua dimenséo religiosa.

E através desse programa teorico que Tillich parte para a construgdo de sua

teologia da cultura, através da qual ele julga ser capaz de criticar todas as

%2 TILLICH, P., Sur I’idée d’une théologie de la culture. In: , La dimension religieuse de la
culture, p. 37.
B3 TILLICH, P., Sur I’idée d’une théologie de la culture. In: , La dimension religieuse de la

ulture, p. 37.
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manifestacbes culturais. A partir dela, Tillich escreveu textos criticos sobre
sistemas politicos, filosofias, a conjuntura de sua época, as artes plasticas e até a
danca. Como ja foi dito, conforme o passar dos anos, muitos outros conceitos e
aplicacdes foram encorpando sua teologia da cultura, tornando-a uma oportuna

base tedrica para analise critica das varias funcdes culturais.

3.3.1.2

A superacédo do conceito de religiao

Em 1922, quando escreve o texto Die Uberwindung des Religionbergriffs in
der Religionsphilosophie (A superacdo do conceito de religido na filosofia da
religido), novamente para a Sociedade Kantiana de Berlim, Tillich traz novos
aportes teoricos para sua continua tarefa de relacionar religido e cultura. Nele, o
autor aprofunda sua ideia de ampliar o conceito de religido. Assim como Barth e
Gogarten, Tillich assume a necessidade de fazer uma critica a religido, mas nédo
porque esta Ultima é, em si mesma, negativa, mas porque ela pode, em suas
formas autbnomas, destruir o incondicionado, trazendo-o para o ambito da

condicionalidade.

O pano de fundo dessa discussdo € ainda o Kulturprotestantismus e seu projeto de
conciliar num todo harménico a fé e a razdo, a religido e a cultura, Deus e 0 mundo
sob bases burguesas. Tanto Barth quanto Tillich, traumatizados pela guerra,
percebem a urgéncia de operar uma reviravolta nessa teologia a partir de um novo
fundamento.®

Para que esse fundamento seja posto, ha que, primeiro quebrar o vigente. A
religido (Religion) tem que protestar contra o conceito de religido
(Religionbegriff) e reivindicar a incondicionalidade do incondicionado
(Unbedingte). Para superar o conceito de religido denunciado por Tillich, que
pressupde a reducdo do incondicionado ao condicionado, do infinito ao finito, da
religido a cultura, é necessario reavivar a religido como a experiéncia do, ou —
como a partir de 1920 preferiu dizer — direcionamento ao incondicionado. Isto
quer dizer que Deus, a religido (em seu sentido amplo) e a revelagéo ndo podem

se colocar em uma posicéo de relatividade diante do eu, do mundo, da cultura e da

%04 CALVANI, Teologia e MPB, p. 54.
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historia da religido. A religido deve ultrapassar o conceito de religido (sentido
estrito) porque “para ele (0 conceito) o incondicionado se encontra fundamentado
sobre o condicionado, tornando-se, ele mesmo condicionado e, por consequéncia,
destruido™® .

Por outro lado, assim como no texto de 1919, ndo era a intencdo de Tillich
apontar a centralidade da religido de forma a negar todas as criagdes autbnomas
do espirito. A ciéncia, a filosofia, as artes, a politica, a psicologia e todas as
funcgBes do espirito deveriam ser livres para exercer sua autonomia. O te6logo era
um grande critico da forma como o racionalismo iluminista havia esvaziado a
profundidade da realidade, reduzindo tudo a rigorosidade objetiva e técnica, mas
ndo era alguém que pretendia se opor aos avangos gerados por ele. A superacédo
deste conflito j& havia sido proposta por ele através dos conceitos de teonomia, na
palestra proferida trés anos antes. O carater transcendental da religido jamais

podera ser acompanhado de uma negacéao da cultura. Sobre isso, de Abreu diz:

Ao assegurar o carater transcendental da religido enquanto direcionamento
intencional ao sentido incondicionado a férmula da Tillich traz consigo,
igualmente, a intuicdo de que a religido possui a fungdo de nomear a irrupcao
(Durchbruch) da unidade das fungdes transcendentais do espirito que se objetivam
na cultura por meio de atividade do espirito. (...) Ndo ha para Tillich, portanto, a
possibilidade da afirmacdo de uma diastase entre religido e cultura: a copertenca
fundamental entre religido e cultura se encontra na dimensdo de
incondicionalidade da consciéncia.**®

Em mais um esforco de superar a anulagdo mutua entre religido e cultura,
Tillich formula um novo método no texto de 1922. Sendo fiel ao seu programa de
1919, Tillich parte dos conceitos da filosofia da religido, afirmando que esta, no

Ocidente, se desenvolveu em trés periodos: racional, critico e intuitivo.

305 Usaremos, aqui, a versdo francesa de Marc Dumas em TILLICH, P. Le dépassement du
concept de religion em philosophie de la religion. In: RICHARD, J. (ed.). La dimension
religieuse de la culture: écrits du premier ensignement (1919-1926) Paris: Les Editions du Cerf;
Genéve: Editions Labor et Fides; Québec: Le Presses de I’Université Laval, 1990, p. 66.
Consultando, quando necessario, o texto original da versdo alemd em TILLICH, P. Die
Uberwindung des Religionbergriffs in der Religionsphilosophie. In: CLAYTON, J. (Dir.).
Main works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4. Berlin: De Gruyter; New York: Evangelisches
Verlagswerk GmbH, 1987.

%06 de ABREU, F. H. Simbolo como linguagem da religido: fundamentos da teoria dos simbolos
no ambito da teoria da religido de Paul Tillich. In: TADA, E.; SOUZA, V. (org). Paul Tillich e a
linguagem da religido. Santo André: Kapenke, 2018, pp. 539-540.
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O periodo racional marca o banimento da unidade entre o natural e o
sobrenatural que havia na idade média. A natureza passa a ser racionalizada a
partir da “descoberta” de um eu que a capta para conhecé-la (Descartes). Essa
mudanca se estende ao divino, sobretudo com o iluminismo. O eu ndo é mais
lugar do qual se pode ser direcionado para o incondicionado, mas do qual se pode,

racionalmente, chegar a Deus. Tillich diz:

N&o é mais ter o incondicionado extraido a partir dele (eu), e, nele, captar Deus. E,
em vez disso, extrair (do eu) o principio racional para deduzir Deus.: ai esta a
transformacdo de toda situacdo em relagdo a Agostinho, por exemplo. Ela se torna
plenamente evidente primeiro na filosofia do “Aufkldrung” (lluminismo), que
usando categorias técnico-objetivas de causa e efeito desejam deduzir Deus a partir
do mundo.®’

Enquanto, no decorrer do periodo racional, ocorre a tentativa kantiana de
chegar a Deus através do imperativo moral, no periodo critico, ha forte critica das
tentativas de se chegar a Deus através de postulados éticos. O resultado disso é a
religido como uma experiéncia particular de mundo que, portanto, na filosofia
deve ser suspensa (Hegel), ter sua subjetificacdo explorada (Schleiermacher) ou
ser particularizada em todas as coisas, como na tentativa panteista de mergulhar
Deus no mundo (Espinoza). Como consequéncia, a religido passa a ser vista por
seus criticos como algo que culturalmente perde seu lugar para fungGes como a
como arte, a ciéncia, a politica. Mas, seus defensores acabam por retirar dai uma

positividade ao tratar a religido como uma dimensdo que é imanente a cultura.

O periodo critico é mais consequente que o periodo racional; ai esta seu mérito. Ele
revela as consequéncias destrutivas do conceito de religido para a religido, mas ele
realiza também algo positivo. Ele constitui uma poderosa reagdo contra a
objetivacdo que esvazia o mundo e o dessacraliza.*®

Partindo desta possibilidade de imanéncia da religido na cultura, surge o

terceiro periodo da filosofia da religido chamado por Tillich de periodo intuitivo.

%7 TILLICH, Le dépassement du concept de religion en philosophie de la religion. In: RICHARD
(ed.), La dimension religieuse de la culture: écrits du premier enseignement (1919-1926), p. 69.
Tanto o verbo francés saisir quanto o alemdo erfassen podem ser traduzidos como “captar”.
Contudo, cabe a ressalva que, no pensamento de Tillich, ndo cabe a ideia de que esta captacéo
tenha sentido de capturacéo, e, por tanto, aprisionamento a Deus. Mas no sentido da consciéncia
ser direcionada a Deus e, de alguma forma, “encontra-lo” através da linguagem simbdlica.

308 TILLICH, Le dépassement du concept de religion en philosophie de la religion. In: RICHARD
(ed.), La dimension religieuse de la culture: écrits du premier ensignement (1919-1926), p. 72.
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Este € 0 periodo que comecara na virada do século XIX para o XX, no qual o
autor enxergava que estava em curso um movimento geral contrério ao espirito
técnico e objetivo. Tillich acreditava estar vivendo um kairos, marcado pelo
retorno da religido, e o fim da Primeira Guerra havia aumentado ainda mais esse
sentimento. Este retorno estava em curso e trazia sua marca estritamente atraves
da filosofia fenomenolodgica. Dentre os fenomenologos, ele cita a contribuigdo de
Rudolf Otto em sua obra “O Sagrado” e do pensamento de Max Scheler. Calvani
diz:
A titulo de exemplo, (Tillich) cita o conceito de “numinoso” em Otto e o fildésofo
da religido Scheler, que concebeu a compreensdo da realidade em graus: o
conhecimento cientifico, metafisico e religioso. Neste gradiente, os valores
religiosos sdo 0s mais elevados da escala e a religido é o mais alto valor cultural.
Esses exemplos comprovariam que a religido estava readquirindo a posicdo central

que nunca deixou de ter, mas que nos ultimos tempos era ou negada ou relegada a
planos menores.**

Por isso, para Tillich, era urgente se debrucar sobre um novo método que
pudesse contribuir para esse novo ressurgimento da religido. E este método ndo
poderia abrir mdo da autonomia das funcdes culturais, como reivindicou a
filosofia da religido em sua época critica. Por outro lado, também nédo podia ser
um método que intuisse a religido como uma esfera da cultura ao lado de outras
quaisquer, por mais que ela fosse a mais elevada, pois isso seria relegar a
incondicionalidade da realidade as esferas condicionadas. E, para isso, ele traz
novamente o conceito de incondicionado. Para Tillich, a religido sO pode
ultrapassar o conceito de religido vigente em sua época através da consideracéo do
fundamento incondicionado no todo condicionado. Pois, ele pressupde a
existéncia das coisas, visto que o incondicionado ndo pode irromper sendo através
das formas existentes, ao passo que mantém a incondicionalidade do
incondicionado, que, mesmo estando presente nas formas, ndo pode ser

identificado totalmente em nenhuma delas.

Aqui reside a proposta da sintese entre 0s métodos critico e intuitivo, um método
critico-intuitivo. (...) A complementaridade das duas perspectivas se faz necessaria,
porque o método critico ndo é capaz de atingir a esséncia (Was) das coisas. O
intuitivo, por sua vez, ndo consegue responder a questdo da existéncia (daB) das

39 CALVANI, Teologia e MPB, p. 55.
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coisas tal como aparecem na histéria. A partir dai, a construcdo de um método
critico-intuitivo se impde como exigéncia. O aspecto critico consideraria as formas
dadas na cultura, enquanto o intuitivo perguntaria por seu significado espiritual, o
conteldo substancial de cada forma.**°

A partir do método critico-intuitivo, busca-se a incondicionalidade de tudo
que é condicionado. Ou seja, a dimensdo religiosa da cultura. Todas as formas
culturais se tornam lugar de irrupcdo do incondicionado, e, portanto, lugar da

experiéncia religiosa.

3.3.1.3

Filosofia da Religido

Em 1925, Tillich avanca em sua tarefa de ressignificacdo da religido
publicando seu texto Religionsphilosophie (Filosofia da religido). Nesse texto —
que, na verdade, foi escrito em 1923, mas levou dois anos para ser publicado — o
autor tem como base uma filosofia do espirito, na qual o espirito é agente ativo
que possibilita a religido. O papel do espirito em suas formulacdes sobre a religido
ja estava presente desde a palestra de 1919, quando Tillich diz: “A religido ndo é
sentimento, mais uma atitude do espirito na qual o pratico, o teérico e o emocional
estdo unidos em uma unidade complexa™. No texto de 1925 ele parte desse
pressuposto para aplicar uma teoria do sentido a uma filosofia do espirito, na qual
0 espirito € quem atribui a realidade sentidos concretos, que formam um universo
de sentido, como também cabe a ele buscar nos sentidos particulares e no universo

de sentido um sentido fundamental. Higuet diz:

Na Filosofia da Religido a teoria do sentido inscreve-se no contexto de uma
filosofia do espirito. O espirito é essencialmente fungdo, faculdade do sentido. A
cada acdo pode ser atribuido um sentido concreto, mas este participa do contexto
do sentido ou universo do sentido. Tanto o sentido concreto quanto o universo de
sentido podem desabar, quando as nossas ag¢fes, 0 nosso mundo, a nossa propria
vida perdem o seu sentido. E |4 que comecamos a procurar um sentido
fundamental, incondicionado, como fundamento do sentido, capaz de carregar o
sentido concreto e o universo de sentido. Por outro lado, o sentido incondicionado

310 CALVANI, Teologia e MPB, p. 55.

311 TILLICH, P. Uber die Idee einer Theologie der Kultur. In: PALMER, M. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 2 /Band 2. Berlin: De Gruyter; New York: Evangelisches
Verlagswerk GmbH, 1990, p. 73.
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é também o abismo do sentido: ele sempre transcende o sentido concreto e até o
universo do sentido, no qual nunca se expressa totalmente.*?

Tillich julga tanto o idealismo como o realismo como insuficientes para se
compreender a religido. Enquanto o idealismo elevava o espirito ao patamar de
conferidor das leis da natureza, o realismo tem, na natureza, a instancia que ditara
as leis ao espirito. Sozinhos, esses métodos ndo ddo conta da inter-relacdo
existente entre natureza e espirito, eles precisam complementar um ao outro
formando um método critico-dialético que relacione a apreensao que o espirito faz

do sentido das coisas e o0 conferimento que o espirito da as coisas. De Abreu diz:

Nas palavras de Tillich, o método critico-dialético deve pressupor tanto que 0s
principios de sentido aos quais a consciéncia se submete no ato espiritual sdo, ao
mesmo tempo, principios de sentido aos quais o0 ser esta submetido, quanto que o
sentido do ser somente alcanga expresséo na consciéncia formada pelo sentido. (...)
a experiéncia de sentido ndo pode ser adequadamente descrita nem como doacéo de
sentido (Sinngebung), nem como apreensdo de sentido (Sinnerfassung), mas
somente como cumprimento de sentido (Sinnerfillung).*®

Isto é, é imprescindivel, na teoria do sentido de Tillich, a inter-relacdo entre
espirito e natureza, e, mais do que isso, a existéncia de uma unidade composta por
ambas. E, para ir além disso, o método critico-dialético deve obter ajuda da
fenomenologia para intuir as tensdes existentes no essencial de cada realidade.

Forma-se, assim, o método metalégico. Calvani diz:

A unido entre fenomenologia e método critico-dialético resulta no método
metal6gico. Método l6gico na medida em que conserva a orientacdo para as formas
racionais puras, que caracteriza o método critico. Entretanto, vai além (ueto) do
puro formalismo porque procura apreender a substancia inerente as formas. Nessa
meta-logia, a intuicdo recebe peso consideravel. A intuicdo ndo se dirige apenas as
coisas particulares ou as suas qualidades, mas as tensdes e polaridades que
constituem o elemento verdadeiramente essencial do objeto estudado.®™*

Guiado pelo método metaldgico, Tillich constrdi sua teoria do sentido em
consonancia com seu ja exposto bindbmio forma (form), e conteudo substancial

(Gehalt). Quando o sentido, atuando na consciéncia, toma formas culturais

312 HIGUET, As relagdes entre religido e cultura no pensamento de Paul Tillich, p. 129.

383 de ABREU, Simbolo como linguagem da religido: fundamentos da teoria dos simbolos no
ambito da teoria da religido de Paul Tillich. In: TADA, E.; SOUZA, V. (org). Paul Tillich e a
linguagem da religido, pp. 515-516.

31 CALVANI, Teologia e MPB, p. 56.
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particulares ou de uma unidade cultural, temos ai a forma do sentido (Sinnform).
“A forma do sentido é fungdo da cultura, seja através de atos tedricos ou praticos,
dando particularidades aos sentidos e interrelacionando-os, e condicionando-os a
uma determinada situacdo cultural™™. Quando a incondicionalidade vem a
consciéncia apontando para a substancia das manifestacoes culturais, dando a elas
sua essencialidade, temos ai a substancia do sentido (Sinngehalt). Assim como foi
exposto na palestra de 1919, a forma e o conteudo substancial formam uma
unidade, sem que suas especificidades sejam abaladas. N&o existe substancia sem
forma ou forma sem substancia. Da mesma maneira, ndo ha uma substancia de
sentido sendo manifesta em uma forma do sentido, ou forma do sentido sem que
haja uma substancia do sentido, consciente ou inconscientemente. Quando a
incondicionalidade vem a consciéncia ocorre, entdo a sua captacao.

Na teoria de sentido tillichiana, a superacdo da dicotomia entre religido e
cultura segue o seguinte caminho: partindo da situacdo espiritual na qual as
formas culturais capturadas ou construidas vém a consciéncia como forma do
sentido e a substancia inerente a tais formas vem a consciéncia como substancia
de sentido. A vista disso, estaremos tratando de cultura quando a consciéncia se
voltar para a forma do sentido, e de religido quando a consciéncia estiver voltada
para a substancia do sentido. Tudo dependera para onde a consciéncia esta sendo
orientada. Se ha o direcionamento para o incondicionado (Das Richtung auf das
Unbedingte), estamos falando de religido, se ha o direcionamento para as formas

condicionadas, estamos falando de cultura. Tillich diz:

Se a consciéncia se dirige para as formas particulares do sentido e sua unidade,
estamos frente a cultura; se esta dirigida para o sentido incondicional, para a
substancia do sentido, estamos frente a religido. A religido é a orientacéo para o
Incondicional, e a cultura é a orientacdo para as formas condicionadas e sua
unidade.**

Ai se encontra a distingdo e a unidade entre religido e cultura. Distin¢éo, ao

se tratar de sentidos diferentes (formais ou substanciais), e unidade, porque um

315 dos SANTOS, J. Teologia da cultura. In: MUELLER, E.; BEIMS, R. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar. Sdo Leopoldo: Sinodal,
2005, p. 127.

316 dos SANTOS, Teologia da cultura. In: MUELLER, E.; BEIMS, R. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 127.
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sentido ndo é possivel sem o outro. Religido e cultura sdo indissociaveis, cada
uma em seu papel. Tal relagdo é resumida na célebre formula tillichiana ja citada

acima: “A religido é a substancia da cultura e a cultura é a forma da religido”.

3.3.2

Principais conceitos

Sobre a base que é composta pelo seu desenvolvimento da relacdo entre
religido e cultura, Tillich langou mao de varios conceitos que foram cunhados por
ele ou que, em suas maos, ganharam novas elaboracfes. Esses conceitos se
tornaram importantes ferramentas para que sua teologia da cultura pudesse ler a
realidade. Aqui destacaremos trés deles, que, em nossa visdo, sdo imprescindiveis
para entender as principais elaboragdes teoldgico-culturais tillichianas: “Kairos”,
“demonico” e “simbolo religioso”. Estes conceitos sdo frequentes ao longo de
toda a sua carreira.

No conceito de “kairos” temos a principal ferramenta teoldgica tillichiana
para analisar a historia em geral e as conjunturas historico-politicas especificas
nas quais ele estava inserido. Basicamente, ele significa a irrupcdo do eterno na
historia e € o protagonista de uma filosofia da histdria desenvolvida pelo autor.

O conceito do “deménico” (das Damonsche) aparece indmeras vezes nos
mais diversos textos de Tillich. Ele representa o0 componente negativonte em todas
as coisas: na razéo, nas formas culturais e mesmo no divino. O deménico é o
elemento sagrado anti-divino que é responsavel pela instabilidade criativa mesmo
tendo potencial destrutivo. Esta tradicdo remonta as influéncias do mistico Jacob
Boehme, Lutero, Goethe e mesmo do filésofo Freiderich Hegel.

Por fim, abordaremos o conceito de “simbolo religioso” (das religiose
Symbol). Tillich parte da teoria geral dos simbolos, bastante discutida na filosofia,
nas ciéncias da religido e na psicanalise, para elaborar sua teoria do simbolo
religioso, que julga incompleta tanto a teoria dos simbolos do idealismo critico
quanto da psicanalise freudiana.

Obviamente, esses sdo apenas alguns conceitos da teologia da cultura
tillichiana, separados a critérios metodologicos e de relevancia para o presente

trabalho. Alguns outros ja surgiram anteriormente quando tratamos da relacéo
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entre religido e cultura, como: “autonomia” (Autonomie); ‘“heteronomia”
(Heteronomie); “teonomia” (Theonomie); “o incondicionado” (Das Unbedingte).
Outros como: “estilo” (Stil)*"’; “realismo crente” (glaubiger Realismus)®®;
“preocupagdo  ultima”  (ultimate  concern)®®;  “principio  protestante”
(Protestantisches Prinzip)*?; “Gestalt da graca” (Gestalt der Gnade)®*' e outros

mais, ndo séo, aqui, mencionados ou ndo ganham grande destaque.

3.3.21

Kairos

O conceito tillichiano de kairos esta totalmente ligado ao contexto vivido
por Tillich na década de 1920, na Alemanha. A Republica de Weimar é marcada
por tens@es politicas e sociais provocadas, sobretudo, por conta das consequéncias
do fracasso alem&o na Primeira Guerra. Apesar do clima turbulento, nosso autor
estava entre 0s que enxergavam tal situacdo como um tempo oportuno, de
transformacdo da sociedade alemd em direcdo a uma cultura que estivesse
profundamente envolvida com os valores espirituais mais profundos e, portanto,
regida pela dimensdo religiosa. Tillich acreditava que o pais estava passando por
um kairos. Em sua Teologia Sisteméatica, num tom de rememoracdo, Tillich
escreve que “kairos deveria expressar 0 sentimento de muitas pessoas na Europa
central, apOs a Primeira Guerra Mundial, de que surgira um momento da histéria
prenhe de uma nova compreensdo para o sentido da historia e da vida™**,

Em uma definicdo basica, o autor diz que o kairos “¢ a entrada do eterno na
historia em virtude da luta contra o poder demonico. Kairos significa tempo, o

tempo certo, o tempo qualitativo em contraste com chronos, o tempo do relégio, o

317 Cf. TILLICH, P. Religioser Stil und religidse Stoff in der bildener Kuntz (1921). In:
PALMER, (Dir.). Main works/Hauptwerke. VVolume 2 /Band 2, pp. 87-99.

318 Cf. TILLICH, P. Glaubiger Realismus. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main works/Hauptwerke.
Volume 4 /Band 4. Berlin: De Gruyter; New York: Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1987, pp.

183-192.; . Uber glaubiger Realismus. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main works/Hauptwerke.
Volume 4 /Band 4, pp, 193-212.
319 Cf. TILLICH, P. Dimensdo religiosa na vida espiritual humana. In: . Teologia da

cultura, pp. 39-466.

320 Cf. TILLICH, P. Protestantisches Prinzip und proletarische Situation. In: STURM, E.
(Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 3 /Band 3. Berlin: De Gruyter; New York:
Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1998, pp. 219-248.

%21 Cf. TILLICH, P. O poder formativo do protestantismo. In: . A era protestante. Sdo
Bernardo do Campo: Ciéncias da Religido, 1992, pp. 223-237.

%22 TILLICH, P. Teologia sistematica. S&o Leopoldo: Sinodal, 2005, p. 800.
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tempo quantitativo™®*. Esse foi um conceito recorrentemente presente na teologia
da cultura tillichiana. Contudo, para um melhor entendimento sobre seu
desenvolvimento e aplicacdo, € interessante que se traga um texto elaborado na
época do contexto exposto acima.

Em 1922, Tillich escreve um texto de titulo “Kairos**, com o propdsito de
trazer as bases de tal conceito. Para isso, o autor caminha entre algumas filosofias
da historia, a fim de construir uma prépria na qual estardo envolvidas a
consciéncia histérica, a interpretacdo de seu sentido, e a importancia da leitura
historica do tempo no qual estava vivendo. Esta sua filosofia estara, ela toda, sob
sua viséo do kairos.

Logo de inicio, Tillich afirma que a percepcdo de um kairos sé pode estar
relacionada com uma consciéncia historica. Por isso, 0 autor se ocupa de expor
duas perspectivas inconscientes da histéria para, logo apos, negar a possibilidade
de surgir delas a ideia de um kairos. O primeiro ¢ de natureza mistica. “Vé-se as
coisas temporais como se fossem mera capa transparente, véus enganadores e
imagens do eterno. Deseja-se subir além de tais distracdes ao nivel da eterna
contemplacdo fora do tempo™?®. O segundo é do tipo de uma inconsciéncia
naturalista da historia, “que persiste no aprisionamento ao curso da natureza,
consagrando-o em nome do eterno por meio de sacerdotes e cultos*. Enquanto a
inconsciéncia historica mistica, presente em muitas culturas orientais, subjugara
0s acontecimentos historicos as dimensdes da eternidade, a inconsciéncia historica
naturalista tratara historicidade e o processo ciclico da natureza como suficiente
para dar conta de todo o sentido historico. Esta ultima é a mentalidade que tomou
conta do mundo ocidental a partir do racionalismo, do tecnicismo e do
materialismo. Tillich tem criticas a ambas as formas de inconsciéncia historica

bem como a todas as filosofias da historia que partem dela.

323 TILLICH, Perspectivas da teologia protestante nos séculos XIX e XX, p. 240.

%4 A partir daqui, exceto onde indicado, seguiremos as ideias desenvolvidas neste texto,
originalmente publicado em 1922, e presente na coletdnea TILLICH, P. The protestant era.
Illinois: The University of Chicago Press, 1948. Aqui, usaremos a versdo brasileira: TILLICH, P.
A era protestante. Sdo Bernardo do Campo: Ciéncias da Religido, 1992.

25 TILLICH, A era protestante, p. 64.

26 TILLICH, A era protestante, p. 65.
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O autor parte, entdo, para a exposicdo de duas grandes filosofias da historia.
A primeira ¢ a “filosofia absoluta da histdria” e a segunda ¢ a “filosofia relativa da
histéria”. Ambas possuem seus variados tipos de interpretagao.

Para Tillich, a filosofia absoluta da histéria € inaugurada pelo profeta persa
Zaratustra que enxergava a historia com o palco de uma grande luta do bem contra
o mal. Ao longo da historia, varias lutas seriam travadas, mas, ao final, a luz
venceria as trevas. Tal visdo historica foi absorvida e adaptada pela tradicdo
judaica. O autor da destaque a dois tipos de interpretacdo histdrica nos quais essa
filosofia se desdobra. O primeiro ¢ o que o autor chama de tipo “revolucionério-
absoluto”. Nele, o tempo presente sera julgado por um futuro que se aproxima.
Seja ele 0 Reino de Deus que estd proximo ou uma nova era regida pela razéo
“nos dois casos, sentencia-se um ‘nao’ absoluto sobre todo o passado, e um ‘sim’
também absoluto sobre o futuro®®. O segundo tipo recebe o nome de
“transformagdo conservadora da forma revolucionaria”. Este Ultimo tipo ainda
esta inserido no contexto da luta do bem contra o mal, mas esta luta ja foi travada,
0 bem venceu e uma nova realidade ja foi implementada, que é representada pela
hierarquia da Igreja; contudo, continua a receber ataques das forcas das trevas.
Lancando suas criticas as filosofias absolutas da historia, Tillich diz: “O elemento
perigoso nas duas formas de filosofia absoluta da histdria, na conservadora e na
revolucionéria, € a elevacdo ao plano absoluto de certa realidade histdrica
especifica, seja a Igreja existente, seja a esperada sociedade racional”*®,

Para o autor, a forma revolucionario-absoluta da filosofia da historia
absolutiza o futuro e ignora o passado, e, por isso, estd sempre rompendo com
todas as formas do passado para ir em direcdo a um futuro que sera, de tudo,
pleno. J& sua forma conservadora cai na absolutizacdo do passado ao identificar o
sentido de toda a historia com a histéria particular de suas formas eclesiais.

Partindo dai, Tillich afirma:

Essas duas formas de filosofia absoluta da histéria sdo julgadas pelo proprio
absoluto. O incondicional ndo se identifica com os dados da realidade atual ou
passada; ndo existe Igreja absoluta nem reino absoluto da razéo ou da justi¢a dentro
da histéria. Quando tentamos elevar a realidade condicional a categoria de
incondicional, atribuindo-lhe predicados divinos, estamos, na verdade,
transformando-a num “idolo”, isto é, em algo antidivino. Esta critica profética,

%27 TILLICH, A era protestante, p. 66.
28 TILLICH, A era protestante, p. 67.
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desencadeada em nome do incondicional, arrasa com a Igreja e com a sociedade
absolutas; tanto o eclesiasticismo conservador como o utopismo revolucionario sdo
igualmente idolatras.*®

O autor parte, entdo, para exposi¢ao do que chama de “filosofia relativa da
historia”. Nela, ele identifica trés tipos: o classico, o progressivista e o dialético.

Na filosofia classico-relativa da histéria, a plenitude da humanidade pode
ser alcancada em todos 0s povos separadamente e em todos os periodos da
historia, mesmo que algumas épocas sejam mais criativas e outras menos. Nessa
oscilacdo de desabrochar e murchar, todos os eventos séo originais e fazem parte
do processo crescimento da humanidade.

Na filosofia progressivista-relativa, a historia se desdobra entre processos de
revolugdes e estabilizacbes. As vozes de mudanga e a revolugdo lutam por
mudancas e, depois de alcancarem certo éxito e se transformarem no status quo,
deixam a sensacédo de decepgéo pelo fato de ndo se ter conseguido alcancar aquilo
gue se desejava. Isso movimenta a historia para o proximo progresso e assim
sucessivamente, sempre vislumbrando possibilidades de futuro diante de
momentos de maior e menor tensdo. Neste tipo de filosofia da historia, a primeira
atitude possivel é enfatizar as limitacdes da ideia de progresso, gerando uma
atitude mais conservadora e estabilizadora. A segunda é sempre ver negatividade
em qualquer tipo de poder estabelecido. Nesta atitude, dois podem ser o0s
caminhos: ou adota-se a postura de apenas apontar os poderes destrutivos de dada
situacdo historica, limitando-se a exercer criticas sem enxergar solucdes, ou adota-
se a postura de criticar 0 que esta estabelecido com o intuito de sempre apontar
para novas possibilidades de construcao.

Na filosofia da histéria dialético-relativa, todos os periodos histéricos estdo
ligados entre si enquanto cada um deles também se relaciona com o absoluto. A
interpretacdo dialética tem sua forma teoldgica, légica e socioldgica. Na forma
teoldgica de Joaquim de Fiori (século XII), o mundo havia passado as eras do Pai,
do Filho e estava vivendo a era do Espirito Santo, rumando para sua plenitude.
Estas ideias foram retomadas pelo iluminismo e pelo idealismo alem&o. A forma
I6gica se encontra na filosofia hegeliana, na qual o estadgio da perfeicdo da

autoconsciéncia estava na iminéncia de ocorrer. A forma socioldgica de uma

329 TILLICH, A era protestante, p. 68.
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interpretacdo dialética tem seu maior exemplo nas ideias de Karl Marx, de um
processo que culminaria na vitoria do proletariado e numa sociedade sem classes.

Em relacdo a essas trés formas, Tillich diz:

Essas trés formas de interpretacdo dialética da historia ttm em comum a
valorizacdo positiva de todos os periodos. Cada periodo é mais do que mero
momento transitério no processo histdrico. Possui sentido préprio e valor eterno.
Mas, além da relacdo com o absoluto, cada periodo relaciona-se, também com os
demais. Pode ser mais ou menos perfeito nesse relacionamento. Temos “imediatez”
em face do incondicional e, a0 mesmo tempo, progresso em relacdo aos outros
periodos da historia. A filosofia classica da historia e a progressivista se unem no
método dialético.*®

Para Tillich, o mérito das interpretacdes dialéticas € reconhecer a
ambiguidade de cada periodo histérico. Todos eles contém, em si,
simultaneamente, o absoluto e o relativo. Contudo, seu problema é sempre eleger
um periodo historico que, por fim, se identificaria com o absoluto. Isso € uma
traicdo a sua propria dialética. “Qualquer estagio absoluto no final do processo
dialético contradiz o principio dialético™**".

Tillich expbe os tipos de interpretacdo histdrica, acima, no intuito de
encontrar algum que seja condizente com a doutrina do kairos. Na verdade, ndo ha
nenhuma delas com a qual a visao tillichiana de kairos seja totalmente compativel.
Ha afinidades entre essa e as interpretacdes absolutas da histéria, visto que elas
reconhecem, na historia, a constante tensdo entre o relativo e o absoluto, mas
distancia-se delas quando acreditam que a realidade absoluta estd na igreja
(conservador-absoluto) ou que a realidade absoluta se concretizara em um tempo
futuro especifico. Estas interpretacfes historicas acertam em proclamar que o
“Reino estda proximo”, mas erram ao identificarem qualquer realidade
condicionada ao incondicionado. Da mesma forma, ha concordancias e
discordancias entre o Kkairos tillichiano e as interpretacGes relativas da historia.
Elas concordam em torno da universalidade e individualidade do kairos: todo e
qualquer povo, em qualquer tempo, pode ser veiculo da manifestacdo do eterno.
Por outro lado, elas se separam quando a filosofia classica-relativa ndo reconhece

o carater absoluto do kairos, quando a progressivista-relativa acredita haver um

30 TILLICH, A era protestante, p. 71.
3LTILLICH, A era protestante, p. 72.
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progresso universal rumo ao qual as agdes historicas devem se direcionar, e
quando a dialético-relativa abandona seu carater dialético, para anunciar o fim da
historia situado numa realidade histérica especifica, tornando-a um idolo.

O conceito tillichiano de kairos parece, entdo, chegar a um paradoxo: acusa
as interpretacbes absolutas da historia de identificar o absoluto com esferas
historicas e acusa as interpretacdes relativas da historia de retirar o carater
absoluto das esferas historicas. Diante disso, Tillich responde: “O que acontece no
kairos deve ter carater absoluto, mas, por outro lado, ndo pode ser absoluto, pois

precisa se submeter ao julgamento do absoluto”*. Ou, nas palavras de Ribeiro:

A percepcao do Kairos é de liberdade e acdo, assim como é realidade e graca. A
idéia de Kairos une critica e criagdo. Ela questiona os absolutismos historicos,
previne contra idealismos na pratica politica, supera os individualismos na vivéncia
religiosa, possibilita uma consciéncia e motiva a acdo para o surgimento do novo
na realidade historica.®*

No texto em questdo, Tillich resolve esse paradoxo com o bindmio
condicionado e incondicionado®*. O surgimento de um kairos s6 é possivel,
porque toda época histérica em seu carater condicionado, autbnomo, cultural, é
capaz de se abrir para o incondicional, para aquilo que é absoluto. Para Tillich,
através de momentos especificos na histéria, € possivel uma irrupcdo do eterno,
no presente. A histdria possui uma dinamica autotranscendente, permitindo que,
em um dado momento, haja, nela, uma maior abertura para o incondicionado e,

consequentemente, uma maior abertura para um kairos. O autor diz:

A relagdo entre o condicionado e o incondicional, tanto no individuo como na
sociedade, represente ou a abertura do condicionado a presenca divina do
incondicionado, ou o encerramento do condicionado em si mesmo, A vida finita
pode voltar-se para o infinito, mas pode, também, voltar-se para si mesma. Sempre
que se aceita a manifestacdo do eterno em determinados momentos da historia, que
sdo momentos de kairos, a histéria se abre ao incondicional. Esta abertura

32 TILLICH, A era protestante, p. 73.

3 RIBEIRO, C. Para além da histéria. Correlatio 13 (2008). pp. 121-135. 2008. Aqui, p. 123.

334 Alguns tradutores optam por usar a expressdo “incondicional” em vez de “incondicionado”,
como é o caso da traducdo que usamos aqui. Mas, ambos se referem as palavras originalmente
usada por Tillich: “unbedingte”, quando surgir como adjetivo, e “das Unbedingte”, quando surgir
como substantivo. O termo “incondicionado” esta presente na palestra programatica de 1919. Ja o
bindmio “condicionado e incondicionado” esta presente no texto visto anteriormente: “A
superacao do conceito de religido na filosofia da religido”, extraido de uma palestra de Tillich para
a Sociedade Kantiana de Berlim em 25 de janeiro de 1922, ou seja, mesmo ano do texto “Kairos”.
Nessa palestra, ele usa o bindmio com o intuito de superar a ruptura entre religido e cultura. Ja no
texto sobre o kairos, o bindmio é usado com o objetivo de superar a ruptura entre chronos e kairos.
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expressa-se por meio de simbolos religiosos ou seculares: a expectativa da

implantacdo do Reino transcendental de Deus, a vinda do milénio de Cristo, a

terceira época da histéria mundial ou o estabelecimento final do estagio de justica e
335

paz.

Desta forma, se reconhece que todo evento historico é mais do que
manifestacdo do condicionado, mas carrega consigo o incondicional, seja abrindo-
se a ele, seja negando-o0. Assim, se mantém a incondicionalidade do condicional.
Por outro lado, é reforcado o principio que afirma jamais ser possivel que o
incondicional se encerre e se identifiqgue de maneira plena com qual quer forma
condicionada, seja uma instituicdo religiosa, seja um poder politico estabelecido.

No intuito de ndo somente fazer uma filosofia da historia, mas também de
estendé-la a criticas sociais e culturais, Tillich retoma o trinémio: autonomia,
heteronomia e teonomia. Uma sociedade cujas esferas estdo abertas para o
incondicional, superando toda separacdo entre religido e cultura, sagrado e
profano, corporal e espiritual, esta vivendo uma situacdo tebnoma. Neste contexto,
se encontra uma abertura do temporal para o eterno, essa sociedade é palco de um
kairos. Contudo, isto ndo quer dizer a anulacdo da autonomia das esferas culturais
da sociedade. Numa cultura tebnoma, todas as formas sdo livres para exercerem
sua potencialidade: a ciéncia, a arte, a economia, a politica. Periodos historicos
movimentados pela autonomia também podem ser momentos de kairos. O
renascimento, o iluminismo, o protestantismo. A autonomia € quem movimenta a

histéria. Tillich diz:

A autonomia é o principio dindmico da historia. A teonomia, por sua vez, é a
substancia e o sentido da histdria. Como se relacionam entre si? Em primeiro lugar,
convém observar que a autonomia ndo representa o abandono do incondicional.
Diriamos que representa a aceitacdo obediente do carater incondicional da forma,
do logos, da razdo universal no mundo e na mente®*

Portanto, teonomia e autonomia ndo sdo estranhas entre si. O contrario da
autonomia ndo é a teonomia, mas a heteronomia. E nesta Gltima situacdo que se
pretende controlar a criatividade autdbnoma através de um controle autoritario, tal
como ocorre em religides ou politicas totalitarias. “A heteronomia impde a mente

humana, leis religiosas ou seculares, alienadas. Nao considera a estrutura légica

35 TILLICH, A era protestante, p. 73.
336 TILLICH, A era protestante, p. 75.
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da mente e do mundo. Destroi a honestidade da verdade e da dignidade da
personalidade moral. Mina a liberdade criadora e a humanidade das pessoas™.
Trazendo essas reflexdes, Tillich almeja expor sua visdo da historia e
concluir como, finalmente, o seu conceito de kairos se relaciona com ela. O autor
diz:
Nestes conceitos e nas suas relagfes dialéticas encontramos a resposta a questdo
bésica da filosofia da histéria: de que maneira as categorias caracteristicas do
genuino Kairos podem se unir a relatividade do processo universal da histéria? A
resposta é a seguinte: a histdria se movimenta entre periodos de teonomia, isto é,
entre periodos onde o condicional se abre para o incondicional sem qualquer
pretensdo de que tais periodos sejam, eles mesmos, 0 proprio incondicionado. A
teonomia retine o absoluto e o relativo na interpretacdo da historia. Todas as coisas

relativas tornam-se veiculos do absoluto muito embora nada relativo possa se
transformar em absoluto.>®

Tillich acreditava que a Alemanha da época na qual escrevia este texto,
estava passando por um momento de kairos. Ap6s o fim da Primeira Guerra, o
autor afirmava haver um clima de reconstrucdo entre as massas € pequenos grupos
preocupados intelectual e espiritualmente com um novo futuro. Envolvido nessa
esperanca, Tillich fez parte de um movimento chamado “socialismo religioso”, do
qual trataremos mais a frente. Por ora, vale ressaltar que ele se chama “socialista”
porque enxergava nas bases socialistas a possibilidade de construcdo de uma
sociedade tebnoma, sempre atenta a irrup¢do do eterno no tempo, e se chama
“religioso” porque era critico ao carater materialista do socialismo, exatamente
por conta de sua negacao a dimenséo religiosa e espiritual da cultura. O conceito
de kairos foi um dos pilares deste movimento, pois era a sintese do impeto
socialista de agir na constru¢do de um novo contexto histérico com o principio
protestante de que o sentido Gltimo da vida ndo se encerra na dimensdo material

das coisas. Nas palavras de Gross:

Ele representa a unidade entre o processo histérico e a manifestagdo do
transcendente. A significagdo grega do termo, enquanto “tempo oportuno”, é usada
por Tillich para dar importancia a dois elementos na constituicdo de um kairos: em
primeiro lugar, pressupde-se uma configuracdo histérica especifica; em segundo, a
manifestacdo de sentido surge em meio a esta configuracdo concreta. Assim, ndo
ha uma desvalorizacdo da realidade humana ou mundana através de uma
transcendéncia sobrenatural; mas também ndo ha uma imanéncia simples, na forma

37 TILLICH, A era protestante, p. 76.
38 TILLICH, A era protestante, pp. 76-77.
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de um processo em que o sentido de todos os fatos pudesse ser esgotado pela
explicacéo a partir de seus antecedentes causais.**

O conceito de kairos ainda ressurge, posteriormente, em diversos outros
textos de Tillich, sempre mantendo o mesmo fundamento. Por vezes, ainda no
contexto do debate sobre tipos filosofia da historia aplicada ao contexto aleméo da
década de 20°*°, outras, ja no periodo americano, no qual, geralmente, o autor
abordou apenas a ideia geral do conceito ou referiu-se a ele, em tom apenas de

relato histdrico, como um pilar teérico do socialismo religioso*.

3.3.2.2

Demonico

Ainda dentro da discussdo sobre a natureza religiosa, Tillich traz em sua
teologia um conceito que, por muito tempo, havia ficado esquecido dentro das
construcdes teologicas e da filosofia da religido, mas que, em sua época, foi
retomado. Este é o conceito de “demonico”. Ele ¢ usado para afirmar que ha um
carater negativo no sagrado, expondo que, inevitavelmente, ha nele uma
ambiguidade. O santo (ou o sagrado) € formado por polaridades
interparticipativas, nas quais de um lado esta o divino e do outro estd o demdnico.
Tillich diz: “Na esfera do santo mesmo se levanta a oposicao (der Gegensatz) do
divino e do demdnico. Deménico é o santo com sinal negativo, o sagrado anti-
divino™**, Isto &, na esfera do santo ha os polos negativo e positivo. Contudo, este
conceito se estende para além do d&mbito teoldgico.

Na esteira das criticas ao racionalismo iluminista burgués, varios pensadores

vinham chamando a atencéo para a ambiguidade da existéncia. Nenhuma forma

9 GROSS, E. Tillich em dialogo com Gadamer: a histéria da teologia e o carater escatolégico do
cristianismo. Correlatio 11 (2012). pp. 77-94. 2012, p. 91.

340 cf. Tillich, P. Kairos und Logos. In: WENTZ, G. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 1
/Band 1. Berlin: De Gruyter; New York: Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1989, pp. 264-306;
. Kairos: Ideen zur Geisteslage der Gegenwart. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, pp, 171-182.

341 Este tom é adotado nos textos do periodo americano, quando a esperanca da irrupgdo de um
kairos na Alemanha foi frustrada com a ascensdo do nacional-socialismo e a chegada da Segunda
Guerra. Cf. TILLICH, Teologia sistematica, pp. 800-803; __, Historia do pensamento cristao,
pp. 24-25.

%2 TILLICH, P. Religionsphilosophie. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main works/Hauptwerke.
Volume 4 /Band 4, p. 148.
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ou mesmo a razdo prevaleciam sem que fossem constituidas de forcas ambiguas,
que, em si mesmas, fossem criativas e destrutivas. No campo da teologia e da
filosofia da religido nao foi diferente. Com o conceito de “demoénico”, Tillich
acompanha uma série de pensadores que apontavam para a ambiguidade da
natureza divina. Em junho de 1929, Tillich faz seu discurso inaugural ao assumir a
catedra de filosofia na Universidade de Frankfurt-Main com o titulo “Philosophie

und Schicksal” (Filosofia e destino). Nele, o autor diz:

Uma antiga e quase esquecida tradi¢do, que vai de Duns Scotus e a filosofia natural
da Renascenca, passa por Lutero e Jakob Bohme até Oetinger e Schelling emerge
de repente. Sob a influéncia desta tradigdo, se abrem novos motivos que chamam a
atencdo: a ambiguidade da existéncia, o desejo irracional que quebra qualquer
mundo das ideias estatico, o antagonismo dos desejos conscientes e inconscientes,
a parte deménica no préprio divino.**®

De todas as influéncias citadas, a figura do filésofo Friedrich W. J. von
Schelling (1775-1854) merece destaque. Tillich é fortemente influenciado por
Schelling em seus escritos, e Vvarios conceitos tillichianos, incluindo o de
“demonico”, sdo elaboragdes a partir de bases schellinguianas. Em seu artigo
“Elementos do pensamento de Schelling na obra de Paul Tillich”, o tedlogo e
filosofo da religido Eduardo Gross afirma: “A influéncia de Schelling sobre
Tillich é amplamente reconhecida e referida. O préprio fato de Tillich ter
elaborado duas teses académicas sobre Schelling ja indicaria isto™*.

No que se refere ao conceito de “demdnico”, Tillich se baseia na formulagao
de Schelling sobre a dialética entre as “poténcias”. Em construcdo filosofica, o
demonico € a parte negativa das formas culturais. Contudo, ndo € uma
negatividade totalmente separada da positividade, mas também tem parte com ela.

Essa negatividade é geradora de tensdo e, essa tenséo, por sua vez, € a responsavel

3 TILLICH, P. Philosophie Und Schicksal. In: ALBRECHT, R (Hrsg). Pilosophie und
Schicksal: Schriften zur Erkenntnislehre und Existenzphilosophie. Gesammelte Werke. Band 4.
Stuttgart: Evangelisches Verlagswerk, 1961, p. 30.

%4 GROSS, E. Elementos do pensamento de Schelling nas obras de Paul Tillich. Numem 13, v. 7,
n. 2 (2004), pp. 79-99. 2004 p, 80. Para a influéncia de Schelling sobre Tillich cf. também
STONE, J. Tillich and Schelling's Later Philosophy. In; CAREY, J. (Ed.) Kairos and logos.
Cambridge: The North American Paul Tillich Society, 1978, p.11-44.

As duas teses de doutorado defendidas por Tillich sobre Schelling foram: em filosofia, Die
regilionsgeschichtliche in Schellings positiver Philosophie, ihre Voraussetzungen und Prizipien
(A construgdo da historia da religido na Filosofia positiva de Schelling: seus pressupostos e
principios); e em teologia, Mystik und Schuldbewusstsein in Schellings philosophischer
Entwicklung (Mistica e consciéncia de culpa no desenvolvimento filos6fico de Schelling).
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pela criacdo das formas. Isto quer dizer que o demdnico participa da profundidade
de todas as formas criadas e, mesmo em sua caracteristica destrutiva, ndo pode se

desvincular de seu fundamento criativo. Gross diz:

O que Schelling chegou a chamar de "trevas™" aparece aqui como deménico, que
ndo deixa de ter uma conotacdo negativa, assustadora, em oposi¢do ao principio
iluminador que da origem a razdo, o "logos". No entanto, sem esta poténcia que
gera todo o desenvolvimento do ser nada haveria. O deménico de Tillich é a
poténcia que se atualiza no processo de diferenciacdo, sendo indicacdo da fonte da
criatividade - mas num estado de alienacdo em relacdo a esta fonte.**

O demédnico € um elemento presente em todas as formas culturais, que as
desestabiliza e as tensiona em direcdo a sua destruicdo. Contudo, ele ndo é
essencialmente mau. A ele, ndo se deve atribuir valor de maldade, no sentido
moral ou mesmo religioso. Ele é necessario a atualizacdo de toda e qualquer
forma. “O conceito de demonico em Tillich nasce de uma tensdo entre forma-
criacio e a forma-destruicdo, na qual o proprio deménico repousa™®.
Teologicamente falando, Tillich deriva suas construcfes sobre a ambiguidade da
existéncia, a partir da ideia schellinguiana de que Deus, em sua liberdade
comporta fundamento e abismo, luz e trevas, é livre para sair de si sem que deixe
de ser quem é. “Tillich acreditava que o demdnico é possivel por causa da
combinag¢do dos elementos do ‘abismo’ e ‘fundamento’, da profundidade e forma
em Deus™*.

Outra influéncia para a no¢do de ambiguidade da religido em Tillich é o
mistico Jacob Béhme (1575-1624), que também enxergava o elemento do abismo
como algo constitutivamente divino. “Entre seus principios estava o postulado de
que toda a criagcdo, em todos 0s seus aspectos, deve ser interpretada como
manifestacdo plena de Deus por meio de duas vontades: uma amorosa e outra
iracunda™**%, Bohme foi anterior tanto a Tillich quanto a Schelling e construiu esse

pensamento a partir da visdo luterana de um “Deus Absconditus”, que ¢é

5 GROSS, Elementos do pensamento de Schelling nas obras de Paul Tillich, p. 88.

% GOMES, G. O deménico como sagrado antidivino: origens e definicdo do conceito na filosofia
da religido de Paul Tillich. Correlatio 15, n. 2 (2016), pp. 53-67. 2016, p. 58.

%7 REISZ, H. The demonic as a principle in Tillich’s Doctrine of God: Tillich and beyond. In:
CAREY, J. (ed.). Theonomy and autonomy: studies in Paul Tillich’s engagement with modern
culture. Macon: Mercer University Press, 1984, p. 137. Todas as traduc@es deste texto sdo nossas.
38 GOMES, O demo6nico como sagrado antidivino: origens e definigcdo do conceito na filosofia da
religido de Paul Tillich, p. 63.
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desconhecido até para si mesmo e € capaz de gerar, em si, oposi¢cdo. Como

esclarece Reisz:

Em seus escritos maduros, Boehme afirmou que nada pode existir sem que tenha
uma oposicdo, da mesma forma que nada pode ser conhecido separado de sua
oposi¢do. Um Deus que ndo comporta oposicdo em si mesmo seria um “nada”(no-
thing) abstrato. Para Bohme, a oposi¢do surgiu de “vontades”, “desejos” ou
“qualidades” que se chocam dentro de algo. O movimento dialético subsequente se
torna o poder direcionador que constitui a vida. Estas vontades, desejos e poderes
opostos também estavam em Deus.**

Para que o desenvolvimento do conceito do qual tratamos seja melhor
compreendido, é importante discorrer sobre o contetdo de um importante texto de
1926: “Das Damonischen: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte” (O
demonico: uma contribuicdo para a interpretacdo do sentido da historia). Esse
texto surge ainda no ambito da filosofia da histéria e mostra ndo s6 uma
elaboracdo tedrica acerca do deménico, mas sua aplicagdo na leitura historica,
intuito que estava vivo no Tillich dos anos 20. Trataremos explicitamente deste
texto, a partir de agora.

O autor inicia seu texto exemplificando uma manifestacdo material do
demonico através das maéscaras, esculturas e artes envolvidas nas dancas e
cerimdnias de povos primitivos e asiaticos. Estes exemplos sdo, além de dados
etnoldgicos, também um interessante material para o campo de estudo da religido.
Somado com os conhecimentos que borbulhavam na época sobre o subconsciente,
essas formas artisticas formadas por partes do corpo humano deformadas néo
eram apenas contrastantes com as formas organicas perfeitamente esculpidas com
as quais o ocidente houvera se acostumado, mas revelavam algo de profundo e

potente em toda forma organica. Tillich diz:

Esses elementos destrutivos, que rompem (zerbrechen) a forma organica, sao eles
mesmos elementos do orgénico, mas a maneira como eles surgem violam
(vergewaltigen) radicalmente a coeréncia (Zusammenhang) organica e formada
(vorgebildet) da natureza. Elas irrompem de uma maneira a zombar de toda
proporcdo natural; elas surgem em uma forca (Kréftigkeit), posicdo (Stellung),
namero (Zahl), transformagdo (Umbildung) que, embora, ainda permita que se
deixe conhecer seu fundamento organico, simultaneamente, faz algo totalmente
novo a partir dele. Os érgdos da vontade de poder como méaos, pés, dentes, olhos, e

%9 REISZ, The demonic as a principle in Tillich’s Doctrine of God: Tillich and beyond. In:
CAREY (ed.). Theonomy and autonomy: studies in Paul Tillich’s engagement with modern
culture, p. 139.
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das forcas reprodutivas como 0s seios, pernas, 0s 6rgdos sexuais, se tornam forcas
de expressdo, que podem se intensificar até a crueldade selvagem e a flria orgiaca.
S&o as forgas vitais que sustentam as formas vivas e que, contudo, sdo principios
destrutivos (Prinzipien des ZerstOrerischen), quando se tornam superpoderosas
(Ubermachtig) e se eximem da integracdo com as formas organicas gerais.**

Este exemplo da arte de povos nativos é uma forma bem direta e que capta a
profundidade da aplicagdo do conceito de “demodnico” as formas culturais. O
demdnico é um elemento vital que leva a potencialidade criativa a estar sempre
criando novas formas. Contudo, ele pode se tornar destrutivo quando se esquece
de seu vinculo com o fundamento, com seu polo positivo. Este € ponto a partir do
qual Tillich levantara sua critica as diversas formas culturais de seu tempo,
sobretudo no campo politico.

Outro ponto que o exemplo vem bem a calhar é para esclarecer que o
demonico ndo ¢ sinénimo de “demoniaco”. Nas traducBes dos textos de Tillich
para 0 portugués, optou-se por ndo usar a palavra “demoniaco” para traduzir o
termo alemdo “D&monischen”, porque a palavra em portugués ja estava
totalmente associada aos demonios, seres miticos totalmente envolvidos em trevas

e vinculados ao satanico. Como esclarece Gross:

Em alemao, Tillich usa o termo "damonisch", que ndo era um termo popular como
€ o portugués “demoniaco”, que corresponderia ao alemao “teuflisch”. 1sso porque
ndo ¢ a figura mitoldgica cristianizada do deménio que ele quer se referir, mas aos
“daimones” helénicos.*"

O demonico ndo corresponde a figura mitica do demdnio. O primeiro
representa 0 polo negativo, porém participa da construgdo das formas e da
destruicdo das formas e nasce a partir desta tensdo. O segundo € uma figura que é
construida para ser toda negatividade, sem participacdo na construcdo das formas.

O proprio Tillich esclarece a diferenca:

A tensdo entre a criagdo das formas e a destrui¢do das formas, na qual o deménico
se baseia, o delimita frente ao satanico, no qual a destruicdo sem a criacdo €
pensada. E apenas pensada, pois 0 satanico ndo tem existéncia, como o demonico
tem. Para ter existéncia, ele precisaria poder vir & forma, ou seja, trazer em si

%0 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. VVolume 5 /Band 5. Berlin: De Gruyter;
New York: Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1987, pp. 99-123, p. 100. Todas as traducfes do
texto sdo nossas.

%1 GROSS, Elementos do pensamento de Schelling nas obras de Paul Tillich, p. 87.
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algum residuo de criagdo. O satanico é o principio, contido no deménico,
eficazmente negativo, destrutivo, contrario ao sentido, e pensado de forma isolada
e coisificada.**?

Ou seja, a figura satanica é a tentativa de absolutiza¢do da negatividade e da
destrutividade contidas nas formas, com vistas a separar-se do principio positivo e
criativo e toda forma cultural. Contudo, isso s6 é possivel simbolicamente, visto
que a pura negatividade ndo pode trazer nada a existéncia. Ou, como comentou
Gomes: “Para ele, a tensdo entre a forma-criacdo e forma-destruicdo que repousa
sobre o deménico faz do Satanico uma personificacdo, um simbolo de destruicéo
sem criagdo, algo que Tillich entende somente como simbolo™**. Em épocas nas
quais as instituicdes religiosas tornam-se hegemonicas, a conexdo do demdnico
com o polo positivo é perdida de vista, enfatizando assim somente seu lado
destrutivo. Deixa-se de reconhecer sua profundidade e uma linha bem nitida é
tracada entre luz e trevas, e o satanico ganha tanta forga quanto o divino.

O dembdnico estd presente na profundidade do ser. A nossa inter-relacao
com tudo que existe, seja em dimens@es tedricas ou praticas, revela que todas as
coisas possuem uma profundidade, uma qualidade que aponta para além de suas
meras existéncias. A essa profundidade, Tillich chama de “fundamento do ser”
(Seinsgrund), no qual se encontra seu carater incondicional (unbedingt) e
transcendente. Contudo, o fundamento do ser também é seu abismo (Abgrund),
pois € inexaurivel. As formas ndo sdo capazes de cessar a sede humana em dire¢do
a compreensdo das coisas, 0 que quer dizer que o fundamento do ser ndo pode ser
alcancado racionalmente, se assim fosse, ndo haveria mais transcendentalidade.
Para Tillich, o ser das coisas & composto pela tensdo que ha em sua profundidade
entre seu fundamento e seu abismo, o que faz com que a existéncia ndo repouse
sobre uma inexauribilidade (unerschopflichkeit) passiva, mas sobre uma
inexauribilidade ativa que produz a dindmica das formas e a infinitude da
existéncia. E nessa dimensdo que é possivel compreender os conceitos de “divino”

e “demoOnico” em Tillich. Ele diz:

%2 TILLICH, Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 101.

%3 GOMES, O demo6nico como sagrado antidivino: origens e definigdo do conceito na filosofia da
religido de Paul Tillich, p. 57.
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A forma do ser e a inexauribilidade do ser sdo indissociaveis. Sua unidade como
total profundidade do ser é o divino (das Gottliche). Sua separacdo na existéncia, o
surgimento relativamente autbnomo do abismo das coisas, € o demdnico. Um
surgimento absolutamente autbnomo do abismo, um mero consumo das formas
seria o satanico, que, por isso mesmo, ndo pode se tornar forma, vir a existéncia.***

Apesar do demonico ndo se tratar de um mundo dos espiritos, ele e toda
tensdo que ele representa advinda da natural ameaca do abismo dominar sobre o
fundamento do ser, pode ser trazido a existéncia através de formas misticas ou
artisticas. Através de maéscaras, esculturas e representagcdes que trazem imagens
que mesclam caracteristicas humanas e animais, por exemplo, fica evidente que a
tensdo no qual repousa o demonico s6 pode agir sobre a maior evidéncia do
fundamento humano que é seu carater pessoal. Por isso, representacdes do
demodnico sempre serdo distorcdes do potencial criativo do ser. Outra
exemplificacdo da forca demdnica na existéncia pode ser vista no estado de
“possessdo” em contraposicdo ao estado de graca. Em ambos 0s casos a pessoa €
irrompida (Durchbrochensein) por um poder. Ou esse poder a eleva em direcdo a
integracdo de seu ser (estado de graca) ou ao seu enfraquecimento e desintegracao
(estado de possessdo). Esta é a diferenca entre o éxtase divino e o éxtase
demonico. A distor¢do que visa trazer a existéncia o demdnico sempre surgira a
partir da tensdo original entre cria¢do-destruicdo e caminhara na direcdo da

separacao de seu fundamento criativo. Tillich diz:

O paradoxo da possessdo (Besessenheit) é tdo forte quanto o paradoxo da graca
(Gnade), ambos paradoxos pouco podem ser resolvidos através de raciocinio
causal ou com categorias da observacdo racional da natureza. A diferenca é que
ambas as forcas sdo, como graca, unidas com as formas mais elevadas e, como
possessdo, contradizem as formas mais elevadas.**

No texto publicado em 1926 - embora, escrito em 1923 -
“Religionsphilosophie” (Filosofia da religidao), Tillich ja havia abordado a tensao
entre o divino e o demdnico, bem como afirmado que ambos possuem qualidades
extaticas, mas que o demodnico faz oposicdo ao incondicional e ruma para a

destruicdo. Tillich diz:

%% TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 103.
%5 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 105.
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A diferenca €, contudo, que o irrompimento (Durchbrechung) da forma pela graga
estd sob o reconhecimento da forma e sob a afirmacdo da forma incondicionada,
enguanto o demdnico ndo se inclina sob a forma incondicionada. O deménico tem
todas as formas de expressdo do sagrado, mas ele as tem com o sinal da
contradicdo contra a forma incondicionada e na intencdo de destruicdo. A
negatividade sagrada do abismo se torna negatividade deménica através da perda
da forma incondicionada.®*®

Espiritualmente falando, o deménico surge como um ataque a unidade do
espirito. Psicologicamente falando, o demonico vem do subconsciente e das forcas
vitais para subjugar a consciéncia. Simbolos como “vontade de poder” (Willen zur
Macht), “caos”, “o impulso do eu ou do eros” (Ich- und Erostrieb), “libido” sdo
usados para expressar a presenca das forgas da profundidade do ser que quebram a
forma. Essas sdo situacBes que fogem do controle da consciéncia. Contudo, 0
demdnico estd para aléem do campo da subconsciéncia ou da consciéncia. Ele é
irrupcdo do subconsciente e das forgas vitais na consciéncia, e, portanto, participa
tanto da consciéncia quanto do subconsciente, indo para além de ambos. Tillich
afirma que essa abordagem psicoldgica do demdnico é melhor entendida se
aplicada as suas aparicdes no campo social. As manifestacdes do demdnico véo

para além do ambito sagrado. Tillich diz:

A esfera do sagrado ndo é o Unico lugar do demdnico, pois o abismo (Abgrund)
suporta também os atos do espirito e o campo do sentido, nos quais tal abismo nédo
esta intencionado, apesar de, nele, repousarem as formas (Gestalten) e as formas do
sentido (Sinnformen). E, por isso, ele pode revelar-se também na dedicacdo do
espirito a estes campos criativo-destrutivo  (schopferisch-zerstorerisch) e
espirituais-subespirituais (geistig-untergeistig), sem que ele seja a orientacdo de um
ato cultual explicito.*’

Na visdo tillichiana, o demdnico ndo se manifesta socialmente simplesmente
por uma estrutura social estar mal desenvolvida e apresentar problemas. Uma
estrutura social demonica ndo é uma que seja repleta de erros em sua aplicacéo e

que, por isso, causa problemas para seus integrantes. Uma “demonia social”*®

%8 TILLICH, Religionsphilosophie. In: CLAYTON (Dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 149.

%7 TILLICH, Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN (Dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 107.

%8 No texto que estamos tratando, derivam algumas palavras da interpretacdo tillichiana do
demonico. Geralmente, encontramos das Damonische (o deménico) quando o autor se refere ao
elemento fundamental presente em todo ser. Também pode ser visto o adjetivo damonische
(deménico), quando se trata de qualificar algo como tendo participacdo no demdnico, como em
damonische Element (elemento dembnico), ddmonische Kraft (forca demdnica) ou d&dmonische
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(soziale Damonie) é quando uma estrutura social, carregando, em si, o poder de
construcdo e de destruicdo, agindo através dos poderes mais profundos do ser,
constroem um sistema destrutivo que destrdi, ndo um ou outro individuo, mas, o
mais profundo da pessoalidade que ha tanto em cada pessoa, como nas conexdes
sociais formadas por elas. Tillich aponta que ndo € o caso de integrantes de uma
estrutura social abrirem mao de suas potencialidades individuais por exigéncia da
comunidade. Abrir mado de algo pessoal em beneficio do coletivo ndo é
necessariamente demonico — e é até inevitavel numa vida coletiva. Mas o tipico
surgimento do deménico no ambito social (ou da demonia social) se da quando
forgas destrutivas dominam estruturas formais da sociedade para usé-las em seus

intentos. Sobre isso, Tillich diz:

Na medida em que a exigéncia desse sacrificio parte da comunidade, esta ndo é
deménica. Se torna demoénica a quebra da pessoalidade no momento em que a
vontade de poder e a vontade de eros usam as formas sociais gerais e sua justa
exigéncia de sacrificio para seu objetivo destrutivo, e que, por isso, leva nao
somente a devastacdo do fundamento fisico da pessoalidade, mas, também, a
guebra de seu poder espiritual proprio. A demonia dos estados, das igrejas, das
economias, é vista quando a santidade destas formas sociais, seu direito ao
sacrificio, é destrutivamente abusado — a ela, esta unida, por consequéncia, a
autodestruicdo destas formas, a saber, o abalo da fé na santidade delas. Aqui
também se mostra a dupla face do deménico em sua dialética macabra, como na
escultura das religides populares.®®

Apdbs apresentar as bases da sua visdo sobre o deménico, Tillich dedica a
segunda parte de seu texto a expor como o demonico vem se relacionando com a
histéria. Na parte em questdo, o autor praticamente aborda novamente, de forma
reduzida, o tema das interpretacGes historicas inadequadas que aparecem no texto
“Kairos”, fazendo uma critica as visGes conservadora, utopica e progressivista da
historia. Na historia da religido, especificamente, Tillich aponta para a batalha que
as religides travaram contra o deménico ao logo do tempo. Fugindo da tensdo que
ha& na unidade entre o divino e 0 demonico, grande parte das religibes no mundo

rumou para o dualismo e criou deuses que pudessem reunir, em si, todas as forgas

Tiefen (profundidade deménica). E o autor usa também o substantivo Damonie (aqui traduzido
como demonia) para nomear os fendmenos nos quais o demdnico € trazido a realidade como
pretensa aboslutizacdo do negativo, como visto acima em soziale Damonie (demonia social) ou em
die Damonie der autonomen Wirtzschaft (a demonia da economia autbnoma), de quando faz sua
critica ao capitalismo. Contudo, nem sempre esses termos surgem claramente distintos.

%9 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 107.
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demdnicas, contrapondo-se a outra divindade que tem em si somente o carater

divino-criativo.

Nos dualismos radicais, todos os elementos demonicos estdo concentrados em uma
divindade e todos os elementos divinos estdo concentrados em outra € ambas se
confrontam com igual violéncia. N&o é por acaso que a interpretagdo fundamental
mitico-metafisica do sentido da historia, com seu ritmo e finalidade, tenha nascido
no solo da mais alta tensdo das lutas antidemonicas.*°

O que se mostrou, entdo, ao longo da histdria, foi uma batalha mal sucedida
de eliminacdo do deménico no ambito divino. O elemento demdnico nunca se
ausentara do divino e a separacdo destes polos resulta na predominancia do
demdnico e no enfraquecimento do divino, pois este Ultimo perde seu carater
absoluto.

Nisso, resulta as multiplas tentativas de superacdo do demodnico. No
misticismo ascético indiano, a existéncia se torna o demoénico. No misticismo
ocidental neoplaténico, a existéncia é um transbordamento do divino, o0 mundo é
criacdo de um demiurgo e sé é possivel ultrapassar o demonico, representado nas
formas, em raros momentos de experiéncias extaticas. Na tradicdo judaico-crista,
0 mundo € criacdo de Deus, sem participacdo demonica. O poder destrutivo entra
no mundo através do desejo humano e, portanto, o0 deménico ndo é visto como
uma forca que tenha ligagdo profunda com o polo divino, mas é pura negatividade
resultante da liberdade humana no ato pecaminoso. Uma terceira via estd na
religido sacramental, por exemplo, no cristianismo. Partindo da heranga judaica do
pecado original, € necessario que Deus mesmo se submeta a existéncia e
experimente os poderes demonicos destrutivos contra si para, assim, se colocar
como um contraponto, um salvador que se opde e vence o carater demonico da
existéncia. Para Tillich, nenhuma destes trés caminhos conseguem superar 0

demonico. Como bem comenta da Cruz:

De acordo com Tillich, a histdria das religides é fundamentalmente uma luta contra
0 demdnico, uma luta nunca completamente vencida. Rejeitando, porém, qualquer
dualismo religioso/metafisico, ele é forgado a aceitar a contribuigdo “positiva” do

%0 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 112.
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demonico nesta historia propriamente dita. Em outras palavras, as religiGes lutam
contra 0 mesmo principio sem o qual ndo apareceriam.®**

A batalha contra 0 demdnico também € travada em sua versdao profana.
Tanto a filosofia grega quanto o movimento iluminista tentardo combater o
demdnico através da forma racional. Originalmente, nesses pensamentos, o divino
e o racional se fundem, e Deus passa a ser o totalmente perfeito, cuja clareza
(Klarheit) deve ser buscada através das formas. Contudo, nessa busca pela pureza

divina que € toda luz, perde-se a profundidade do proprio divino. Tillich diz:

Antes, queria-se ver e tornar visivel a clareza de Deus na perfeicdo, unidade e
racionalidade da forma. Mas, apoiado sobre a clareza divina, foi perdida sua
profundidade: o inexaurivel, o irrompido, uncondicional-transcendente. O divino se
tornou em um principio finito repousado sobre si, estaticamente acabado ou
dinamicamente movimentado. Toda inquietacdo através da inquietude deménica
foi fechacada. Juntamente com as demonias (Damonies) do passado, justamente
combatidas, foi, também, negada a profundidade divino-criativa do ser.**

E possivel notar isso onde o iluminismo se mostrou com forca. Da mesma
forma que se perdeu 0 medo dos demdnios (simbolos do deménico), também se
perdeu 0 medo de Deus. O mundo é subjugado a positividade racional. A
negatividade s existe para adjetivar as formas imperfeitas — dando certo destaque
para a imoralidade sexual. Toda contrapositividade de carater infinito é negada.
N&o existe mais ambiguidade no divino. Contudo, por se tratar de um elemento
presente no absoluto, nenhuma busca racional pela perfeicdo é capaz de eliminar o
demaonico por completo.

Tillich caminha, entdo, para a parte final de seu texto, cujo objetivo é
apontar para aparicdes do deménico em seu tempo. Ele assume ser possivel
apontar para a presenca do deménico em estruturas sociais. Elas ndo sdo pura
manifestacdo da finitude e, consequente, imperfeicdo do humano, mas carregam
consigo a propria dialética sobre a qual repousa o demdnico. E indtil tentar lutar
para que o carater demdnico das estruturas sociais seja vencido na historia, ao
passo que também é irreal pensar que elas sejam resultado de uma realidade

destituida de sentido transcendental. Por isso, toda personalidade ou fendmeno

%1 Da CRUZ, E. A dupla face: Paul Tillich e a ciéncia moderna. Sdo Paulo: Loyola, 2008, p. 133.
%2 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 115.
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sempre tera carater dialético, cabendo ser apontada e denunciada a situacdo que
queira fazer do elemento demdnico o polo principal que, levantando-se, queira

ofuscar o polo divino e criativo. Tillich diz:

Certamente, contudo, é necessario, olhar para simbolos demdnicos em certas
formas sobre as quais a sociedade estd baseada, e, com a caracterizacdo destes
simbolos, travar uma luta contra a demonia de um tempo. Ndo ha nenhum outro
caminho, ja que tudo o que indica para o incondicional tem carater simbdlico e ndo
pode verdadeiramente, empiricamente ser capturado. Deste modo, e somente deste
modo (simbdlico), falaremos, a seguir, sobre as demonias (die Ddmonien) do
tempo presente.*®

Aqui, j& surge a indicagdo de um conceito muito caro a teologia da cultura
tillichiana, a saber, o conceito de “simbolo”. Tillich exemplifica como algumas
formas culturais se tornam simbolos demonicos que mesmo contendo, em si,
também o aspecto positivo, simultaneamente extrapolam sua negatividade
conduzindo a forma a prépria destruicéo.

Desta maneira, o intelectualismo usa do poder deménico da racionalidade,
de chegar a compreensdo das coisas, e o distorce, a fim de que a totalidade do
objeto de conhecimento se reduza aos parametros racionais. Assim, 0
subjetivismo distorce o carater essencial independente dos objetos para aprisiona-
lo dentro de sua subjetividade. Por um caminho semelhante vai o esteticismo. A
visdo estética deveria ser o oposto do intelectualismo, ja& que é baseada na
identificacdo do sujeito com o objeto e ndo na captacdo do mesmo. Mas, acaba
caindo na mesma distorcdo demonica do intelectualismo, quando prega a
necessidade de uma distancia entre sujeito e objeto, e isso faz com que,
novamente, o0 objeto perca seu poder intrinseco e, consequentemente, uma
comunhdo com o sujeito. Para Tillich, o esteticismo ndo é bem sucedido em
retomar a comunh&o do ser humano com o mundo ao seu redor e, por isso, nao
evita 0 vazio de sentido que seu tempo enfrentava. O carater dialético do
esteticismo estd em, positivamente, aproximar o ser humano das coisas e,
negativamente, ndo levar a cabo a experiéncia de um sentido intimo em uma

relacdo comunitaria entre essas duas partes.**

%3 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. VVolume 5/Band 5, p. 120.

%4 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, pp. 120-121.
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No ambito da pratica, Tillich aponta duas manifestacdes demonicas de seu
tempo que se destacam em significacdo e em forca simbdlica: o capitalismo e o
nacionalismo. Quanto ao capitalismo, nesse texto, ocorre uma das criticas

tillichianas mais duras e diretas. Cabe aqui, cita-la:

A economia autbnoma é, com a ajuda dos recursos que a técnica pde a sua
disposicdo, a mais bem-sucedida forma de obtengdo de bens que j& existiu. O
mecanismo do livre-mercado é a maquina artistica para o suprimento da oferta e da
demanda, bem como para o constante aumento da necessidade e do suprimento da
necessidade, que nos foi concebida. Nao pode haver nenhuma davida de que a
forma econdmica capitalista tem o mais alto grau de carater portador, criativo e
envolvente, caracteristicas tais que pertencem ao demdnico. Da mesma forma,
contudo, essa forga que ela porta esta ligada a um terrivel poder destruidor. Os
relatos dessa destruicdo nas massas e individuos, espiritual, mental e corporalmente
sdo tdo numerosos e de uma forca tdo impressionante e irrefutavel, que é
desnecessario repeti-los aqui.*®

Para Tillich, ndo é possivel separar a dialética contida no capitalismo. Seu
lado positivo, a saber, a qualidade técnica, esta totalmente vinculado a seu lado
negativo, a saber, a sustentacdo de um mundo sem sentido ultimo e a fracassada
tentativa de lhe atribuir um. O sentido e a falta de sentido estdo unidos
inseparavelmente no capitalismo, assim como em toda manifestacdo demonica.

Assim também é o nacionalismo da situacdo temporal e geogréafica de
Tillich. O autor vé um lado positivo do nacionalismo por apresentar certa
resisténcia a visdo tecno-economia de mundo. O nacionalismo carrega simbolos
concretos que preenchem a vida das pessoas e previne suas consciéncias de uma
total falta de sentido. Mas a demonizagdo comeca a partir do momento em que
uma nacgdo erige seus simbolos como os Unicos possiveis, “justificando” que
outras nacOes sejam oprimidas e obrigadas a se curvarem diante deles.

Para Tillich, a unica forma de superar essas demonias (Damonie) —
distor¢des do deménico (Damonische) — individual ou socialmente, é “devolver”
seu carater relacional com o divino. O autor afirma que essa superacdo SO é
possivel quando a histéria é mirada a partir do ponto de vista da eternidade.
Nenhuma interpretacdo ou manifestacao historica, seja ela uma personalidade ou
uma estrutura social, é capaz de superar 0 deménico. A tnica forma de “supera-

lo” — ndo como eliminacéo do elemento deménico, pois Tillich ja afirmou ser isso

%5 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, pp. 121-122.
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impossivel, mas como “devolugdo” do demdnico ao seu devido lugar — é
denunciar profeticamente as formas que ndo reconhecem sua propria tensdo
dialética e intentam em se absolutizarem. Desta forma, o espirito profético sempre
aponta para uma denlncia com vistas a uma reden¢do da situacdo, ou seja, ao
mesmo tempo, para o carater destrutivo e construtivo que ha na existéncia, na
intengdo de eliminar as distor¢des do demonico, mesmo que ndo haja uma certeza

de sucesso nessa empreitada. Tillich diz:

O demédnio introduz tal falsa certeza. S6 hd uma certeza: que o dembnico é
superado na eternidade, que ele, na eternidade, é a profundidade do divino e esta
em unidade com a clareza divina. Somente com vista a eternidade deve-se falar de
superagdo do demdnico e ndo com vista a qualquer tempo, passado ou futuro. Que
no6s podemos olhar a partir do eterno; que nao precisamos dar ao deménio 0 mesmo
direito que ao divino, que significa 0 mais alto e o Unico; que nds ndo precisamos,
diante da historia, dar a ultima palavra ao ndo, ao abismo, a falta de sentido; esta é
a salvacdo no tempo, que, de novo e de novo, se torna realidade, esta é a quebra
fundamental do dominio do deménico sobre o mundo.*®

Com estas palavras, Tillich encerra seu texto “Das Damonische”, de 1926.
Nota-se que a solucdo proposta para a superacdo do demdnico na histéria esta
diretamente conectada com sua aplicagdo do conceito de “kairos”. A eternidade,
irrompida na histéria, € a esperanca de superacdo das demonias. Sobre esta
afirmagdo, tanto o conceito de “demonico” quanto o de “kairos” foram
fundamentais para as criticas sociais e de conjuntura feitas por Tillich. Elas serdo
alvo de nossa investigacao mais a frente.

Gross afirma haver, ao longo do tempo, uma mudanca na abordagem de
Tillich acerca do demonico. “Inicialmente, em seu periodo germanico anterior a
ascensdo nazista ao poder, ‘demonico’ € uma categoria que serve para apontar a
origem profunda das formas culturais™®’. Apds a ascensdo nazista, haveria na

abordagem tillichiana um tom mais negativo. Gross diz:

Mais tarde, o conceito de "demonico" vai ganhando uma conotacdo mais
marcantemente negativa em Tillich. O termo passa a designar as realidades finitas
que reivindicam ultimacidade, tomando o lugar do fundamento e abismo do ser.
Elas o fazem fundadas naquele fundamento e abismo - dai a sua verdade, e dai a
continuidade em relacdo ao primeiro uso do termo por Tillich. Mas ao invés de
assumir a forma de uma referéncia, ao invés de reconhecer seu carater finito e

%6 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, pp. 123.
%7 GROSS, Elementos do pensamento de Schelling nas obras de Paul Tillich, p. 87.
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simbolico, as formas culturais caracterizadas como demonicas reivindicam
sacralidade para si mesmas.*%®

E totalmente perceptivel as mudancas de linguagem e de énfases no
pensamento de Tillich, do periodo alem&o para o periodo americano. Contudo,
isto ndo quer dizer um rompimento com o pensamento desenvolvido no periodo
anterior. Mesmo no texto de 1926, anterior a ascensao nazista, sobre os quais nos
debrucamos acima, Tillich ja dava exemplos praticos de como, atraves de
“distorgdes”, o demodnico poderia ganhar conotagdo negativa e ser utilizado como
caracterizacdo de pessoas e movimentos histéricos que almejavam sua

absolutizacdo, através da superagdo da dialética intrinseca a tudo que existe.

3.3.2.3

Simbolo religioso

O conceito de simbolo é componente estruturante do pensamento de Tillich.
Ele estd presente, de forma constante, em suas reflexdes filosoficas, teoldgicas,
filoséfico-culturais, filosofico-religiosas, filosofico-historicas, a partir do inicio da
década de 1920. “Em seus escritos anteriores a este periodo, entretanto, o conceito
de simbolo aparece de forma esporadica, assistematica, confusa e com uma carga
semantica de dificil apreensdo metodologica™. Um desenvolvimento estrito do
conceito sO se deu a partir do seu artigo “Das religiose Symbol” (O simbolo
religioso), de 1928. Ainda no periodo alemdo, Tillich solidificaria a importancia
do conceito na estrutura de todo seu pensamento, de forma a manté-lo presente em

diversos de seus escritos também do periodo americano®”.

%8 GROSS, Elementos do pensamento de Schelling nas obras de Paul Tillich, p. 88.

%9 de ABREU, Simbolo como linguagem da religi&o. In: TADA; SOUZA (orgs.). Paul Tillich e a
linguagem da religido, p. 399.

% Do perfodo alemdo destaca-se o texto de 1928: TILLICH, P. Das Religiése Symbol. In:
CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 213-228. Enquanto, no periodo
americano, surgem textos como o de 1955: . Religious symbols and our knowledge about
God. In: CLAYTON (Dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, pp. 395-404; de 1956:
. The existencial analysis and religious symbol. In: HUMMEL, G. (org.) Main
works/Hauptwerke. Volume 6 /Band 6. Berlin: De Gruyter; New York: Evangelisches
Verlagswerk GmbH, 1992, pp. 385-400; e o texto de 1961: TILLICH, P. The Meaning and
justification of religious symbols. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, pp. 415-420.
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Para Tillich, o simbolo é a “linguagem da religido e o Unico modo no qual
ela pode se expressar diretamente*”*, Com esta afirmacao, é possivel perceber que
o conceito tillichiano de simbolo nédo esta dissociado de sua constante busca pelo
significado profundo da palavra “religido”. Muito pelo contrario, como afirma de
Abreu, “a partir da determinagdo do simbolo como ‘a linguagem da religiao’,
Tillich concede ao simbolo uma posi¢do proeminente em sua filosofia do espirito,
do sentido, e da religido®?. Para além das afirmacGes tillichianas, bem
conhecidas nos meios teologicos, de que “Deus é simbolo para Deus™" ou que,
fora da afirmacdo de que Deus é o “ser-em-si” ou o “absoluto”, “nada mais se
pode dizer sobre Deus como Deus que ndo seja simbdlico™™, é oportuno apontar
superficialmente os fundamentos de seu conceito de simbolo®”.

No periodo alemdo, as reflexfes de Tillich sobre o simbolo — e mesmo sobre
a religido, eram determinadas por sua teoria da consciéncia (Bewusstseinstheorie)
— ou teoria do sentido (Sinntheorie), numa influéncia direta no idealismo alemé&o

kantiano. De Abreu diz:

Ora, sdo precisamente os impulsos oriundos da filosofia transcendental de Kant e
suas consequéncias para o desdobramento do ldealismo Alemédo — ou, de forma
mais precisa, “filosofia alema classica” — que conformam as bases sistematicas
responsaveis por sustentar a totalidade do pensamento de Tillich.*"

A teoria do sentido tillichiana consiste na superacdo do dualismo entre o
modo realista e 0 modo idealista de interpretar a capacidade humana de adquirir
conhecimento. Basicamente, o que se visa afirmar é que, no processo de

conhecimento, o sentido da realidade nédo € determinado a consciéncia pelo ser das

%1 TILLICH, The Meaning and justification of religious symbols. In: CLAYTON, Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 415.

2 de ABREU, F. H. Religido como um sistema de autointerpretacéo simbolica: os fundamentos
da teoria dos simbolos de Paul Tillich. Correlatio v. 18, n. 1 (2019), pp. 5-40. Aqui, pp. 6-7.

33 TILLICH, P. Dynamics of faith. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke.
Volume 5/Band 5, p. 252.

S TILLICH, Teologia Sistematica, p. 245.

> No sentido de um mapeamento dos fundamentos da teoria do simbolo de Tillich, o trabalho
mais completo feito até aqui esta em HEINEMANN, C. Sinn - Geist — Symbol: Eine
systematisch-genetische Rekonstrution der frilhen Symboltheorie Paul Tillichs. Tillich-
Forsuschen: Band 10. Berlin; Boston: Walter de Gruyter GmbH, 2017. Em portugués, temos um
extenso capitulo escrito por Fabio Henrique de Abreu no livro em homenagem ao professor
Etienne Higuet: de ABREU, F. H. Simbolo como linguagem da religido: fundamentos da teoria
dos simbolos no ambito da teoria da religido de Paul Tillich. In: TADA, E.; SOUZA, V (orgs.).
Paul Tillich e a linguagem da religido. Santo André: Kapenke, 2018, pp. 365-582.

%76 de ABREU, Simbolo como linguagem da religi&o. In: TADA; SOUZA (orgs.). Paul Tillich e a
linguagem da religido, pp. 376-377.
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coisas, nem tampouco € a consciéncia capaz de, sozinha, incutir na realidade seu
sentido. Tillich propde um método dialético no qual espirito e realidade
constituem partes indissociaveis no processo do conhecimento. Esta afirmacéao é
fundamental no pensamento de Tillich e j& é pressuposto em seus textos. Foi
possivel perceber isso quando tratamos tanto da palestra programatica de 1919

quanto de sua “Religionsphilosophie”.

Para Tillich, assim como o realismo, como uma andlise critica de seus pressupostos
epistemoldgicos demonstra, é incapaz de explicar como a natureza pode conferir
leis ao espirito, o idealismo, por sua vez, é incapaz de explicar como uma
substancia desprovida de forma pode se tornar capaz de aceitar leis. Sob a
perspectiva de sua teoria do sentido, ambos 0s modelos provam ser abstracfes do
reconhecimento fundamental que substancia (Gehalt) e forma (Form) ja
configuram uma unidade em cada experiéncia de sentido. Como corolario de tais
consideracOes tem-se que, para Tillich, a experiéncia de sentido ndo pode ser
adequadamente descrita nem como doagdo de sentido (Sinngebung), nem como

apreensdo de sentido (Sinnerfassung), ‘mas somente como cumprimento de sentido

[Sinnerfullung]’ >

Ou seja, 0 cumprimento do sentido se da na medida em que ocorre, no
espirito, a sintese entre forma do sentido (Sinnform) e substancia do sentido
(Sinngehalt). N&o é possivel locar o sentido de qualquer realidade somente em sua
forma ou em sua substdncia, mas em sua interdependéncia. Em todo ato de
sentido, substancia e forma estdo pressupostos. Isso se da na consciéncia como ato
espiritual no qual o sentido tem seu cumprimento. “Todo ato espiritual ¢ um ato
de sentido™™. E com base nessa teoria do sentido que Tillich afirma que a religi&o
¢ a direcdo para onde o espirito caminha a partir de sua condicdo de
autoconsciéncia humana; é o voltar-se para a verdade de que, apesar de o sentido
alcancar cumprimento no espirito humano, este mesmo sentido ndo pode ser
capturado de forma ultima; é o direcionamento ao incondicionado.

Portanto, para Tillich, religido ndo é resultado da consciéncia e, tampouco,
dimensdo superior que usa as formas culturais para se manifestar. Mais uma vez,
nosso autor chega a sua afirmacdo fundamental de que religido e cultura séo
interdependentes, diferenciando-se em seus direcionamentos e expressdes. Tillich
diz:

7 de ABREU, Religido como um sistema de autointerpretagéo simbélica, pp. 8-9.
8 TILLICH, Religionsphilosophie. In: CLAYTON (Dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 133.
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Religido é direcdo do espirito para o sentido incondicionado. Cultura é direcéo do
espirito para as formas condicionadas. Contudo, ambas se encontram na direcdo
para a unidade acabada (vollendete Einheit) das formas do sentido. Esta unidade é,
para a cultura, conclusdo, e para a religido, contudo, se torna simbolo, que
simultaneamente afirma e nega o incondicionado.*”

A dimensdo cultural se volta para a totalidade das possibilidades que as
formas culturais podem alcancar. A dimensdo religiosa volta-se ao conteudo
religioso da cultura, ao incondicionado. Contudo, este incondicionado ndo pode
ser realizado plenamente em nenhuma forma cultural, pois se tornaria uma forma
cultural dentre outras. Como, pois, 0 espirito expressara a dimensdo religiosa sem
que ela se reduza a mera expressdo formal? Através do simbolo. Por isso, o
simbolo é a unica linguagem possivel da religido. Ele é capaz de transpassar sua
condicdo de condicionalidade apontando e participando da dimensdo de
incondicionalidade para o qual aponta. E nesse horizonte que Tillich desenvolve o
texto “Das religiose Symbol”, cujas linhas principais vamos expor, a partir de
agora.

Tillich inicia seu texto pontuando as caracteristicas gerais do simbolo, pois
o simbolo religioso comunga de tais caracteristicas, além de ter as suas proprias.
Primeiramente, o simbolo possui uma “inautenticidade” (Uneigentlichkeit)*®,
porque ele mesmo ndo é o alvo para 0 qual a pessoa se volta, mas sim o0 que é
simbolizado por ele. Inclusive, um simbolo pode apontar para um simbolo maior.
“A devogdo a cruz de madeira vale, na verdade, a devogdo a crucificacdo no
Golgota, e a devocdo testemunhada dessa vale, na verdade, a acdo libertadora de
Deus, que é ela mesma expressao simbdlica do incondicionado-transcendente”®*"
(Unbedingt-Tranzendenten).

A segunda caracteristica do simbolo apontada ¢ a “intuitividade”
(Anschaulichkeit), que denota a capacidade simbolica de trazer a intuicdo e a
objetividade (Gegenstandlichkeit) algo que é essencialmente ndo-intuitivo

(Unanschaulich), ideal (Ideelles) ou transcendente (Tranzendentes). Nao

3% TILLICH, Religionsphilosophie. In: CLAYTON (Dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 141.

%0 A versio em lingua inglesa traduziu “uneigentlichkeit” como “figurative quality”, que em
portugués quer dizer “qualidade figurativa”. Cf. TILLICH, P. The religious Symbol. In:
CLAYTON (Dir.), Main works/Hauptwerke. VVolume 4 /Band 4, pp. 253-269.

381 TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 213.
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necessariamente essa forma simbdlica se manifestara sensorialmente em um

objeto, mas

conceitos abstratos também podem se tornar simbolos, contanto que seu
cumprimento permaneca ligado a um momento intuitivo. Tal como o conceito de
“mais-valia” como simbolo da interpretagdo econdmica na consciéncia do
proletariado ou o conceito de “ser supremo” como simbolo do incondicionado-
transcendente na consciéncia da comunidade local **2

A terceira caracteristica do simbolo é a ‘“autopotencialidade”
(Selbsméchtigkeit). Ela quer dizer que todo simbolo possui um poder inerente que
Ihe é prdprio, e é isto que o difere do conceito de signo. O poder que ha no
simbolo néo é construido pela mera vontade de uma pessoa isolada, ja o signo tem
seu significado construido pragmaticamente. “O signo € arbitrariamente
substituivel. Ele ndo possui necessariedade (Notwendigkeit), porque ndo possui
poder interno™®, De Abreu afirma: “A autopotencialidade ou autoprofundidade
do simbolo implica, por sua vez, que o simbolo participa na potencialidade ou
profundidade (Méchtigkeit) daquilo que ele simboliza™®*. Um exemplo didatico
dado por Tillich, anos depois, em seu famoso livro “Dynamics of faith”
(Dindmica da fé), nos ajuda na compreensédo dessa caracteristica. Quanto ao sinal,

ele diz:

O sinal vermelho na esquina da rua aponta para a ordem de parar os movimentos
dos carros a certo intervalo de tempo. A luz vermelha e a parada dos carros nao
tém, essencialmente, relagdo uma com a outra, mas, convencionalmente, elas estéo
unidas até quando a convengao durar.*®

Ja, em relacdo ao simbolo, ele diz:

A bandeira participa da dignidade e do poder da nacdo que ela representa. Por isso,
ela ndo pode ser substituida exceto ap6s uma catastrofe histérica que muda a
realidade da nagdo que ela simboliza. Um ataque & bandeira é sentido como um

%82 TILLICH, Das Religiose Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 213.

%3 TILLICH, Das Religitse Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 213.

%4 de ABREU, Simbolo como linguagem da religi&o. In: TADA; SOUZA (orgs.). Paul Tillich e a
linguagem da religido, pp. 442.

%5 TILLICH, Dynamics of faith. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke.
Volume 5/Band 5, p. 250. Versdo brasileira: TILLICH, P. Dinadmica da fé. Sdo Leopoldo:
Sinodal, 1985.
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ataque a majestade do grupo no qual ela é reconhecida. Tal ataque é considerado
blasfémia.**®

A quarta, e ultima, caracteristica do simbolo é a ‘“reconhecibilidade”
(Anerkannheit). Essa caracteristica complementa a anterior, pois € através dela
que o poder inerente do simbolo pode ser reconhecido. Ou, como foi explicado
por Tillich mais de trinta anos depois, o simbolo ndo é criado por mera
conveniéncia social, como é o signo, mas ele surge do reconhecimento social de
seu poder. “Mesmo que a criatividade individual seja o meio através do qual ele (o
simbolo) venha a existéncia (o artista individual, o profeta individual), ele se torna
um simbolo através da reacdo inconsciente-consciente de um grupo™®. Na
medida em que tal reconhecimento social de seu poder se perde, ele deixa de ser
um simbolo e se torna um signo.

As caracteristicas do simbolo variam em nimero e descri¢do quando surgem
em outros escritos. Em “Religious Symbols and our knowledge of God” (1955),
ele expde duas “fungdes” (Functions) dos simbolos: “fungdo representativa” e a
fungdo de ““abrir niveis da realidade”, que s6 podem ser abertos através de
linguagem simbolica. Contudo, é possivel notar que as caracteristicas trabalhadas
em “Das religiose Symbol” (1928) — e que aparecerdo também em textos
posteriores — surgem relacionadas a tais fun¢bes®®. Em “Dynamics of faith”
(1957), Tillich traz seis caracteristicas dos simbolos com a novidade de destacar
como sexta caracteristica a possibilidade de o simbolo viver ou morrer de acordo
com a perda de sua reconhecibilidade e, naturalmente, de sua autopotencialidade.
“Eles (os simbolos) morrem quando ndo conseguem mais produzir resposta no

grupo onde eles originalmente encontravam expressao’**

. Em “Meaning and
justification of religious symbols” (1961), Tillich adiciona uma quinta
caracteristica se compararmos ao texto de 1928: “seu poder integrador e

desintegrador” (Their integrating and disintegrating power). A nivel pessoal, o

8¢ TILLICH, P. Dynamics of faith. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke.
Volume 5/Band 5, p. 250.

%7 TILLICH, Meaning and justification of religious symbols. In: CLAYTON (dir.), Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 416.

%8 TILLICH, Religious symbols and our knowledge about God. In: CLAYTON (Dir.), Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, PP. 396-398.

39 TILLICH, P. Dynamics of faith. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke.
Volume 5/Band 5, p. 251.
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simbolo pode ser a cura para uma pessoa (figurativa e literalmente), mas também

pode representar angustia, depresséo e fanatismo. E o autor acrescenta:

Os simbolos tém o mesmo efeito construtivo ou destrutivo em grupos sociais. Os
simbolos séo o principal poder para integra-los: um rei, um evento, um documento
no ambito politico do simbolismo representativo, um trabalho épico, simbolos
arquitetdnicos, uma figura sagrada, um livro sagrado, um rito sagrado na religido.
Mas, nos simbolos, estdo também possibilidades desintegradoras como em alguns
simbolos politicos como o Fuhrer e a suéstica, ou em simbolos religiosos como 0s
deuses-Mamon (Moloch type of gods), sacrificios humanos, simbolos doutrinais
gue dividem a consciéncia, etc. Essa caracteristica dos simbolos mostra seu
tremendo poder de cria¢do e destruicdo. De nenhuma maneira, eles sdo expressoes
semanticas ingénuas.**

Todas essas caracteristicas sdo comuns entre todos os simbolos. Voltando ao
texto “Das religiose Symbol”, Tillich as expde para, entdo, poder tratar
especificamente do simbolo religioso. O autor classifica as teorias do simbolo
religioso em duas: “teoria negativa” e “teoria positiva”. Ambas séo trabalhadas
sob perspectivas socioldgicas e psicoldgicas.

A teoria negativa tem como pensadores decisivos Nietzsche e Marx. Ambos
entendem os simbolos como instrumentos usados pela sociedade burguesa para
exercer sua vontade de poder. Marx identificou os simbolos como “ideologia”. “O
contetddo intelectual, isto €, a objetividade dos simbolos (Sachbezogenheit der
Symbole), aquilo em sua intencdo, € um pretexto politico que é consciente ou
inconscientemente criado para as vontades do poder estabelecido”®. As ideias
nietzschianas foram de grande valia para a psicanalise freudiana. Para Freud,
todos os simbolos, sejam culturais ou religiosos, emergem do inconsciente. Sendo
eles vistos como repressdo aos impulsos vitais. A critica de Tillich a esta teoria é
que ela carece da referéncia objetiva do simbolo, ou seja, a interpretacdo
simbolica fica presa a sua referéncia subjetiva, como se a linguagem simbdlica
fosse pura e simplesmente criacdo da subjetividade. Isso vai de encontro a
caracteristica simbdlica tillichiana da autopotencialidade, que afirma a

participacdo do simbolo em uma dimensdo profunda, religiosa.

%0 TILLICH, Meaning and justification of religious symbols. In: CLAYTON (dir.), Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 416.

%1 TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 215.
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Ja a teoria positiva do simbolo religioso defende que os simbolos sdo fruto
da subjetividade — e, nisso, estdo de acordo com a teoria negativa — mas
desembocam na objetividade das criacbes cultural. Os fatores subjetivos e
objetivos estdo, aqui, unidos. Toda criagdo simbolica tem sua vitalidade dada pela
subjetividade, porém carrega consigo igualmente uma objetividade responsavel
pela manifestacdo cultural. Nessa relacdo de unidade, a subjetividade opera como
a alma da cultura (Kulturseele). “Todas as criagdes do espirito sdo simbolo para
um principio formativo psiquico definido. Seu carater simbdlico ndo suspende sua
objetividade™®. Isto quer dizer que toda a vida cultural é formada por simbolos,
tais como a linguagem e a filosofia. O ser humano ¢ capaz de “sair” da unidade
com o0 que existe para criar, a partir da objetificacdo de tudo e de sua
subjetividade, um mundo cultural. Por isso, “a realidade espiritual €
essencialmente realidade simbolica. Contudo ela o € ndo porque reproduz em si
mesma uma realidade, mas porque ela, livre da relacdo com toda coisa para além
do empirico, constréi um mundo espiritual dos objetos™**. Tillich atribui este tipo
de visdo simbolico-cultural a um idealismo critico que ganhou proeminéncia, a
época, com o pensamento de Ernst Cassirer.

A critica de Tillich a essa teoria positiva dos simbolos é basicamente por
conta da relacdo que a subjetividade e a objetividade exercem nela. Na visao
critico-idealista, os simbolos — e, consequentemente, a realidade cultural - s&o
produtos da subjetividade humana, ja na visdo tillichiana os simbolos sdo
expressdo da alma humana, pois ela estd constitutivamente relacionada ao
incondicionado transcendente, no qual sujeito e objeto estdo necessariamente em
unidade. Para Tillich, a alma ¢é religiosa e, logo, toda criacdo imediata da alma
também ¢é religiosa, pois aponta para sua condi¢cdo de transcendéncia. Nesta
condicéo, o elemento vital ndo cria as formas culturais a partir de um frio dominio
sobre elas, mas ela irrompe (durchbricht) sua imediaticidade (Unmittelbarkeit)
dando lugar as formas culturais. Ja o elemento cultural, em todas as suas formas,
por sua vez, ndo pode fugir das constantes crises e questdes de sentido que o

mundo objetivo sempre evidencia. Portanto, o simbolo religioso sera aquele que,

%2 TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 217.
33 TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 218.
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através de uma forma cultural, teérica ou empirica, apontard para a relagdo do
espirito com o incondicionado.***
Josgrilberg faz uma interessante explicacdo, comparando as visfes de Freud,

Cassirer e Tillich do simbolo religioso. Ele diz:

Freud quer explicar o religioso pelo ndo religioso. Cassirer torna o religioso parte
de um processo evolutivo de formas interpretativas; Tillich vé na expressdo
religiosa uma manifestacdo do sentido do ser mesmo. Por exemplo, o simbolo
religioso “Pai” na expressdo freudiana ¢ explicado pela correlacdo entre o pai
repressor da pulsdo e a transgressao/eliminagdo do objeto repressor; em seguida, a
deducdo da transferéncia de sentido para o Pai sublimado da religido. O simbolo
religioso é visto como um desvio e gerador de patologias inconscientes. Na
interpretacdo de Cassirer, o simbolo religioso Pai é uma possibilidade concretizada
pela forma religiosa de culturas que desenvolve valores paternos, especialmente o
monoteismo (pai comum). Pode ser apenas uma fase do progresso religioso da
humanidade. Para Tillich, o simbolo participa da estrutura simbdlica do mundo
(“‘um simbolo participa da realidade que ele simboliza™).

Assim, Pai é, para Tillich, uma expressdo simbdlica de sentido do fundamento
altimo enquanto presenga, amor santo, criagdo, ordem, fundamento de valor e de
sentido para a humanidade.®®

Como conceito central dos simbolos religiosos, Tillich destaca o mito. Para
ele, 0 mito ndo é uma esfera cultural ao lado de outras, como ¢é tido pela visdo
critico-idealista. O mito é essencialmente um simbolo, ou seja, é participacdo e
linguagem do transcendente manifesto na consciéncia mitica (mytische
Bewul3tsein). Contudo, nem por isso ele deixa de ser uma linguagem, uma
construcdo cultural. Na visdo tillichiana, o mito, e portanto, todo simbolo
religioso, possui uma dialética intrinseca. Por isso, 0 mito estd fundamentalmente
conectado a religido, ele é a unica construcdo cultural na qual o transcendente
incondicionado pode ser contemplado (angeschaut). Essa conexao com a religido
foi “perdida” com o advento da ciéncia, pois, a partir dai, a realidade passou a ser

regida pela visdo objetiva e empirica.

Surge um mundo dos objetos (Gegenstandswelt) que confronta um sujeito racional,
perceptivel; é desaparecido ou reprimido o subjetivo que se adequa (eignet) a todos
0s contelldos miticos imediatos (unmittelbar mysthischen Inhalten) bem como a

34 TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 217.

3% JOSGRILBERG, R. A concepcéo de simbolo e religido em Freud, Cassirer e Tillich. Estudos
de Religido 16 (1999), pp. 49-58. 1999, pp. 56-57.
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viva conexdo interior com a existéncia, com a interioridade de todas as
realidades.*®

Ainda assim, na visdo de Tillich, o mito deve lutar para resgatar sua unidade
com a religido e com a ciéncia. Pois, se 0 simbolo mitico estad em conexdo com o
incondicionado, ele estara presente todas as vezes que a ciéncia estiver em busca
do entendimento do mundo sem que haja dano algum a autonomia desta. Tillich,
inclusive, afirma que, nesse momento, a prépria ciéncia se torna um mito. Com
base nisso, Tillich abre um caminho que é diferente da teoria negativa como
também da teoria positiva. Ele propde o que chama “realismo transcendente”
(transzendenter Realismus). Visao que ele resume da seguinte forma: “Aquilo que
é referido no simbolo mitico € o incondicionado-transcendente (Unbedingt-
Tranzendente), doador do ser e do sentido, que excede tanto o ser-em-si (Sein-an-
sich) quanto o ser-para-nés (Sein-fiir-uns)™*’.

Apos desenvolver sua teoria do simbolo religioso, Tillich segue seu texto
apontando suas tipificacdes e divisdes dos simbolos religiosos. O autor afirma que
esses sdo divididos em dois niveis: “simbolos religiosos objetificantes” (religiosen
Gegenstandssymbole) e  “simbolos  religiosos indicativos”  (religitsen
Hinweissymbole)*®. No primeiro nivel, estdo os simbolos religiosos que sdo “um
nivel base no qual a objetividade religiosa se apoia.”** No segundo nivel, estdo 0s
simbolos religiosos que estdo fundados no primeiro e que para eles apontam.
Neste texto, o autor adverte que o primeiro nivel ocupara o centro de seus
apontamentos, e assim ele o faz dividindo-o em grupos.

No primeiro grupo dos simbolos religiosos objetificantes estdo os seres
supremos, Deus, os deuses. Simbolos que apontam diretamente para o

incondicionado e que, por isso, sempre estdo correndo 0 risco de serem

3% TILLICH, Das Religiose Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 219.

%7 TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 221.

%% Na divisdo dos dois grupos, no texto de 1955, o autor usa as expressdes “nivel transcendente”
(transcendent level) e “nivel imanente” (immanent level). Cf TILLICH, Religious symbols and our
knowledge about God. In: CLAYTON (Dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 399.
Ja no texto de 1961, ele usa os termos “simbolismo religioso primario” e “simbolismo religioso
secundéario”. Cf TILLICH, Meaning and justification of religious symbols. In: CLAYTON (dir.),
Main works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 418. Em ambas elaboracGes ha diferencas
tipoldgicas em relagdo ao texto de 1928.

3% TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 221.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

195

identificados com o proprio incondicionado. “Eles sdo representagdes
(Vetretungen), pois o incondicionado-transcendente ultrapassa toda definicdo de
um ser, ou mesmo de um ser supremo (hdchsten Wesens)*®. Na figura de Deus é
onde se encontra melhor representada a dialética simbolica, pois, Deus, ao mesmo
tempo que € o simbolo mais préximo do que nao pode ser simbolizado, é também
presente através de formas que d&o sentido a consciéncia. Essas duas dimensdes

devem ser preservadas. Como, mais tarde, Tillich afirma:

No6s ndo poderiamos entrar em comunicagdo com Deus se ele fosse apenas “ser
ultimo” (ultimate being). Mas, em nossa relagcdo com ele, nds o encontramos com o
mais alto do que nds mesmos somos, pessoas. E também na forma simbélica de se
falar sobre ele, n6s temos tanto o que transcende infinitamente nossa experiéncia
como pessoas quanto aquilo que muito se adequa a nosso “‘ser pessoas” que nos
podemos dizer “Tu” para Deus e orar a ele.*”!

No segundo grupo, encontram-se nos simbolos envolvidos nas
caracterizacdes da natureza e nas agdes divinas. O maior exemplo deles esta nos
atributos divinos. A primeira ressalva € de que eles ndo podem ser tomados
literalmente, pois se trata de um carater simbolico. Mas, por isso mesmo, significa
que essas afirmacBes se encaixam no critério simbolico da intuitividade e trazem a
consciéncia dimens@es profundas que véo para além de sua literalidade. No texto
que estamos acompanhando, Tillich pouco se prende a este grupo, mas, a modo de
exemplificacdo, mais uma vez, o texto de 1955 nos ajuda. Neste ultimo, Tillich
demonstra que atributos como amor, misericordia,  onisciéncia,  onipresenca,
onipoténcia sao simbolos ¢ ndo devem ser considerados literalmente. “Estes
atributos de Deus sdo considerados a partir de qualidades experienciamos em nés
mesmos. Eles ndo podem ser aplicados a Deus em seu sentido literal”™®. Da
mesma forma, conceitos como temporalidade, espacialidade, causalidade e
substancialidade podem ser simbolos que estdo na realidade e apontam para além
dela. Ele diz:

0 TILLICH, Das Religiose Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 222.

“L TILLICH, Religious symbols and our knowledge about God. In: CLAYTON (Dir.), Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 400.

%2 TILLICH, Religious symbols and our knowledge about God. In: CLAYTON (Dir.), Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 400.
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Eu gostaria de dar um exemplo no qual as quatro principais categorias de nossa
finitude estdo juntas em uma pequena sentenca: “God has sent his son” (Deus
enviou seu filho). Aqui, nés temos na palavra “has”, (verbo modal que compde o
passado) temporalidade. Contudo, Deus estd além da nossa temporalidade,
contudo, apesar de ndo além de toda temporalidade. Em relacdo ao espaco,
“sending somebody” (enviar alguém)” significa mové-lo de um lugar para outro.
Certamente, isto é dito simbolicamente, apesar de a espacialidade estar em Deus
como um elemento em seu fundamento criativo. N6s dizemos “has sent” (enviou),
isso significa que ele causou alguma coisa. Neste caminho, Deus € sujeito da
categoria de causalidade. E quando dizemos dele e de seu filho, n6s temos duas
substancias diferentes e aplicamos a categoria de substancia a ele. Se isso tudo for
interpretado literalmente, é absurdo. Se isto for interpretado simbolicamente, € uma
profunda expressdo, a expressdo cristd ultima, da relagdo entre Deus e 0 ser
humano na experiéncia crista.*®

O terceiro grupo dos simbolos religiosos objetificantes é composto por itens
historicos e naturais que se tornam simbolos religiosos ao serem elevados ao grau
da sacralidade. A esse grupo pertencem todas as formas de divinificacdo de
personagens historicos ou de elementos naturais. Neste grupo de simbolos, estdo
presentes tanto a realidade empirica quanto o incondicionado. Enquanto eles sdo
considerados manifestacdes empiricas, sdo objetos da ciéncia, ja quando sdo
considerados simbolos, sdo objetos da religido, pois apontam para a presenca do
incondicionado na histéria. Quando um ambito tenta invadir o outro, muitos
problemas séo causados, como ocorre quando se quer afirmar o Cristo a partir de
fundamentacfes histdricas e ndo a partir da fé. Tillich diz: “Essa é a grandeza
religiosa da pesquisa sobre a vida de Jesus que cumpriu as seguintes tarefas: pos
em questdo o seu elemento empirico; revelou o seu significado simbolico™*®. Esse
grupo de simbolos afirma o carater de reconhecibilidade do simbolo, pois uma
personalidade histérica ou um elemento empirico ndo se torna simbolo religioso
através de uma criacgdo cientifica, mas, sim, por reconhecimento social, a partir do
qual o simbolo adquirir ou seu poder ou perdé-lo.

Tillich ainda aponta um ultimo grupo que pertence ao segundo nivel dos
simbolos religiosos: os simbolos indicativos. Nele, estdo 0s objetos ou gestos que
simbolizam a atitude religiosa e que apontam para os simbolos do primeiro nivel,
como, por exemplo, gestos culticos ou a cruz. Tillich afirma que estes simbolos

podem fazer parte do terceiro grupo dos simbolos religiosos objetificantes se eles

% TILLICH, Religious symbols and our knowledge about God. In: CLAYTON (Dir.), Main
works/Hauptwerke. VVolume 4 /Band 4, p. 400.

% TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 223.
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mesmos forem, originalmente ou ao longo do tempo, considerados simbolos para
o0 incondicionado ao invés de se limitarem & posi¢do de objetos que apontam para
outros simbolos.*”

Tillich, entdo, finaliza seu texto enfatizando ainda mais o carater de
reconhecibilidade dos simbolos religiosos ao afirmar que todos eles séo criados na
historia e estdo sujeitos a perderem seu carater simbolico. O autor aborda a
possibilidade do declinio de um simbolo diante da situacdo cultural de sua época,
marcada pelo alto poder dos conceitos cientificos e filosoficos. Tillich afirma que
o criticismo cientifico ndo tem o poder de extinguir ou demonizar um simbolo,
mas tem o poder de profaniza-lo e, assim, enfraquecé-lo, tornando-o mero signo e
possibilitando seu desaparecimento. A realidade espiritual de seu tempo levava o
autor a uma postura escatoldgica quanto a realidade. Ao fim do texto, adotando
um tom estritamente teoldgico e esperancoso, Tillich afirma que o
enfraquecimento dos simbolos deve guiar ao desejo de que a realidade seja ela
mesma simbolo direto do incondicionado-transcendente, a ponto de ndo ser
preciso mais nenhum material simbélico para ele. Tomando emprestado um termo
que aparece em outros textos, esta seria a realizacdo do que o autor chama de uma
teonomia.*®

Pela distancia temporal entre o texto central que tratamos aqui (1928) e os
outros textos de Tillich acerca do simbolo (1955; 1961), nota-se que tal conceito
tem grande importancia em seu pensamento, ao longo de toda sua carreira. Longe
de dar conta de todas as questdes corolarias ao conceito ou de todas as vezes que 0
aborda, nosso propdsito, aqui, foi trazer sua teoria central e suas aplicacdes mais

classicas.

% TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, p. 224. No texto de 1961, Tillich j& considera gestos e objetos como simbolos religiosos
primarios (Simbolos objetificantes). Ele diz: “Na dinamica da histdria das religides, este nivel deve
ser considerado o mais antigo. Pois a presenca do sagrado nas coisas, pessoas e acles concretas,
aqui e agora, ¢ a experiéncia religiosa basica”. Ele enquadra no nivel secundéario (simbolos
indicativos), “simbolos auxiliares como agua, luz, 6leo, ou simbolos poéticos nos quais os
simbolos primarios sdo ressimbolizados, ou expressdes metafdricas que surgem em parabolas ou
sdo usadas na poesia.” Cf. TILLICH, Meaning and justification of religious symbols. In:
CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 419.

% TILLICH, Das Religiése Symbol. In: CLAYTON (dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 4
/Band 4, pp 224-225.
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3.3.3
Periodo estadunidense (1933-1965)

Em outubro de 1933, Tillich deixa Alemanha, apds perder sua catedra na
Universidade de Frankfurt por conta da perseguicao que sofreu do regime nazista.
Ele desembarca nos Estados Unidos em novembro e se estabelece em Nova
lorque, visto que a desculpa para sua entrada no pais era que havia sido chamado
como professor convidado na Universidade de Columbia e no Seminério
Teol6gico Union de Nova lorque. N&o era tarefa facil sair de seu pais, no qual ja
havia estabelecido uma carreira € um nome, para ter que ir para uma terra que era
desconhecida por ele, assim como ele era desconhecido nela. Além disso, seria
necessario lutar contra as barreiras linguisticas que se estabeleciam tanto pela
diferenca do idioma (o inglés) quanto pela diferenca da estrutura de pensamento

entre ambos contextos.

Um homem no fulgor de sua vida e carreira se vé, de uma hora para outra, em terra
estranha, tendo que se adaptar a uma cultura muito diferente da sua e vista por esta
com certo desprezo, tendo que recomecar sua carreira praticamente do zero. (...)

A luta com a lingua inglesa se deu em uma frente triplice. Primeiro para domina-la.
Segundo, para conseguir adequar o seu pensamento a ela. Terceiro, para repensar 0
seu 0 seu pensamento neste novo meio linguistico. Tillich experimentou
dificuldades em todos os trés niveis, pelo resto de sua vida.*”’

Com isso, era inevitavel que a sua principal missdo, a saber, estabelecer uma
unidade interdependente entre religido e cultura, ganhasse novas estruturas,
linguagens e interfaces. Mesmo j& tendo passado por situagdes dificeis no pds-
guerra alemdo, a ascensdo do regime nazista bem como a secularizagdo e
catastrofe econémica encontrada por Tillich nos Estados Unidos, retiraram seu
tom otimista em relacédo a possibilidade do poder tebnomo manifesto na cultura.
Em uma palestra, na Universidade de Chicago, sobre religido e cultura secular, em

1946 (ou seja, um ano apos o fim da Segunda Guerra), Tillich lembra:

Meu primeiro esfor¢o para analisar a imanéncia matua da religido e da cultura
surgiu numa conferéncia que proferi em Berlim, logo depois da guerra, sobre “a
ideia de uma teologia da cultura”. Escrevi-a sob 0 entusiasmo daguele tempo em
que ainda acreditivamos na vinda imediata de um novo comeco, marcado por

7 MUELLER, E., Paul Tillich: Vida e obra. In: MUELLER, E.; BEIMS, R. (Orgs.), Fronteiras e
Interfaces, pp. 29-30.
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transformacdes radicais, num tempo de plenitude, como interpretdvamos o termo
“kairos” do Novo Testamento, ndo obstante os fracassos e a miséria existentes.*”

Por isso, 0 tom da teologia da cultura tillichiana dos anos na Alemanha é de
um otimismo perante as possibilidades de uma nova forma de vida e sociedade, na
qual a religido, em sua forma ampla, estaria presente em todas as esferas culturais,
através do direcionamento de todas elas ao incondicionado e a seu sentido ultimo.
Naquela época, a teologia da cultura foi concebida a partir de um impeto de
construcdo diante de um contexto dificil, porém, prenhe de uma vida completa de
sentido. Com o processo e fim da Segunda Guerra, as bases da teologia da cultura
permanecem, contudo, com uma postura diferente diante do cenério mundial. Seu
olhar ndo é mais voltado para a possibilidade palpavel de uma cultura plena de
significado religioso, mas para uma cultura vazia de sentido na qual a religido

tinha o desafio de insistir que estava presente. Tillich continua seu testemunho:

N&o podiamos perceber a possibilidade de catastrofes finais como anunciavam o0s
verdadeiros profetas do julgamento final. Por causa disso, a nossa interpretacéo
tednoma da historia tinha leve matiz romantico, embora tentasse evitar qualquer
tipo de utopismo. Mas tudo se acabou porque o fim de tudo sobreveio perante
nossos olhos como um reldmpago; ndo apenas entre os destrogos da Europa Central
e Oriental, mas no préprio interior da abundancia de nosso pais. No final da
Primeira Guerra Mundial predominava certo sentimento de novo comeco; agora,
depois da Segunda Guerra, tinhamos a sensa¢do do fim. Assim, nossa teologia da
cultura se transformou em uma teologia do fim da cultura, ndo em termos gerais,
mas ao analisar concretamente o vazio da maior parte de nossas expressdes
culturais.*®®

Nos Estados Unidos, Tillich entra em uma relacdo mais estreita com a
psicologia e o existencialismo o que faz a teologia da cultura dessa época ganhar
contornos existencialistas. Tillich se debruca sobre a tragica situacéo de alienacdo
da humana e da distancia que ela promove entre as criagcdes culturais e seu
fundamento religioso. Cabe a teologia perceber as questbes que surgem da
situacdo humana de alienacdo e da situacédo social de desespero e vazio, e buscar
respondé-las a partir de sua perspectiva religiosa. No periodo alemao, as questdes
de seu tempo eram apenas parte de uma teologia da cultura que tinha como fim e

apice a construcdo de um sistema cultural transbordante de substéncia religiosa e

“%8 TILLICH, A era protestante, p. 84.
0 TILLICH, A era protestante, pp. 87-88.
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de sentido. Era uma teologia ‘“construcionista”. No periodo americano, as
situagdes tragicas da humanidade tomam um lugar bem maior em sua teologia,
formando parte de uma atitude pendular constante na qual, de um lado, as
ameacas de destruigéo, alienacdo e falta de sentido ndo param de surgir, e do
outro, a teologia crista e a igreja tém de estar apta para rebaté-las. Muda-se de um
tom positivo transparente para um tom realista de constante evidenciagdo da
ambiguidade.

Esse ponto de vista tillichiano surge ja bem consolidado em sua “Teologia
Sistematica”, originalmente publicada em trés volumes, entre os anos de 1951 e
1963. Logo de inicio, Tillich afirma partir de um ponto de vista apologético no
qual a teologia ¢ a responsavel por responder a situagdo humana com a mensagem

cristd. Calvani aponta:

Na Teologia Sistematica, Tillich assume tons apologéticos, levando Cobb a afirmar
que ele escreveu duas teologias da cultura. Na primeira, da fase alemd, a cultura é
reveladora do Incondional de modo positivo; na segunda, da fase americana, ela
apenas revela a situagdo humana enquanto alienada do Incondicional. Sua
revelacdo é da miséria humana. Ela é apenas o primeiro momento do método da
correlagdo.*®

O método de correlacdo da Teologia Sistematica é formado pelos papéis da
filosofia e teologia, no qual a primeira tem o dever de levantar as questfes
provenientes da situacdo, e a segunda tem o dever de responder as questdes
levantadas. Elas formam ndo duas realidades ou instancias diferentes, mas operam
em uma mutua relacdo (correla¢do) na qual formam uma unidade, ja que ambas se
debrucam dobre a realidade, ao passo que também guardam suas particularidades,
visto que cabe a filosofia o papel de levantar perguntas existenciais sem pressupor
respostas e a teologia o papel de estar atenta a tais perguntas e respondé-las. “O
método da correlagdo explica os conteudos da fé cristd através de perguntas
existenciais e de respostas teoldgicas em interdependéncia matua™***.

A Teologia Sistematica € um bom parametro para trazer a tona algumas
mudancas adotadas por Tillich em sua teologia. Mesmo com um bom numero de
mudancas terminoldgicas, a preocupacdo da teologia tillichiana no periodo

americano continua sendo a relacédo entre a religido e cultura. Higuet afirma:

9 CALVANI, Teologia da arte, p. 71.
1 TILLICH, Teologia sistemética, p. 74.
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Apesar da diferenga de terminologia entre o primeiro ensinamento de Tillich
(1919-1926) e o periodo americano (1933-1965), a preocupacdo (sobre o problema
da relacdo entre religido e cultura) se mantém como pano de fundo da propria
Teologia Sistematica e na produco dos Gltimos anos, em Harvard e Chicago.*?

Na teologia do periodo americano, os principios desenvolvidos atraves dos
conceitos de autonomia, heteronomia e teonomia continuam a valer, bem como
toda construcdo em torno do condicionado das formas culturais e o
incondicionado da substancia religiosa. Contudo, o otimismo que fazia Tillich ver
a possibilidade de uma sociedade criadora de manifestacdes culturais tebnomas da
lugar ao foco sobre a situacdo humana de vazio existencial que s6 pode ser
superado se este se voltar para sua preocupacao ultima (Ultimate Concern). Para
Tillich, preocupagéo ultima, é aquilo que nos toca incondicionalmente, que nos
direciona para a dimensdo mais profunda das experiéncias humanas, ou seja, € 0
proprio conceito tillichiano de religido. Ele diz: “A religido, no sentido basico e
mais abrangente da palavra, é ‘preocupag¢do suprema’ (ultimate concern),
manifesta em todas as fungdes criativas do espirito.”*®* Essa expressdo é a
traducdo da formula do periodo aleméo “das, was uns unbedingt angeht” (o que
nos toca incondicinalmente).

O termo preocupacado Ultima espelha bem o tom existencialista do periodo
americano. Ele é o apontamento teoldgico para a situacdo existencial humana.
Para Tillich, a area filosofica que melhor descreve esta situagdo ¢ a ontologia. “A
ontologia é o centro de toda filosofia. Ela é, como Aristoteles a chamou, ‘filosofia
primeira’, ou, como também foi infortunadamente chamada, ‘metafisica’, que vem
em seguida dos livros de fisica, na colecdo dos escritos aristotélicos™*. Tillich
usa, nos Estados Unidos, a palavra “ontologia” por conta do desgaste que a
palavra “metafisica” havia sofrido naquele pais. A ontologia levanta a questdo

filoséfica basica: a questdo do ser.

A questdo ontoldgica é a seguinte: 0 que € o ser em si? O que € aquilo que ndo é
um ser particular ou um grupo de seres, nem algo concreto ou abstrato, mas aquilo
em que sempre pensamos implicitamente e, as vezes, até explicitamente, quando
dizemos que algo é€? A filosofia a questdo do ser como ser, Ela investiga o carater
de tudo o que €, na medida em que é. Esta é sua tarefa basica, e a resposta que

2 HIGUET, As relagdes entre religido e cultura no pensamento de Paul Tillich, p. 139.

M3 TILLICH, P., Teologia da cultura, p. 44.

4 TILLICH, P. Biblical religion and the search for ultimate reality. Chicago: The University
of Chicago Press, 1955, p. 6.
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formula determina a analise de todas as formas especiais do ser. Isto é a “filosofia
primeira” ou se ainda pudéssemos usar esse termo, a “metafisica”. Mas como as
conotagdes do termo “metafisica” tornam seu uso ambiguo, é preferivel usar o
termo “ontologia”. A questdo ontoldgica, a questdo do ser-em-si, surge de algo que
poderiamos chamar de “choque metafisico” — 0 choque que nos causa o0 possivel
nao-ser.**

E na questdo ontoldgica que se encontra a reflexdo sobre a situacdo humana
mais profunda: a tensdo entre ser e 0 ndo-ser e a possibilidade de ser engolido pelo
ndo-ser. Responder a essas questBes repletas de ultimacidade é a tarefa da
teologia. Tillich diz: “O objeto da teologia ¢ aquilo que nos preocupa de forma
ultima. Sé sdo teoldgicas aquelas proposicdes que tratam de seu objeto na medida
que ele pode se tornar questdo de preocupacdo Ultima para n6s”*®. Portanto, a
religido como aquilo que nos toca incondicionalmente, so esté presente quando se
trata de uma situacdo na qual 0 nosso ser se encontra ameacado.

O dialogo de Tillich com a psicologia esta bem claro em seu livro The
courage to be™” (A coragem de ser) em 1952. Nele, o autor parte dos mesmos
pressupostos na sistematica. A ameaca da possibilidade de ndo-ser presente nas
polaridades ontolégicas eu-mundo, individualizacdo-participacdo, esséncia-
existéncia, geram uma angustia que o ser humano s6 pode ultrapassar através de
uma autoafirmacdo, de uma coragem de ser. Uma coragem que ndo exclui a
ameaca existente, mas que a despeito da angustia do destino e da morte, da
vacuidade e da insignificacdo, da culpa e da condenacéo, se auto afirma porque
esta fundamentada em uma poténcia que transcende a prépria ameaca do nao-ser.
E, para Tillich, essa coragem tem raiz religiosa, pois “cada coragem de ser tem
uma raiz religiosa clara ou oculta. Porque religido é o estado do ser apoderado
pela poténcia do ser-em-si”*,

E comum, entre os estudiosos de Tillich, dividir o seu pensamento entre “o

Tillich do periodo alemao” e o “Tillich do periodo americano”. Obviamente, ndo

5 TILLICH, Teologia sistemética, p. 173.

8 TILLICH, Teologia sistemética, p. 30.

“TTILLICH, P. The courage to be. New Harven: Yale University Press, 1952.

M8 TILLICH, P. A coragem de ser. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1972, p. 122. Nessa referéncia de
lingua portuguesa que aqui citamos, usa-se o termo “ansiedade” ao invés do termo “angistia”.
Essa é uma tradugdo da versdo de lingua inglesa, que usa o termo “anxiety”. Contudo, o proprio
Tillich, em uma nota de sua Teologia Sistematica, aponta sua insatisfagdo com esse termo inglés.
Em alemio, ele costuma usar o termo “Angst”, de origem psicanalitica e empregado classicamente
por Freud. Portanto, quando nos escritos tillichianos de lingua inglesa, surge a palavra “anxeity” é
melhor que se traduza para o portugués como “angustia”.
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se trata de uma separacao total de seu pensamento entre os dois periodos. Como
dito acima, a relacdo entre religido e cultura permaneceu sendo o problema bésico
de sua teologia. Mas, fato é que, mesmo sobre esta questao basilar, sua teologia da
cultura, por motivos historicos, linguisticos, contextuais, académicos, n&o

permaneceu da mesma forma.

3.4

Teologia da cultura: criticas politicas, sociais e espirituais

Dentro dos escritos de Tillich, ndo hd mencg&o explicita de uma relagéo entre
o tema “cultura de consumo” e sua “teologia da cultura”. Isso ndo é possivel, pois
o0 tedlogo morreu em 1965 e os estudos culturais acerca do consumo passaram a
ganhar formalidade somente a partir da década de 80. Portanto, néao
encontraremos o termo “cultura de consumo” nos escritos tillichianos. Contudo,
nosso autor sempre foi participante das mudancas socio-politicas de seu tempo, e,
por isso, se dedicou a leituras perspicazes deste contexto no qual vivia, fazendo
algumas analises culturais, bem como importantes leituras da conjuntura politica e
social de sua época.

A teologia tillichiana, a partir de 1919, sempre buscou trazer seus aparatos
teoldgicos para situacBes histdricas e, especificamente, para situacdes socio-
politico-econdmicas. A esperanca de que participava de um kairos pronto para a
construcdo de uma sociedade baseada em formas culturais que dariam espaco para
a irrupcdo do incondicional, impulsionou-lhe a participar de um movimento
politico chamado de “Socialismo Religioso”, que se torna a marca sdcio-politica

de sua teologia da cultura. Calvani diz:

A participacdo de Tillich no movimento socialista aleméo se deu primeiramente
como cristdo, e esse foi o fator determinante para que ele interpretasse 0 marxismo
a partir de uma perspectiva teoldgica. A consciéncia da importancia do elemento
religioso em toda atividade cultural, levou-o a tornar-se um critico do marxismo
materialista. A partir dessa critica, uniu-se a um grupo de te6logos e lideres
eclesidsticos que aceitavam 0s principios marxistas, mas rejeitavam sua atitude
auténoma.**®

% CALVANI, Teologia e MPB, p. 62.
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Devido a importancia do Socialismo Religioso Alemdo no que tange a
relacdo entre a teologia da cultura tillichiana e a sociedade de seu tempo,
dedicaremos a primeira parte deste topico a ele.

Em uma segunda parte, tentaremos mapear em seus textos, analises nas
quais Tillich aborda elementos que estejam, de alguma forma, em conexdo com o
tema “cultura de consumo”. O que mais aproxima o pensamento do autor desse
tema sdo suas frequentes criticas ao modelo econdémico liberal; a “sociedade
industrial”; a “sociedade burguesa”; ao capitalismo. O fato de Tillich ter tido forte
engajamento teoldgico-politico na Alemanha pds-Primeira Guerra, contribuiu
muito para que ele escrevesse fervorosamente sobre a relagdo entre politica e
sociedade no periodo entre essa época e 0 seu exilio para os Estados Unidos
(1919-1933). Deste periodo, surgem textos como “O socialismo comO questdo
para a Igreja” (1919); “Massas e Espirito: Estudos sobre a filosofia das massas”
(1922); “Linhas-Mestras do Socialismo Religioso” (1923); “A situacdo religiosa
do tempo atual” (1926) e “O mundo espiritual de 1926, que sao analises de
conjuntura sobre 0 mesmo ano em questdo; “A Decisao Socialista” (1933), que foi
“imediatamente proibido e recolhido pelo governo nacional-socialista®. De sua
época nos Estados Unidos (1933-1965), destaca-se “The World Situation” (1945),
mais uma leitura de conjuntura de sua época, na qual Tillich faz uma importante
analise da relacdo entre economia e sociedade, criticando duramente o livre
mercado da sociedade burguesa e as consequéncias antropologicas decorrentes
dela.

A partir dessas leituras de Tillich, buscaremos analises culturais e caminhos
teoldgicos que nos dé aporte para a construcdo de uma teologia da cultura de

consumao.

0 MUELLER, E., Paul Tillich: Vida e obra. In: MUELLER, E.; BEIMS, R. (Orgs.), Fronteiras e
Interfaces, p. 29.
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3.4.1

O Socialismo religioso

O cenario da Alemanha po6s Primeira Guerra era de crise econdmica, alta
inflacdo e uma induastria que formava e mantinha um proletariado vivendo em

situacBes desumanas e condicBes precarias. Como descreve Tillich:

Haviam (as massas populares) sido transformadas de pessoas em objetos de
trabalho que podiam ser comprados. Precisavam vender-se para sobreviver. Viviam
em alojamentos em cidades como Berlim ou na regido do Ruhr, onde se
concentrava a maior parte da inddstria, e vi o tipo de existéncia desumanizada que
essa gente suportava.*

ApoGs a assinatura do Tratado de Versalhes, que determinou oficialmente,
dentre outras coisas, que a Alemanha perdesse parte de seu territério para nacdes
com quem fazia fronteira, todas as suas colonias sob seu comando e pagasse
indenizacdes a outros paises por conta dos prejuizos causados pela guerra, a
situacdo da Alemanha era cadtica. Antes da assinatura do Tratado, em 13 de maio
de 1919, na Conferéncia de Paz, a comissdo econdmica alemd submeteu um
relatério que descrevia os efeitos sobre a populacdo alemd, caso o tratado fosse
assinado. Apds dar alguns nimeros do desenvolvimento da Alemanha nas duas
ultimas geracGes, o relatorio, traz a seguinte l6gica: com a diminuicdo da
producdo alemd, causada pelas condices do Tratado, o pais ndo teria condicao de
importar uma suficiente quantidade de matéria prima necessaria para sua
producdo, o que afetaria as industrias, e, consequentemente, expandiria a
necessidade de importagéo, processo atraves do qual a demanda do pais néo seria
suprida. A consequéncia disso seria fome e desemprego para 0 povo aleméao. No
fim do relatério, conclui-se que 0s que assinassem o Tratado estariam assinando a
sentenca de morte de milhdes de alemédes*?. Pois, entdo, o tratado foi assinado e as
consequéncias ndo foram muito diferentes das previstas.

Apos a Primeira Guerra a Alemanha passou por uma transformacao politica
e social. A igreja protestante prussiana, que tinha como bispo supremo o rei da

Prussia, via a autoridade politica da nobreza ruir. As igrejas cristds em geral viam

2L TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 170.
22 KEYNES, J. As consequéncias econdmicas da paz. Sao Paulo: Imprensa Oficial do Estado;
Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 2002. p. 158-159.
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0 crescimento de um grupo socialista antirreligioso e, mesmo assim, isso nao
suscitou nelas reacdo politica alguma e muito menos uma teologia social. Mesmo
com a posterior ascensdo do nazismo, as igrejas cristds ndo se posicionaram em
uma luta que resistisse ao Estado, que se apresentava quase como uma fé
religiosa*®. O socialismo religioso foi uma tentativa de superar o abismo que
existia entre a ortodoxia das igrejas luteranas tradicionais e o surgimento de um
socialismo a-religioso. O movimento politico-religioso buscava unir a visdo socio-
politica a visdo teoldgica.

Dentro da teologia do Socialismo Religioso, uma das areas de
desenvolvimento teoldgico foi a relagdo entre o simbolo Reino de Deus e o
cenario politico da Alemanha daquela época. O movimento “trabalhava a partir de
uma compreensdo intra-histérica do reino de Deus, sem abandonar a visdo de
realizacdo transcendental do reino™?. Ou seja, a leitura histérica do socialismo
religioso estava fundamentada pela afirmacéo de que o simbolo do Reino de Deus
era resposta adequada para a pergunta pelo sentido da histéria. Essa leitura visava
ndo permitir que houvesse um abismo entre os anseios socialistas de realizagdo
historica e a busca religiosa do Reino de Deus. Na tentativa de superar tal abismo,
0 movimento socialista religioso articulou ainda varios conceitos teologicos, um
dos mais importantes deles foi, sem davida, o conceito de kairos.

Como ja foi exposto, 0 kairos ““¢ a entrada do eterno na historia em virtude
da luta contra o poder demdnico. Kairos significa tempo, o tempo certo, 0 tempo
qualitativo em contraste com chronos, o tempo do relogio, o tempo
guantitativo™?®. Todas as estruturas sociais e antropoldgicas possuem
simultaneamente potenciais criativos e destrutivos. O termo demdnico é usado por
Tillich para a descri¢do dos elementos destrutivos na sociedade e no individuo. O
demonico é aquilo que aliena uma pessoa ou um grupo, distorcendo seus valores
mais profundos. Por outro lado, os acontecimentos historicos também podem ser
lugar da irrupgéo do eterno no temporal. O transcendente dentro do imanente, a
potencialidade criativa dos grupos e das pessoas. Enquanto o conceito de
demonico evidencia a vulnerabilidade do que é finito, o conceito de kairos

evidencia transcendentalidade do que é finito, sem se esquecer de suas limitacoes.

2 TILLICH, Teologia da cultura, p. 218.
24 TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 238.
*25 TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 240.
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Com o conceito de Kairos, o socialismo religioso procurava superar o
transcendentalismo das igrejas tradicionais, mostrando que “o eterno pode entrar
no temporal e iniciar uma nova era™?. Por outro lado, a partir do conceito de
Reino de Deus que ndo é realizado plenamente no tempo, 0 movimento se livrava
dos utopismos que acreditavam na realizacdo de um tempo perfeito e sem tracos
demaonicos.

Tillich diz que quando surgiu o socialismo religioso, “kairos deveria
expressar 0 sentimento de muitas pessoas na Europa central, apds a Primeira
Guerra Mundial, de que surgira um momento da histéria prenhe de uma nova
compreensao para o sentido da historia e da vida.”**" Essa fala do te6logo explicita
bem o ponto de vista apologético do periodo americano, que esta presente no
conceito de kairos e em muitos outros. Tillich busca sempre a partir de uma
situacdo contextual tirar uma mensagem teolégica. Ou seja, ha primeiramente o
movimento de olhar para a realidade e ser interpelado por ela, para,
posteriormente, pensar que dimensao religiosa ela possui e revela. A ordem destes
fatores é de suma importancia, pois, se esse método é aplicado na “contramio”,
entdo pensa-se, primeiro, numa dimensao religiosa que nomeia e julga a realidade,
e, por consequéncia, essa realidade ndo seria nada mais do que acontecimentos
histéricos que, como pecas dentro de um quebra-cabecas, emolduram um
imaginario religioso ja definido. Essas duas formas de se aproximar da realidade é
que diferenciam o pensamento teoldgico de Tillich e de seu contemporaneo Karl
Barth, por exemplo.

O Barth, que ajudou a desenvolver a teologia dialética, também fez parte do

socialismo religioso da Suica, ainda antes de Tillich.

Na sua paroquia de Safenwill, Barth foi levado a ligar-se ao movimento socialista
religioso (...), pela necessidade pratica de tomar posicdo a respeito da questdo do
antagonismo de classes entre industriais e trabalhadores, e de refletir sobre as
implicagdes teologicas de tal pratica.”?®

O tom dado a essas implicacbes teoldgicas segue o fio condutor do

pensamento barthiano, a saber, Deus e sua palavra sempre se colocardo em total

26 TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 240.

*T TILLICH, Teologia sistemética, p. 800.

*8 HIGUET, E. A teologia de Paul Tillich: utopia, esperanca e socialismo. Sdo Paulo: Fonte
editorial, 2017, p. 220.
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oposicdo de natureza ao ser humano e sua historia. Em linguagem tillichiana,
Barth ndo faz uma teologia apologética, mas, sim, uma teologia querigmatica, pois
“enfatiza a verdade imutavel da mensagem (querigma) contra as exigéncias
cambiantes da situacdo™?®. Em outras palavras, Barth enfatiza a transcendéncia
frente a imanéncia, o extra-historico frente ao intra-histérico, esses polos, mesmo
se relacionando, possuem valores substancialmente diferentes. Esse fundamento
teoldgico aplicado a relacdo entre o socialismo religioso e o Reino de Deus faz
com que Barth enfatize a impossibilidade da realizacdo deste Reino na historia e a
limitacdo das conquistas efetivas do movimento socialista frente ao ideal do
Reino. Disso resulta com que ele, apés a Primeira Guerra, rompa com 0

socialismo religioso. Nas palavras de Higuet:

Nesta época, Barth se opde as simples reformas socialistas, porque ndo questionam
a mecanica e a ldgica da ordem social e burguesa capitalista estabelecida e néo
podem eliminar a injustica social. Barth situa-se assim do lado esquerdo da social-
democracia durante e imediatamente ap6s a guerra. Ele gostaria que a social-
democracia voltasse a suas origens e reencontrasse o seu objetivo final, o qual deve
também mobilizar os cristdos: a sociedade sem classes. Entretanto, a prioridade
dada ao Reino de Deus o impede de interessar-se pelos objetivos concretos e 0s
meios da politica socialista. De fato, toda realizacdo humana é apenas uma etapa
transitoria na espera pela vinda da nova sociedade de Deus. Neste momento, Barth
abandona suas atividades no sindicato, por falta de interesse pelas questdes praticas
cotidianas. Sua visdo do objetivo final da luta socialista permanece vaga e
indeterminada, desprovida de mediaces econdmicas e politicas. Ele ndo vai muito
além da ideia de fraternidade e solidariedade na terra e debaixo do céu.**°

A desmotivacao que afetou a Barth, parece ndo atingir a Tillich, pelo menos
ndo nos anos 20. Pois, no fundamento politico-teoldgico da visdo tillichiana esta
uma visdo intra-historica do Reino de Deus, na qual a propria historia tem a
possibilidade de momentos de realizagdo do Reino, momentos de kairos. Essa
diferenca politico-teoldgica gerou diferencgas na visdo e participacdo de ambos 0s
tedlogos no socialismo religioso. Higuet ressalta a diferenca entre os tedlogos da

seguinte forma:

Assim como Barth, Tillich relaciona o compromisso socialista com a espera
profética pelo Reino de Deus. Mas, em vez de deduzir as consequéncias politicas
dos simbolos e conceitos biblicos, analisa, primeiro, as realidades sociais, como a
sociedade burguesa, o proletariado e a praxis socialista, para extrair sua dimensdo

2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 22.
0 HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 223.
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religiosa. (...) O ser humano esta em condi¢des de construir o Reino de Deus pela
sua pratica, mas isto s é possivel se 0 Reino de Deus lhe for antes dado por Deus.
Contudo, esse dom ndo consiste numa irrup¢do do Reino dos céus transcendente,
pois é a propria cidade terrestre que serd transformada em Reino pela acéo
transformadora do ser humano.***

O ponto de partida de Tillich ¢ a realidade. E a partir das escolhas humanas
que o Reino de Deus pode ser percebido e construido. Ndo existe um Reino que é
totalmente alheio a realidade ou que se sobreponha a ela. Na visao tillichiana de

Reino de Deus, o ser humano

encontra o sentido da realidade por vir, pela experiéncia vivida do incondicionado
em toda realidade condicionada e imanente. Logo, a salvacdo e libertacdo nédo
designam mais duas ordens de realidade, mas duas dimensdes de uma Unica
realidade.**

O que parece é que, mesmo ciente da ambiguidade que constitui o ser
humano e todas as suas construgdes culturais, Tillich ndo abre méo da
participacdo construtiva do ser humano no Reino de Deus. O pessimismo
antropoldgico e a realidade do deménico ndo o atingem com a mesma intensidade
com que atinge a Barth. Enquanto o tedlogo suico parece querer eliminar as
construgdes humanas para que o Reino de Deus se cumprisse — politicamente
falando, Barth queria, por fim, a abolicdo do Estado e Tillich enxergava a
construcdo do Reino exatamente na construgdo humana, tomando parte do
proletariado e lutando por um socialismo religioso. “Trata-se (...) de compreender
a consciéncia da massa revolucionaria como consciéncia escatologica do Reino de
Deus™®. Por isso, ha uma identificacéo entre a luta socialista e 0 Reino de Deus.

Tal firmacdo jamais caberia em pensamentos barthianos.

Para Barth, Deus se manifesta pela Sua palavra, por meio das Escrituras, e 0
socialismo é uma implicacdo ética: o caminho vai de Deus ao socialismo. Em
Tillich, Deus se manifesta na imanéncia, por meio do contetdo substancial
(Gehalt) da cultura, especialmente nos periodos tedbnomos e pelo Kairos, e 0
socialismo torna-se veiculo do incondicionado. O caminho vai do socialismo a
Deus.**

“1 HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 228.
*2 HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 228.
*¥ HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 228.
*** HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 234.
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Em, 1937, Tillich participou da Conferéncia de Oxford, importante encontro
do movimento ecuménico. Nela, ele foi presidente de uma comissdo que deveria
apresentar uma declaracao a respeito das relacGes da igreja, com o0 comunismo e 0
socialismo. A ideia de um Reino de Deus intra-histérico parece permear o
documento. Nele, dizia-se que, muitas vezes, Deus fala com a igreja muito mais a
partir de grupos histdricos tidos como inimigos da religido do que com

representantes religiosos propriamente ditos. Nas palavras de Tillich:

Relacionamos nossas ideias com 0s movimentos revolucionarios dos séculos
dezenove e vinte e, especialmente, com o movimento socialista. Nosso relatério foi
aceito quase sem modificacfes pela assembleia de Oxford. Embora fosse um
avango muito importante, as igrejas ndo estavam preparadas para entendé-lo. Hoje,
se o conselho Nacional de Igrejas ou o Conselho Mundial de Igrejas fizessem
declarages desse tipo, serdo ouvidos e entendidos e talvez atacado por alguns. Mas
naqueles dias, esse tipo de pronunciamento ndo podia ser plenamente entendido e
foi, por isso, quase esquecido.*®

E, realmente, como a historia conta, as igrejas da Alemanha, por exemplo,
pareciam realmente ndo terem entendido tal proposta bem como sua pertinéncia e
urgéncia, visto que, proporcionalmente, foram poucos os religiosos que se
impuseram contra os impetos do nacional-socialismo aleméo.

Buscando mapear as influéncias do socialismo religioso, Tillich menciona
influéncias avivalistas, misticas e externas.

Em termos religiosos, o socialismo religioso sofreu grande influéncia de um
movimento religioso ocorrido no século XIX conhecido como “movimento
avivalista” ou “reavivamento religioso”. Por volta de 1830, houve um movimento
de avivamento religioso de igrejas protestantes em toda a Europa com alguma
extensdo nos Estados Unidos e uma relagdo com o reavivamento do elemento
catélico na igreja anglicana, na Inglaterra. O movimento nao estava preso a um
grupo social especifico. “Desenvolvia-se entre aristocracia proprietaria de terras
da Alemanha oriental e da Europa em geral, entre 0s pequenos camponeses na
Alemanha meridional, e entre os burgueses dos outros paises europeus’*®.
Geralmente, eram pequenos grupos que se reuniam em torno da Biblia e eram

movidos pelo calor espiritual da pregagéo e converséo das pessoas que tinham

% TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 238-239.
% TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 167.
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suas vidas espirituais vazias. Grande parte desse vazio era atribuida a expanséao
das ideias materialistas do iluminismo.

Tal situacdo era forca geradora do carater missiondrio do movimento
avivalista. O ardor de sua experiéncia deveria ser pregado a todos, a fim de salvar
suas almas. A evangelizacdo dos pagaos, a fim de livra-los da condenacédo eterna,
dava ao movimento um caréater individualista. Mas, além disso, na Alemanha, o

avivalismo

interessava-se bastante pelas condigdes sociais das massas no comego da revolucao
industrial. Mas néo tinha nenhuma ideia revolucionaria da mudanca da estrutura da
sociedade. Apenas queria ajudar as vitimas das condi¢des sociais. (...) A revolugdo
estava fora de qualquer cogitacdo em paises luteranos.*’.

Mesmo com todo o esfor¢co do avivalismo, o carater de ajuda individual ao
pobre ndo era o suficiente. Era necessaria uma mudanga social. “A ajuda
individual era completamente inGtil em face das massas obreiras industriais que
chegavam ja perto dos milhdes. Nenhum auxilio individual poderia enfrentar uma
situacdo como essa™®. O socialismo religioso herda do avivalismo o senso de
responsabilidade social diante das massas operarias abandonadas. Contudo, aceita
e traz em sua estrutura as andlises sociais de socialistas franceses e alemaes,
sobretudo de Karl Marx.

Também esta presente no socialismo religioso uma influéncia mistica. Se a
atitude individualista dos avivalistas ndo era suficiente para mudar a estrutura
social de seu tempo, na revolugdo industrial do século XI1X, seria muito menos no
século XX, quando o cenario da Alemanha era de caos pds-guerra e a situacao
social descrita pelos socialistas era de “completa desumanizagdo, como
Verdinglichung, coisificacdo, e objetivacdo das massas populares™**. Porém, para
gue o socialismo religioso pudesse dar um passo mais além em sua proposta
social, precisava superar a estrutura teologica das igrejas tradicionais. Era
necessario mostrar que Deus também se relacionava com dimensfes humanas que
ndo estivessem relacionadas diretamente com o mundo eclesial e com a

interioridade espiritual de cada individuo.

*T TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 169.
% TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, pp. 169-170.
*¥ TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 170.
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Como influéncia mistico-profética, Tillich cita os Bumhardts. Johann
Chistoph Bumbhardt (1805-1880) e Chistoph Blumhardt (1842-1919) eram
pastores e, respectivamente, pai e filho. O pai, Johann, “acreditava poder expulsar
forgas demonicas. Praticava o ministério de cura em sua paroquia de Bad Boll em
Wirttemberg™“. Esse cuidado pela cura de enfermidades levou-o a uma
concepcdo de Deus como curador e simpatico ao sofrimento do mundo e ndo
somente preocupado com a conversdo da alma humana. Ja o filho, Christoph,
levava essa ideia para o ambito social. Para ele, o amor de Deus alcangava
também o0s ndo-cristdos, superando o individualismo do luteranismo pietista.
Christoph associou-se ao movimento socialista que crescia no fim do século XIX
e inicio do XX. Ele “trabalhava a partir de uma compreensio intra-historica do
reino de Deus, sem abandonar a visdo de realizagdo transcendental do reino”**.
Como também “afirmava que as obras dos que ndo conhecem a Deus sdo muitas
vezes obras de Deus maiores do que as da igreja ou dos cristdos explicitamente
realizadas em nome de Deus”**. Tais afirmacfes eram, sem ddvida, iconoclastas e
revolucionérias para a época, bem como foram de grande influéncia para a
teologia do socialismo religioso aleméao do fim da Primeira Guerra.

O socialismo religioso também recebeu “influéncias externas”. Tillich
menciona, como um importante movimento do cristianismo de ir para além dos

limites da igreja, a figura do papa Jodo XXIII. De acordo com o tedlogo, o papa

teve a capacidade de criticar a igreja, a sua prépria igreja, e declarar publicamente
como ela se tornou irrelevante para tantas pessoas hoje em dia. Mostrou-nos que o
espirito profético capaz de criticar o grupo religioso do proprio profeta ndo morrera
completamente na Igreja Romana.**

Como também “esforgou-se (...) para alcangar as pessoas sem igreja, nao
apenas os ‘irmaos separados’ fora da Igreja Catolica Romana, mas os secularistas
e até mesmo 0s inimigos da igreja e do cristianismo™**.

Também, na igreja Reformada da Suica, Tillich destaca os nomes de
Hermann Kutter (1869-1931) e Leonhard Ragaz (1868-1945), que lutaram por

O TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 238.
“L TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 238.
2 TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 238.
*3 TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 239.
*4 TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 239.
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uma sociedade mais justa e pacifica em nome do cristianismo e da irrup¢do do
reino de Deus na historia. Eles influenciaram também a Karl Barth em sua
participacdo no movimento socialista suico*.

Martin Buber, fil6sofo judeu influenciado pelo hassidismo, vertente mistica
do judaismo, também estava presente nas ideias do socialismo religioso. O
proprio Buber, apesar de ndo participar diretamente do movimento, foi amigo e
conselheiro do mesmo. Buber, assim como os socialistas religiosos, aceitava as
criticas marxistas a sociedade burguesa, como também rejeitava a aversdo de
Marx a religido. Através de sua filosofia “Eu-tu”, Buber acreditava que era
possivel que a sociedade pudesse formar uma “Gemeinschaft (comunidade),
unidade viva de grupos baseados na genuina relacdo espiritual ‘Eu-tu’ entre os
membros™*®. Porém, para Buber, o socialismo ndo seria estabelecido por um
Estado, mas pelos proprios grupos sociais, nos quais, na relacdo entre o “Eu”
(sujeito) e o “Tu” (o proximo, natureza, historia), também transparecia uma
relacdo entre o “Eu” (sujeito) e o “Tu eterno”, que da sustento e unidade a todas as
demais relagdes “Eu-Tu” da sociedade. Esse era o ponto de divergéncia entre
Buber e os socialistas religiosos, pois os Gltimos nédo rejeitavam a presenca de um
Estado, uma vez que “mesmo o Estado tem potencialidades para a relagao ‘Eu-Tu’
(...) Nisto, os socialistas religiosos discordavam de Buber. Foi por isso que ele
sempre esteve a margem desse movimento.”*’ Em comparagdo com o Socialismo
Religioso, a ideia de Buber era muito mais cosmica e mistica. Contudo, ambas
convergiam em sua concep¢do de um Deus que age em todos os ambitos da
realidade e se opoe as desigualdades e a “coisificagdo” do ser humano.

A partir dessas influéncias religiosas, misticas e politicas, o Socialismo
Religioso Alemao se esforgou para expandir a teologia cristd para dentro do entéo
presente historico, a fim de fazer com que o pensamento teoldgico contribuisse
para a mudanca da situacdo social e politica da Alemanha pos-Primeira Guerra.
Estando diante de dois polos, a saber, o transcendentalismo das igrejas
tradicionais, que ndo aceitavam agdo de Deus nas estruturas sociais, e 0
socialismo avesso a religido, o socialismo religioso alemdo procurava estruturar

sua teologia, de modo que a histdria estivesse envolvida nela e vice-versa,

5 TILLICH, Perspectivas da Teologia Protestante nos séculos XIX e XX, p. 239.
“8 TILLICH, Teologia da cultura, p. 254.
T TILLICH, Teologia da cultura, pp. 254-255.
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buscando, dessa forma, superar uma profunda divisdo que havia entre o sécio-

politico e o teoldgico-religioso.

3.4.2

Criticas ao espirito da sociedade burguesa

A teologia de Tillich nunca foi caracterizada por uma postura de
encerramento em seus conceitos “internos” ou em um circulo teoldgico estrito.
Isso esta sempre transparente em suas ideias. Seja na palestra programatica de
1919, na qual defende que a teologia deve usar dos conceitos da filosofia da
religido, seja mais tardiamente em sua Teologia Sistematica do periodo americano
na qual elabora seu método de correlagdo que envolve necessariamente filosofia e
teologia. Esses exemplos poderiam se multiplicar, visto que na constru¢do da
teologia tillichiana estd presente o didlogo com a fenomenologia®®?, a arte*, a
arquitetura®®, a psicologia®'.

O caminho teoldgico que ele traca, em seu carater multidisciplinar, indica
que Tillich sempre busca uma visdo do todo no particular, a profundidade no
superficial, a substancia na forma, a religido na cultura. Isto fez com que, em
alguns momentos de sua vida, o autor tenha se dedicado a escrever sobre situacdes

importantes dos diversos contextos nos quais vivera ao longo de toda sua vida. A

8 \er TILLICH, P. La catégorie du “sacré” chez Rudolf Otto (1923). In: RICHARD, J. (ed.).
La dimension religieuse de la culture: écrits du premier ensignement (1919-1926) Paris: Les
Editions du Cerf; Genéve: Editions Labor et Fides; Québec: Le Presses de 1’Université Laval,
1990.

9 Ver TILLICH, P. Religiéser Stil und religiése Stoff in der bildener Kuntz (1921). In:
PALMER, (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 2 /Band 2, pp. 87-99; . Existentialist
aspects of modern art (1956). In: PALMER, (Dir.), Main works/Hauptwerke. VVolume 2 /Band 2,
pp. 269-280; _ . Protestantism and the contemporary style in the visual arts (1957). In:
PALMER, (Dir.), Main works/Hauptwerke. VVolume 2 /Band 2, pp. 297-302. __ . Art and
ultimate reality (1960). In: PALMER, (Dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 2 /Band 2, pp.
317-332.

0 Ver TILLICH, P. Theology and Architecture (1955). In: PALMER, (Dir.), Main
works/Hauptwerke. Volume 2 /Band 2, pp. 263-268; _ . Zur Theologie der bildenden Kunst
und der Architekture (1961). In: PALMER, (Dir.), Main works/Hauptwerke. Volume 2 /Band 2,
pp. 333-343; _ . Contemporary protestant architecture (1962). In: PALMER, (Dir.), Main
works/Hauptwerke. Volume 2 /Band 2, pp. 353-363; . Honesty and consecration in
religious art and architecture. In: PALMER, (Dir.), Main works/Hauptwerke. VVolume 2 /Band
2, pp. 365; 371.

1 \er TILLICH, P. The courage to be. New Harven: Yale University Press, 1952; .
Anxiety reducing agencies in our culture (1950). In: PALMER, (Dir.), Main works/Hauptwerke.
Volume 2 /Band 2, pp. 239-247; ___. The impact of psychotherapy on theological thought
(1960). In: PALMER, (Dir.), Main works/Hauptwerke. VVolume 2 /Band 2, pp. 309-316.
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situacdo socio-politica foi uma preocupacdo constante, como ja foi visto
anteriormente. Contudo, juntamente com ela, estavam temas como a crise
religiosa®”; o importante papel dos movimentos juvenis nas sociedades™®; o
tecnicismo do Estado; a sociedade industrial; o papel da ciéncia nas mudancas da
sociedade; as mudancas antropoldgicas numa sociedade industrial; a conquista do
espaco com a chegada do ser humano na lua.** Todas essas situacdes sdo sempre
postas, a fim de apontar suas incidéncias na situacéo religiosa e espiritual de cada
contexto. A situagdo espiritual e religiosa das diversas dimensdes da humanidade
e de suas formas culturais sempre estara presente em cada analise.

De uma maneira mais ampla, Tillich fez algumas anélises de conjuntura.
Duas delas foram: Die geistige Welt im Jahre 1926 (O mundo espiritual no ano de
1926) e Die religiose Lage der Gegenwart (A situacdo religiosa do tempo
presente). Nesses textos, sobretudo no ultimo, o tedlogo trabalha mais
profundamente o que ele pensa ser as bases da sociedade ocidental europeia. Uma
sociedade orientada pelo espirito burgués e que, a partir dele, constroi sua ciéncia,

arte, politica, educacdo, e mesmo sua religido. Sobre estes textos, Mdiller diz:

O primeiro é breve; o segundo, muito mais amplo, foi publicado ja como livro. Sdo
textos significativos porque mostram Tillich fazendo anélise de realidade sobre
momentos historicos bem concretos. E ndo se trata de um momento histérico
qualquer, mas daquele que antecedeu a maior catastrofe do ocidente nos Gltimos
séculos, cujas sombras ja se faziam notar por observadores perspicazes.*®

NOs iremos nos debrucar aqui no texto mais extenso, pois, nele, ha
importantes criticas tillichianas a sociedade burguesa de sua época que sao de
grande valia para 0 nosso objetivo de analise teologica da cultura de consumo.
Apesar do titulo do livro ser “A situacdo religiosa do tempo presente”, como ja era
de se esperar, 0 objetivo de Tillich ndo era fazer uma analise que desse conta dos

assuntos entorno das igrejas ou das teologias dentro do ano em questdo. Como ja é

2 TILLICH, P. La crise religieuse (1922). In: RICHARD, J. (ed.). La dimension religieuse de la
culture, pp. 85-92.

3 TILLICH, P. Les mouvements de jeunesse et la religion (1924). In: RICHARD, J. (ed.). La
dimension religieuse de la culture, pp. 115-120.

4 Alguns textos de Tillich em torno do que ele chama de “sociedade técnica” estdo reunidos na
coletinea THOMAS, J. (Ed.). The spiritual situation in our technical Society. Macon: Mercer
University Press, 1988.

% MUELLER, E., Paul Tillich: Vida e obra. In: MUELLER, E.; BEIMS, R. (Orgs.), Fronteiras e
Interfaces, p. 26.
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sabido, para ele, falar de religido nédo € se limitar as formas culturais religiosas.

Por isso, ele mesmo faz questdo de dizer, ja nas primeiras linhas:

Um livro sobre a situacdo religiosa do tempo presente tem que falar de todas as
coisas do tempo presente. Pois ndo h& nada que ndo seja também expressdo da
situacdo religiosa. Contudo, ndo é possivel para ninguém falar sobre tudo do tempo
presente. Os limites de uma relacdo profunda com as coisas sdo também os limites
de um depoimento sério sobre elas. Nao se trata dos limites técnicos. Analisar as
coisas da perspectiva da eternidade ndo é analisé-las tecnicamente, nem mesmo a
partir de um ponto de vista técnico-teoldgico. Mas, € analisa-las no que elas
significam para a situacdo do tempo diante da eternidade.*®

A intencgdo tillichiana neste pequeno livro ndo é fazer um relatério de
probabilidades e estatisticas do ano de 1926. Muito menos fazer uma previsédo do
que acontecera no decorrer dele. Ainda tomado por aquele espirito otimista do
jovem Tillich, sua intencéo € olhar para a situacdo da Alemanha a época e, mesmo
diante de um quadro complicado, apontar para possibilidades de irrupcdo do
eterno no tempo histérico (kairos). Essas possibilidades sdo desafiadoras, visto
que a sociedade do entdo tempo presente é regida pelo espirito burgués e suas
implicacdes. E diretamente contra esse espirito que o autor escreve seu livro. Um
espirito que nao se resume ao grupo social conhecido como “burguesia”, mas que,
a partir dos principios burgueses, invade todas as areas e camadas da sociedade.
Tillich diz:

S6 gostaria de prevenir um mal entendido: O “espirito da sociedade burguesa”, que
estd no ponto central da reflexdo, ndo € o espirito de pessoas particulares, ou
mesmo uma classe ou um partido, mas sim o simbolo para uma atitude Gltima e
fundamental na vida e no mundo. Sem duavidas, este &€ um simbolo bem real, e, em
nossa situagdo ele € preeminentemente visivel na sociedade burguesa, e por isso
vem dai seu nome. Contudo, seu significado vai muito além de tal sociedade. **

Tillich afirma que seu objetivo com o livro estaria cumprido se ele
conseguisse atestar o abalo causado pelo espirito da sociedade burguesa e, com

ele, o abalo do tempo presente através da eternidade*®. Fica claro, novamente,

*® TILLICH, P. Die religitse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5. Berlin; New York: De Gruyter; Frankfurt am Main:
Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1988, p. 27.

T TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, pp. 27-28.

8 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 28.
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como o autor, de fato, considerava que alguma coisa nova estava acontecendo no
ano de 1926. Uma mudanca espiritual havia comegado, e a virada do primeiro
para 0 segundo quarto do século XX era um marco temporal dessa mudanca. O
fim da Primeira Guerra sinalizava a necessidade de uma transicdo da postura
cultural autbnoma burguesa, que conduzia a Alemanha, para uma postura tebnoma
que buscasse a profundidade em todas as esferas culturais. Sobre o Tillich deste

periodo, Higuet diz:

Ele sente provavelmente o primeiro quarto de século inteiro como um periodo de
transi¢cdo, marcado por uma série de grandes catéstrofes. Entdo, em 1926, o espirito
parece marcar uma pausa em diversos campos culturais, ao sair das tensdes que
caracterizaram a virada do século. Uma tendéncia a pacificacdo manifesta-se na
situacdo social e politica, na situacdo econdmica e na situagdo cultural. A Gltima
inclui os dominios da educacéo, da ética, da ciéncia, da filosofia, da arte e da
religido.**

O espirito burgués estava abalado e a possibilidade de o eterno irromper no
tempo historico estava viva. Para estruturar esta afirmacdo, Tillich parte de uma
analise sobre o que significa o “tempo presente” e qual sua relagdo com a
chamada “situacao religiosa”. Para ele, o presente ndo € sendo uma fronteira entre
0 passado e o futuro sobre o qual nada pode estar apoiado e nada pode ser dito.
Respostas sobre o tempo presente sé podem ser dadas a partir de sua relacdo com
0 passado, o futuro e a eternidade.

O presente é o passado, na medida em que ele carrega consigo uma
infinitude de instantes passados que o formam como tal, sem que se furte sua
especificidade. Nisto, passado e presente estdo essencialmente relacionados de

forma que um sem o outro cairiam em um nada. Tillich diz:

O presente é passado. Cada movimento presente é uma onda que é erguida a partir
das ondas de todo o passado. Certamente que ela é Unica, inédita, mas sua
particularidade esta preenchida e portada de uma infinidade de outras ondas do
passado.*®°

*° HIGUET, E. A teologia apologética da cultura de Paul Tillich: profundidade e superficie na
busca de sentido. Correlatio 8 (2005). pp. 108-123. 2005, p. 110.

“0 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 28.
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Por isso, para que se compreenda as estruturas (Gestalten) do tempo
presente, além de estar sensivelmente imerso nele, € necessario ter um olhar em
perspectiva (Perspektive), através do qual se esteja atento tanto ao presente quanto
ao passado. Ou seja, qualquer andlise do presente tem que levar em consideragdo
que os eventos correntes possuem uma profundidade espacial e temporal que os
torna uma unidade com o passado. Somente olhando em perspectiva é possivel
analisar adequadamente situacdes presentes, sobretudo quando se trata de assuntos
relacionados ao espirito humano, que sempre carregam consigo complexidades e
paradoxos. “E reconhecer o tempo presente ¢ compreender seu sim e seu ndo ao
passado proximo ou remoto™.

Ja a relacdo do tempo presente com o futuro é para Tillich uma relacdo na
qual o presente sempre estd tensionado para o futuro. Isto, porque o proprio
espirito esta sempre apontado para o futuro, tentando captar as inimeras tensdes
que envolvem o passado e o presente, a fim de também perceber as novas criagdes

que construirdo o futuro. Tillich diz:

E compreender o tempo presente é compreender profundamente o futuro, do qual o
presente esta gravido. Contudo, o espirito é direcionamento, tensdo para o futuro.
Entdo, um direcionamento, uma tensdo é também necessariamente uma exibicéo do
futuro partindo do tempo presente, resumindo, uma vontade criativa e ndo somente
uma consideracdo indiferente.**

Por isso, na visdo tillichiana de leitura do tempo presente, que visa olhar 0s
fatos a partir da perspectiva da eternidade, ndo se pode adotar uma postura de
indiferenca, mas, sim, de envolvimento e imersdo nos eventos culturais.

A perspectiva histérica de Tillich se completa a partir da relacdo do tempo
presente com a eternidade. E nessa relacdo que se encontra o centro de sua
perspectiva. O “tempo presente ¢ a eternidade. Em cada momento presente, ha
algo que o empurra para além de si mesmo, rumo a alguma coisa que ja nao é
mais tempo™*®, Por isso, lidar com o tempo presente é interpreta-lo a partir da

eternidade. No ponto de vista que se volta para a eternidade, esta a postura mais

1 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 29.

%2 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 29.

2 HIGUET, A teologia apologética da cultura de Paul Tillich: profundidade e superficie na busca
de sentido. Correlatio 8, p. 113.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

219

capacitada para ler o presente, porque, na eternidade, além de estarem
contemplados o passado, 0 presente e o futuro, também estd contido o sentido
ultimo ou incondicionado da realidade. Ou seja, fazer uma analise religiosa de um
tempo ndo € simplesmente elencar fatos historicos ou discorrer sobre
manifestacdes culturais, mas captar a eternidade dentro do tempo, atentar para a

sua dimensdo mais profunda. Tillich diz:

O tempo presente é a eternidade. Primeiramente esta é a resposta verdadeira e
Gltima de nossa pergunta e, a0 mesmo tempo, a que nos coloca no centro de nNOsso
tema. Porque ndo valeria a pena falar dele se ele fosse apenas coisas, pensamentos,
acles, sentimentos ou feitos quaisquer que se movem do passado para o futuro
através de uma misteriosa fronteira durante o tempo presente. Assim, elas seriam
apenas um movimento, um fluir, um tornar-se e um desaparecer sem sentido Gltimo
e sem importancia udltima. Tudo s6 tem significado se tem um sentido
incondicionado, uma  profundidade incondicionada, uma  realidade
incondicionada.***

Para Tillich, como ja foi visto quando expusemos as bases de sua teologia
da cultura, a religido é a experiéncia do incondicionado (Erfahrung des
Unbedingten) ou, em outro momento, o direcionamento para o incondicionado
(Richtung auf das Unbedingte). Sendo assim, uma andlise religiosa do tempo
presente requer o direcionamento do olhar para o incondicionado da realidade, ou
seja, para sua dimensdo religiosa, Ultima, profunda. A partir desse principio,
Tillich examinara o espirito do contexto no qual estava inserido em 1926, e, para
ele, o espirito predominante em todas as esferas da cultura era o espirito da

sociedade burguesa. Higuet diz:

Em “A situagdo religiosa do tempo presente”, Tillich propde-se criar lacos com as
coisas por meio de uma relagdo viva e participante. Podera assim considera-las do
ponto de vista da eternidade, isto é, em relacdo com o seu significado para a
situacdo do tempo frente & eternidade. Tentard, antes de tudo, discernir, em todas as
formas culturais sistematicamente organizadas — isto é, ordenadas num Unico relato
— 0 “espirito da sociedade burguesa” enquanto simbolo de uma atitude decisiva e
fundamental perante 0 mundo e a vida.*®®

*4 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 29.

5 HIGUET, A teologia apologética da cultura de Paul Tillich: profundidade e superficie na busca
de sentido. Correlatio 8, pp. 112-113.
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O espirito da sociedade burguesa era para Tillich um simbolo para descrever
0s principios que regiam a situacdo espiritual, ou cultural, (Geiteslage) do
Ocidente. Tillich aponta trés criacdes culturais especificas que, para ele, sustentam
a sociedade burguesa. Séo elas: a ciéncia matematica da natureza, a técnica e a
economia. “Todas essas trés se pertencem mutuamente. A ciéncia serve a técnica
e tem, nela, a celebracdo de seu maior triunfo. A técnica serve a economia e
proporciona um sistema econdmico mundial que envolve toda a terra™®. Essas
atividades passam a ser as reguladoras de todas as criagfes culturais. Mesmo as
ciéncias do espirito como a psicologia, a filosofia, a arte, a filosofia ou a literatura
devem se curvar diante delas e buscar uma leitura de realidade que seja a mais
condizente possivel com seus principios. A filosofia, por exemplo, toma o0s
atomos como a esséncia de todas as coisas e as artes plasticas almejam interiorizar
a realidade reproduzindo o mais fielmente possivel suas formas, como no realismo
e No impressionismo.

Na politica, através de principios cientificos e racionais, o Estado é regido
pela economia, e, 0s detentores do poder econdmico usam a maquina estatal para
exercer seu poder sobre o proletariado. Da mesma forma, a propria sociedade
também toma formas cientificas e racionais ao se tornar um conjunto de pessoas
que, como atomos, vivem sua individualidade, se unindo a outras somente para
atingir as necessidades economicas. Despidos de uma noc¢do profunda de
sociedade, os objetivos da economia burguesa passam cada vez mais a organizar o

ideal moral da sociedade. E, para Tillich, seus objetivos séo:

Capacidade econémica levada por seus lideres até o desenvolvimento extremo e
imprudente de suas energias; integracdo dos liderados na grande maquina
macroecondmica; Submissdo as convencdes da moral burguesa por todos; além
disso, apoio impessoal aos economicamente desprotegidos. Estas s@o as
caracteristicas do ethos da sociedade burguesa.*®’

As igrejas pouco puderam contra o espirito burgués. As igrejas reformadas
na Inglaterra, Estados Unidos, Holanda e Alemanha Ocidental se aliangaram com

0s principios econémicos da burguesia. A Igreja Catolica se confinou, mantendo

“¢ TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 32.
7 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 33.
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uma oposi¢do moderada, e, posteriormente, quando firmou uma alianca vaga com
o movimento social, foi levada ao ostracismo. O luteranismo, apesar do
reconhecimento das afirmacGes da ciéncia modernas e a tentativa de migrar a fé
para 0 &mbito particular, acaba se mantendo, na pratica, submisso ao ethos
burgués, por conta de sua unido com o Estado. Ou seja, ndo havia oposicao que se
fizesse efetivamente bem sucedida contra o espirito burgués. Mesmo o idealismo
e 0 romantismo que, ja no inicio do século XVIII, se levantaram contra o
racionalismo iluminista e os regimentos socioecondmicos burgueses tiveram seus
ideais “lentamente, mas firmemente, corroidos pelo espirito técnico-econdmico ou
postos a seu servigo, 0 que reproduz justamente sua forca extraordinaria (desse
espirito)”*®,

Em relacdo a questdo tillichiana principal, a saber, a situacdo religiosa do
espirito da sociedade burguesa que domina o tempo presente, o autor afirma ser
tal espirito a manifestacdo de uma realidade existencial autbnoma que se
considera autossuficiente, e este € o ponto central de sua critica. Quando uma
sociedade assume ter em suas formas culturais a totalidade de sentido da realidade
ela negligencia o carater incondicional da realidade, abrindo mao do sentido
profundo da realidade com o qual s6 é possivel se deparar através da tensao que
ha na vida do espirito.

N&o que a autonomia em si seja negativa. Como Tillich ja havia afirmado
em seus esforcos de superar a separacdo total entre cultura e religido, a autonomia
faz parte do processo de criatividade cultural e € um polo indispensavel para a
vida do espirito. Ndo ha espirito sem autonomia, da mesma forma que ndo héa
religido sem cultura. Essa ressalva também é feita na critica tillichiana a sociedade
burguesa. A técnica, que é servida pela ciéncia matematica da natureza e serve a

economia, ndo &, em si, negativa. Tillich diz:

Da mesma forma é ela (a técnica) que sustenta a livre iniciativa e a sociedade
burguesa fundamentadas em um ato de liberdade e avaliagdo dos individuos e suas
forcas criativas. Inimeros grilhdes e tipos de repressdo precisaram ser quebrados.
Com isso, a sociedade burguesa, isto €, a sociedade de personalidades livres e
autossuficientes se realizou. A forca para essa liberdade veio a partir do

“8 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 34. Este comentario de Tillich corrobora a possibilidade
mencionada por Campbell da cooptacdo dos romanticos realizada pelo sistema econdmico
burgués. Cf. CAMPBELL, A ética romantica e o espirito do consumismo moderno, p. 272.
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reconhecimento da sacralidade da pessoa, da fé nos direitos humanos e na
dignidade humana. Esta é a forca e a superioridade da sociedade burguesa: trazer
consigo estes valores. O afastamento de seu sentido de eternidade se deu
primeiramente quando, na luta da economia capitalista, a livre personalidade se
realizou com a vontade de poder econbmica sem limites, e quando a livre
concorréncia impds a quase todas as esferas da sociedade a ansia por lucro sem
limite e, com isso, a luta de todos contra todos. SO entdo, a livre iniciativa e sua
técnica se tornam forte simbolo de uma existéncia egoista. E, para muitos,
especialmente para as massas oprimidas em luta, se tornam também um signo néo
somente profano, mas realmente anti-divino e deménico.*®

Ou seja, 0 espirito da sociedade burguesa carrega consigo a positividade de
sua liberdade autbnoma, que, pode sim revelar sua face eterna, se, através de suas
criagbes, apontar para o sentido Ultimo da existéncia. Mas, para Tillich, esse
espirito perde seu sentido de eternidade quando o negligencia em favor de uma
ambicdo econdmica irrefredvel. E este foi o caminho trilhado pelo ocidente ao
longo do século XIX e que, na leitura tillichiana, estava sofrendo um abalo ja a
partir da virada para o século XX. Em 1926, ele enxergava, entdo, uma Alemanha
madura, pronta para estremecer as estruturas burguesas e fazer emergir um novo
espirito social que permeasse todas as formas culturais visando liga-las novamente
a eternidade.

De todos os pontos da critica tillichiana da sociedade burguesa, sem
duvidas, o ponto econdmico € o que mais se aproxima de uma critica a cultura de
consumo, tema que ocupou o primeiro capitulo desse trabalho. Algumas criticas
que Tillich faz as bases econémicas da sociedade burguesa poderiam ser feitas
ainda hoje, pois, alguns principios econémicos e suas consequéncias
antropoldgicas, sociais e teoldgicas ainda estdo fortemente presentes. A economia
burguesa é a area responsavel por expandir o espirito burgués de extrema
autossuficiéncia para toda a sociedade. Por isso, Tillich diz acima que a area
econbmica foi a que primeiro afastou a eternidade das criagbes culturais
burguesas, frutos de legitima emancipag¢do autbnoma através da liberdade e da

criatividade. Por isso, Tillich é duro ao critica-la.

Isto se aplica finalmente & economia, que quer fornecer a maior quantidade
possivel de um nimero maior possivel de bens, despertando e satisfazendo um
grande numero de necessidades. Sem levantar a pergunta pelo sentido desse
processo que exige todas as forgas espirituais e corporais. N&o se sente um sair de

*° TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 35.
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si mesmo ou uma consagracdo da existéncia. As formas dos processos vitais se
tornaram completamente autossuficientes frente & profundidade da vida. Elas
repousam sobre si mesmas e geram um tempo presente que também repousa sobre

si.470

Entdo, dada a ligacdo mais préxima das criticas tillichianas socio-
econdmicas ao tema do presente trabalho, é pertinente apontar algumas delas que
constam na parte do livro na qual o autor se dedica a mostrar o vai-e-vem do
eterno no tempo dentro da relacdo entre economia e sociedade. Para Tillich, a
economia da sociedade burguesa é a representacdo de uma esfera cultural
absolutamente autbnoma. Ela € baseada somente na racionalizacdo das ofertas e
demandas visando um lucro infinito, sem considerar o todo organico que é a

sociedade. Ele diz:

A relagdo com as coisas na economia do livre mercado se torna dominadora, sem
eros, sem carater comunitario. As coisas se tornam mercadorias, ou seja, objetos
cujo significado é produzir lucro pela compra e venda, mas ndo de expandir o
circulo da vida pessoal. Elas sdo adquiridas e vendidas de maneira dominadora,
sem relagdo de comunh@o. Esta ai porque ndo ha limites para sua aquisigdo. A livre
economia tende necessariamente para um imperialismo comercial que é infinito
nele mesmo. Ele é infinito, mas face a finitude. Justamente por esta infinitude que
Ihe é prépria, ela é a expressdo mais perfeita da finitude autossuficiente, que nunca
descansa, mas nunca supera a si mesma. (TILLICH, 1990, p. 199).

A pretensdo do livre mercado é exatamente se fazer infinito, elevar-se como
Unica via econdmica possivel. Esse sistema econémico aliado a criacdo de uma
cultura de consumo baseada na necessidade de escoamento da produgdo séo
componentes imprescindiveis para o0 sistema capitalista que tomou conta do
mundo nos seculos XIX e XX. Nele, ndo ha& espaco para relacdes afetivas
permanentes e comunitarias profundas, seja dos seres humanos entre si, seja entre
estes e 0s objetos que o cercam. Ou seja, 0 problema ndo € a relacdo do ser
humano com os objetos, isto sempre existiu, € um dado antropoldgico. O
problema é a reducgédo de todas as coisas a um valor de mercado. Retira-se delas
sua relacionalidade antropologica para lhes dar significado mercadolégico, com

isso, oculta-se sua dimensdo de transcendéncia e volta-se exclusivamente para sua

0 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 34.
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dimenséo finita. E uma mudanca de paradigma relacional em torno do humano.
Tillich diz:

Na época pré-burguesa, a relacdo com as coisas comportava uma dimensao
transcendente. A coisa, a propriedade, era o simbolo da participacdo na realidade
dada por Deus (...). No entanto, a mercadoria € o simbolo da finitude infinita da
pura vontade de dominacdo. Por consequéncia, as propriedades privadas como o
campo, a casa, 0 gado, as mobilias, as vestimentas, etc., perderam seu carater
simbdlico. Elas se tornaram mercadorias utilitarias, determinadas exclusivamente a
fins de consumo, fabricadas, tratadas e dadas sem eros e sem considerag¢do por sua
individualidade. (TILLICH, 1990, p. 200).

Sem deixar de revelar o cunho romantico de seu pensamento, o que Tillich
parece dizer é que, na era pré-burguesa, as coisas possuiam um simbolismo
genuino. Elas participavam da realidade humana por possuirem certo significado
particular, participando da vida humana e de sua busca por sentido no mundo.
Segundo Tillich, essa relacdo de perda do eros, e puramente dominadora das
coisas, tem uma dupla forma em seu efeito religioso.

Essa dupla forma engloba efeitos positivos e negativos da relacdo das
pessoas com as coisas numa economia liberal. O efeito positivo, que Tillich
chamara de “efeito protestante” (Protestantische Wirkung), estd no fato de que
essa relacdo liberta as pessoas de uma santidade finita que requer para si a
santidade infinita, ou seja, da possibilidade de idolatria das coisas ao dar-lhes
carater de infinitude. Como também, ela liberta as pessoas de um apego sagrado a
materialidade, mantendo, assim, a pessoalidade acima de toda esfera das coisas. O
lado negativo, que Tillich chamara de “efeito do espirito burgués” (Wirkung des
blrgerlichen Geistes), € que as coisas materiais “amarraram a pessoalidade a uma
serviddo sem fim ao dominio vazio das coisas, esvaziando-a de si mesma e
entregando-a a finitude.”*"

Por fim, as coisas acabam se esvaziando de um eros ndo para se submeterem
ao dominio humano, mas para domina-lo. A relacdo do ser humano com as coisas,
como descrita por Tillich, carrega, em sua dupla forma, o processo pelos quais as
coisas passam no sistema da cultura de consumo. Elas perdem sua dimenséo

erdtica ao passarem pela esteira da producdo, seja ela fisica ou simbolicamente

1 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 54.
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representada em qualquer processo criativo da inddstria. L4, tanto objetos como
experiéncias se tornam impessoais e reproduzidos em série. Depois, em um
segundo estagio, 0 jogo vira, e 0s objetos, antes impessoais, parecem exercer um
governo sobre a humanidade e suas formas de ver e se relacionar com a realidade.
Na cultura de consumo, podemos encontrar esse ultimo movimento durante a
passagem das coisas pelo processo propagandistico. Nele, os objetos se
personificam buscando uma relagdo com seus consumidores. Relacdo esta que,
muitas vezes, se desdobra em subordinacdo e dependéncia por parte destes
ultimos.

Na analise religiosa tillichiana da relacéo entre coisas e pessoas, 0 autor traz
os elementos presentes ja em sua palestra de 1919, aplicando a sua teologia da
cultura a situagdo socioecondmica. Nessa andlise, Tillich parte do pressuposto que
as coisas, em sua forma (Form) e contetdo substancial (Gehalt) podem preencher
0 espirito, sendo lugar para o qual o eros da pessoa esta direcionado. Assim se da
em uma relacdo cujo eros ainda consegue achar nas coisas o fim de seu
direcionamento. Quando, no processo frio da producédo industrial, as coisas se
desvinculam de sua relacdo com as pessoas, elas perdem seu contetido substancial
(Gehalt). O eros da pessoa torna-se consequentemente vazio por ndo encontrar
esse conteudo para o qual esta direcionado e no qual acharia preenchimento. Por
isso, entdo, a perda do eros na relacdo com as coisas sera sempre marcado pela
busca sem fim das necessidades. Pois, ele caminha em uma tentativa sem fim de

encontrar a satisfacdo que preencheria seu vazio. Tillich diz:

A perda do eros da relagdo com as coisas equivale ao sem fim da necessidade das
coisas e a possibilidade que é dada ao comerciante de despertar essa necessidade
sem fim. O eros e a piedade se dirigem para um circulo limitado de bens cujo
contetido (Gehalt) e forma (Form) fortemente simbolica realiza o espirito. As
coisas cujo conteldo (Gehalt) se perdeu ndo satisfazem, e derivam o espirito
adiante de uma a outra sem possibilidade de realizacdo. A personalidade, entéo
esvaziada, esta sem o direcionamento do eros definido. Ela esta acessivel a todo
estimulo que lhe ocorre de fora. E sobre isso que se baseia a possibilidade ilimitada
da excitacdo das emocdes por parte da publicidade e da propaganda.*’

Mais uma vez, Tillich afirma que, mesmo nesta situacdo, ha um elemento

religioso positivo, que é a evidenciacdo da liberdade humana que néo est fadada

42 TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, pp. 54-55.
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a uma apatia determinada pelo mero relacionamento com a terra sem que haja
necessidades para além deste relacionamento. Ou seja, as necessidades humanas
estdo para além de suas necessidades biologicas casuais, e é isso que o faz
ultrapassar sua animalidade. Contudo, o lado religioso negativo é que a relagdo
das pessoas com as coisas como se da na economia burguesa “significa o senhorio
da economia sobre fungdes vitais e tem como consequéncia o estar preso ao tempo
e, por isso, a falta do tempo voltado para a eternidade.”” Em outras palavras,
mais uma vez o autor contrapde o tempo voltado para o finito ao tempo voltado
para a eternidade afirmando que quando o espirito nao se volta para eternidade ele
esta aprisionado ao tempo finito. Ele diz: “O chicote da necessidade sem fim nao
concede ao espirito tempo de servir a outra coisa sendo ao proprio tempo. Ele
vaga o espirito no redor do circulo inescapavel e sem fim da finitude*",

Construindo uma espécie de teologia da relacdo da pessoa com as coisas,
Tillich percebe e justifica, assim, a caracteristica principal do que, mais tarde,
chamariamos de cultura de consumo: o aprisionamento do ser humano em um
circulo sem fim de necessidades que nunca sdo totalmente satisfeitas. E ndo o sdo
exatamente porque abandonam toda relacdo de profundidade, de sentido Gltimo,
de eternidade que poderia haver entre as coisas e as pessoas. A perda do contetdo
substancial (Gehalt) das coisas pela cultura de consumo deixa o eros da pessoa
perdido, buscando tal contetdo de relacdo em relagéo.

A partir dessa critica basica de Tillich ao espirito da sociedade burguesa que
tomara conta de seu contexto, bem como a partir de seus apontamentos acerca das
consequéncias de tal espirito em algumas formas culturais especificas, sobretudo
na economia e na politica, buscaremos a possibilidade de trazer os conceitos da
teologia da cultura tillichiana para formar a base de uma teologia da cultura de
consumo, sem dispensar outras contribuicGes teologicas que possam nos ajudar a

erguer este edificio.

% TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 55.
% TILLICH, Die religivse Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 55.
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Uma teologia da cultura de consumo

Neste ultimo capitulo, faremos uma leitura teoldgica da cultura de consumo
fundamentada pela questao central (religido e cultura) e pelos conceitos basicos da
teologia da cultura tillichiana que foram apresentados no capitulo anterior. Aqui,
surgirdo conceitos que ainda ndo foram desenvolvidos anteriormente, por serem
de aplicacdo especifica sobre algum tema estrito. Mas, sem dlvidas, a superacdo
do abismo entre religido e cultura, bem como os conceitos de kairos, demonico e
simbolo, permanecem com sua importancia basilar.

No primeiro topico, buscaremos uma critica fundamental a cultura de
consumo. Para tanto, precisamos contextualiza-la em relacdo ao sistema do qual
faz parte: o sistema capitalista. Traremos, entdo, leituras tanto teoldgicas como
filosoficas da relacdo da religido e da teologia com o sistema capitalista em geral e
com a cultura de consumo em especifico. Ha diversas leituras que afirmam um
carater religioso no capitalismo e, por outro lado, ha diversos estudos sobre a
presenca do capitalismo nas religides. Exporemos quais semelhancas e diferencas
podem haver entre as criticas expostas e o olhar tillichiano sobre o capitalismo.
Por fim, com base nesse olhar, tracaremos nossa critica fundamental a cultura de
consumo. A partir do segundo topico, nos ocuparemos de algumas criticas sobre a
incidéncia da cultura de consumo em ambitos especificos.

No segundo tdpico, o assunto abordado sera a concepg¢édo de “ser humano”,
no &mbito da cultura de consumo. O processo de industrializagdo global afetou
diretamente a concepgdo do ser humano sobre si mesmo. Por um lado, o ser
humano passou a ser mao-de-obra descartavel, objeto entre outros objetos, mas
também se tornou consumidor, alguém que sera alvo dos agrados e das persuasdes
dos elementos que envolvem o consumo. A cultura de consumo tem como alvo
importante de seu funcionamento a realizacdo do ser humano através da compra e
das experiéncias de consumo. Traremos, entdo, elementos fundamentais da
antropoldgica teologica de Tillich, na qual encontramos claras criticas acerca da
incidéncia do mundo moderno sobre a concepcao de “ser humano”.

No terceiro tépico, abordaremos o “mundo” a partir da otica da cultura de

consumo. Na expressdo “mundo”, muitas coisas estdo envolvidas, pois ela indica
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uma hermenéutica central através da qual uma pessoa, um grupo, uma estrutura
tedrica ou um movimento espiritual enxerga a natureza, os objetos, a historia, as
estruturas politicas, sociais, religiosas, econémicas. A partir de uma dada viséo de
mundo, tudo que esta a nossa volta ganha seu significado. Seria tarefa impossivel
comparar todos os fatores que compdem a visao de mundo da cultura de consumo
com a teologia Tillichiana. Por isso, nossa proposta sera trazer o conceito
tillichiano de “sacramento” e algumas ideias desenvolvidas em suas leituras de
conjuntura, para mostrar como 0 autor criticou 0 mundo criado pela sociedade
burguesa, marcado pela desintegracdo da relagdo com a natureza, com a histéria e
com os objetos que ela mesma criou.

No quarto tdpico trataremos sobre um elemento importantissimo da cultura
moderna, que foi fortemente influenciado pela industrializagdo e pela cultura de
consumo: o tempo. Na era industrial, a vida nas cidades modernas foi divida entre
“tempo de trabalho” e “tempo livre”. Enquanto, em um primeiro momento, uma
importancia maior era dada ao tempo de trabalho, num segundo momento, a
cultura de consumo se torna uma das grandes responsaveis pela valorizacdo do
tempo livre, através do investimento no consumo do lazer e da tecnologia. Com
essa ajuda, ocorre uma que a mentalidade produtiva é quem acaba invadindo todos
0s ambitos da vida. Isso trouxe mudancas substanciais a nossa relacdo com o
tempo. Baseando-nos, sobretudo, no conceito tillichiano de kairos, faremos uma
critica teologica a relacdo estabelecida com o tempo pela cultura de consumo,
marcada sobre tudo por um enclausuramento no presente.

No quinto e ultimo tdpico, buscaremos discorrer sobre o tema do eschaton,
que quer dizer “fim”, tanto significando “término” quanto, e principalmente,
significando “sentido”. Alguns pesquisadores mencionam o fato de o capitalismo
ter tomado das religides a promessa de um paraiso. SO que este Ultimo, da
promessa capitalista, seria um paraiso construido num futuro histérico e feito de
recursos ilimitados e abundancia plena. Algumas outras contribui¢cdes buscaram
ainda fazer assimilacbes entre a promessa de realizagdo da pessoa através do
consumo € o conceito cristdo de “salvagao”. Buscaremos, a partir dos conceitos de
eschaton e de salvacéo, em Tillich, entender o papel da cultura de consumo nessa
promessa escatologica, bem como verificar a possibilidade de se afirmar ou néo

uma dimensédo salvifica no consumo.
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4.1

Capitalismo, religido e cultura de consumo

A cultura de consumo é o principal motor do sistema capitalista. Nesse
sistema, ndo impera mais as for¢as de producéo e de suprimento das necessidades
humanas de uma nagdo, como na era do industrialismo. Na era do capitalismo
global, esses fatores se tornam apenas partes subordinadas ao capital financeiro
globalizado, cujo alcance estd para além da esfera econdmica. Como afirma o

fil6sofo e tedlogo brasileiro Manfredo Aradjo de Oliveira:

O capitalismo, hoje, ultrapassou os limites nacionais do mundo econbémico e
politico e atingiu 0 mundo sob a forma de um sistema mundial continuo de relagdes
de producdo, de industrializacdo do mundo, de apropriacdo do espaco econémico,
social, politico do mundo, através e em funcéo do capital mundial, o que se tornou
possivel gracas, entre outros fatores, ao desenvolvimento fantastico da ciéncia e da
tecnologia.*’”

Elio Gasda chama a atencdo para como, através das novas possiblidades
tecnoldgicas, o poder expansivo do capitalismo fez os meios de producao
sofrerem grandes mudangas. As novas tecnologias, informatizacdo e a
mecatronica tiram o protagonismo econémico do chdo da fabrica e o traz para as
areas de engenharia, TI, logistica e marketing. As méos de obra estdo cada vez
mais especializadas e digitalizadas. O autor aponta para esse processo de
enfraguecimento do conceito classico de trabalho ao dizer que “o impacto das
tecnologias de ponta no mundo do trabalho é inegavel, mas ao integrar ciéncia,
informac&o, producdo e consumo, essa revolucdo transcende a inddstria”.*’® Ou
seja, Gasda, assim como de Oliveira, também aponta para a expansividade
capitalista e inclui, ai, o fator consumo.

E importante chamar a atencéo para esse fator dentro do contexto capitalista.
O consumo tem assumido um importante protagonismo neste sistema socio-
politico-econdmico-cultural. Ao passo que o impeto tecnoldgico do capitalismo
tem proporcionado a reducdo da participagdo humana nos meios de producdo, ele

também tem elevado a novos patamares as ferramentas midiaticas de

*% de OLIVEIRA, M. Desafios éticos da globalizagdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2008, p. 62.
#® GASDA, E. Cristianismo e economia: repensar o trabalho além do capitalismo. S&o Paulo:
Paulinas, 2014, p. 19.
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convencimento e gerado formas autbnomas que facilitam o consumo*”’. Por isso,
procuraremos mostrar que, no capitalismo global, as novas tecnologias e 0s meios
de comunicacdo de massa tém papel importante, mas eles convergem para o
consumo. Ele é quem tem movimentado todos esses fatores. Nunca se consumiu
tanto e de forma tdo rapida, facil e acessivel. A tecnologia e a informacao sao
usadas principalmente para facilitar e criar novos meios de consumo. Sejam
produtos, servicos ou experiéncias, hoje, tudo esta na palma de nossa méo. Por
isso, de forma crescente, o consumo, mais do que a producdo, é o fator
motivacional que mais movimenta o capitalismo.

Tudo isso foi dito para se mostrar a pertinéncia de trazermos algumas
leituras acerca deste sistema com o qual a cultura de consumo estd
inseparavelmente relacionada. Contudo, ndo seguiremos uma via de teorizagdo ou
genealogia histdrica do capitalismo. Interessa-nos, aqui, seu envolvimento com a
religido ou com os temas que tocam a ambas as partes. Por isso, num primeiro
momento, traremos a presenca da religido no sistema capitalista. Essa relacdo
entre economia e religido ja foi abordada a partir de varios olhares: da filosofia, da
economia, das ciéncias da religido, da teologia e mesmo do pontificado da igreja
catélica. Traremos, aqui, algumas contribui¢des. Num segundo momento, faremos
um caminho “inverso”, buscando compreender como se d4 a presenca do sistema
capitalista nas diversas formas religiosas, bem como na chamada cultura gospel.
Por fim, partiremos da critica tillichiana ao capitalismo para, a partir dela,

fazermos uma critica a cultura de consumo.

41.1

A face religiosa do capitalismo

E muito conhecido o esbogo tracado por Walter Benjamin cujo titulo é “O
capitalismo como religido”. O texto consta em um bloco de notas do autor e, pela
forma como aparecem os Ultimos paragrafos, Benjamin pretendia desenvolvé-lo
melhor, em algum momento posterior. Nunca o fez. Contudo, as afirmacdes

contidas em tal esbogo sé&o tdo assertivas que 0 escrito recebeu reverberagbes que

1 Este aspecto do consumo foi visto anteriormente quando abordamos o crescente conceito de
prossumo, no qual o sujeito atua simultaneamente como produtor e consumidor.
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ndo foram poucas. O filésofo da escola de Frankfurt é, naturalmente, um grande
critico da sociedade burguesa e de sua visao e constru¢do de mundo.

Nas primeiras linhas, Benjamin afirma: “O capitalismo deve ser visto como
uma religido, isto é, o capitalismo estd essencialmente a servigo da resolucdo das
mesmas preocupacOes, aflicbes e inquietacdes a que outrora as assim chamadas
religiGes quiseram oferecer resposta”®. Para ele, a religido ndo estava somente
por trés do ethos capitalista, como pensou Weber, mas, o proprio capitalismo era
essencialmente religioso. A fim de demonstrar isso, 0 autor descreve quatro tragos
do capitalismo como religido.

O primeiro se encontra no fato do capitalismo ndo possuir dogma ou
teologia, mas ser uma religido “puramente cultual”. No mundo, as coisas ganham
sentido, na medida em que estdo atreladas a seu estado cultico. Seu segundo trago
estd na duracdo desse culto. Essa religido estd em culto constante, sem datas
celebrativas especificas. A vida se da imersa nesse culto. O terceiro traco € o teor
culpabilizador desse culto. Nessa religido ndo ha sacrificios*”?, pois ela ndo visa a
expiacdo de sua culpa, mas sua universalizacdo. O capitalismo é a religido que
almeja expandir a angustia humana, para, nela, vislumbrar alguma esperanca.

Benjamin diz:

Nisto reside o aspecto historicamente inaudito do capitalismo: a religido nédo é mais
reforma do ser, mas seu esfacelamento. Ela é a expansdo do desespero ao estado
religioso universal, do qual se esperaria a salvagdo. A transcendéncia de Deus ruiu.
Mas ele ndo esta morto; ele foi incluido no destino humano.*®

O quarto traco da religido-capitalismo é a ocultacdo de sua divindade. Sua
divindade é mistério e s6 deve ser invocada no apice do desespero humano para
que se compartilhne com ela a propria culpa. A partir do aspecto da culpa,
Benjamin traga algumas poucas criticas a Freud e Nietzsche. Ao primeiro, o autor
faz a acusacao de fazer parte do “império sacerdotal” do culto religioso capitalista.
Sobre o segundo, a acusagdo ¢ de que, em sua filosofia, o “tipo de pensamento

religioso capitalista ganha expressdo”. As criticas de Benjamin a Freud e

8 BENJAMIN, W. O capitalismo como religido. In: . O capitalismo como religido, p. 21.
" Dessa afirmacéo discordam os tedlogos e as tedlogas da libertagdo que denunciam que, no
capitalismo, os sacrificados sdo sempre os mais pobres. Cf. ASSMANN, H.; HINKELAMMERT,
F. A idolatria do mercado. Petrépolis: Vozes, 1989.

8 BENJAMIN, O capitalismo como religido. In: . O capitalismo como religido, p. 22.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

232

Nietzsche sdo embrionarias e € dificil extrair das poucas linhas o cerne delas. Mas,
ao que parece, o autor os acusa de reforcar a auséncia de qualquer redencéo
humana, apresentando, assim, um humano tragicamente mergulhado em sua
propria condi¢do de culpa e angustia. Esta seria a participagdo de ambos no
sistema religioso capitalista.

A partir dai, o texto de Benjamin traz algumas breves anota¢gdes — como
quem escreve lembrete para pesquisa posterior — sobre a comparacdo entre
imagens religiosas e cédulas, e também sobre titulos de outros autores na area do
direito, sociologia, teologia e filosofia. O autor também esboca algo sobre a
relacdo cristianismo-capitalismo, afirmando que o capitalismo é o parasita do
cristianismo e se desenvolveu a partir deste, sugando seus elementos miticos até
construir seus proprios. E chega a afirmar também que, na Reforma, o
cristianismo se transforma em capitalismo. Essa relacdo, contudo, também nao é
desenvolvida. Por fim, Benjamin assinala uma semelhanga entre o capitalismo
como religido e o paganismo original, afirmando que ambos ndo reduzem sua
religido a um interesse moral, mas suas cosmovisdes abarcam a tudo e a todos,
independente de professar ou ndo suas conviccdes religiosas.*®

O esbogo de Benjamin poderia ser visto como pertencente ao &mbito de uma
filosofia da religido. Apesar de suas limita¢Oes, ainda serve como ponto de partida
de muitos que pretendem aproximar religido e capitalismo. Abordaremos, agora,
alguns olhares teoldgicos acerca desta relacao.

No ambito de uma teologia do trabalho, o filésofo e tedlogo Elio Gasda
aponta para a sacralizacdo do capitalismo e suas consequéncias na nossa
concep¢do de “trabalho”. O autor parte do pressuposto de que com a
industrializagdo e a evolucdo do capitalismo também houve a perda do significado

mais profundo do trabalho.

O capitalismo reduziu o sentido do trabalho a uma atividade remunerada, realizada
para um terceiro (0 empregador), com vistas a finalidades ndo escolhidas pelo
trabalhador, e executadas segundo modalidades e horérios fixados pelo
empregador.“®

81 BENJAMIN, O capitalismo como religido. In: . O capitalismo como religio, pp. 23-25.
8 GASDA, Cristianismo e economia, p. 53.
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O conceito geral de trabalho se transforma em sinénimo de emprego. Com
isso, atividades como cuidar da propria casa, pintar um quadro, fazer um poema
ou compor uma musica ndo sdo consideradas um trabalho. Sé é trabalho quando
h& tecnicidade e contabilidade. Como o mundo capitalista é regido pelos nimeros,
logo, a sociedade se torna sociedade do e para esta concep¢do de trabalho. O
trabalho ocupa o cerne das ocupac¢bes humanas. Sob a racionalizagcdo econémica
moderna, o trabalho definira o que é cidadania e quem sdo os cidad&os e cidadas.
Somos a “civilizacdo do trabalho”, constituida pela “sociedade do trabalho”, na
qual “o trabalho, entendido como emprego, se impde como fundamento da

99483

cidadania e dos direitos™®, e pela “sociedade salarial” na qual “as pessoas sao

definidas em sua cidadania pelo emprego que possuem e pelo salario que
recebem™*®,

Com vista a recuperar a profundidade do conceito de trabalho, Gasda faz um
breve apanhado da relagdo entre cristianismo e trabalho. Na Grécia antiga, o
trabalho intelectual e o 6cio eram considerados superiores ao trabalho bracal. J&
dentro dos mosteiros, uma visdo teoldgica positiva do trabalho vinha sendo
construida desde o inicio da Idade Média. Grandes personalidades cristds como
Basilio Magno (330-379), Jerénimo de Estriddo (347-420), Jodo Cassiano (360-
435) e Bento de Ndarsia (480-547) ja escreviam sobre o trabalho como um
exercicio espiritual contra o 6cio. E bem conhecida a maxima monaéstica de Bento
de Ndarsia “ora et labora”. Juntamente com o fim do feudalismo, ocorre um
processo de uma nova organizacao do trabalho, que alcanca inddstria, comércio e
servigos. As pessoas que se ocupam de trabalhos manuais passam a ser
reconhecidas como trabalhadoras. A ética protestante foi essencial para a
construcdo desta nova realidade econdmica. Na visdo protestante tanto luterana
como calvinista, o trabalho é visto como vocagéo e, portanto, pode cumprir uma
funcdo religiosa. “A regra beneditina ora et labora € substituida pelo principio
laborare est orare™*®.

N&o a toa, o considerado pai da economia moderna, Adam Smith (1723-
1790), era um protestante em cujas ideias € possivel notar elementos da teologia

calvinista.

8 GASDA, Cristianismo e economia, p. 53.
8 GASDA, Cristianismo e economia, p. 53.
8 GASDA, Cristianismo e economia, p. 95.
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Calvinista membro da Igreja Nacional Escocesa (Igreja Presbiteriana), ao falar de
Deus, Smith emprega sindnimos como Divindade, Autor da Natureza, Providéncia.
Tal linguagem é originaria de Calvino, que v& o mundo como um conjunto
harmonioso segundo as leis da Providéncia. Esse universo teoldgico esta por tras
de conceitos como mé&o invisivel.*®

Por conta dessas divinificacOes, a teologia do trabalho se posiciona como
critica ao sistema econdmico capitalista, que retira a profundidade do trabalho
para reduzi-lo a mero meio de chegar ao seu fruto adorado: o dinheiro. Fazer do
fruto do trabalho a profundidade da existéncia é dar a algo contingente um valor
absoluto, ou seja, idolatria. Este sistema de tendéncia idolatrica deve ser

denunciado em sua desumanizacao dos trabalhadores e trabalhadoras.

O trabalho é uma agdo onde deve se expressar a liberdade de quem o executa. O
ser pessoa transcende seu fazer algo. O ser humano é alguém com capacidade de
operar livremente através do trabalho e que, no final do processo, pode contemplar
e admirar o que fez.*’

O capitalismo reduz o trabalho ao capital e ao mercado global. Com isso, as
pessoas perdem o status adquirido de trabalhadoras para se tornarem forga
produtiva. As inUmeras subdivisGes no processo de terceirizacdo da produc¢éo para
se obter o0 maximo de lucro, separam o objeto produzido de seu produtor. O

importante é reduzir o custo da méo-de-obra e ampliar os negdcios ao infinito.

A globalizacdo permite corporagdes cruzar livremente as fronteiras para encontrar
a méo-de-obra mais barata para a terceirizagdo, mas ndo permite aos trabalhadores
cruzar livremente as fronteiras para encontrar os melhores empregos, e ndo permite
aos trabalhadores sindicalizar-se para aumentar seus salarios.*®

Uma critica mais voltada para o poder globalizante do capitalismo tardio se
encontra no livro “Para além do espirito do império™*, no qual o argentino Nestor
Miguez, o alemao Joerg Rieger e o coreano naturalizado brasileiro Jug Mo Sung,

todos tedlogos, os dois primeiros, metodistas, o Ultimo, catolico, lancam suas

% GASDA, Cristianismo e economia, p. 100.

87 GASDA, Cristianismo e economia, pp. 228-229.

*8 |LOVE, M. Colocando as pessoas antes do lucro: globalizacdo e pobreza. Concilium 361
(2015), pp. 15-26. Aqui, p. 21.

* MIGUEZ, N.; RIEGER, J.; SUNG, J. Para além do espirito do império: novas perspectivas
em politica e religido. Sdo Paulo: Paulinas, 2012.
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perspectivas de politica e religido a partir do conceito de império*°. Os autores
defendem a possibilidade e a pertinéncia de usar, ainda hoje, o conceito de
“império” para nomear a tendéncia globalizante de um poder que visa levar todos
0s territorios que dele participam a uma homogeneidade ideal, ainda que se tolere
algumas heterogeneidades que ndo confrontem seu projeto de unidade. No

primeiro capitulo da obra, “império, religido e politico”, os autores afirmam:

O que se destaca nessa compreensdo € a ideia de que o Império é uma conformagéo
particular de poder, onde o que a caracteriza é que forcas econémicas, certas
organizagOes politicas, militares e da sociedade civil, bem como as estruturas de
governo que estdo destinadas a controlar-se mutuamente, a sustentar-se em tensao e
limitar-se umas &s outras através de seus antagonismos e confrontacGes sdo
cooptadas por um mesmo projeto ou compreensdo de poder, alinham-se
conjuntamente, ordenam-se segundo um Gnico objetivo compartilhado, alimentam-
se em um éthos comum e anulam a vigéncia de outros poderes e o surgimento de
opcdes diferentes.*"

Por isso, ha de se distinguir “império” de “imperialismo”. Este ultimo ¢
baseado na expansao territorial e econémica através do confronto entre nacgdes. Ja
0 império é o abracar de um poder que domina “naturalmente”, sem destituir
necessariamente formalmente o que esta estabelecido. Ele evita, ao maximo, as
intervencdes bélicas, mas pretende dominar campos politicos sempre em nome da
liberdade e da democracia. Porém, sua democracia nao é mais aquela baseada na
centralizacdo do estado e na cidadania, ou seja, ndo é uma democracia politica
(construida a partir da polis). Nesse regime democratico, as institui¢des politicas
sdo substituidas pelo poder econdmico do mercado e o cidaddo € reduzido a
consumidor. Ou seja, 0 eixo econdémico ganha um alcance global que extrapola o

proprio setor econdmico. Os autores afirmam:

Porque este Império global é o Império do capitalismo financeiro tardio, 0 eixo
econdmico que congrega, com seu poder virtual, os poderes: politico, militar,
cultural. Toda a diversidade do mundo reduz-se a uma Unica maneira licita — para o
Império — de gerir o econdmico.*?

0 0 livro parte do conceito de império como trabalhado na obra HARDT, M.; NEGRI, A.
Império. Rio de janeiro: Record, 2004.

! MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, pp. 21-22.

*2 MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, p. 29.
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A partir desses tragos do Império, os autores, no capitulo “o Império e a
transcendéncia”, constroem sua tese de que ha, no Império, elementos absolutos.
Com a pretensao de substituir a referéncia de transcendéncia que os Estados-nacéo
possuiam, o Império traz a proposta de uma “imanéncia absoluta” que desloca o
transcendente para outras instancias. Ainda seguindo a Hardt e Negri, os autores
afirmam que “o controle imperial opera por trés meios globais e absolutos: a
bomba, o dinheiro e o éter***. Mais adiante, com suas proprias palavras, eles

explicam:

O conjunto das bombas nucleares, que cria um novo horizonte metafisico de
violéncia absoluta, o dinheiro e 0 mercado como meio global de controle absoluto e
administragdo das comunicagdes, do sistema educacional e da cultura constituem
0s mecanismos de controle do império.***

A partir do poder absoluto da violéncia, do dinheiro e da infiltragdo cultural
o Império alcancaria um carater transcendental. Todas as formas de organizar uma
sociedade criam suas divinizagOes e transcendéncias. Mesmo que elas ndo tragam
consigo uma linguagem estritamente religiosa, elas tém carater religioso, porque
pretendem fazer de uma determinada ideia de realidade social a realidade suprema
que regera todas as dimensdes de realidade. Os autores lembram que esta é uma
consideragdo relativa da parte de quem analisa o império ou do préprio império.
Por outro lado, do ponto de vista das vitimas que sofrem com o poder imperial,
permanece a consciéncia que esse € apenas um poder puramente imanente e
contextual. Portanto, para os autores, superando o dualismo entre transcendéncia e
imanéncia, é totalmente possivel afirmar a presenca do transcendente nos intentos
imperiais.*®

A base transcendental do Império é o seu capitalismo de mercado
plenamente livre. Através desse conceito a realidade é interpretada e todas as
forcas humanas devem ser direcionadas para sua perfeita implementacgéo.
Qualquer intervengdo no propoésito de regular o mercado € considerada uma
ameaca bem como uma inimiga da liberdade. Pois, s6 ha plena liberdade se

houver um mercado plenamente livre.

%8 HARDT; NEGRI apud MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, pp. 93-
04,

*** MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, pp. 94-95.

*® MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, pp. 99-101
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Em outras palavras, o conceito de “capitalismo de mercado totalmente livre”
funciona como um conceito transcendental em relagdo ao qual a realidade empirica
é interpretada. Ele possibilita a analise e a classificacdo das economias e fornece as
grandes linhas de ag&o politico-social nos campos econdmico, politico e cultural.**®

Somente o livre mercado é capaz de continuar conduzindo a humanidade a
infinita e progressiva prosperidade material. Esta, alids, que se mostra como o
summum bonum do capitalismo. N&o importa a quantia de dinheiro que se possua,
sempre haverd espaco para mais. Dinheiro pelo dinheiro. Este é o deleite
“espiritual” do capitalismo, e tudo que hd de bom estd fundamentalmente ligado a
isso. “O principio orientador do capitalismo continua o mesmo: a busca de mais
dinheiro como ‘bem supremo’, isto €, como o valor transcendental”™*’.

Além de afirmarem o carater transcendental do Império através de seus
varios absolutos, Miguez, Rieger e Sung ressaltam que o Império so se faz global
porque carrega consigo um sentido de missdo. Dando continuidade ao espirito
presente nas colonizacfes, cujo propdsito, além de exploratdrio, era de levar a
civilizacdo, a modernidade e a salvacdo para os povos atrasados e perdidos,
Europa e Estados Unidos desejam espalhar pelo mundo sua boa-nova de
felicidade através do mercado e do consumo. Para isso, exportam-se culturas,
desejos e produtos. Afinal, “sem um desejo comum a todos ou a grande maioria
dos consumidores, ndo ha mercado consumidor mundial”*®,

Claro que essa metanarrativa da histéria, como uma que ruma
expansivamente & perfeicdo, esbarra em varias contradi¢bes, tais como a
impossibilidade de todos os consumidores em potencial terem, de fato, acesso aos
bens de consumo. Isto, inevitavelmente, faz dos pobres ndo-consumidores e,
portanto, ndo-pessoas. Outra contradicdo esta nos recursos naturais, que sao
limitados e ndo podem acompanhar a mentalidade de um consumo global
ilimitado. E, a terceira e ultima contradicdo apontada pelos autores esta na
diversidade cultural que o mundo possui. O intento de homogeneizagéo da cultura
ndo é implementado sem resisténcia das estruturas culturais autéctones. Os povos
tém seus principios, suas historias e cosmovisdes e, nem sempre, elas serdo

compativeis com o projeto de inculturacdo imperial. Ndo raramente, os poderes

*9* MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, pp. 110-111
T MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, p. 113
*® MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, p. 131.
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militares do Império entram em cena para superar essas contradi¢coes e fazer valer
seus principios. Qualquer morte ou destruicdo que, porventura ocorra sdo vistas
como efeitos colaterais de sua empreitada missionaria que visa um bem maior.**
Em seu livro “teologia e economia™®, Jung Mo Sung ja trilhava seu
caminho de critica a economia capitalista. Nesse livro, contudo, o autor escreve no
ambito da Teologia da Libertacdo. Em sua opinido, os tedlogos e as tedlogas da
libertacdo deveriam encarar mais de frente a questdo econémica. No capitulo 4,
“utopia sacrificial da sociedade moderna”, ele contrapde a sociedade tradicional a
sociedade moderna. A sociedade tradicional € aquela que esta “mais avangada”
em relacdo as sociedades tribais, mas ainda se encontra em um momento pré-
industrial. Nela, o divino a tudo envolve: a economia, as estruturas politicas, a
nog¢ao de tempo e de espaco. Existe uma relacdo entre o “aquém” e o “além”. Na
sociedade moderna, o Estado nacional, 0 mercado e a moeda se fortalecem. O

bEEN1Y

mundo do “além” e do “aquém” “se separam”. A no¢do de eternidade ¢ a
escatologia cristd sdo secularizadas no progresso ilimitado. “A razdo moderna esta
no centro do processo de desencantamento do mundo e no coracdo da esperanca
moderna: a esperanca de que a realizacdo dos sonhos da humanidade reside no
progresso tecnologico™.

Neste novo mundo ndo ha lugar para uma ética de partilha que confronte as
desigualdades. A ética do mercado liberal é a do interesse pessoal. Adam Smith
em seu livro “A riqueza das nagdes™ propde uma moral social pautada nos
interesses particulares. Apostar na benevoléncia das pessoas ndao € o melhor
caminho para o suprimento das necessidades. O caminho se encontra em
convencer as pessoas de que suas acdes trardo a ela alguma vantagem. Com isso,
estd banido da economia qualquer valor supremo, seja religioso, seja ético. 1sso
faz como que o mundo seja divido em dois reinos: o reino da transcendéncia e o

reino da realidade.

Com a pretensa neutralidade ética das ciéncias modernas e a divisdo da realidade
em “dois reinos”, a teologia ndo tem mais um papel social relevante na esfera

*° MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, pp. 136-143.

509 SUNG, J. Teologia e economia: repensando a teologia da libertacdo e utopias. Sdo Paulo:
Fonte Editorial, 2008.

%01 SUNG, Teologia e economia, pp. 149-150.

%02 SMITH, A. A riqueza das nagdes: investigacdo sobre sua natureza e suas causas. 2 vol. S&o
Paulo: Abril Cultural, 1983.
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publica. Se na sociedade tradicional, o discurso teologico sobre Deus e “realidades
celestes” era compreendido também como um discurso sobre as ‘“realidades
terrestres”, na sociedade moderna o discurso sobre Deus é compreendido como
discurso que se refere somente a uma realidade “mistica”, a um “outro mundo”,
sem vinculacdo ou implicacBes na realidade social. A realidade tornou-se campo
exclusivo das ciéncias humanas e a teologia ndo pode e nem tem mais sentido
emitir juizos sobre estas realidades a partir de valores religiosos.**

Naturalmente, uma economia puramente individualista e materialista
encontrou resisténcia daqueles considerados ndo evoluidos por ainda acreditarem
na regulacdo do mercado em nome de valores considerados atrasados, tais como
solidariedade e compaixdo. Cabe aos economistas fazer tal trabalho de
convencimento. Por isso, Jung, seguindo a economista britanica Joan Robinson,
afirma que “os economistas, no fundo, sdo substitutos dos teélogos. Eles realizam
na sociedade moderna um papel cumprido pelos tedlogos na sociedade
tradicional: dar legitimidade moral a uma determinada acdo e organizacdo
social”®®. A partir dai é construida a utopia burguesa.

Em “teologia e economia”, Jung ja chega a conclusdo que foi exposta em
seu livro em conjunto com Miguez e Rieger: o que houve ndo foi uma
secularizacdo através da exclusdo da religido, mas uma transcendentalizacdo do
imanente, a sacralizagdo do mercado. No capitalismo, todos os sacrificios do
progresso valem a pena se a direcdo tomada é a total liberdade do mercado.
Sacrificios sdo necessarios para a evolugdo natural do sistema, que, na verdade,
nunca ocorrera. E, certamente, os sacrificados serdo aqueles em cujas médos ndo ha
concentracdo de renda. No capitulo “Teologia, utopia e idolatria”, o autor
coreano-brasileiro usa o termo “religido econdmica burguesa” para se referir a
boa-nova capitalista que promete a realizacdo plena da humanidade através de um
livre-mercado que prega um “amor ao proximo” baseado noS interesses
individuais. Jung nomeia tal religido burguesa de “ilusdo transcendental” e

conclama a teologia a exp6-la, denunciando seu aspecto idolatrico.

SO na medida em que criticamos a ilusdo transcendental da modernidade é que
podemos criticar os “sacrificios necessarios de vidas humanas” e repensar os
conceitos de tempo e espaco em termos finitos, o problema da factibilidade e dos
limites da acdo humana e de qualquer instituicdo. Reconhecendo, assim, a
existéncia de esperancas e desejos que transcendem a capacidade humana. Esta

%% SUNG, Teologia e economia, p. 162.
%04 SUNG, Teologia e economia, p. 163.
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critica que poderiamos chamar de primeiro passo da teologia fundamental na
sociedade moderna burguesa, € a critica da idolatria do mercado e,
consequentemente, também a idolatria do capital. A recuperacdo do espago
relevante da teologia das sociedades modernas ndo passa pela critica ao ateismo,
mas sim pela critica da idolatria: a transcendentaliza¢do de uma instituicdo humana
e a sua exigéncia de sacrificio de vidas humanas.>®

No mesmo caminho, vai Manfredo de Oliveira ao afirmar que

o capital é o absoluto, que instrumentaliza todo e qualquer diferente de si: ele se
transforma em valor supremo. (...) Idolatria, na tradicdo biblica, sempre significa
culto aos deuses que oprimem, aos idolos que matam o homem. Idolatria é sempre
sacrificio de vidas humanas: o homem é negado, sacrificado a I6gica do sistema.*®

O sacrificio humano deste sistema econdmico ndo escapou das criticas feitas
pelo Papa Francisco em sua exortagdo apostolica “Evangelii gaudium”. Em dado
momento, ele diz: “Assim como o mandamento ‘ndo matar’ pde um limite claro
para assegurar o valor da vida humana, assim também hoje devemos dizer ‘ndo a
uma economia da exclusdo e da desigualdade social’. Esta economia mata™®. O
Pontifice ainda rebate o argumento de que o crescimento econémico baseado no
mercado, mesmo produzindo desigualdade, também produz inclusdo social e

maior equidade.

Esta opinido, que nunca foi confirmada pelos fatos, exprime uma confianca vaga e
ingénua na bondade daqueles que detém o poder econdmico e nos mecanismos
sacralizados do sistema econdmico reinante. Entretanto, os excluidos continuam a
esperar. Para se poder apoiar um estilo de vida que exclui 0s outros ou mesmo
entusiasmar-se com este ideal egoista, desenvolveu-se uma globalizacdo da
indiferenca. (...) A cultura do bem-estar anestesia-nos a ponto de perdermos a
serenidade se 0 mercado oferece algo que ainda ndo compramos, enquanto todas
estas vidas ceifadas por falta de possibilidades nos parecem um mero espetaculo
que néo nos incomoda de forma alguma.>®

De acordo com o Papa Francisco, aceitamos passivamente essa situagdo
porque estamos submetidos a idolatria do dinheiro. A ética e a visdo crista de
Deus sdo ameacas para esse sistema, pois condenam a desumanizacéo e a idolatria

as quais a humanidade esta submetida. Além disso, 0 Sumo Pontifice ndo deixa de

%05 SUNG, Teologia e economia, p. 201.

%06 de OLIVEIRA, M. Desafios éticos da globalizagéo, p. 72.

%7 FRANCISCO, PP. Exortacéo Apostdlica Evangelii Gaudium sobre o antincio do Evangelho
no mundo atual. Sdo Paulo: Paulinas, 2013, n. 53.

508 FRANCISCO, Exortacdo Apostélica Evangelii Gaudium sobre o anincio do Evangelho no
mundo atual, n. 54.
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fora a participacdo do consumismo neste processo, expondo 0 perigo de se apostar

nessa cultura de consumo. Ele diz:

Os mecanismos da economia atual promovem uma exacerbagdo do consumo, mas
sabe-se que o consumismo desenfreado, aliado a desigualdade social, é duplamente
danoso para o tecido social. Assim, mais cedo ou mais tarde, a desigualdade social
gera uma violéncia que as corridas armamentistas ndo resolvem nem poderao
resolver jamais.>®

Esta questdo apontada pelo Papa é de suma importancia, pois indica o
paradoxo que vivem as pessoas pobres nos paises do Terceiro Mundo alcancados
pela economia global. Elas estdo incluidas numa cultura de consumo que traz a
seus olhos e ao horizonte de seus desejos as infinitas possibilidades da felicidade
através dos produtos, experiéncias e servi¢os. Contudo, elas estdo excluidas de
realizar a maior parte das possibilidades diante delas. E, se depender dos intentos
neoliberais, estardo, cada vez mais, entregues as proprias forcas individuais e
cercadas de ideias individualistas e meritocratas. A cultura de consumo gera
frustracdo, aumento da desigualdade e, consequentemente, violéncia. O Papa
compreendeu iss0.>"

Direcionando a critica teoldgica especificamente para o consumo, o tedlogo,
cientista social e da religido, Jodo Décio Passos, escreve o capitulo “critica ético-
teologica da cultura de consumo” que compde o livro “Religido e consumo:
relagdes e discernimentos™", organizado por Maria Angela Vilhena e o préprio
Passos. Nesse livro, encontram-se importantes textos que vado desde leituras que
se detém a cultura de consumo, passando por analises acerca das relacfes entre
religido e consumo, e desembocando em discernimentos sobre esda relagdo. No
capitulo escrito por Passos, 0 autor traz seu discernimento teolégico e afirma a

importancia da critica teoldgica ao consumismo. Ele diz:

%% FRANCISCO, Exortagdo Apostélica Evangelii Gaudium sobre o antncio do Evangelho no
mundo atual, n. 60.

*10 A critica ao sistema econdmico liberal e ao consumismo faz parte da Doutrina Social da Igreja.
Outros pontifices ja haviam apontado para tal direcdo, talvez ndo com a mesma articulacdo. Cf. de
ANDRADE, P. F. O Cristianismo diante dos desafios da globalizacdo econémica e cultural.
Horizonte 7 (2009), n. 15, pp. 110-121.; Cf também CATAO, F. Os cristdos e 0 consumo a
partir das enciclicas sociais. In: VILHENA, M. A.; PASSOS, J. (org.). Religidao e consumo:
relacGes e discernimentos. S&o Paulo: Paulinas, 2012, pp. 209-221.

SILVILHENA, M. A.; PASSOS, J. (org.). Religi&o e consumo: relagdes e discernimentos. S&o
Paulo: Paulinas, 2012.
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De sua parte, a critica ético-teoldgica do consumismo faz uma leitura da realidade
atual a partir de parametros éticos provenientes da fé. Leituras éticas nao teoldgicas
também seriam possiveis. A critica teologica tem, certamente, a vantagem de expor
aspectos profundos das normalidades do consumismo, a saber, os fundamentos
religiosos escondidos sob as préaticas e as buscas de bem-estar no sistema instituido
do mercado de consumo, assim como os significados dos desejos humanos,
instancia primeira de todas as agdes humanas, raiz da felicidade e da infelicidade.>*

Passos divide sua critica da cultura de consumo em trés pontos. O primeiro
é dedicado aos seus “mecanismos sacralizantes”. O autor afirma que o mercado
globalizado se tornou uma divindade onipresente e onipotente, uma
transcendéncia envolvente “como uma grande maquina viva que adquire
qualidades humanas e divinas: reage, fica nervoso ou calmo, mostra seus efeitos,
mas permanece um sistema invisivel que promete sucesso, produz felicidade ou
sofrimento aos seus adeptos™. Esse deus & encarnado nos comportamentos
subjetivos que visam o bem-estar através do consumo. A busca pela satisfacédo das
necessidades criadas pelos mecanismos de convencimento constitui um sentido de
vida, uma salvacdo. Portanto, buscar a salvacdo € satisfazer seus desejos e
necessidades através de cada objeto de consumo que contem consigo “fagulhas da
divindade”. Fora do consumo, ndo ha salvagéo. Por isso, é necessario aos produtos
fidelizar os seus consumidores, mantendo uma relagcdo de comunhdo com eles.

No segundo ponto, o autor afirma ser necessario “romper com 0 Sistema
sagrado”. Pois, esse sistema é composto por “mecanismos que desumanizam as
pessoas e a sociedade. Trata-se de um regime agradavel aos olhos e ao paladar
(Gn 3,6) que aprisiona o ser humano em seus proprios desejos na busca incessante
da felicidade plena™. A cultura de consumo é a cultura do individualismo no
qual a dimenséo social perdeu seu carater de convivéncia e comunhao e se tornou
apenas um meio necessario para que a pessoa alcance suas proprias ambicoes.
Desta forma, o que impera é a indiferenga que mina a dimensdo humana da
alteridade.

No terceiro e ultimo ponto, 0 autor vai nessa mesma direcdo. Ele trata da

“convivéncia humana” como questdo através da qual a teologia deve denunciar o

512 pASSOS, J. Critica ético-teoldgica da cultura de consumo. In: VILHENA; PASSOS (org.).
Religido e consumo, p. 198.
13 PASSOS, Critica ético-teolégica da cultura de consumo. In: VILHENA; PASSOS (org.).
Religido e consumo, p. 198.
514 PASSOS, Critica ético-teolégica da cultura de consumo. In: VILHENA; PASSOS (org.).
Religido e consumo, p. 201.
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sistema desumanizador e, consequentemente, destrutivo e reafirmar a importancia
da alteridade como constituicdo humana e condigédo para a felicidade. Todas as
religibes envolvem, de alguma forma, o desejo humano. Mas, esse desejo esta
sujeito a sua ambiguidade, e, portanto, pode levar a felicidade ou a infelicidade.
Logo, ele ndo deve se encerrar no proprio individuo que deseja, deve também
contemplar o desejo do outro. “A consciéncia da igualdade entre o eu e o outro
exige a transitividade do desejo para além de si mesmo™™.

O autor encerra seu texto ressaltando que a superagéo da cultura de consumo
ndo sera através de utopias que visam julgar a atual realidade através de um ideal
totalmente exterior a esta. Uma “civilizagdo pods-consumista” levard em
consideracdo a individualidade, o desejo e o préprio consumo. Sempre consciente,
contudo, de seus limites. “Nao negara o bem-estar, mas as decorréncias de mal-
estar para si, para 0s outros e para a natureza. Vivera o presente de olho no futuro
bom para as geragdes que virdao .

Essas foram algumas hermenéuticas sobre a presenca do caréater religioso no
sistema capitalista e em alguns assuntos sobre o qual ela incide. E certo que, aqui,
mencionamos a relacdo entre capitalismo e religido, em sua dimenséo filoséfica;
no ambito do trabalho; no tocante a sua expansdo global; e no envolvimento do
consumo. Muitas outras tematicas poderiam ser palco dessa relacdo: a
espiritualidade do mundo dos negdcios; os shoppings visto como catedrais; ou
mesmo a veneracao idolatrica aos astros do mercado da mdsica e do cinema.
Nossa intencdo foi apenas trazer algumas aproximacfes que fossem mais
diretamente ligadas a nossa linha de pesquisa, dando prioridade a abordagens que
nos auxiliassem numa critica mais fundamental da participacdo do consumo no
sistema capitalista.

NoOs faremos, agora, o caminho contrario: trazer contribuicdes que se
debrucem sobre a presenca do capitalismo na religido (no sentido estrito). Ora, se
0 sistema capitalista a tudo alcanca, dele, também n&o escapam as diversas formas
religiosas. Muitas préaticas e denominacdes religiosas trouxeram para si elementos

e mentalidades do capitalismo.

515 PASSOS, Critica ético-teolégica da cultura de consumo. In: VILHENA; PASSOS (org.).
Religido e consumo, pp. 203-204.

516 PASSOS, Critica ético-teolégica da cultura de consumo. In: VILHENA; PASSOS (org.).
Religido e consumo, p. 207.
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4.1.2
A face capitalista da religido

9 ¢

Expressoes como “mercado da fé”, “mercantilizagcdo do sagrado”, “Teologia
da prosperidade”, “consumidor cristao”; “Cultura Gospel”, “Mercado Gospel” sdo
conhecidas na sociedade e ja fazem parte de um solido campo de estudo no meio
académico da teologia, da antropologia, e das ciéncias da religido. Isto porque elas
evidenciam que, no processo de modernizacao e de globalizacdo do capitalismo e,
naturalmente, do consumo, a religido ndo ficou excluida. Além de estar
inseparavelmente envolvida no desenvolvimento do capitalismo, ela também
recebe em si mesma as consequéncias dele. Esse envolvimento é mais que natural,

ja que a religido ndo é ambito universal alheio as transformacdes historicas.

Tal abordagem dota a religido de uma esséncia eterna e imutavel (leia-se
tradicional), tratando-a como nucleo duro (leia-se universal) da situacéo
existencial humana e dos fins dltimos, totalmente desvinculada da sociedade da
qual emerge e da historia de que é produto. Esse tipo de “fundamentalismo”
tedrico, de cunho universalista, totalizador e homogeneizador, opera segundo a
I6gica do dever ser, acentuando a coeréncia e a integridade, negligenciando a
diversidade, reduzindo o uno ao idéntico e fazendo o outro a origem do
mesmo.*"’

Mesmo se considerarmos o conceito tillichiano de religido, no qual ela tem
sim um carater universal de unidade, continuaremos a afirmar seu carater
historico, visto que a religido sempre estara relacionada a cultura, e, portanto, aos
desenvolvimentos condicionados e histéricos. Sendo assim, é mais do que natural
que ela, através de suas variadas formas, esteja envolvida também no processo
moderno em todas as suas facetas. Podendo, é claro, evidenciar ou esconder sua
dimensao religiosa.

Primeiramente, abordaremos a forma religiosa que mais aderiu,
escancaradamente, ao ethos capitalista, a saber, o pentecostalismo, incluindo sua
atualizagdo no neopentecostalismo. O pentecostalismo nasceu nos Estados

Unidos, no inicio do século XX e, logo, foi trazido para o Brasil.

51 PEREZ, L. Algumas notas sobre religido e cultura de consumo. Horizonte 8 (2010), n. 17,
2010, p. 148.
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O pentecostalismo classico abrange as igrejas pioneiras: Congregacdo Cristd no
Brasil e Assembléia de Deus. A Congregacdo Cristd foi fundada por um italiano
em 1910, na capital paulista, e a Assembléia de Deus, por dois suecos, em Belém
do Para, em 1911. Embora europeus, 0s trés missionarios converteram-se ao
pentecostalismo nos Estados Unidos, de onde vieram para evangelizar o Brasil.**

O pentecostalismo classico é marcado pela experiéncia com o Espirito Santo
e a glossolalia (dom de linguas). Ha, ainda, um segundo grupo de pentecostais
formado pela Igreja do Evangelho Quadrangular, também trazida para o Brasil por
missionarios norte-americanos, vindos da International Church for the forsquare
Gospel, e pelas igrejas que surgiram a partir de suas acdes evangelisticas: Brasil
para Cristo (1955, Sao Paulo), Deus € amor (1962, Sdo Paulo) e Casa da Béncéo
(1964, Minas Gerais). Neste segundo grupo, a énfase teoldgica se da através das
curas e milagres. Ndo ha consenso entre os estudiosos sobre que tipo de
pentecostalismo é formado por essas igrejas. O neopentecostalismo surge no fim
da década de 1970 e ¢é formado inicialmente pela Igreja Universal do Reino de
Deus (1977, Rio de Janeiro), Igreja Internacional da Graca de Deus (1980, Rio de
Janeiro), Comunidade Evangélica Sara a Nossa Terra (1976, Goias) e Renascer
em Cristo (1986, Sao Paulo). Elas sdo marcadas pela teologia da guerra espiritual
contra o Diabo e pela Teologia da Prosperidade, que prega que o cristdo deve ser
bem-sucedido na vida terrena, sobretudo financeiramente, pois é filho do dono de
todas as riquezas.**®

Os pentecostais, em geral, ttm crescido de maneira veloz nos ultimos
setenta anos. No ultimo censo religioso brasileiro, em 2010, o grupo contava com
mais de 25 milhdes de adeptos dentre os pouco mais de 42 milhdes de
evangélicos, ou seja, 0s pentecostais formam quase 60% dos evangelicos no
Brasil*®. Isso sinaliza um projeto numericamente bem sucedido e pode ser
explicado, através do contexto socioecondmico brasileiro nos anos 80, unido a
expansdo midiatica de algumas igrejas e, consequentemente, também de sua visao

teologica.

58 MARIANO, R. Expansio pentecostal no Brasil: o caso da Igreja Universal. Estudos
avancados 18 (2004), n. 2, 2004, pp. 121-138, aqui p. 123.

519 MARIANO, Expanséo pentecostal no Brasil: o caso da Igreja Universal, pp. 123-124.

520 CENSO DEMOGRAFICO 2010: Caracteristicas gerais da populagdo, religi&o e pessoas com
deficiéncia. Rio de Janeiro: IBGE, 2012, tabela 1.4.1.
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O contexto Brasileiro da segunda metade dos anos 80 era de
redemocratizacdo e abertura do Brasil para o estrangeiro bem como de forte

pobreza e desemprego. Mariano diz que

nesse periodo, as igrejas pentecostais souberam aproveitar e explorar
eficientemente, em beneficio proprio, os contextos socioecondmico, cultural,
politico e religioso do ultimo quarto de século no Brasil. Nesse sentido, cabe
destacar, em especial, a agudizacdo das crises social e econémica, 0 aumento do
desemprego, o recrudescimento da violéncia e da criminalidade, enfraguecimento
da Igreja Catdlica, a liberdade e o pluralismo religiosos, a abertura politica e a
redemocratizacdo do Brasil, a répida difusdo dos meios de comunicacdo de
massa.>*

Ndo € novidade a presenca de seguimentos evangélicos nos meios de
comunicacao®®, mas, em se tratando das igrejas pentecostais, esse envolvimento
ocorre de maneira mais profunda. O crescimento do pentecostalismo no Brasil
esta diretamente ligado a sua dedicacdo as diversas midias, sobretudo, através dos
programas de radio e de televangelismo. Isto mostra como o movimento, ha
muito, esta envolvido com as tecnologias da sociedade moderna e seus meios de
comunicacao.

E impossivel falar da relagio entre meios de comunicagio e pentecostalismo
sem trazer em destaque a neopentecostal Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD). E ela quem lidera, por exemplo, o nimero de emissoras de TV, dentre
todas as igrejas evangélicas. No Brasil, a Record TV, pertencente ao bispo Edir
Macedo, fundador e maior lider na hierarquia da IURD, esta presente em todos
estados como também no Distrito Federal, totalizando, entre proprias e afiliadas,

108 emissoras®*. Ha trés anos consecutivos (2017, 2018 e 2019), a Record TV é a

> MARIANO, Expanséo pentecostal no Brasil, p. 122.

%22 Desde a década de 50, ha radios religiosas em tempo integral. Na TV, o pastor Roberto Mc
Allister, fundador da Igreja Pentecostal de Nova Vida, ja apresentava programas desde a década de
60. Outros nomes como o do pastor batista Nilson do Amaral Fanini e do pastor e lider da Igreja
Internacional da Graga de Deus R. R. Soares ja estavam presentes nas programagdes televisivas
desde a década de 70. Cf. CUNHA, M. A explosao gospel: um olhar das ciéncias humanas sobre o
cenario evangélico no Brasil. Rio de Janeiro: Mauadx; Instituto Mysterium, 2007, pp. 60-62.

52 R7. Rede Record de televisio. Fique por dentro das Emissoras da Rede: conheca a histéria da
Record TV e suas filiadas pelo Brasil afora. Disponivel em: <https://recordtv.r7.com/recordtv-
emissoras/figue-por-dentro-das-emissoras-da-rede-07102019> Acesso em: 19 maio. 2021.



https://recordtv.r7.com/recordtv-emissoras/fique-por-dentro-das-emissoras-da-rede-07102019
https://recordtv.r7.com/recordtv-emissoras/fique-por-dentro-das-emissoras-da-rede-07102019
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segunda maior emissora do Brasil**. A Rede Aleluia, pertencente a IURD, tem,
hoje, 92 radios e cobre mais de 80% do pais®®.

As midias formaram um instrumento fundamental na propagacdo das
teologias das igrejas neopentecostais. Teologias baseadas, sobretudo, na guerra
espiritual e na prosperidade. Mas, cabe ressaltar que, apesar de serem
fundamentais no neopentecostalismo, essas teologias também adquiriram lugar em
muitas igrejas pentecostais e, até mesmo, nas igrejas pertencentes ao
protestantismo histérico®®. A situacdo socioecondmica do pais, o alcance
midiatico, a teologia da prosperidade e certa liberdade de proibicdes impostas
pelas igrejas pentecostais dos primeiro e segundo seguimentos, deram as igrejas
neopentecostais grande poder de imersdo na sociedade brasileira, sobretudo, na
camada mais pobre. A teologia da prosperidade traz uma énfase radical da
percepcao religiosa na vida terrena, pois identifica centralmente a béncéo divina
com a prosperidade material. O relacionamento do fiel com Deus, assim como
seus atos religiosos, girard em torno dessa questdo. Sobre as igrejas

neopentecostais, Mariano diz:

No plano teoldgico, caracterizam-se por enfatizar a guerra espiritual contra o Diabo
e seus representantes na terra, por pregar a Teologia da Prosperidade, difusora da
crenga de que o cristdo deve ser prospero, saudavel, feliz e vitorioso em seus
empreendimentos terrenos, e por rejeitar usos e costumes de santidade pentecostais,
tradicionais simbolos de converséo e pertencimento ao pentecostalismo.*”’

Num pais em situacdo de grande pobreza e que, agora, se abre ao mercado
global, esse discurso surge como esperanca econémica, retomada da autoestima e
doacdo de sentido religioso para a vida. Pelo protagonismo que 0s bens materiais
possuem em suas teologias e seus cultos, podemos, novamente, tomar a IURD
como exemplo. Mesquita, ao citar, no inicio, palavras do proprio bispo Edir
Macedo, diz: “‘ser cristdo é ser filho de Deus e co-herdeiro de Jesus; dono, por

heranga, de todas as coisas que existem na face da terra’. Portanto, o cristdo peca

24 ABRATEL — Associacdo Brasileira de Radio e Televisio. Record TV é a segunda maior
emissora de TV no Brasil. Disponivel em: <https://abratel.org.br/noticias/record-tv-e-a-segunda-
maior-emissora-de-tv-do-brasil/> Acesso em: 19 maio 2021.

52 REDE ALELUIA. Sobre a Rede. Disponivel em: < https://redealeluia.com.br/sobre-a-rede-3/>
Acessao em: 19 maio 2021.

526 CUNHA, a exploséo gospel, p. 51.

52 MARIANO, Expanséo pentecostal no Brasil, p. 124.



https://abratel.org.br/noticias/record-tv-e-a-segunda-maior-emissora-de-tv-do-brasil/
https://abratel.org.br/noticias/record-tv-e-a-segunda-maior-emissora-de-tv-do-brasil/
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contra Deus quando se entrega a passividade diante da desgraca e pobreza™?®. O
fiel é filho de Deus e herdeiro de todas as riquezas do mundo e deve reivindicar

por esse direito.

A adesdo do individuo aos “planos de Deus” ¢ explicitada, na Igreja Universal,
pela ideia de se estabelecer uma “alianga com Ele”. Desse modo, o ser humano
torna-se socio de Deus quando se dispde a “fazer um sacrificio”, isto é, a oferecer a
Igreja uma porcentagem de tudo o que ele ganhou ou pretende ganhar (o dizimo).
Se isso for feito corretamente, Deus ficard obrigado a realizar o desejo de
prosperidade de seus adoradores mais fiéis.>*

Portanto, a teologia da prosperidade pde a questdo financeira no centro da
relacdo do fiel com Deus. Isto, naturalmente, compora o teor e o formato das
reunides que ocorrem no templo. S8o criados varios momentos especiais nos quais
os fiéis sdo desafiados a fazerem ofertas extraordinarias e porem Deus a prova.
Dentro dessa logica, quanto maior o desafio (a quantia ou a falta que ela fard),
maior serd a retribuicdo em forma de béncdos: salde, sucesso e dinheiro. Storni e
Estima trazem o relato de um desses momentos na catedral da IURD em Jodo

Pessoa, Paraiba.

Realizou-se também o “Desafio a Deus”, algo semelhante a um leildo as avessas,
ou seja, quem dava os lances era o condutor do ritual e esses eram citados em
ordem decrescente, do mais alto até o mais baixo. Assim, induziu-se os fieis a
doarem R$ 100,00 (cem reais) no primeiro lance. Na ocasido observada, apenas
trés pessoas o fizeram; em seguida o Pastor baixou a cotagdo, pedindo R$ 50,00
(cinquenta reais), aumentando, assim, o nimero de doadores. A maior participagéo,
entretanto, ocorreu no momento em que foi determinada a doacdo de R$ 40,00
(quarenta reais), R$ 30,00 (trinta reais), atingindo o apice quando se pediu R$
20,00 (vinte reais). Esse foi o apice da mercantilizacdo de béncdos que pudemos
observar nesse culto.**

Desta forma, Deus € desafiado a retribuir em béncéos a fidelidade do
contribuinte. O que se percebe é uma forma de transagcdo mercadoldgica, na qual,
béncéos sdo adquiridas — as vezes, em forma de promessas totalmente abstratas, as
vezes, na forma de promessas contidas em algum objeto ungido, tais como 6leos,

lencos, canetas — e sdo pagas com a fé individual da pessoa, representada pelo

528 MESQUITA, W. A. Um pé no Reino e outro no mundo: consumo e lazer entre os pentecostais.
Horizontes antropologicos 13 (2007), n. 28, 2007, pp. 117-144, aqui p. 118.

529 MESQUITA, Um pé no Reino e outro no mundo, p. 118.

%0 STORNI, M. O.; ESTIMA, L. A religido como produto de consumo: reflexdes. CAOS —
Revista Eletrdnica de Ciéncias sociais, n.15 (2010), pp. 15-28, aqui p. 25.
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dinheiro. A grande peculiaridade desse sistema teomercadoldgico é que ele ndo
estd principalmente voltado para a adesdo e a convivéncia comunitéria, o que o
aproxima ainda mais das tendéncias do capitalismo. Em termos de nameros, no
mesmo censo religioso citado anteriormente, em 2010, a IURD possuia uma
parcela modesta de 1,9 milhdes de adeptos, do total de pouco mais de 42,2
milhdes evangélicos. Ela ficou atrds da Congregacgdo Crista do Brasil (quase 2,3
milhdes), dos Batistas (pouco mais de 3,7 milhdes) e, mais distante ainda das
Assembleias de Deus (pouco mais de 12,3 milhges).

Ao que parece, a estratégia da IURD e de outras igrejas neopentecostais,
como a Igreja Mundial do Poder de Deus ou a Igreja Internacional da Graca de
Deus, é mais focada na propagacdo de sua visdo teoldgica através dos meios de
comunicacdo e, assim, elevar o nimero de participacdes em seus templos, do que
apostar em um vinculo formal comunitario. Vé-se ai uma estratégia bem parecida
com o sistema econdmico capitalista: utilizacdo das midias para fazer circular uma
visdo de mundo (teoldgica), fomentando um comportamento de consumo (de

béncéos) e, consequentemente, gerando lucro e acumulacgao do dinheiro.

De um lado, estdo as técnicas de marketing, as redes de radio e TV, a mdsica, 0s
jornais, as revistas, a literatura, a internet, de outro, os dizimos, 0s ritos exorcistas,
as curas divinas, as promessas de milagre e de prosperidade material. Em suma: em
busca de eficacia proselitista, a Universal optou por investir macicamente em
técnicas avancadas de propaganda e no evangelismo eletrénico e por dilatar e
sistematizar a oferta de magia.®

Neste mercado, a magia envolve tanto béncdos sobrenaturais (cura de
doencgas, quebra de maldi¢cdes) quanto béncdos materiais (carros, casas, saude
financeira). Mas, cabe também mencionar que a IURD e outras igrejas
neopentecostais também acabam por oferecer um horizonte de sentido, visto que
muitas pessoas quebradas emocionalmente acham, nesse tipo de proposta
material, um ambiente de esperanca, fé e realizacdo pessoal. De uma forma ou de
outra, a logica das igrejas neopentecostais, baseadas na teologia da prosperidade,
anda de mdos dadas com a logica da cultura de consumo, construindo sua visao

teoldgica em torno do dinheiro e assimilando, na maior parte do tempo, o éxito

531 MARIANO, Expansdo pentecostal no Brasil, p. 132. Sobre o empreendedorismo e o marketing
da IURD, cf. CAMPOS, L. Teatro, templo e mercado: organizacdo e marketing de um
empreendimento pentecostal. Petropolis: VVozes, 1997.
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material a felicidade. A afirmacéo a seguir acerca da IURD poderia, facilmente,

estender-se a outras instituicdes religiosas que tracam este mesmo caminho:

A Igreja Universal, operando dentro de uma l6gica também de servicos, difunde os
valores e estilos de vida que sdo fundamentais para uma sociedade de consumo,
constituindo-se como uma ponta de langa da “atualizagdo” da antiga relagdo entre
religido e economia proposta por Weber (1996). Mantém-se a afinidade entre as
esferas, mas deslocada da relacdo religido/trabalho para a relagdo
religido/consumo.>*

Mas, a relacdo religido-consumo néo € exclusividade do ambito pentecostal.
Outro movimento, também nascido no ambito das igrejas evangélicas, e que
também alcancou grandes afinidades com o sistema capitalista e a cultura de
consumo, foi o que ficou conhecido como “cultura gospel”. A cultura gospel
trilhou um caminho, talvez, menos méagico que o percorrido pelas igrejas
neopentecostais, investindo mais na ocupacdo de ambientes originalmente
seculares através da mdusica, do consumo e do entretenimento. Por isso, teve
grande alcance, ndo somente entre as igrejas evangélicas, mas, até mesmo, entre
igrejas catolicas.*®

Como ja foi dito, os evangélicos eram presenca integral nos meios de
comunicacdo desde a década de 50. Nessa mesma época, comecou a popularizar-
se entre as igrejas pentecostais e grupos evangelisticos, formados por jovens, uma
nova forma de musica congregacional, popularmente conhecida como “corinho”.
Os corinhos eram “inspirados nas composi¢es populares, de melodia e letra
simples e forte tom emocionalista, criadas nas reunifes avivalistas nos EUA a
partir do século XIX.”** Esse estilo musical rompia com a tradicdo dos hinos
trazidos pelos missionarios protestantes, no século XIX, e seus ritmos e suas
melodias mais populares faziam mais sentido para os que, migrando das areas
rurais, se encontravam em um novo contexto urbano.

Nos anos 70, chegou ao Brasil um movimento estadunidense conhecido,
aqui, como Movimento de Jesus. Ele era inspirado no esforgo de jovens que, em

ambientes puablicos dos EUA, se aproximavam dos hippies e outros grupos

532 MESQUITA, Um pé no Reino e outro no mundo, p. 132.

53 0 contetido aqui exposto sobre a cultura gospel terd como referéncia bésica o livro ja
mencionado acima: “A explosdo gospel: um olhar das ciéncias humanas sobre o cenéario
evangélico no Brasil”, de Magali Cunha.

53 CUNHA, A explosdo gospel, p. 70.
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alternativos para levar a eles o Evangelho através de ritmos musicais populares,
como o rock. Missionérios oriundos desse movimento chegaram ao Brasil e
influenciaram toda uma geracgéo de jovens evangélicos que, a partir dai, se sentiu
mais livre para criar um estilo musical préprio para masicas cristds, com melodias
mais trabalhadas e letras mais extensas. Esse movimento articulou grande parte da
juventude evangélica, através de encontros e retiros. Desta geragdo, surgiram
grupos nacionalmente conhecidos como Vencedores por Cristo, Palavra da Vida e
Grupo Elo. Esse modelo de juventude foi criticado por conivéncia ao periodo
ditatorial sob o qual o Brasil se encontrava (afinal, era fruto de missionarios
Estadunidenses), e, pelo mesmo contexto, outros movimentos paraeclesiais de
juventude, ligados ao ecumenismo e a responsabilidade social da igreja, nédo
tiveram a mesma aceitabilidade.

Bandas de rock dos anos 80, como a Banda Rebanhdo, ajudaram a
popularizar o rock no meio cristdo (ritmo que ainda causava escandalo na
maioria), inclusive, gravando discos por selos de mausica secular, como a
Polygram e a Continental. Contudo, a populariza¢ao do termo “gospel” veio com
a Igreja Renascer em Cristo, nos anos 1990, quando criaram a gravadora Gospel
Records. A Igreja foi fundada, em 1986, pelo casal Estevan e Sonia Ernandes, e
era marcada pela aceitabilidade entre 0s jovens e espaco de expressdo musical
para a juventude. Na Renascer, surgiram bandas cristds de rock (Oficina G3,
Resgate), de reggae, jazz, e grupos de rap, samba e pagode, além da criacdo de
grupos paraeclesiais como os “Atletas de Cristo”. Nesta mesma época, surgiam no
pais outras bandas e cantoras no estilo pop, como Aline Barros, que ajudavam a
popularizar o estilo gospel e ocupar teatros e casas de show como o Canecdo, no
Rio de Janeiro. A Renascer registrou os direitos da marca “Gospel” e, com ela,
criou revistas, TV’s, editoras, grifes de moda e outros empreendimentos.

Contudo, o termo “gospel” se desenvolveu, nos anos 90, para além de uma

igreja ou mesmo de um mercado musical. Cunha diz:

O que ocorreu nos anos 90 no Brasil foi uma explosdo do gospel como um
movimento cultural religioso, de modo de ser evangélico, com efeitos na pratica
religiosa e no comportamento cotidiano. Passou-se a experimentar vivéncias
religiosas combinadas em contextos socioculturais 0s mais variados, o que torna
possivel uma unanimidade evangélica ndo-planejada sem precedentes na histéria
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do protestantismo no Brasil. Essas vivéncias sdo expressas por meio da masica, do
consumo e do entretenimento.>®

Obviamente, nos interessa, aqui, as incidéncias da cultura gospel no que
toca ao tema do consumo, tendo em mente que musica e entretenimento estéo,
naturalmente, envolvidos com ele. A cultura gospel se fortalece juntamente a
cultura de consumo, porque participa de toda a estrutura desta: producdo, midia,
relacBes sociais e construcdo de sentido. E, a este Ultimo componente estrutural,
adiciona o poderoso elemento da cosmovisdo cristd. Ou seja, a cultura gospel

aprofunda a relacdo do sujeito com a cultura de consumo.

Na légica da cultura de consumo, consumir bens e servicos é ser cidaddo; na légica
da cultura gospel, consumir bens e servicos religiosos € ser cidaddo do Reino de
Deus. Nesse caso, 0 consumo ndo € apenas uma agdo que responde a logica do
mercado mas constitui elemento produtor de valores e sentidos religiosos.>*

A partir dessa afirmacdo de Cunha, é possivel pensar que adicionar a
qualquer coisa o adjetivo “gospel” é preenché-lo de um conjunto de significados
que pressupde valor qualitativo-espiritual. Se o filme, a musica, a gravadora, a
grife, a radio, o programa de TV, o evento em um clube noturno é gospel, a
principio, estd aprovado para a maioria dos evangélicos. Sem dudvidas, isso foi, e,
ainda é, uma marca distintiva importante para a incursdo dos evangélicos nos
diversos &mbitos culturais.

A cultura gospel abriu espago, inclusive, para um envolvimento maior do
cristianismo no ambito empresarial. Exemplo disso, é a feira Expocrista que visa
dar visibilidade as empresas dos diversos ramos do mercado gospel. Ela surge em
2001, com o nome FICOC (Feira Internacional do consumidor cristdo), realizada
pela EBF Eventos S/C Ltda, empresa de marketing formada por membros da
Igreja Batista em Atibaia (S&o Paulo). No ano de estreia, foram 60 empresas
participantes e 3.500 visitantes. Em 2005, a FICOC se torna Expocrista e, em
2006, o faturamento em negdcios realizados ja é de 50 milhdes de reais, com a

participacdo de mais de 300 empresas e mais de 100 mil visitantes®*’, dentre eles,

5% CUNHA, A explosdo gospel, p. 86.

53 CUNHA, A explosdo gospel, p. 138.

537 Em 2019, A Expo Cristd ja era o maior evento cristdo da América Latina. Cf. FEIRAS DO
BRASIL. Destaques & Noticias. Expo Crista: a maior plataforma cristd da América Latina sera
marcada pela variedade de atragGes culturais. 14 out. 2019. Disponivel em:
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0 entdo arcebispo de Sdo Paulo Dom Claudio Humme, que elogiou o éxito da
feira em reunir vérias confissdes cristas.**®

Isto aponta para uma caracteristica importante da cultura gospel no Brasil: a
supradenominacionalidade. H4, na cultura gospel, um aspecto ecuménico, que une
as mais variadas confissbes cristds (e € possivel até dizer: outros grupos
religiosos). Cabe acrescentar que o mercado gospel, hoje, tem um segmento
préprio dentro de gravadoras seculares como a Sony Music e a Som Livre, cujo
slogan é: “Vocé adora, a Som Livre toca™*, Portanto, tem sido comum assistir a
artistas do ramo gospel se apresentarem em programas de TV e canais seculares.
Isto reforca o carater de amplo alcance e a criacdo de uma comunidade crista

acima das denominacdes. Desta comunidade, Cunha diz:

Comunidade de consumidores com quebra de barreiras confessionais. Se o
ecumenismo é uma proposta ainda controversa no campo eclesiastico, a cultura
gospel possibilita a sua realizacdo, entretanto por um viés um tanto distante das
propostas originais do movimento ecuménico, centradas na responsabilidade social
dos cristdos, com questionamento da ordem socioecondmica vigente, e na unidade
na solidariedade com grupos e culturas excluidos do sistema. O viés aqui é o
consumo de produtos, servicos e lazer.>*

Logo, se esse é o centro da cultura gospel, isso significa que estamos diante,
novamente, de uma cultura que se constroi através da midia e que, apesar de usar
todo o universo tradicional de significados do campo evangélico e as mais novas
estruturas do capitalismo globalizado (meios de comunicagdo e influenciadores
culturais), ndo apresenta nada de substancial, mas apenas traz certa
homogeneizacdo de um modo de ser evangélico. Isso leva Cunha a afirmar que o

gospel € uma “cultura hibrida”.

O gospel é hibrido porque entrecruza aspectos da modernidade e da tradi¢do, mas
ndo apresenta um modo de vida que traz em si 0 novo, a criacdo, como Seus

<http://www.feirasdobrasil.com.br/revista.asp?area=noticias&codigo=65262>. Acesso em: 20
maio 2019.

5% CUNHA, A explosdo gospel, pp. 138-143.

% SOM LIVRE. Vocé adora. Disponivel em: <https://www.somlivre.com/voce-adora.html>
Acesso em: 20 maio 2021.

0 CUNHA, A explosdo gospel, p. 144.
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promotores buscam pensar e fazer pensar, mas trata-se de um modo de vida cuja
novidade é superficial, ou seja, ndo traz mudanca de valor central.>*

No gospel, temos mais uma manifestacdo religiosa que se envolve a
estrutura do capitalismo e da cultura de consumo. Vale mencionar também que
essa manifestacdo se estende a politica. Hoje, no Brasil, temos uma bancada
evangélica®?, fruto do investimento politico do setor evangélico, que vem ja de
algumas décadas atrds, somado a esta capacidade de unificacdo da cultura gospel
em torno de uma visdo comum de luta espiritual e combate a pautas morais como
aborto, descriminalizacdo ou legalizacdo das drogas, e direitos do grupo
LGBTQIAP+.

Para finalizar, cabe apontar que o envolvimento religioso com o capitalismo
e a cultura de consumo ndo € restrito a confessionalidade evangélica ou mesmo
crista. Outras religides (chamadas, por vezes, de “espiritualidades” ou “expressoes
religiosas”) também mostram este envolvimento tanto no modo de ser como em

seu vinculo direto com o mercado.

Se ampliarmos nossa percepgdo para além das religides enquanto instituicdes
organizadas que lidam com sistemas de crencas e pensarmos no amplo campo das
espiritualidades, teremos oportunidade de ndo apenas compreender melhor o que
ocorre no panorama religioso de hoje, como também compreender esse universo
especifico do meio holistico e o consumo como instrumento de construcdo de
identidades e de realizacGes subjetivas.>”

Essas novas expressoes religiosas marcam um forte crescimento de adeptos
aos habitos e as cosmovisdes religiosas orientais, no Ocidente. Esse fenbmeno
ficou conhecido como “orientalismo”. Henriques define o orientalismo como “o
nome que se da a influéncia do pensamento oriental sobre a filosofia, os valores,
os habitos, a producdo artistico-cultural, enfim, sobre o comportamento de parte

dos jovens e intelectuais do Ocidente”. A religido se encontra entre essas

> CUNHA, A explosdo gospel, p. 171.

>2 A Bancada Evangélica é composta oficialmente por 182 integrantes, sendo que, dentre esses, 84
sdo evangélicos (82 deputados federais e 2 senadores). Os demais sdo signatarios de outras
religides, necessarios para a formacdo da Frente. Cf. AGOSTINI, R.; OLIVEIRA, P. Noticias.
Cultos, alertas e chamados movem a “bancada da Biblia” no congresso. 12 ago. 2018. Disponivel
em: <https://noticias.uol.com.br/ultimas-noticias/agencia-estado/2018/08/12/cultos-alertas-e-
chamados-movem-a-bancada-da-biblia-no-congresso.htm> Acesso em: 21 maio. 2021.

3 GUERRIERO, S. Novas expressoes religiosas: desejo e consumo. In: VILHENA; PASSOS
(org.), Religido e consumo, p. 149.

> HENRIQUES, A. Iniciag&o ao orientalismo. Rio de Janeiro: Nova Era, 2000, p. 15.



https://noticias.uol.com.br/ultimas-noticias/agencia-estado/2018/08/12/cultos-alertas-e-chamados-movem-a-bancada-da-biblia-no-congresso.htm
https://noticias.uol.com.br/ultimas-noticias/agencia-estado/2018/08/12/cultos-alertas-e-chamados-movem-a-bancada-da-biblia-no-congresso.htm
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praticas que, ha décadas vem ganhando o Ocidente. “Hoje, Trantrismo, Yoga, Tai-
Chi-Chuan, Zen-Budismo, Macrobidtica, Vegetarianismo, I-Ching, Acupuntura,
Schiatsu, Do-In, Ahimsa etc., sdo praticas orientalistas cada vez mais difundidas e
assumidas™*. As praticas orientais sdo marcadas pela énfase da subjetividade.
Isso levou, com ou sem intencdo, a uma identificacdo com a centralizacdo da
autonomia do individuo na modernidade ocidental, guiado pelos seus préprios

desejos e por sua busca pessoal pela felicidade.

Se no momento anterior as referéncias do individuo estavam voltadas as
instituicGes externas, como uma religido tradicional, agora se voltam para questdes
internas, subjetivas, como estados de consciéncia interior, experiéncias corporais,
relagdo corpo-mente-espirito e outras.>*®

Portanto, a realidade ultima, a plenitude, a resposta universal se encontra
dentro de si, no autoconhecimento, na busca pelo seu proprio eu. As variadas
formas destas buscas ndo raramente sdo mediadas pelo consumo de objetos que
podem conduzir ao destino desejado. Com isso, gera-se um frutifero mercado
capaz de movimentar valores financeiros expressivos. Ocorre em S&o Paulo, Rio
de Janeiro e inaugura, em 2021, em Belo Horizonte, a “Mystic Fair”, maior feira
dedicada a contetdos misticos e esotéricos do mundo. Além da exposicdo de
produtos através dos estandes, a feira também traz palestras sobre Reiki, Cabala,
Divino Feminino, Feng Shui, Tard, Budismo; Produtos e servicos como leitura de
mdo, consulta com astrologos, tar6logos e videntes; livros; velas; incensos.
Também ocorrem atividades como “Bolas de cristal, leituras de méo, entoagéo de
mantras e diversas vivéncias misticas e espirituais aonde os visitantes podem
conhecer as novidades do setor em atividades que acontecem simultaneamente
durante os dois dias de evento™"’.

Nesses casos, 0 consumo ndo é item corolario ou um capricho do praticante,

mas, € condi¢do sine qua non para realizacdo dos intentos religiosos.

N&o se trata, portanto, de um mero consumismo supérfluo, em que o religioso é
apenas um chamariz superficial. O que temos é a combina¢do de uma maneira

% HENRIQUES, Iniciagdo ao orientalismo, p. 19.

5% GUERRIERO, Novas expresses religiosas: desejo e consumo. In: VILHENA; PASSOS (org.),
Religido e consumo, p. 150.

%7 MYSTIC FAIR. Home Page. Disponivel em: <https://mysticfair.com.br/ >. Acesso em: 21 mai.
2021.
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muito atual de realizacéo dos individuos através do consumo e do desejo atrelado a
um mito fundador das novas espiritualidades que prega a elevacdo do sujeito
através do culto ao corpo, & mente e ao espirito, de maneira integrada.>*

Sanchez afirmard que esse mercado das espiritualidades s6 € possivel
porque € uma consequéncia de uma espiritualidade intrinseca ao proprio
consumismo. Isto €, o consumismo é sustentado por uma promessa de realizagdo e
felicidade, e transforma a busca mesma pela realizagcdo desta promessa no proprio

sentido da vida. Ele diz:

Se a espiritualidade é a expressdo do espirito humano que fornece sentido para a
vida, a espiritualidade do consumismo ira dizer que o sentido da vida estd em
consumir de forma frenética como se este tipo de consumo fosse a Unica
possibilidade para a realizagdo pessoal. Além disso, esta espiritualidade se
apresenta as pessoas como uma resposta a agitacdo, ao ritmo frenético da sociedade
moderna.>*

Ao que parece, hd uma absorcdo das espiritualidades orientais pela
espiritualidade do consumismo, marcada ndo somente pela valorizacdo da
autonomia, mas pela obsolutizacdo da mesma. Ndo somente pela ascensao
moderna do individuo, mas pelo egocentrismo. A espiritualidade consumista
transforma a espiritualidade oriental em mercado, como o faz com tudo que toca.
Quais sdo as consequéncias da mercantilizacdo das espiritualidades orientais, seria
um bom tema a ser aprofundado, mas extrapola a proposta desta pesquisa. De
forma geral, 0 que se percebe é que sempre quando algo tem seu significado
reduzido ao seu valor de troca, ocorre, ai, também a superficializacdo ou a morte
de tal significado. Como alerta Bingemer: “A loucura consumista tem como
contrapartida uma perda imensa que leva a uma obsolescéncia de tudo que é vital
e novo, inclusive os sentidos e o desejo”>®.

Outras faces capitalistas da religido poderiam ainda ser apontadas. Para o
tedlogo Paulo Fernando de Andrade, por exemplo, além da questdo da Teologia
da Prosperidade nas igrejas neopentecostais (e outras), o capitalismo global

também se vé no préprio fundamentalismo religioso, que tem a mesma ldgica da

%8 GUERRIERO, Novas expressoes religiosas: desejo e consumo. In: VILHENA; PASSOS (org.),
Religido e consumo, p. 162.

%9 SANCHEZ, W. Espiritualidade do consumismo. In: VILHENA; PASSOS (org.), Religi&o e
consumo, p. 116.

50 BINGEMER, 0 mistério e 0 mundo, p. 192.
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de tal sistema. Se na globalizacdo a pessoa é remetida a busca de um gozo infinito
através das experiéncias de consumo, no fundamentalismo, a pessoa se anula e
projeta seu gozo infinito no conjunto simbdlico das ordens as quais se submete.
Ele diz:

Embora no discurso aparente os fundamentalismos condenem o mundo moderno e
interditem o0 gozo, na sua préatica convocam aos fiéis a se colocarem a servigo do
gozo do grande Outro, isto é, da ordem simbdlica. Os fiéis devem colocar-se em
uma posicdo na qual renunciam & sua autonomia para responder as demandas que
Ihes sdo colocadas pelas liderangas religiosas que encarnam a ordem simbdlica.
Trata-se de uma mesma convocacdo a uma posicao instrumental e, nesse sentido,
da submissdo ao mesmo mandato superegéico do gozo ilimitado, oferecendo-se a
religido como o caminho supremo para a realizagdo desse gozo. A adesdo ao
fundamentalismo é possibilitada pela mesma l6gica hegemonica que privilegia a
constituicdo do desejo perverso.”*

Esta e muitas outras leituras seriam possiveis: a introducdo das ldgicas
empresariais nas formas eclesiais; o0 mundo produtivo das celebridades religiosas
(cantores, pastores e padres); 0 uso da industria cultural para a difusdo dos valores
cristdos da cultura gospel. Contudo, coube, aqui, apresentar as faces capitalistas da
religido que mais poderiam contribuir para a compreensdo do nosso objeto central:

a cultura de consumao.

4.1.3

A cultura de consumo como cultura deménica

No0sso objetivo neste ponto € realizar uma andlise fundamental da cultura de
consumo a partir do olhar de Paul Tillich. Fundamental, porque ndo nos
prenderemos num aspecto ou outro de tal cultura — faremos isso, logo adiante —,
mas olharemos para o que ha de mais basico em seu modo de operar, para aquilo
que rege suas demais caracteristicas e pontos de presenca. Em outras palavras,
tentaremos responder a pergunta: “o que ¢ a cultura de consumo?”, a partir da
Otica tillichiana. De forma simplificada e direta, é possivel afirmar que a cultura

de consumo, por ser o principal motor do capitalismo global, pode ser classificada

%1 ANDRADE, P. F. O Cristianismo diante dos desafios da globalizagdo econémica e cultural.
Horizonte 7 (2009), n. 15, pp. 110-121. Aqui pp. 116-117.
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como uma cultura deménica. E, de forma mais estrita, ela é tentativa de
compensacao do carater demonico deste sistema.

Como visto anteriormente, o demonico, no pensamento de Tillich
corresponde a presenca da ambiguidade da qual nada escapa. A existéncia, a
pessoa, a cultura e mesmo o divino sdo constituidos do deménico, um elemento
destrutivo que ndo leva a destruicdo total, porque esta vinculado a um elemento
criativo. Mais que isso, 0 dem@dnico cria a tensdo necessaria para a criacao de toda
forma, como também para o rompimento de uma forma dada e,
consequentemente, a criacdo de uma nova forma. O elemento demonico é

aplicado por Tillich em vérios contextos, como explica Danz:

Ao menos no que diz respeito ao entendimento do deménico por Tillich, este é
ainda ampliado, pelo fato de que ele emprega o conceito em muitos contextos
distintos. Assim, o demdnico aparece no ambito da filosofia da histéria, dado que
“sem o conceito de demoénico, com sua dialética peculiar, a atitude do
protocristianismo em relagdo ao estado ndo pode ser entendida.” Além disso,
Tillich também emprega o conceito em seus escritos de ética social sobre o
diagnostico dos tempos para nomear estruturas sociais que sao tanto inescapaveis
como também, ao mesmo tempo, “suportadoras” ou destruidoras. Nos anos de
1920, Tillich pensa, aqui, sobretudo, no capitalismo.>

Se afirmamos ser a cultura de consumo uma cultura demonica, nos
interessa, aqui, avalia-la, basicamente, a partir do conceito de demdnico como
aplicado por Tillich em suas criticas sociais, éticas e econdmicas. Essas criticas
sdo 0 que de mais proximo temos de uma critica tillichiana da cultura de consumo.
Como ja foi dito, Tillich ndo fez uma critica direta a cultura de consumo, porque
tal fenbmeno ndo havia ganhado ainda esse nome e também porque ndo era
abordado, na época, como o € hoje. Mas, frequentes foram suas criticas a
sociedade industrial, moderna, técnica, burguesa, como também ao capitalismo.
Em sua leitura de conjuntura de 1926 “Die religiose Lage der Gegenwart” (A
situacdo religiosa do tempo presente), estd a base da critica tillichiana ao sistema
capitalista Essa critica nos interessa em particular, uma vez que se trata do sistema

gue envolve a cultura de consumo. Ele diz:

%2 DANZ, C. Das Géttliche und das Damonische. Paul Tillichs Deutung von Geschichte und
Kultur. In: DANZ, C.; DUMAS, M.; SCHURLER, W.; STENGER, M. A.; STURM, E. (Hrsg.).
Internationales Jahrbuch fir die Tillich-Forschung. Band 8: Interpretation of History. Berlin;
Boston: Walter de Gruyter GmbH, 2013, p. 3. A traducdo deste texto é de Fabio Henrique de
Abreu com colaboracéo nossa.
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O espirito da finitude repousada em si mesma (in sich ruhende Endlichkeit) ¢, para
0 nosso tempo, o espirito da sociedade burguesa. Esta designacdo j& aponta para a
esfera da acdo como o lugar de destaque no qual o espirito se realiza. Contudo,
aqui, é novamente o ambito no qual a economia é dominante e cujo dominio
incondicionado (unbedingtes Herrschertum) do espirito burgués é nitidamente
caracterizado. A economia, em si, ndo é expressdao da finitude repousada em si
mesma, mas, sim, certa proposta de economia que resulta de um todo social e das
formas de seu cumprimento®?

A critica fundamental de Tillich a sociedade burguesa, bem como aos
movimentos com as quais essa se relaciona (capitalismo, tecnicismo,
racionalismo), é que todos eles sdo expressdo de uma finitude repousada em si
mesma. A versdao estadunidense traduziu esta expressdo como “self-sufficient
finitude™*, que poderiamos traduzir como uma “finitude autossuficiente”. Ou
seja, ha, no espirito do sistema capitalista uma visdo do mundo que se encerra na
finitude. Portanto, ndo ha um transbordamento do finito em direcdo ao infinito.
N&o se percebe o incondicionado no condicionado. Alias, na citagdo acima,
Tillich acusa o espirito burgués de reduzir o dominio do incondicionado as formas
condicionadas, sendo a economia o lugar mais profundo desta redugdo. A
economia é o ambito no qual a finitude é mais absolutizada, ou, usando outra
categoria trabalhada por Tillich, é onde a autonomia se da como autossuficiente e
ndo deixa lugar para que ocorra uma teonomia. Neste sentido, Reisz diz: “(O)
Capitalismo ¢é a demonia da economia autbnoma e técnica. Tillich acreditava que
as forcas criativas no capitalismo foram dominadas por forcas que agem para
destruir individuos espiritual e fisicamente. E o servico a Mamon™®*,

Para Tillich, a proposta liberal de separacdo total da economia de seu
vinculo social — que é o ideal econémico do capitalismo - gera fundamentalmente
uma vida pautada pela racionalidade dos nimeros e pelo pressuposto de que o
valor de troca é a melhor forma de valorar o mundo no qual vivemos. Isso gera
uma perda de profundidade no ser humano em si mesmo e nos relacionamentos

dele com os outros seres humanos, com os objetos com os quais ele se relaciona e

%3 TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 53.

S TILLICH, P. The religious situation. New York: Meridian Books, 1962, p. 105.

%% REISZ, The demonic as a principle in Tillich’s Doctrine of God: Tillich and beyond. In:
CAREY (ed.). Theonomy and autonomy: studies in Paul Tillich’s engagement with modern
culture, p. 152.
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com o mundo no qual ele vive — resultados dos quais trataremos mais a frente.
Tillich diz:

A sociedade burguesa nasceu com a libertacdo da economia do vinculo com uma
forma social superior e da imposi¢cdo de uma economia autbnoma, seguidora de
suas proprias leis. A nacional-economia cléassica é a captacdo tedrica de uma
economia abandonada por conta prépria, a compreensdo da forma racional retirada
do organismo integral (Gesamtorganismus). O livre-mercado, a regulacdo da
producdo através da oferta e demanda, a possibilidade infinita de lucro e
capitalizacdo, isto tudo sdo coisas nas quais a economia autbnoma se reflete. Elas
correspondem aos métodos racionais de compreensdo na economia e tém as
mesmas consequéncias no relacionamento comunitario e no relacionamento das
coisas (Ding- und Gemeinschaftsverhaltnis).>*

Esta caracteristica de uma economia autdbnoma (autossuficiente), que se
aparta de uma consideracdo integral e profunda da relacdo das pessoas e de tudo
que ha, é o que faz Tillich a caracterizar como uma demonia de seu tempo.
Contudo, cabe, mais uma vez, ressaltar duas coisas.

A primeira € que, nomear negativamente a economia, como ela se da em sua
forma liberal, de “cultura autdbnoma”, ndo ¢ ser contra a sua autonomia. A teologia
da cultura tillichiana € um esforco do tedlogo para manter a autonomia de todas as
funcdes do espirito, sem que haja uma heteronomia da religido sobre elas. Sendo
assim, quando a adjetivacao “cultura autonoma” surge com tom negativo, ela nao
propde a eliminacdo da dimensdo autbnoma, mas quer dizer que esta, no contexto
abordado, se elevou como autossuficiente.

A segunda coisa a ser lembrada é que, adjetivar a cultura autbnoma de
“cultura demodnica” ou classificad-la como uma “demonia” ndo significa identifica-
la com o satdnico ou com o deménio. Para Tillich, estes nada mais séo que
simbolos de uma situa¢do na qual o elemento destrutivo da existéncia se torna
absoluto, sem nenhuma presenca de seu elemento criativo. Na visao tillichaiana,
esta € uma situacdo impossivel. Por isso, classificar a economia liberal, ou o
sistema capitalista como um todo, como uma “cultura demdnica” ¢ dizer que,
nela, ha elementos construtivos e destrutivos, profundidade e abismo, mas que, 0
caminho que ela tem trilhado ndo é guiado pelo elemento de profundidade e

criatividade, mas pelo elemento autbnomo e destrutivo. O demdnico esta presente

%6 TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, pp. 53-54.
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em tudo que existe, mas s6 da nome a uma forma cultural quando esta o torna
protagonista. Por isso, em seu texto de 1926, sobre o demdnico, Tillich aponta o
poder criativo da economia autbnoma para produzir bens e suprir necessidades,
mas também acusa as consequéncias destrutivas de sua forma de agir.*’

A partir deste critica de Tillich ao capitalismo, podemos olhar para a cultura
de consumo. Observando o seu modo de operar, nos &mbitos da producdo, das
midias e das relagdes de consumo estabelecidas com o ser humano e com a
sociedade, poderiamos afirmar que a cultura de consumo é a tentativa de
compensar o carater demoénico do capitalismo. Ela € a forca capitalista que
mantém a realidade presa em sua dimenséo finita, mas, busca a compensacao
desta coercdo através de um pretenso direcionamento ao infinito. Enquanto que,
na visdo da economia autdbnoma, tudo perde significado, tornando-se valor de
troca e peca de um jogo cujos objetivos apontam para a esfera numérica de tal
economia, 0 objetivo da cultura de consumo é “devolver” os significados as
coisas, preenché-las de profundidade, através de estimulos, sensacdes, conceitos,
convencimentos, criacdo de novas necessidades.

Ninguém suportaria viver num modo cujos significados mais profundos das
coisas fossem convertidos em ndmeros. Por isso, dentro do sistema capitalista
tardio, uma cultura voltada para o consumo € necessaria. Porque ndo se trata
apenas de consumir, mas criar significados e valores em volta desse ato. A cultura
de consumo é quem preenchera o mundo de “sentido”. S6 é possivel um “dominio
incondicionado” (unbedingtes Herrschertum) do setor econémico, como disse
Tillich acima, porque ha uma dimenséao cultural que, agindo como braco forte da
economia, dota esta de sentido. Ela é o coragdo do sistema, a seta dourada>® que
aponta para a satisfacdo dos desejos e faz com que ameagas reais como a

superficializacdo da vida, os abismos sociais, a violéncia, a sobrecarga do planeta,

7 Cf. TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, pp. 121-122.

>% No minidocumentario “The story of stuff’ (A histéria das coisas), a escritora e ambientalista
Annie Leonard propde mostrar e criticar a economia dos materiais. A autora expde 0 seguinte
caminho percorrido por eles: extracdo = producdo -> distribuicdo—~> consumo > descarte. Apés a
distribuigdo, Leonard indica “a seta dourada do consumo” como “o coragdo do sistema, o motor
que o move”, a mais protegida pelo governo e corporagdes estadunidenses. Cf. YOUTUBE. THE
STORY OF STUFF. Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=9GorgroiggM&t=6s>.
Acesso em: 25 maio. 2021. O minidocumentario gerou um livro, também publicado em portugués:
LEONARD, A, A historia das coisas: da natureza ao lixo, o que acontece com tudo que
consumimos. Rio de Janeiro: Zahar, 2011.
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o fim dos recursos naturais e a devastacdo do meio ambiente sejam, a0 maximo,
ofuscadas por sua promessa de bem-estar e realizacéo.

A cultura de consumo € a responsavel por criar a dimensao “transcendental”
do capitalismo, por dar materialidade a promessas abstratas como “liberdade” ¢
“democracia”. Ndo ¢ coincidéncia que os Estados Unidos, referéncia de liberdade
e democracia no mundo, também sejam a maior referéncia no que tange o
consumo. Em 1955, em um artigo publicado em um jornal de varejistas no qual
analisa a situagcdo econémica de seu tempo, 0 economista e consultor de marketing

estadunidense Victor Lebow escreveu o seguinte:

Nossa enorme e produtiva economia demanda que fagcamos do consumo nosso
modo de vida, que convertamos a compra e 0 uso de bens em rituais, que
busquemos nossa satisfacdo espiritual, a satisfacdo do nosso ego, no consumo. A
medida do status social, da aceitacdo social, do prestigio deve ser, agora,
encontrada em nosso padrdo de consumo. Quanto maior for a pressdo sobre o
individuo para que ele se conforme a padrdes sociais aceitos e seguros, mais ele
tende a expressar suas aspirac@es e sua individualidade em termos do que veste,
dirige, come — sua casa, seu carro, seu padrdo de servico alimenticio, seus
hobbies.>*

De fato, esse foi o espirito da grande transformacdo de uma sociedade
industrial para uma sociedade de consumo: reduzir o sentido infinito de tudo ao
ambito finito do consumo. Esse poder totalizante que constroi cosmovisdes e
falsifica um sentido real ao infinito é, hoje, o principal componente da
globalizacdo econémica, e, por isso, compartilha com esta seu estado demonico.
Em uma de suas leituras de conjuntura, “The world situation”, em 1945, ja
vivendo nos Estados Unidos, Tillich afirma que o cristianismo deve lutar contra o
que estamos chamando aqui de falsificagdo de sentido. Ele diz: “O cristianismo
deveria revelar e destruir o ciclo vicioso da producdo de meios como fins, que por
sua vez, se tornam meios sem nenhum fim ultimo.”® Ou seja, os fins da cultura
de consumo ndo séo fins ultimos, pois ndo tém relacdo com a dimensdo religiosa
da humanidade, mas com um projeto de poder econdémico.

Como importante instancia doadora de sentido, a cultura de consumo é parte

importantissima de tal projeto de poder porque da a ele uma dimenséo amigavel,

9 LEBOW, V. Price competition in 1955. Journal of Retailing 31 (1955), n. 1, pp. 5- 10, aqui p.
7.

S0 TILLICH, P. The world situation. In: PALMER, (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 2
/Band 2, p. 180.
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palatavel. Por muitas vezes, ela poupa as municGes reais das grandes poténcias
globais envolvidas nesse projeto. Agora, sempre que possivel, elas evitam usar
seu poder bruto (Hard power) e preferem usar seu poder brando (Soft power), cujo

arsenal de munic6es simbolicas é protagonizado pela cultura de consumo.

O hard power tem suas raizes em forcas militares e econémicas e é a maneira de
execugdo de poder mais tradicional, que ameaca e induz o outro de forma direta.
Opondo-se a este, 0 soft power corre de modo indireto. Seduz e atrai por meio da
venda de valores do pais, de ideologias, fazendo com que outros o admirem por seu
estilo de vida, produtos e cultura, conquistando mentes.*®*

A cultura de consumo é a que envolve e d& liga a todos estes objetos de
admiracdo. Principalmente porgue é através da industria cultural, sobretudo pelo
setor audiovisual (televisdo, séries, cinema), que todos esses atributos a serem
admirados sdo difundidos. Atraves de cada producdo consome-se ndo somente
enredos e formatos, mas cultura. Nesse ambito, vale destacar o importante papel

do cinema hollywoodiano para a expanséao da cultura estadunidense.

A Industria Cultural hd muito tempo contribui para a construcdo da boa imagem
americana: os filmes hollywoodianos sdo os mais consumidos mundo afora. Ela é a
expressdao maxima do soft power dos EUA. Nem mesmo 0 governo americano
gasta tanto dinheiro na constru¢do da imagem do pais e na venda dos valores de
sua sociedade. A transformacdo da cultura em produto enlatado, pronto para
consumo, tornou-se o instrumento perfeito para a disseminacéo do poder brando.>*

Aqui, no setor da cultura de consumo responsavel pela magia do
convencimento  (Indastria  cultural, propagandas, marketing, midias,
influenciadores culturais e digitais), chegamos a uma segunda caracteristica da
cultura de consumo que reforca sua classificagdo como cultura demoénica. A
cultura de consumo visa retirar da realidade seu aspecto ambiguo, suas
contradigdes, suas tensdes, suas limitacGes. Dentro desta cultura, tudo é

solucionavel, pleno, perfeito e sereno.

%61 OURIVES, M. Soft power e indGstria cultural: a politica externa norte-americana presente no
cotidiano do individuo. RARI 2, n. 4, (2013), pp. 168-196, aqui 172. A autora usa essas duas
expressoes referenciada no cientista politico estadunidense Joseph Nye Jr. em NYE Jr., J. Bound
to lead: the changing nature of american power. New York: Basic Books, 1991.

%62 OURIVES, Soft power e industria cultural: a politica externa norte-americana presente no
cotidiano do individuo, p. 191.
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Foi isto que percebeu Everardo Rocha quando afirmou haver dentro da
industria cultural uma “sociedade invertida”, que funciona como oposicdo da
sociedade daqui de fora, que a criou. A sociedade moderna real, baseada no
individuo, no Estado, na histéria, na economia, é cheia de contradicdes e
ambiguidades. As diversas formas possiveis de se organizar como sociedade
criam constantes tensdes, transformacOes e guerras, em tentativas, por vezes,
construtivas e, por vezes, destrutivas de dar um sentido social, antropolégico,
teoldgico e econdmico para 0 mundo e para a vida. Ja, no outro lado, na sociedade
ficticia - e, ndo por isso, menos poderosa - dentro da Industria Cultural,
responsavel pela propagacdo da cultura de consumo, impera a coeréncia, a
previsibilidade e a perfeicdo. O contraditorio s6 participa como excecao a regra,
como programa cult, mas, ao fim, tudo se torna produto de um sistema fechado e
perfeito.*® E, em caso de uma criacdo cultural ndo ser adaptavel a tal sistema, ela
é simplesmente relegada ao ostracismo ou mesmo excluida.

A vida, sob o olhar da cultura de consumo, é despida de ambiguidades. No
fim, tudo da certo e os mocinhos vencem. Categorias ontolégicas como tempo,
espaco, causalidade e substancia perdem seu carater abismal®*. Em um comercial,
uma novela ou um filme, as barreiras do tempo e do espaco sdo vencidas em um
corte; passado, presente e futuro formam um todo coerente que deixa o enredo
sempre amarrado e explicado; coisas podem se transformar em pessoas e vice-
versa. Tudo é perfeitamente possivel e, no fim, tudo é devidamente explicado. A
finitude, desta forma, perde seu elemento importantissimo de perigo de nao-ser,
de negatividade, seu elemento deménico. Sim, parece contraditério adjetivar a
cultura de consumo como demonica e, a0 mesmo tempo, acusa-la de suprimir o
cardter demonico da realidade. Mas, de fato, Tillich classifica simbolicamente
qualquer tentativa de superar a dialética do deménico, como uma demonia. Essa
dialética é fundamental e qualquer tentativa de supera-la deve ser denunciada. No
texto “Das Damonische”, ele diz que, “somente quando essa dialética ¢ entendida,

é possivel uma atitude fundamentalmente correta no ambito social.”*®

%3 ROCHA, A sociedade do sonho, p. 152.

%84 Tillich trabalha estes quatro elementos e suas respectivas constituicdes ambiguas compostas de
fundamento e abismo (ser e ndo-ser; angUstia e coragem; positividade e negatividade) em
TILLICH, Teologia sistematica, pp. 201-207.

%5 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 120.
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Para Tillich, a existéncia sempre sera ambigua. N&o ha& nenhuma
possibilidade de qualquer forma cultural, teérica ou prética, ou personalidades
superarem tal condicdo. A ambiguidade da existéncia leva ao seguinte resultado:
Nada no ambito da existéncia pode ser classificado como manifestacdo puramente
demdnica, ao passo que nada também, neste mesmo ambito, pode ser classificado
como manifestagdo puramente divina. E, se apontamos para uma realidade do
tempo presente como uma “demonia” ou como uma “cultura deménica” — como o
fazemos, aqui, com a cultura de consumo - s6 o fazemos simbolicamente. Antes

de falar sobre as demonias de seu tempo, Tillich diz o seguinte:

No entanto, isso ndo pode ser dito como se um fendmeno pudesse ser designado
como simplesmente demoénico ou simplesmente divino. A oposi¢do de ambos
principios percorre por cada pessoa e fendmeno. Uma instituicdo ou sociedade que
quisesse privar-se deste julgamento cairia precisamente numa demonia farisaica
(pharisdischen Damonie). Certamente, contudo, é necessario, em certas formas que
uma sociedade carrega, contemplar os simbolos deménicos e, com a caracteriza¢éo
desses simbolos, travar a luta contra as demonias de um tempo. N&o ha, de modo
algum, outro caminho, visto que tudo que aponta para o incondicionado tem carater
simbolico e, verdadeiramente, ndo pode ser compreendido empiricamente. Dessa
maneira, e somente dessa maneira (simbdlica), devera ser falado, a seguir, sobre as
demonias (Damonien) do tempo presente.>®

Isso quer dizer que também ha, nos diversos ambientes da cultura de
consumo, a dimensao divina e criativa, mas ela ndo é a intencdo Ultima de tal
cultura. Assim como qualquer outra manifestacdo cultural, nela, estdo envolvidas
a totalidade de sentido e a falta de sentido. Mas, a cultura de consumo é
considerada demonica porque propde ela mesma um conjunto de significagdes
que se pretende absoluto e sem ambiguidades.

Por fim, cabe aqui, neste ponto, apontar a diferenca entre a critica de Tillich
e de outros criticos do capitalismo. Com base no conceito de religiéo tilllichiano
mais profundo, o capitalismo ndo é, e nem pode ser, uma religido. Porque a
religido ndo se reduz a uma expressdo cultural entre outras, mas é uma orientagdo
do espirito. Ela é o direcionamento do espirito ao incondicionado, e, quando isso
ocorre, acontece sempre a quebra das formas condicionadas. Para que o
incondicionado irrompa, é necessario que ele “quebre” as formas culturais. Ou,

em outras palavras, para que a religido aconteca, a forma cultural deve ser

%6 TILLICH, P. Das Damonische: ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 120.
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simultaneamente negada e afirmada. Toda forma cultural é possivel lugar de
expressao do incondicionado e, por tanto, de manifestacdo da dimensé&o religiosa.
Contudo, essa forma ndo pode jamais se considerar autossuficiente, porque, com
isso, ela esconde o incondicionado ao invés de manifesta-lo. A forma deve ser
quebrada — sem ser destruida — para que o incondicionado se manifeste. Portanto,
nenhuma criagdo cultural — nem mesmo uma religido — pode ser identificada
plenamente como a religido, em seu sentido tillichiano mais profundo.*®

Mas, como j& foi esclarecido anteriormente, além do sentido primeiro, h4,
também um sentido mais amplo de religido em Tillich, que se trata das formas
culturais religiosas que existem ao lado de outras, tais como a politica, a ciéncia e
a arte. A partir da religido como forma, € totalmente possivel avaliar o capitalismo
como uma forma cultural econémica que se utiliza da linguagem, dos ritos, e das
estruturas religiosas. Contudo, sempre que Tillich critica o capitalismo, e outras
estruturas culturais, o faz a partir de seu conceito primeiro de religido. Como
forma cultural, a economia deve ser possivel lugar de expressdo do
incondicionado e deve ser negada sempre que se torna um empecilho para tal. O
capitalismo, ao se absolutizar, nega sua incondicionalidade e se torna uma cultura

demonica.

4.2

O ser humano

Uma das fortes consequéncias antropoldgicas do capitalismo e seus
alcances, via industrialismo, tecnicismo, economia global e consumo, é a
coisificagdo do ser humano. Ou seja, a concepg¢do do ser humano como objeto e,
com isso, como apenas parte de um sistema cujo objetivo ndo € a realizacdo do
humano enquanto humano, mas a maximizagdo do lucro e a perseguicdo — via

forte concorréncia, aquisicdo de bens e excluséo - do bem-estar.

%7 Essa foi uma critica feita por Tillich, ndo somente, ao capitalismo, mas também, & parte
socialista que visava implementar um sistema perfeito sob o poder do proletariado, se
aproximando, em partes, do proprio intento de absolutizagdo capitalista. Tillich apontou as tensdes
que havia dentro do partido socialista e, como participante ativo do socialismo religioso, buscava
sempre manter vivo o elemento ambiguo da existéncia, apontando para os limites de toda e
qualquer instituicdo cultural. Cf. TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In:
SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main works/Hauptwerke. VVolume 5 /Band 5, pp. 57-58.
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Ja tivemos a oportunidade de entender o qudo importante € o papel dos
objetos na cultura de consumo. O mundo regido pelo consumo € um mundo no
qual humanos e objetos, tornados mercadorias, compartilham constantemente o
mesmo espaco e estabelecem um forte vinculo relacional. Neste vinculo, é
frequente a inversdo de papeéis, na qual os objetos sdo tomados de caracteristicas
humanas e os humanos séo tratados como meros objetos. 1sso esta manifesto, por
um lado, na humanizacdo dos produtos pela magia dos setores de convencimento
(publicidade, marketing, influenciadores culturais, relacdes publicas) e até mesmo
na ludicidade das producbes audiovisuais nas quais objetos ganham atributos
humanos, e, por outro, na mecanizacdo da méo-de-obra no setor produtivo, na
impessoalidade do mundo corporativo e na desumanizacdo das pessoas que
trabalham na area de servigos gerais. “Em certo sentido, podemos afirmar que a
sociedade de consumidores é aquela onde as pessoas sdo transformadas em
mercadorias e a mercantilizagdo das relacGes humanas é radicalizada’®*,

Muitos teoricos, como Pierre Bourdieu, Jean Baudrillard e Zigmunt Bauman
apontaram os desdobramentos socioldgicos da cultura de consumo. E, neles,
estardo inevitavelmente implicadas consequéncias antropoldgicas. O ser humano é
modificado em meio a sociedade técnica, industrial, de consumo, que ele mesmo
criou.

Esse ponto foi tratado por Tillich em alguns textos, na década de 50. Como
ja foi dito, as criticas sociais tillichianas partiam, sobretudo, a partir da dendncia
de uma construcdo de mundo baseada nos interesses burgueses (sociedade
burguesa). No tocante as criticas antropoldgicas, esses textos de Tillich buscavam
sempre relacionar as consequéncias para a concepcao de “ser humano”, por meio
do contexto especifico de uma “sociedade técnica”. Para o autor, a tecnicidade
tomava um lugar de destaque na sociedade burguesa porque esta, levando as
ultimas consequéncias o dominio humano sobre a natureza, busca construir um
mudo articulado pela producéo e pelo consumo.

Para entendermos o contexto do qual partem as criticas antropoldgicas de
Tilllich, é importante um texto de junho de 1957, entregue a New School for

Social Research, de titulo “Conformity” (Conformidade). Nele, o autor trata do

%8 SANCHEZ, Espiritualidade do consumismo. In: VILHENA; PASSOS (org.), Religido e
consumo, p. 110.
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perigo de uma estrutura social exigir a conformacdo de seus participantes a seus
valores e comportamentos, pré-configurados e absolutos. Tillich inicia
esclarecendo que ndo ha, necessariamente, na palavra “conformidade”, um
aspecto negativo, pois todos nés, em alguma dimens&o da vida, nos conformamos
a formas e pensamentos. Mas a “conformidade ¢ uma for¢a negativa se a forma
individual que da singularidade e dignidade a pessoa é subjugada pela forma
coletiva™®, Neste caso, para Tillich, seria melhor deixar o termo “conformidade”
de lado e usar o termo “padronizagdo” (patternization).

Tillich enxerga ser esse o caso da cultura de seu tempo. A sociedade é
levada a uma padronizacdo de vida e de pensamento que priva o ser humano de
exercer sua liberdade e autoafirmacdo. O autor indica trés causas de tal
padronizacdo: a sociedade técnica; uma imposicdo intencional de padrdes de
acordo com o interesse de alguns grupos; e a busca de estabilidade, sobretudo
entre os jovens. Parece contraditorio que numa sociedade baseada na liberdade,
racionalidade e autonomia humanas construa-se num caminho de padronizacao,
repressdo ou coergdo justamente do poder criativo humano. Para Tillich, isso se

da, porque o sentido profundo de humanidade foi perdido. Ele diz:

Isso ocorreu porque na nova estrutura social, o sujeito que fez as perguntas criticas,
ou seja, 0 ser humano como ser humano mesmo, foi cada vez mais posto de lado e
guase eliminado. O eu (self) que uma vez teve a coragem de dizer ndo a milhares
de anos de conformidade sagrada ndo pode encontrar um lugar criado por ele
mesmo. O homem foi interpretado teoricamente como um pacote de reflexos
condicionados sem um centro determinante (determining center); e na pratica ele
foi tratado como commodity, uma engrenagem na grande maquina de producéo e
consumo, um objeto entre objetos, para ser testado, calculado, e administrado.*

Através da padronizacdo de seu ser, 0 ser humano perde a si mesmao.
Através de ferramentas como a politica, a economia, a publicidade e a cultura de
massa, o ser humano tem reprimida a sua capacidade de dizer um “ndo” a partir de
sua inconformidade. A padronizagdo se torna um instrumento de subordinacéo
politica mais usado que campos de concentracdo. Tillich menciona a previséo de

alguns sociologos de sua época, de um mundo cujo fator econdmico dominaria

9 TILLICH, P. Conformity. In: THOMAS, J. M. (ed.) The spiritual situation in our technical
society. Macon: Mercer University Press, 1988, p. 145. Todas as traducfes desta cole¢do séo
nossas.

S TILLICH, Conformity. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society, p.
146.
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toda a sociedade e que o “padrao executivo de ser” tomaria conta até do ambiente
religioso — nos dias atuais, vemos como eles estavam certos. A publicidade,
Tillich d& importante destaque ao dizer que “a manipulagao politica e economica
de nossa sociedade é fundamentada e frequentemente controlada pelos gerentes de
publicidade™"™, e que Freud estremeceria se vivesse para ver o aprofundamento e
a manipulacédo das questdes dos desejos profundos por parte da mesma. Lan¢ando
méo de diversos meios, sobretudo da publicidade, a cultura de massa tem a misséo
de transformar cria¢Oes culturais em bens de consumo. Com isso, esvazia-se a
criatividade em prol de sua mercantilizacdo.>

Assim, o ser humano se vé envolvido em uma forga-tarefa cujo resultado é
uma padronizacéo espiritual que afeta diretamente o significado mais profundo de
seu ser. Tillich se esforgara na recuperacéo desse significado, pois, s6 é possivel
vencer a coisificacdo do ser humano através da coragem de afirmar sempre
novamente a profunda dimensdo humana responsavel por fazé-lo questionar os

padrdes impostos e perguntar pelo significado ultimo da vida. Tillich diz:

A coragem que resiste a conformidade padronizada é fundamentada, de forma
Gltima, em uma dimensdo da experiéncia humana gue transcende modas e padrdes,
angustias e compulsdes, geracbes e nacOes. Ela é a dimensdo que surge quando
alguém pergunta, com radical seriedade, pelo significado Gltimo da vida. Chame ou
ndo isso de questdo religiosa, essa dimensdo esta fundamentada na verdadeira e
insondavel profundidade de todo ser humano.*

Portanto, para Tillich, a luta antropoldgica de seu tempo se da na resisténcia
a perda da humanidade em meio ao mundo de objetos criados pelo préprio ser
humano. Do campo antropolégico, em especifico, Tillich trata no texto “Thing
and self” (A coisa e o0 eu) retirado de uma palestra dada em 1959 na Harvard
Divinity School. Nele, o autor se concentrara em afirmar que o ser humano nao
pode ser reduzido a uma coisa, porque o que ha de mais profundo no humano € o
totalmente oposto a qualquer coisa. O ser humano possui uma profundidade

ultima que esta “abaixo” do consciente ou mesmo do inconsciente. Essa

L TILLICH, Conformity. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society, p.
147.

2 TILLICH, Conformity. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society, pp.
147-148.

%3 TILLICH, Conformity. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society, p.
150.
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profundidade é a que aponta para a realidade absoluta, para a realidade ultima.

Tillich diz que

abaixo do inconsciente hd algo mais fundamental e mais real, porque é o0 eu
centrado (centered self): o eu que decide, que delibera, que ndo pode ser
compreendido, em seu préprio centro, por uma filosofia do consciente ou por uma
filosofia do inconsciente. Ele ultrapassa ambas. Ele possui um elemento que
nenhuma delas pode alcancar, o elemento da liberdade, da deliberagdo, da
decisdo.”™

O oposto do eu (self) é a coisa (thing). Para chegar ao que queria dizer com
0 termo “coisa”, Tillich partiu da analise da palavra objeto. Ele afirma que tudo no
mundo, inclusive Deus, pode tornar-se um objeto Idgico (logical object) para
algum sujeito que o observa. Se algo se pde diante nos, logo, € um objeto para
n6s*”. Contudo, ndo ha nada no mundo natural, nem um &tomo sequer, que seja
meramente um objeto, isto €, apenas um objeto existente (existential object)*".
Portanto, levando em conta essa diferenciacdo, sempre que Tillich usar as palavras
“coisa” e “objeto” de modo negativo, ele se refere aos objetos que se tornaram
meros objetos, objetos existentes. Coisas que se tornaram meras coisas. E, essas

nao sdo encontradas na natureza.

Somente 0 homem pode criar coisas que ndo sdo nada além de coisas. Ele pode
fazé-las a partir do que é dado na natureza: estruturas inorganicas, organicas e
mesmo o proprio homem. Ele pode transformar (e tentou transformar, tedrica e
praticamente) o mundo encontrado em um conjunto de meras coisas.”’

Nessa capacidade humana se encontra o grande problema antropolégico: No
exercicio de sua capacidade de criar seu mundo de objetos, o ser humano pode
fazer dele mesmo uma coisa, um objeto. Isto vai totalmente de encontro a
antropologia teologica tillichiana, pois, para o autor, tudo na natureza possui uma

centralidade (centeredness), um carater universal, visto que ndo existem

% TILLICH, P. Thing and self. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical
society, pp. 111-112.

°> A palavra alemé que geralmente se traduz por “objeto”, Gegenstand, significa literalmente isto:
“o que se pde diante de mim / contra mim / oposto a mim”.

5’8 Evitamos a tradugiio “objeto existencial”, para n&o dar uma conotagéo existencialista propria do
objeto, isso seria uma contradigdo. A inten¢do de Tillich com o termo “existential object” é
descrever um objeto que apenas existe, sem relagdo intrinseca com o que esta a sua volta.

S TILLICH, Thing and self. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society,
p. 114.
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isoladamente. No ser humano, essa dimensdo é mais profunda, porque sua relacao
com as coisas ndo € meramente passiva, mas se atualiza de forma consciente e
livre. Isso leva Tillich a afirmar que o ser humano possui uma dimenséo espiritual
na qual todas as células de seu corpo participam. “Esta é, claramente, uma
interpretacdo monista do homem, na qual também estd implicado o oposto, que
em todo ato espiritual do homem, a funcdo de cada célula pode ser notada. VVocé
ndo pode separa-los. Eles sdo uma unica ¢ mesma realidade™”® Com essa
afirmacédo, percebe-se uma antropologia tillichiana integral, que ultrapassa as
limpidas divisGes entre corpo e mente, por exemplo. Vé-se também a negacéo de
qualquer reducdo do humano a suas estruturas bioldgicas e cognitivas. O ser
humano ¢é espirito e, portanto, corpo consciente e livre.

Para exemplificar o carater livre do ser humano, Tillich aponta a linguagem
e a capacidade humana de produzir coisas. Na linguagem, a liberdade humana é
manifestada em seu modo mais profundo. Através dela, o ser humano ultrapassa
sua condicdo animal e pode fazer perguntas e criar codigos de significacdo do
mundo. Igualmente na linguagem, esta a habilidade humana comunicativa, capaz
de encontrar outro eu centrado também dotado do mesmo poder de linguagem e,
nesse outro, reconhecer a si mesmo. Por isso, Tillich afirma que “ndo existiria um
eu se ndo estivéssemos em continuo encontro com outros eu’s”*, e que, portanto,
a liberdade da linguagem é a condicdo de possibilidade de uma ética universal. Da
mesma forma, o poder humano de criar ferramentas também é um ato de
liberdade, pois, nele, o ser humano ultrapassa a condi¢do dada da natureza para

criar coisas, antes, inexistentes.

Fazer ferramentas é como a linguagem, um ato de liberdade a partir do
imediatamente dado, e, por isso, ferramenta e linguagem, o poder da linguagem e o
poder técnico se pertencem. Desde a estéria do paraiso, na qual eles estavam
unidos (0o homem da nome aos animais e cultiva o jardim), até o modo no qual
Sécrates trabalha com os artesdos de Atenas e, em lidando com eles, produz seus
conceitos, linguagem e producdo de ferramentas se pertencem. >

8 TILLICH, Thing and self. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society,
p. 115.
> TILLICH, Thing and self. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society,
p. 117.
80 TILLICH, Thing and self. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society,
p. 118.
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Portanto, numa sociedade técnica, vemos 0 mais alto grau da producéo de
coisas, tendo sua presenga cada vez mais multiplicada entre nés. N&o ha duvidas
da positividade da capacidade criativa humana efetivada no trabalho produtivo. O
problema é que, no sistema de producdo capitalista, que, em diversos niveis, rege
as sociedades modernas, a criatividade é ofuscada pelo produto gerado por ela
mesma. O produto, com seus valores de troca e simbolicos, ganha protagonismo
diante da acéo criativa humana. Por isso, nesse contexto, a técnica transborda seu
ambito e incide sobre a sociedade e o individuo. O filésofo Manfredo de Oliveira

diz que o capitalismo é uma sociedade invertida.

O capitalismo, portanto, ¢ uma sociedade invertida: os produtos do trabalho do
homem submetem os homens a seus imperativos: na medida em que a mercadoria é
condi¢do sine qua non da sociabilidade, ela aparece como tendo o poder da
sociabilidade; vale dizer, na medida em que a propriedade das coisas é condicdo de
possibilidade da constituicdo das relagbes sociais entre 0s homens, entdo a coisa
emerge como sendo a fonte da socializagéo. Ora, isso significa uma materializacdo
das relagcBes sociais e, em ultima analise, uma personificacdo das coisas: as
relagcBes dos homens entre si adquirem a forma de uma relacéo social ente produtos
de trabalho.®®

E importante esclarecer que, a coisificacdo das relacdes humanas e do ser
humano mesmo ndo é exclusiva do capitalismo. Através de estruturas sociais
escravagistas e totalitarias — envolvidas ou ndo com o capitalismo — o ser humano

foi — e ainda é — coisificado de diversas formas. Tillich mesmo aponta:

Temos isso em grande medida na escraviddo. Nés temos isso no livre-mercado no
qual a ameaca da fome pode trazer o homem a uma situacdo de mero objeto.
Temos isso nos sistemas coletivos nos quais a autoridade principal tenta - com a
ajuda da forca encarnada simbolicamente nos campos de concentragdo —
transformar homens em processos que dependem de direcBes vindas de fora e que
perderam seu “eu independente” (independente selves).>®

Todavia, como o alvo do autor é a sociedade na qual esta inserido, maior
atencdo € dada a coisificagdo humana ocorrida na sociedade de massa — conceito

muito debatido pela Escola de Frankfurt, com a qual Tillich possuia importante

%81 de OLIVEIRA, M. Desafios éticos da globalizacéo, pp. 58-59.
582 TILLICH, Thing and self. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society,
pp. 118-119.
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aproximacdo pessoal®®. Para ele, esse fenbmeno engloba todos os outros
problemas. O autor entende por “massa” um conjunto de pessoas que formam uma
unidade em movimento na qual a individualidade de cada componente é
irrelevante. Algumas ocasides como alguém gritar “fogo!” no meio de um teatro
ou quando o sinal da escola toca exemplificam tal fendmeno. A massa se move e
cada pessoa ali, de alguma forma, perde sua reagdo individual. Contudo, essas
ocasifes sdo passageiras e, logo apds elas, as pessoas recuperam sua

individualidade. O mesmo ndo ocorre numa sociedade de massa.

Em uma sociedade de massa, a resisténcia (a massificagdo) ndo é totalmente
destruida, mas ela é continuamente enfraquecida, minada. Os movimentos dos
individuos em nossa sociedade, na medida em que esta é uma sociedade de massa,
determina o comportamento dos individuos mais do que sua reacdo espontanea. Ele
esta sendo pressionado para dentro de uma particula do todo.>*

Socialmente falando, esse é o movimento que vem incidindo sobre a
mudanca do conceito que o individuo da sociedade técnica e de massa tem de si
mesmo, do outro, e da humanidade em geral. Tillich entdo levanta, ao final desse
texto, a questdo da possibilidade de resistir a tal dindmica social. Para ele, s6 se
pode resistir a permanente tentativa de coisificacdo e massificacdo a partir do
entendimento de que o ser humano repousa sobre um centro Gltimo (ultimate
center). “Sem um centro ultimo de sentido e de ser, nenhum centro finito pode
resistir ao poder destrutivo que vem daquilo que o proprio eu criou, a saber, 0
mundo das coisas, na teoria e na pratica™®.

Apdbs uma leitura da conjuntura social da modernidade que apela por uma
conformacdo por parte da pessoa, visto no texto “Conformity”, e da base de uma
antropologia filoséfica que aponta para uma profunda dimensdo no ser humano
que o diferencia das coisas que ele mesmo criou, uma abordagem mais voltada a
uma antropologia teol6gica é feita por Tillich em outro texto que surge,

originalmente, como parte de um livro editado por Jhon A. Hutchinson, em

%83 Cf. MUELLER, E. Contatos e afinidades de Paul Tillich com a escola de Frankfurt. Correlatio
4 (2003), pp. 54-76.

4 TILLICH, Thing and self. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society,
p. 120.

%% TILLICH, Thing and self. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society,
p. 121.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

274

1953°%. O texto tem o titulo “The person in a technical society” (A pessoa em
uma sociedade técnica). Nele, o autor visa apontar as atitudes necessarias a fé
cristd para resistir a desumanizacdo da sociedade moderna/técnica/industrial,
apontando importantes aliados nessa empreitada.

O autor inicia seu texto abordando o existencialismo como um grande
movimento de luta contra a despersonalizagdo do ser humano, contra a
desumanizacdo causada pela sociedade moderna. Tillich aponta Kierkegaard
como alguém que instigou o existencialismo, através de um protesto contra a
dialética do idealismo hegeliano. O salto da fé kierkegaardiano representa a unica
forma que o ser humano tem de salvar sua existéncia diante da sociedade
moderna. N&o hé dialética com o mundo moderno. E necessario romper com ele.
Mais adiante, o autor também aborda a dedicacdo marxista de lutar contra a
desumanizacdo moderna, que ndo se da apenas teoricamente, mas, sobretudo, na

prética, através da economia capitalista.

Marx viu bem mais claramente que Kierkegaard que ndo é um sistema de
pensamento, mas a realidade da sociedade moderna que é responsavel pela redugédo
da pessoa a uma commaodity. Sua famosa descricdo dos efeitos desumanizantes da
economia na era industrial gira em torno do proletariado, mas eles se destinam a
todos os grupos da sociedade. Todo mundo, na medida em que é atraido pelo
mecanismo de produc¢do e consumo que a tudo abarca, é escravizado por ele, perde
seu carater de pessoa, e se torna uma coisa. Marx ndo pensava ser 0 método de
producdo em si mesmo que destréi a liberdade da pessoa, mas a responsavel por
isso é a estrutura social da sociedade de classes.*®’

Outra poténcia contra essa tendéncia antropologica da sociedade burguesa
foi Nietzsche. Tillich menciona o protesto nietzschiano da vontade de poténcia
como uma forga contra as forcas objetificadoras do humano. E, dai, parte para 0s
protestos contemporaneos manifestos em dois movimentos: no que ele chama de
existencialismo recente (representado, sobretudo, por Sartre), que, num processo
analogo ao de Kierkegaard, caminha para um isolamento do individuo em seu
poder auto criativo; e na psicologia do profundo, que buscaréd o esforgco herculeo
de libertar a pessoa das repressdes que sofre seu subconsciente e das forgas

autoritarias que representam seu superego. Contudo, apesar de seu importante

%88 HUTCHINSON, J. (ed.) Christian Faith and social action. New York: Charles Scribner’s
Sons, 1953.

87 TILLICH, P. The person in a technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of
our technical society, p. 125.
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esforco, a psicoterapia esbarra exatamente na realidade da sociedade técnica, que
é grande produtora de angustias, compulsGes e mais repressdes. Todos esses
esforcos existencialistas, passados e presentes, contra a desumanizacdo falharam,
mas ainda constituem importante ataque contra a sociedade técnica. “Sendo
vitorioso ou nao, ele (o atague) manteve viva a consciéncia de que a sociedade
técnica € a grande ameaca contra a pessoa’™®,

Como o texto de Tillich faz parte de um volume que trata da relacdo entre fé
cristd e acdo social, o autor indica que o cristianismo deve ter duas posturas
negativas e uma postura positiva para se lidar com essa situacdo antropologica.
Primeiro, o cristianismo ndo deve render-se a pressio desumanizadora. E
impossivel escapar ileso da sociedade técnica, pois estamos cercados por todo um
onipresente aparato industrial, econémico e politico. E possivel mesmo
reconhecer os avancos da sociedade técnica e sua maior potencialidade de
qualidade de vida, mas, para superar a desumanizacdo causada por ele, é
necessario sempre transcender a situagdo como um todo e apontar para o “algo
mais” que constitui a natureza humana. Em segundo lugar, ndo se deve usar uma
mensagem crista que, a partir de uma igreja, mostrara um Deus que, vindo de fora
do mundo, resolvera o problema. N&o serd no &mbito eclesial, nem em qualquer
setor especifico da sociedade, que a desumanizacdo sera superada. Na verdade,
em muitos lugares e ambitos, a igreja tomou a forma da sociedade técnica.
“Somente a partir de um ‘para além’ (beyond), a sociedade industrial e suas forcas
desumanizantes podem ser resistidas e finalmente superadas.”>*

Esse “para além”, proposto por Tillich, recebe contelido na mensagem crista
de uma “nova realidade”, que ndo € uma realidade extra mundi, mas que, atraves
das dendncias existencialistas da realidade vigente, aponta para o poder do ser
humano de transcender a realidade. De fato, o ser humano é homo faber, pois é
constituido por uma dimensédo criativa que o permite construir um mundo para
além do mundo dado. Por isso, a sociedade técnica é fruto de uma potencialidade

inata ao ser humano. Contudo, ela ndo o encerra, ndo o define, ndo o resume.

58 TILLICH, The person in a technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our
technical society, p. 130.
58 TILLICH, The person in a technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our
technical society, p. 132.
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O homem industrial é, ao mesmo tempo, 0 homem que é capaz de falar porque ele
tem universais, e ele € homem social porque é capaz de ter relagdes Eu-Tu, e ele é
homem tedrico porque ele é capaz de perguntar e receber respostas, e ele é homem
moral porque ele é capaz de tomar decisGes de responsabilidade, e ele € homem
religioso porque ele é capaz de ser consciente de sua finitude e da infinitude ao
qual ele simultaneamente pertence. O homem é tudo isso por causa da estrutura
basica de ser que é completa, nele; ele tem um eu centrado (centered self) em
correlagdo com o mundo estruturado. Ele olha para ambos, ele é livre de e para
ambos, e ele pode transcender a ambos.**

As diversas fungdes do espirito humano criam constantemente novas formas
culturais e todas elas envolvem a existéncia humana e dizem algo sobre ele, mas
nenhuma delas €, para ele, fim Gltimo. Wettstein, ao escrever um interessante
capitulo sobre o pensamento de Tillich e a cultura tecnolégica, denuncia o erro
cometido por essa cultura de fazer de seus frutos a possibilidade de realizacdo

ultima do ser humano. Ele diz:

O erro de nossa cultura, entdo, ndo estd em nosso pluralismo nem numa tecnologia
sem valores, mas na falacia de um absoluto extraviado (misplaced absolute): nos
aceitamos a definicdo de “boa vida”, moldada pela tecnologia, como nossa mais
alta preocupagdo.®*

No mesmo caminho, vai o filésofo italiano e sacerdote xaveriano Batista
Mondin, guiado pelo pensamento do romancista francés George Bernanos, ao
dizer que “a base de todas as aberragdes da época moderna estd uma falsa
concepgao do homem, uma concepgdo segundo a qual o homem seria ‘um animal
industrioso, sujeito ao determinismo das coisas e todavia indefinidamente
perfectivel”®”. E, consequentemente, “de um tal conceito do homem, derivou
uma falsa concepgdo do seu fim ultimo que vem a consistir no seu bem-estar neste
mundo.”* O problema da sociedade técnica ndo é o desenvolvimento da funcéo
técnica, mas o imperialismo exercido por ela. Nesse imperialismo, o0 ser humano
deixou de ser fim para se tornar meio e, com isso, simplificou seu préprio fim

ultimo nas realidades finitas de seu tempo.

% TILLICH, The person in a technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our
technical society, pp. 132-133.

%1 WETTSTEIN, A. Re-viewing Tillich in a technological culture. In: CAREY, J. (ed.)
Theonomy and Autonomy: studies in Paul Tillich’s engagement with modern culture. Macon:
Mercer University Press, 1984, p. 118.

%2 MONDIN, B. O homem quem ele é?: elementos de antropologia filoséfica. S&o Paulo: Paulus,
1980, p. 202.

5% MONDIN, O homem quem ele é?, p. 202.
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Para Tillich, é possivel, atraves da busca cristd pelo Reino de Deus, exercer
0 retorno da busca do ser humano por seu fim Gltimo. Nessa busca, o ser humano
ndo € um meio pelo qual o Reino de Deus é alcancado, mas, no proprio Reino,
simbolo da realizacdo ultima da historia e da existéncia, o ser humano encontra o
seu fim ultimo. Ou seja, 0 Reino de Deus simboliza a unidade e a realizacdo de
tudo que ha, inclusive do ser humano, porque este ndo se realiza isoladamente de

toda a realidade. Nas palavras de Tillich:

O significado, por exemplo, do Reino de Deus ndo é a unidade de coisas ou de suas
fungdes, mas ele é a unidade de pessoas, incluindo a relacdo delas com todo &mbito
ndo pessoal. Através de pessoas, isto é, através de seres que podem decidir a favor
ou contra elas, os valores e a gléria de Deus sdo atualizados. Dizer que Deus € o
fim ltimo é dizer que a pessoa € o fim Gltimo.**

Com essa associacdo feita por Tillich, é possivel afirmar que lutar contra a
despersonalizacdo é lutar pela realizacdo da pessoa e também lutar pela a
realizacdo do Reino de Deus. E, assim como a luta por esse Reino pressupde
atitudes tomadas na historia, bem como a constante consciéncia que sua
realizacdo Ultima nunca se dard plenamente nela, mas sempre estara apontando
para um “para além” (beyond) qualitativo, uma dimensdo de profundidade, assim
também deve ser a luta contra a desumanizacéo.

Por isso, Tillich, encoraja a igreja e a teologia a se unirem a trés fronts de
batalha contra o esvaziamento da pessoa, ou seja, a desumanizacdo. O primeiro
front € se unir as filosofias da vida, as correntes existencialistas, a psicologia
profunda e a qualquer for¢a aliada que denuncie a drastica situacdo da pessoa na
sociedade técnica. Todavia, ao compartilhar desse front com tais aliados, “a acao
cristd deve sempre mostrar que ela vem de um lugar a parte (from a place of
withdrawal) no qual ela recebeu um critério e um poder capaz de superar o0 perigo
de perder a pessoa na medida em que tenta salva-la™%*. Ou seja, denunciar a
objetificacdo da pessoa ndo pode ser, por outro lado, lanca-la a um lugar de uma

solitaria autodoacao de sentido.

5% TILLICH, The person in a technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our
technical society, p. 134.
% TILLICH, The person in a technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our
technical society, p. 136.
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O segundo front da luta cristd séo as lutas por justica social. O cristianismo
deve estar ao lado dos movimentos que denunciam a desumanizagao causada pela
construcdo de uma sociedade baseada na competitividade ao invés da justica, e
que, por tratar o ser humano como um meio, e ndo como alguém guiado pelo seu
fim altimo, produz profunda angustia. Contudo, “a acdo cristd deve mostrar que
ela vem de um lugar a parte no qual ela recebeu um critério e um poder capaz de
superar o perigo de sacrificar a pessoa para salva-la.”® Nessa ressalva, se
enquadram movimentos politicos que operam sua revolugdo em nome da
libertacdo da pessoa, mas adotam métodos desumanizadores para impedir as
ameacas de seu estabelecimento.*’

O terceiro e ultimo front do cristianismo se da em unir-se a movimentos de
dentro e de fora do cristianismo, para apontar que o ser humano possui um
conflito existencial derivado de um ndo pertencimento e de um estranhamento ao
seu proprio ser. “A agdo cristd deve apontar para 0 fundamento Ultimo do ser
pessoal. Ela deve mostrar que o homem s6 pode manter sua natureza e dignidade
como pessoa através de um encontro pessoal com o fundamento do todo
pessoal™®, Esse é o fundamento de todas as funcGes humanas, conscientes e
inconscientes, racionais e sentimentais, teéricas e préaticas. Este é o lugar chamado
por Tillich de “nova realidade”. O cristianismo pode e deve se juntar a todos os
esforcos contra a desumanizacao, coisificagdo, objetificacdo do ser humano, mas

ndo deve nunca abrir mao do lugar que é sua origem e sua meta. Tillich diz:

A acdo cristd, hoje, repousa sobre dois polos, um que transcende a estrutura da
sociedade técnica — a nova realidade da qual o cristianismo é testemunha; e o outro
que esta presente na estrutura da sociedade técnica — 0s movimentos de luta, a
partir de diferentes lados, contra seu poder despersonalizante. Na correlacdo desses
dois polos, a agéo cristd deve achar um caminho para salvar a pessoa na sociedade
industrial >

% TILLICH, The person in a technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our
technical society, p. 137.

%97 Cf. as criticas de Tillich ao capitalismo e ao comunismo em: TILLICH, The person in a
technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our technical society, p. 126.

% TILLICH, The person in a technical society. In: THOMAS (ed.), The spiritual situation of our
technical society, p. 137.
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Voltando-se ao contexto latino-americano, o tedlogo brasileiro Alfonso
Garcia Rubio faz uma interessante leitura dos impactos antropoldgicos causados
pela civilizacdo industrial, sobretudo em solos brasileiros. O autor passa por
pontos incomuns com as reflex@es tillichianas: a caracteristica moderna de
dominacdo do ser humano sobre a natureza; a atomizacdo do ser humano, cujo
individualismo o isola da natureza e da sociedade, mesmo estando em ambas; a
mudanca de conceito de trabalho, que deixa de ser um ato criativo para tornar-se
forca motora da producdo-distribuicdo-consumo; a coisificacdo do ser humano,
gue € mecanizado por seus proprios mecanismos, e cujo objeto de vida foi
resumido na aquisicdo de coisas, tornando-se 0 consumo seu novo evangelho.®®

Debrucando-se sobre a realidade brasileira, Rubio aponta, primeiramente,
para o processo de introdugéo do Brasil na civilizag&o industrial. Esta instroducao,
além de ter se dado tardiamente, nunca teve o proprio Brasil como o centro ativo
de suas proprias decisfes. Quando colbnia (1500-1822), a producao brasileira era
dominada pela agricultura de mao de obra escravizada, estando o pais sob as
ordens e objetivos de Portugal. No Brasil imperial (1822-1889), a producéo, a
partir de certo momento, se volta prioritariamente a exportacdo de café, e a méo
de obra continua basicamente a mesma. Na Republica Velha (1889-1930), o
positivismo e o liberalismo, que vinham se instalando desde o século XIX,
consagram-se como 0s primeiros ideais modernos a vingarem no Brasil, entre um
pequeno grupo de elite, é claro. A indulstria era ainda quase inexistente, havia
muitas importacdes, e a exportacdo do café ainda era o pioneiro econémico. Com
a crise econémica de 1929, o Brasil de Getulio Vargas (1930-1945) e da Quarta
Republica, até Juscelino Kubitschek (1946-1961) constroi, de modo néo
planejado, uma “industrializa¢@o substitutiva”, buscando uma produgao industrial
interna no lugar das importacGes. Até o fim da década de 1950, o Brasil lutou por
esse processo de autossustentacdo cujo objetivo era atingir a industrializacédo e a
modernizacdo dos lideres globais.®*

O intento ndo deu certo, porque percebeu-se que o Brasil tem uma
configuracdo politico-econémica que lhe é propria e inimeros sdo problemas

quando ndo se considera as demandas especificas de um pais, forcando-o a copiar

800 RUBIO, A. Unidade na pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristas. S&o Paulo:
Paulus, 2006, pp. 24-46.
601 RUBIO, Unidade na pluralidade, pp. 53-56.
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modelos estrangeiros. Uma das caracteristicas brasileiras, construida ao longo de
toda sua historia, € seu carater periférico. O pais nunca agiu, em todos esses anos,
como sujeito ativo e independente, mas sempre esteve num lugar de periferia,

gravitacionando ao redor de grandes centros. Rubio diz:

O Brasil foi pais periférico em relacdo a Portugal, centro metropolitano durante a
época da colbnia. Foi periférico em relagdo a Inglaterra, pais central depois da
independéncia do Brasil de Portugal. E periférico posteriormente, em relagdo aos
Estados Unidos da América, o pais central na etapa expansionista mais recente na
Civilizagdo industrial. E assim o Brasil, como 0s outros paises periféricos, ndo teve
a oportunidade de ser verdadeiro sujeito do proprio processo historico. O centro e 0
poder real de decisdo esteve sempre fora do pais. Indubitavelmente, o Brasil faz
parte da civilizagdo ocidental, mas de maneira dependente e alienada, tipica de um
pais “organizado” dentro dos moldes das estruturas coloniais e semicoloniais.®*

Inimeras sdo as consequéncias dessa realidade. Economicamente falando:
grande dependéncia do mercado exterior e, internamente, o capital é retido em
poucas méaos. Sociologicamente, encontramos uma minoria que domina sobre uma
massa relegada a marginalizacdo e as diversas formas de manipulacdo politica.
Culturalmente, temos o desprezo e a ameaca as formas culturais autdctones e a
veneracdo do estilo de vida estadunidense. Politicamente, o Brasil era, e ainda ¢,
refém de inimeras oligarquias — tanto na cidade quanto no campo — que dominam
0 poder politico ha décadas. Esses sdo reflexos de uma heranca colonial e
neocolonial que constitui de forma perene o Brasil, desde quando é conhecido
como tal®®,

Todo esse retrospecto € necessario para entendermos a contribuicdo de
Rabio que mais enriquece nosso ponto, aqui. Diante da construgdo teorica e
pratica de todo esse histérico de dependéncia, ndo ha como o ser humano
brasileiro subsistir intacto. Por isso, Rubio afirma haver no ser humano brasileiro
uma “consciéncia oprimida”, que dificulta a percepcdo de sua posicdo de
colonizado e, ainda mais grave, fere sua propria constituicdo enquanto humano.
Rabio diz:

As estruturas coloniais e neocoloniais foram provocando o aparecimento da

consciéncia dominada ou oprimida. Ndo se trata apenas da marginalizacdo
(econbmica, social, politica, cultural etc.) erigida em sistema, que envolveu a

%2 RUBIO, Unidade na pluralidade, p. 58.
603 RUBIO, Unidade na pluralidade, pp. 59-62.
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grande maioria da populacéo, privada de todo protagonismo histérico, ausente das
decisbes que interessavam ao presente e ao futuro do pais. Certamente, isto ja
deveria constituir um grave desafio para a consciéncia histérica do homem
moderno. Deveria constituir igualmente um forte questionamento para a
consciéncia cristd que reconhece em cada ser humano concreto a dignidade de
pessoa, de “imagem de Deus” e, mais ainda, de filho de Deus. Todavia, o pior, do
ponto de vista antropoldgico, é que as estruturas coloniais e neocoloniais de
dominacéo afetaram a consciéncia mesma do ser humano. Desenvolveu-se, assim,
a consciéncia oprimida caracterizada pelo mutismo, pela passividade, pelo
fatalismo e pela submissdo. As estruturas de opressao, perpetuadas século apos
século, véo-se infiltrando na consciéncia das pessoas sobre as quais se exerce a
dominacdo, sendo gravemente comprometido, quando néo destruido por inteiro, o
desenvolvimento das caracteristicas bésicas da pessoa. Assim, a consciéncia
oprimida na realidade ndo vive a prépria vida, mas a vida que o opressor determina
que deve viver.®

A realidade brasileira, e de muitos outros paises que, de alguma forma, sdo
colonizados, é a de repressdo de seus potenciais culturais, econémicos, religiosos
verdadeiramente autoctones. Isso € lamentavel, sobretudo no caso brasileiro, rico
em todos esses sentidos. Em tempos de globalizagdo capitalista expandida por
todo o mundo, a colonizacdo segue seu método de soft power, mas, nao por isso,
menos poderoso. “Impossivel falar hoje teologicamente de maneira significativa
sobre o ser humano sem levar em consideracdo a modernidade, a contestacdo da
mesma e o atual processo de globalizagdo.”*

O papel do consumo na expansdo do capitalismo global ja foi abordado
anteriormente e sua incidéncia sobre o ser humano pode ser vista ao longo de toda
essa secdo. Tillich denuncia, por mais de uma vez, que o ser humano, na
sociedade técnica, foi langado ao mecanismo da producdo e do consumo. Seu ser
foi reduzido a mera engrenagem deste mecanismo. Desde o fim do século XIX, ja
foi percebido que essa maquina de producdo ilimitada tem a necessidade do
incentivo ao consumo ilimitado. O consumo tem de ser o sentido da vida humana,
a sua meta, a sua profundidade. O consumo € a nova identidade do ser humano na
cultura hegemdnica moderna ocidental. O cidaddo e o ser humano mesmo foram
substituidos pelo consumidor. Numa afirmagdo semelhante a que foi feita por
Rabio anteriormente, Sung diz que se, para Marx, na proposta de sociedade

capitalista, a mercadoria se tornava mais importante que os préprios produtores

% RUBIO, Unidade na pluralidade, p. 62.
805 RUBIO, Unidade na pluralidade, p. 62.
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(fetichizacdo da mercadoria), a pessoa, inversamente, também tem sua

consciéncia fetichizada.

Numa consciéncia fetichizada-capitalista, o que da valor ao ser humano néo é a sua
prépria humanidade, a sua histdria, os seus valores humanos, mas sim a quantidade
de mercadorias que possui. Os que ndo possuem mercadorias, os pobres, s&o
considerados como n&o-pessoas.®®

Na cultura de consumo, o ser humano ndo deve ser somente reduzido a
posse de mercadorias, ele deve comprar essa ideia. O consumo deve ser seu
medidor de qualidade de vida, de postura politica e de humanidade. A pessoa vale
0 que consome e sua realizacdo esta no consumo. Por isso, 0 american way of life
¢ o sinénimo da plena realizacdo humana. Contudo, todo esse incentivo ao
consumo se enquadra exatamente naquilo que Tillich acusou em seu texto “The
person in a technical society”: quando a realizacdo ultima do ser humano repousa
sobre uma promessa finita, sua dimensdo de profundidade, seu fim altimo é
violado, falsificado. E cabe destacar aqui, mais uma vez, o importante papel da
publicidade e do marketing — e de todas as suas versdes mais recentes (Branding,
prossumo, marketing digital) nessa falsificacdo. O consumo de bens e servicos
ndo sdo o sentido dltimo, mas possuem a aparéncia, o cheiro, o gosto, as
sensacgdes, a imaginacdo, a estetizacdo, o espetaculo, todos esses canais portando
consigo a promessa de que, quando estdo ali, vinculados aquela aquisi¢cdo, ofertam
o0 sentido Ultimo. Se no texto “Conformity”, de 1957, Tillich afirmou que Freud
estremeceria se visse, em tal época, a forma como sua teoria do inconsciente
estava sendo usada para fins de manipulacédo propagandistica, fica dificil imaginar
0 que o0 pai da psicanalise pensaria dos tempos atuais, nos quais, por um lado,
qualquer refrigerante ou bebida alcdolica é capaz de realizar os desejos mais
profundos do ser humano, e, por outro, as sociedades ocidentais nunca foram téo
marcadas pela angustia e pelas doencas e sindromes ligadas a ansiedade.

Nas promessas da economia global, sobretudo através do poder do
consumo, esta a falsificacdo da realizacdo humana. Mas nao sdo poucas as vozes
que clamam a sua exposi¢do. O Papa Francisco, em sua exortacdo apostdlica

“Evangelii Gaudium”, ndo hesitou em afirmar que a crise que o mundo financeiro

806 SUNG, J. Deus numa economia sem coragdo: pobreza e neoliberalismo: um desafio a
evangelizacdo. Sdo Paulo: Paulus, 1998, p. 101.
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estava passando a época (2013) era, antes de tudo, uma crise antropologica. Ele

diz:
A crise financeira que atravessamos faz-nos esquecer de que, na sua origem, ha
uma crise antropolégica profunda: a negacéo da primazia do ser humano. Criamos
novos idolos. A adoragdo do antigo bezerro de ouro (cf. Ex. 32, 1-35) encontrou
nova e cruel verséo no fetichismo do dinheiro e na ditadura de uma economia sem
rosto e sem um objetivo verdadeiramente humano. A crise mundial, que investe as
financas e a economia, pGe a descoberto os seus préprios desequilibrios e,

sobretudo, a grave caréncia de uma orientacdo antropoldgica que reduz o ser
humano apenas a uma das suas necessidades: o consumo.®”

O papa chama essa situacdo de “idolatrica” exatamente porque, como
alertou Tillich, buscar o fim dltimo humano, é buscar o fim altimo divino, a
realizacdo ultima do ser humano e o Reino de Deus (a realizacdo de todas as
coisas) sdo a mesma coisa. Portanto, reduzir a ultimacidade humana ao consumo é
dotar de dimensao infinita aquilo que é finito, é idolatria. O consumo é necessario,
faz parte da vida, mas é uma necessidade dentre outras necessidades. E um meio,

e ndo um fim. E objeto, e ndo sujeito.

4.3

O mundo

A palavra “mundo” é polissémica. Na linguagem popular, ela pode ser
encontrada como sinénimo de “natureza”, “planeta”. Conceitualmente, ela indica
determinadas unidades — ndo raramente trazendo, em si mesma, multiplicidades —
culturais, éticas, politicas, econdmicas, cosmicas, religiosas. Dentro de expressoes
como “sistema capitalista”, “globalizacdo”, ‘“sociedade burguesa”, ‘“sociedade
técnica”, “sociedade moderna”, “ocidente”, estdo implicitas multiplas e complexas
questdes que vao para além do capitalismo, da troca cultural, da burguesia, da
tecnologia, do tempo histérico ou espaco geografico. Aquelas expressdes acima
partem de uma situacdo prépria para extrapolar seus lugares de origem, projetando
suas hermenéuticas para outros lugares e, assim, criam seus mundos. Portanto, é

9 ¢ 2 ¢C

muito comum se falar em um “mundo capitalista”, “mundo globalizado”, “mundo

897 FRANCISCO, Exortagdo Apostodlica Evangelii Gaudium sobre o anincio do Evangelho no
mundo atual, n. 55.
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burgués”, “mundo técnico” e “mundo moderno”, e cada uma dessas expressoes
traz consigo alguma unidade hermenéutica, alguma base sobre a qual se
posicionam pontos de vista, comportamentos, visées de mundo.

Somente a partir desse pressuposto é possivel entender as criticas de Paul
Tillich a sociedade burguesa, moderna, técnica. Elas ndo sdo direcionadas apenas
a classe burguesa, a um periodo historico ou a ciéncia tecnoldgica, mas as
extrapola, sendo, fundamentalmente, uma critica a certa forma de enxergar o
mundo, forma tal que é compartilhada por varios componentes historicos, sociais
e tecnoldgicos. Por isso, nosso objetivo nesse topico € expor esta visdo de mundo
tillichiana que, na verdade, é o pressuposto de todo seu impeto filosofico e
teolégico, e que, consequentemente, o levard a lancar um olhar critico nédo
somente a sociedade moderna, mas também as proprias tradicGes cristds. Essa
visdo tillichiana fundamental de mundo se mostra em tudo o que o autor analisa.
Delimitaremos, aqui, como ela se desdobra na viséo do autor sobre a natureza, 0s
objetos, a situacdo social do mundo moderno, e a historia.

Em 1952, foi organizado, nos Estados Unidos, o primeiro volume da série
“Library of living theology” (Biblioteca da teologia viva). Ele foi dedicado a
teologia de Tillich. O primeiro capitulo do volume foi escrito pelo proprio Tillich
com o titulo “Autobiographical reflections” (Reflexdes autobiograficas). Nele, o
autor faz interessantes apontamentos sobre sua infancia e como esta determinou
sua forma de enxergar o mundo, em geral, e a natureza e a historia, em particular.
Tillich nasceu em uma pequena vila de nome eslavo, Starzeddel, num territorio,
hoje, pertencente a Poldnia. Aos quatro anos, se muda para Schonfliess, uma

cidade com trés mil habitantes ao leste de Brandenburgo.

A cidade tinha carater medieval. Era cercada por um muro, construida em torno de
uma antiga igreja de estilo gético, era acessada através de portdes com torres sobre
eles, administrada por uma prefeitura de estilo medieval, e dava a impresséo de um
pequeno mundo protegido e independente.®®

Tillich ficou na cidade até os catorze anos de idade. Sendo que, entre 0s
doze e os catorze, se revezava entre Schonfliess e Konigsberg, uma cidade um

pouco maior, mas com 0s mesmos tracos medievais. Ele afirma que este periodo

808 TILLICH, P. Autobiographical reflections. In: KEGLEY, C.; BRETRALL, R. (ed.). The
theology of Paul Tillich. New York: The McMillan Company, 1964, p. 4.
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deve ter contribuido para o carater romantico de seu pensamento, sobretudo em
relagdo a sua visdo sobre a natureza. Essa visdo “¢ expressa predominantemente
por uma atitude estético-meditativa em relacdo a natureza, distinguindo-se de uma
relacdo cientifico-analitica ou técnico-controladora™®. Isso fez com que Tillich
divergisse teologicamente tanto da visdo de Albert Ritschl, que enxergava uma
separacao entre a natureza e a pessoa, quanto da visdo calvinista ou puritana, que
caminha na direcdo de um controle moral e técnico da natureza.

Tillich indica trés causas formativas de sua relacdo com a natureza. Em
primeiro lugar, uma relacdo mistica advinda de sua infancia. Em segundo, o
contato com a poesia alemd e seu misticismo da natureza (Goethe; Holderlin;
Novalis; Nietzsche; Rilke). Em terceiro, a teologia luterana, que, diferente do
calvinismo, afirma que o finito é capaz do infinito. Enquanto o calvinismo afirma,
por exemplo, que, em Cristo, a natureza humana e divina permanecem separadas,

o luteranismo afirmara que essas naturezas habitam em Cristo mutuamente.

Essa diferenca significa que em terreno luterano a visdo da presenca do infinito em
tudo que é finito era teologicamente afirmada, que um misticismo da natureza era
possivel e real, enquanto que, em terreno calvinista, tal atitude é suspeita de
panteismo e a transcendéncia divina é entendida de uma forma tal que, para um
luterano, € suspeita de deismo.®*°

O tom mistico de Tillich em relacdo a natureza também pode ser visto em
seus textos acerca dos sacramentos. Num texto, ainda do periodo alemao, de titulo
“Natur und Sakrament” (Natureza e sacramento), Tillich apresenta uma proposta
sacramentoldgica. E um tema delicado, visto que as controvérsias em torno dos
sacramentos foi quesito fundamental na Reforma Luterana. Mas, mesmo assim, o
autor busca revitalizar a importancia do elemento sacramental para as igrejas
protestantes. Para ele, o “desaparecimento (Verschwinden) completo do elemento
sacramental (0 mesmo néo se pode dizer de cada sacramento individualmente)
levaria ao desaparecimento do culto e a cassacdo (Aufhebung) da propria

igreja”®™. Isto &, o interesse de Tillich ndo é primariamente debater sacramentos

809 TILLICH, Autobiographical reflections. In: KEGLEY; BRETRALL, (ed.). The theology of
Paul Tillich, p. 4.
810 TILLICH, Autobiographical reflections. In: KEGLEY; BRETRALL, (ed.). The theology of
Paul Tillich, p. 5.
11 TILLICH, P. Natur und Sakrament. In: HUMMEL, G. (org.) Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6. Berlin: De Gruyter; New York: Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1992, p.
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em particular, mas propor uma visdo sacramental sem a qual, para ele, ndo ha
igreja. Mais tarde, em sua Teologia Sistemética, ele falard em “sentido amplo” ¢
“sentido estreito” do sacramental, afirmando que a preocupacao das igrejas com 0
sentido estreito e a quantidade de sacramentos eclesiais a fez esquecer o sentido
sacramental mais amplo e profundo.®**

A proposta tillichiana de interpretacdo do sacramento parte do que chama de
visdo “realista” da natureza. O autor apresenta tipos de interpretacdo da natureza
as quais julga inadequadas para, por fim, expor a sua prépria.

A primeira interpretacdo da natureza trazida por ele é a “magico-
sacramental” (magisch-sakramentale). Essa é a visdo da natureza dos povos
primitivos na qual tudo que existe € dotado de uma energia capaz de tornar sacra
qualquer coisa, e, portanto, ela é anterior a qualquer divisdo entre sagrado e
profano. “O poder natural (Wesensmacht) das coisas € 0 mesmo que seu poder
sagrado, e o relacionar-se com elas é sempre, a0 mesmo tempo, técnico e
ritualistico”®®.

A segunda interpretacdo da natureza é a racional-objetiva (rational-
gegenstandliche), que pode ser vista paradigmaticamente na dominacdo moderna
da natureza. Na interpretacdo racional-objetiva da natureza, o elemento méagico da
lugar ao controle técnico e a fisica matematica. Somente nessa interpretacao, todas
as coisas da natureza sdo vistas como objeto, no sentido estrito do termo. Essa foi
a visao que tomou conta do mundo moderno, contra a qual Tillich se colocara por
muitas vezes.

A terceira interpretacdo apresentada € a visdo “biologico-vital” (biologisch-
vitale), que e representada por uma filosofia do vital (Philosophie des Vitalen), na
gual a natureza também é tomada de poder, mas um poder sem uma forma
(Mé&chtigkeit ohne Form), um impulso sem significado (Schwung ohne Sinn) e,

assim, € um romantismo do caos (Romantik des Chaos).

153. Essa € uma versdo de 1930, ampliada a partir de um texto de 1928 fruto de uma palestra numa
conferéncia organizada por um dos movimentos de renovacdo litlrgica da igreja luterana na
Alemanha. Esse texto pode ser encontrado em TILLICH, P. Natur und Sakrament. In:
ALBRECHT, R (hgs.). Gesammelt Werke. Band VII. Stuttgart, Evangelisches Verlagswerk,
1962.

812 TILLICH, Teologia Sistematica, p. 576.

83 TILLICH, Natur und Sakrament. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. Volume 6
/Band 6, p. 159.
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A quarta interpretacdo negada por Tillich é uma tentativa de volta a
interpretacdo magico-sacramental que ele chama de “ocultismo” (Okkultismus).
Nela, se abre um novo olhar sobre os poderes da natureza que sdo ocultos a fisica
e & biologia. E tais poderes dotam a natureza de um poder transcendental inato e
oculto.

A quinta e ultima interpretacdo da natureza julgada por Tillich é a
“simbolico-romantica” que também quer retomar a profundidade e o sentido da
natureza, mas, diferente do ocultismo, ela o faz através da afirmagdo de um
significado simbdlico da natureza que € encontrado como “parabola do espirito”
(Gleichnis des Geistes). Ou seja, ha uma espécie de codigo espiritual na natureza
que s6 o espirito é capaz de decifrar. No lugar do pansacramentalismo, entra um
pansimbolismo (Pansymbolismus). Essa interpretacdo € rica fonte para uma visao
sacramental, mas € inadequada, porque ndo supera os conhecimentos da fisica em
torno da natureza.®*

Para Tillich, somente uma interpretacdo realista da natureza (realistischen
Naturauffassung) € adequada para fundamentar uma sacramentologia. A
interpretacdo realista é a tentativa de considerar seriamente 0s avancos da ciéncia
moderna, e, através delas, apontar a possibilidade de um sentido mais profundo da
natureza. Baseado em elementos da filosofia da natureza de Schelling e da mistica
da natureza em Goethe, Tillich afirma que a objetividade das coisas séo
simultaneamente seu poder (Das Sachliche der Dinge ist zugleich ihre Macht).
Contudo, esse poder ndo estd na forma empirica dos objetos, oculto em objetos
especiais, ou mesmo analogamente contido no espirito subjetivo, mas, sim, em um
nivel de profundidade que ultrapassa tanto a objetividade quanto a subjetividade.
Tillich diz:

O poder material é acessivel somente em tal nivel (Schicht) do ser que se situa
antes da cisdo entre qualidade objetiva (Gegensténdlichkeit) e qualidade espiritual
(Geistigkkeit), ~no  ser incindido  (ungespaltenen) e  pré-objetivo
(vorgegenstandlichen). Contudo, este ser ndo deve ser interpretado a maneira de
uma interpretagdo vital da natureza, ou seja, uma dindmica sem forma, antes, ele
deve ser compreendido como uma substancia possuidora de sentido (sinnhafter
Gehalt), como potencialidade (Machtigkeit) que € ao mesmo tempo materialidade.
Se tivermos a possibilidade de olhar para a potencialidade material das coisas da
natureza (sachgetragene Machtigkeit der Naturdinge), teriamos entdo também a

84 TILLICH, Natur und Sakrament. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. Volume 6
/Band 6, pp. 158-161.
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possiblidade de entender seu significado como elemento sacramental. Contudo,
essa possibilidade permanece em principio. Ela torna-se realidade na medida em
gue conseguimos alcancar a profundidade de nosso proprio ser incindido e pré-
objetivo (ungespaltenen, vorgegenstandlichen Sein).*™

A filosofia da natureza que pressupde a sacramentologia tillichiana ndo esta
de acordo nem com a soberania e independéncia dos objetos encontrados na
natureza, nem com a soberania da subjetividade do espirito. Ha, sim, no nivel da
objetividade, uma potencialidade que também é sentido. Contudo, nem ela mesma
e nem mesmo 0 espirito humano, em sua subjetividade, podem trazer a tona a
dimensdo mais profunda de sentido. Para o autor, hd um nivel no ser que supera a
objetividade e a subjetividade, e somente nele podemos alcancar o verdadeiro
sentido potencializado na natureza. Esse € o primeiro passo para a possibilidade
da natureza como sacramento.

Um segundo passo é necessario para uma Vvisdo cristd da natureza como
sacramento: afirmar a relacdo da natureza com a historia. Essa relacdo ja é
apontada por Tillich em sua reflexdo autobiografica. O ambiente no qual ele
passou sua infancia e pré-adolescéncia também foi responsavel por um tom
romantico em sua visdo sobre a historia. “Crescer em cidades nas quais cada pedra
é testemunha de um periodo de centenas de anos atras produz um sentimento de
histéria, ndo como forma de conhecimento, mas como uma realidade viva na qual
0 passado participa no presente”®®. Tillich diz que sentiu a diferenca entre essa
relacdo com a historia e a que encontrou nos Estados Unidos para onde saiu
exilado. L4, os jovens falavam sobre a histéria num tom intelectual e sem relagéo
existencial. Enquanto na Europa a historia esta sempre ligada existencialmente a
um passado, nos Estados Unidos, uma conexdo com o passado foi perdida e, por
isso, guia-se sempre em relacdo a um futuro. Por isso, a visdo de historia
tillichiana ganhou tons de um romantismo influenciado por certa saudade da idade
média, que ndo é um desejo de retornar a ela, mas um reconhecimento de que
todas as coisas, em partes desse periodo historico, participavam de uma harmonia
historica, bem como estavam sempre abertas ao infinito. Todo esse pano de fundo

certamente foi influéncia-chave para a elaboracgdo de seu conceito de teonomia.

815 TILLICH, Natur und Sakrament. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. Volume 6
/Band 6, p. 162.

816 TILLICH, Autobiographical reflections. In: KEGLEY; BRETRALL, (ed.). The theology of
Paul Tillich, p. 5.
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Para o cristianismo, a relacdo entre natureza e historia é imprescindivel,
pois, somente partindo do pressuposto dessa relacdo, é possivel para o cristdo
construir uma relacdo entre a natureza e a historia da salvacdo apresentada nos
Evangelhos, bem como afirmar os sacramentos como portadores de uma
potencialidade transcendente que também participam desta historia. Entéo, Tillich

primeiro afirma:

A natureza ndo é somente um circulo que retorna em si mesmo, como 0s gregos e
0s classicos diziam. Ela também o é, mas ela é, além disso, uma linha. Ha, nela,
ndo somente eventos que se repetem, mas também histdria, que é Unica e
conclusivamente direcionada. H4 uma histéria do atomo e dos astros, ha um devir
macro e microcésmico que ndo tem a forma de um circulo, mas que a pressiona
para frente.®’

Tal linearidade sé teria sentido, para Tillich, se estivesse em relacdo com
uma histéria que fosse um lugar da vivéncia de sentido (Sinnerleben) e
cumprimento de sentido (Sinnerfiillen) da humanidade. A histéria possui um
rumo, e, esse rumo, no cristianismo, é entendido no contexto da histéria da
salvacdo, da qual toda a natureza participa. Sendo assim, a historia e 0 processo
natural se tornam uma unidade. Ao passo que 0 processo natural participa do
processo historico, este, por sua vez, também é achado na natureza. A natureza,
assim, é vista como possivel lugar de manifestacdo do transcendente, que se da na
historia. Ao relacionar a natureza a historia da salvagdo, o cristianismo possibilita

a “superagdo” do caracter sempre ambiguo da natureza.

Sobre o fundamento de tal compreensdo historico-realista da natureza, o elemento
natural ndo é somente em si e para si, mas também, em sua conexd com 0
processo natural, que se da na histéria, pode se tornar portador de uma
potencialidade transcendente. A objecao contra o realismo sacramental de que ele
faz da inabalavel potencialidade ambigua da natureza uma portadora de
potencialidade transcendental é superada: Através da relacdo com a histdria da
salvacdo seriam também os elementos naturais des-demonizados (entdamonisiert).
Nem seu poder seria perdido, nem seriam rebaixados ao nivel da objetividade
impotente, como muitas teologias reivindicam de maos dadas com o
empoderamento técnico-fisico. Mas sim, através da interpretacdo realista da
natureza, a potencialidade desses elementos naturais seria reconhecida. Através de

S TILLICH, Natur und Sakrament. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. Volume 6
/Band 6, p. 162.
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sua inclusdo na histdria da salvacéo, contudo, a ambiguidade e o deménico de sua
potencialidade seriam tomados (genommen). ®

As palavras de Tillich acima, se descoladas do contexto de seu pensamento,
podem nos levar a errada conclusdo de que a realidade, no contexto da histéria da
salvacdo, tem sua condicdo fundamental de ambiguidade transformada. Essa
leitura cairia numa interpretacdo magico-sacramental da natureza. Numa verséo
anterior desse texto, a partir de uma palestra em 1928, Tillich deixa claro que, na
interpretacdo realista da natureza, “a critica protestante contra qualquer uso, de
carater imediato, magico ou mitologico da natureza como portadora da salvacao é
mantida.” Portanto, a “des-demonizagdo” da natureza quando integrada na
histéria da salvacdo ndo pode ser interpretada como perda total de seu carater
demonico, mas como uma superacdo fragmentéria de sua ambiguidade para que se
torne transparéncia da salvacdo. Em linguagem tillichiana, na histéria da salvacéo,
todas as coisas rumam para o “Novo Ser em Cristo”, alvo que simboliza a
superacdo total de todas as ambiguidades. Mas, quando este Novo Ser se
manifesta na histéria, o faz sempre fragmentariamente, como revelacdo e
ocultacdo. Nesse evento, a natureza tem ‘“sua qualidade demoénica superada no
Novo Ser em Cristo”®, porém nao ainda de forma plena. Ela é sim portadora
(Trager), mas também é objeto (Gegenstand) da salvacdo e, portanto, ndo é sua
operadora imediata. Para Tillich, somente a partir dessa interpretacéo da natureza
é possivel falar de uma visdo adequada da mesma como sacramento.

Obviamente, essa visdo sacramental tillichiana entra em conflito com a
visdo catdlica. E, de fato, Tillich critica esta ultima em varios momentos. Ele diz
claramente: “O pensamento Sacramental protestante ndo pode voltar a um
sacramentalismo magico, como o ensino catolico manteve até hoje. No campo
protestante, ndo deve haver recaida a uma atitude pré-profética e pré-
protestante”®. E, para Tillich, protestante que era, ndo era possivel que nenhum
objeto pudesse ter poder sem si mesmo sem que fosse necessario o elemento da fé

para que este objeto se tornasse, de fato, sacramento. Ele diz: “Nao ha objeto

818 TILLICH, Natur und Sakrament. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. Volume 6
/Band 6, p. 163.

819 TILLICH, Natur und Sakrament. In: ALBRECHT (hgs.), Gesammelt Werke. Band V11, p. 113.
620 TILLICH, Natur und Sakrament. In: ALBRECHT (hgs.), Gesammelt Werke. Band V11, p. 113.
821 TILLICH, Natur und Sakrament. In: ALBRECHT (hgs.), Gesammelt Werke. Band V11, p. 120.
E valido lembrar, mais uma vez, que este texto é de 1928.
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sacramental, prescindido da fé, que a capture, porque ele é capturado por ela.
Prescindida a correlacdo ‘fé = sacramento’, ndo ha sacramento”?. Ou seja, a
participacao da consciéncia, de um “eu centrado”, ndo pode ser descartada no ato
sacramental.

Por outro lado, é curiosa a reivindicacdo que Tillich vem fazendo desde a
década de 30, de que todas as igrejas possuem uma dimensdo de catolicidade. No
texto “Eine Betrachtung tber Sinn und Grenzen evangelischer Katholizitat” (Uma

consideragdo sobre o sentido e os limites de uma catolicidade evangélica), ele diz:

Catolicidade significa validade para todos, isto é, no duplo sentido de uma
reivindicacdo em todos e de uma pertinéncia para todos. A Igreja Catdlica
representa com seu nome a reivindicacdo do cristianismo de se aplicar a todos e
convir a todos. Ora, se essa ligacdo é insoltvel no cristianismo, ndo pode haver
igreja cristd que nio seja, na ideia, catdlica.®®

E necessario deixar claro que esta reivindicagdo ndo é um chamado &
importacdo das estruturas das Igrejas Catolicas pelas outras igrejas, mas é o
apontamento feito por Tillich de que o protestantismo ndo deveria se esquecer
desse elemento que deve estar sempre presente em todas as igrejas cristas.

Comentando sobre isso, Mueller diz:

A catolicidade é uma das marcas da igreja. Segundo Tillich, também o
protestantismo a sustenta. SO que, ao contrério da catolicidade catélica, fundada
sobre a instituicdo Igreja e sobre o principio da unidade na submissdo a mesma, a
catolicidade protestante “esta totalmente ligada ao conteldo da sua pregacéo, e
nunca a sua forma de existéncia.”®®*

Com o passar do tempo, a critica tillichiana a visdo sacramental da igreja
catélica continuou fundamentalmente a mesma, mas, no periodo americano, ela é
feita de forma mais amena e num tom mais colaborativo. Higuet diz: “Com a sua
mudanga para os EUA, Tillich passou a se interessar mais pelas relacGes

ecuménicas com a igreja catolica e a perceber melhor a complementaridade entre

822 TILLICH, Natur und Sakrament. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. Volume 6
/Band 6, p. 169.

62 TILLICH, P. Eine Betrachtung tiber Sinn und Grenzen evangelischer Katholizitat. In:
ALBRECHT, R (hgs.). Gesammelt Werke. Band XIII. Stuttgart, Evangelisches Verlagswerk,
1972, p. 92.

624 MUELLER, E. “Principio protestante e substancia catolica™ subsidios para a compreensio de
uma importante formula de Paul Tillich. Correlatio 10 (2006), pp. 5-18, aqui p. 12.
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as duas tradigdes”®”

. Essa mudanga pode ser vista no texto “The permanent
significance of the Catholic Church for Protestantism” (O significado permanente
da igreja catolica para o protestantismo), de 1941°.

Numa linguagem filosofico-religiosa, Tillich afirma que o sagrado pode ser
experienciado pelo ser humano como “santidade do ser” ou como “santidade do
que deveria ser”. Nenhum dos dois tipos de experiéncia pode ser eliminado das
formas religiosas sem graves consequéncias. Contudo, uma religido pode enfatizar
uma ou outra. Se a énfase recai sobre a santidade do ser, temos uma religido
sacramental, ja se se € dada maior énfase a santidade do que deveria ser, temos
uma religido escatoldgica. A primeira tem como representante o sacerdote, a
segunda o profeta. A igreja catolica, com seu sistema sacramental representa uma
religido sacramental, o protestantismo, com a constante denuncia contra as formas
religiosas dadas, representa a religido profética. Contudo, ambas tém problemas se
eliminam totalmente, em si, o elemento representado na outra. Nesse periodo, a

critica a concepc¢do sacramental catélica continua a mesma:

A igreja estabeleceu ela mesma com a incorporacao da presenca sagrado, este que €
dado, primeiramente em Cristo, através dele, na igreja e através da igreja naqueles
que recebem as gracas sacramentais distribuidas pela hierarquia. O sacerdote que
administra o sagrado tem poder sacramental, especialmente na missa quando ele
transforma os elementos seculares em realidade sagrada.®®’

Ja em relacdo ao protestantismo, Tillich afirma que este €, em si mesmo, 0
protesto contra qualquer forma de objetificacdo do sagrado, como também contra
qualquer autoridade que sirva de mediadora entre a pessoa e o0 divino. Todos séo
leigos e chamados ao sacerdocio e, além de a autonomia de todas as esferas da
ciéncia ser afirmada. Mas, Tillich também traz criticas ao protestantismo.
Enquanto as igrejas protestantes se destacaram pelo protesto contra a estrutura
sacerdotal e sacramental da Igreja CatOlica, esta, por sua vez, tem o poder de uma
solida existéncia frente a um protestantismo que secularizou seu veio profético e

escatoldgico.

625 HIGUET, As relagdes entre religido e cultura no pensamento de Paul Tillich, p. 141.

626 TILLICH, P.The permanent significance of the Catholic Church for Protestantismo. In:
HUMMEL, G. (org.) Main works/Hauptwerke. VVolume 6 /Band 6. Berlin: De Gruyter; New
York: Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1992, pp. 236-242.

827 TILLICH, The permanent significance of the Catholic Church for Protestantismo. In:
HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. VVolume 6 /Band 6, p. 236.
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O Protestantismo precisa do permanente corretivo do Catolicismo e do influxo
continuo de seus elementos sacramentais para viver. O catolicismo, por sua propria
existéncia, lembra ao protestantismo do fundamento sacramental sem o qual a
atitude profético-escatolégica ndo tem base, substancia e poder criativo. O
catolicismo representa a verdade de que o “sagrado do ser” (holy of being) precede
0 “sagrado do que deveria ser” (holy of what ought to be), que sem a “mae”, a
Igreja sacerdotal-sacramental, o pai, 0 movimento profético-escatolégico, ndo tem
raizes. Este se torna ativismo cultural e utopismo moral. Este cessa de ser profético
e se torna politico, educacional ou cientifico. Este perde seu carater religioso e se
torna movimento secular, carregado por grupos seculares.®”

Aqui, Tillich j& esta apontando para o carater vazio e secular da sociedade
moderna, com o qual o protestantismo esteve, desde sempre, relacionado, quando
ndo tomando suas rédeas mesmas. Por isso, era necessario que as igrejas
protestantes resgatassem seu carater sacramental. Nessa tarefa, a presenga das
Igrejas Catdlicas tem um importante papel, que é cumprido na Igreja Primitiva e
Medieval mais do que na Igreja Catélica moderna e da Contra-reforma, e no
catolicismo grego mais do que no romano, tendo papel importante também o
anglo-catolicismo. Contudo, mais uma vez, Tillich relembra que o Catolicismo é
significante para o protestantismo por manter vivo a ideia de uma igreja
sacramental, mas isso ndo significa que o protestantismo deveria assimilar, por

iSs0, as praticas e 0 modo de pensar catélicos. Ele diz:

E claro que isso ndo pode significar que o protestantismo precisa aceitar a distor¢io
e demonizacdo catdlico-romana da ideia sacramental da igreja: a identificacdo de
uma igreja organizada com a presenca do divino na historia e a consequente
reivindicacdo desta igreja por absoluticidade. O protestantismo iria desistir de si
mesmo, de sua atitude profética e de seu carater escatoldgico, se aceitasse tal
reivindicacdo.’”

O Catolicismo, com a sua presenga, expde o problema com o qual o
Protestantismo tem de lidar. Ele torna claro o esvaziamento escatologico que
enfraquece a presenca e a relevancia de qualquer igreja cristd. Por isso, em sua
Teologia Sistematica, Tillich afirma que toda igreja cristd deve conter em si 0
“principio protestante” e a “substancia catolica”. O emprego das palavras

“catdlica” e “protestante” aqui NA0 quer apontar para as igrejas que levam esses

628 TILLICH, The permanent significance of the Catholic Church for Protestantismo. In:
HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. VVolume 6 /Band 6, p. 238.
629 TILLICH, The permanent significance of the Catholic Church for Protestantismo. In:
HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. VVolume 6 /Band 6, p. 239.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

294

nomes. O “principio protestante” e a “substancia catolica” estdo para além de
qualquer igreja concreta. “Ainda que se recubram em parte com seus
correspondentes eclesiais, ‘catolico’ e ‘protestante’ nao se referem simplesmente a
duas tradicOes eclesiésticas. Ambos sdo conceitos funcionais que se aplicam a
certas configuracBes de conteldos™®. Ou seja, sdo qualidades necessarias a
qualquer forma de cristianismo.

O “principio protestante”, do qual Tillich ja vinha tratando desde a década
de 20, é a forca profética da igreja. E a vigia permanente para que nenhuma forma
cultural ou elemento natural tome o lugar divino e o ato de dendncia, caso isso
ocorra. Contudo, cabe indicar o esforco tillichiano de que o principio protestante
ndo é feito somente da negatividade da dendncia, mas também tem seu carater
positivo, e, portanto, formativo. O protesto ndo busca somente destruir uma
forma, mas também propde novas formas. E assim sé pode fazer, porque esta
fundamentado numa “Gestalt”, um poder positivo criador que o impulsiona.
Portanto, o protestantismo é movido por uma tensdo dialética que envolve
protesto (quebra das formas) e Gestalt (criagdo de novas formas). “Esta tensdo
dialética ndo pode jamais ser perdida de vista. Dela, resulta o que em sua
discussao com Barth Tillich chamou de ‘paradoxo positivo’. Em relacdo ao
protestantismo isto significa: correlacionar adequadamente o protesto e a
Gestalt”®. Esta Gltima “é¢ chamada por Tillich de ‘Gestalt da graga’, o que quer
dizer a estrutura sagrada ou divina da realidade”®®. A Gestalt da graca pode surgir
como manifestacdo divina em toda e qualquer forma, sem se deixar captar por
nenhuma delas, mesmo que seja uma igreja.®®

A “substancia catdlica” € a preservacdo da dimensdo divina potencializada

na realidade. E a sempre presente afirmacdo da possibilidade do divino ser

630 MUELLER, “Principio protestante e substincia catélica™ subsidios para a compreensdo de
uma importante formula de Paul Tillich. Correlatio 10 (2006), p. 8.

! MUELLER, “Principio protestante e substincia catolica™ subsidios para a compreensio de
uma importante formula de Paul Tillich. Correlatio 10 (2006), p. 11.

%32 MUELLER, “Principio protestante ¢ substincia catolica™ subsidios para a compreensdo de
uma importante formula de Paul Tillich. Correlatio 10 (2006), p. 11.

%33 para uma colecdo de textos em torno da dialética protestante, ver: ALBRECHT, R (hgs.).
Gesammelt Werke. Band VII. Stuttgart, Evangelisches Verlagswerk, 1962. Sobre o carater
formative do protestantismo, ver: TILLICH, P. O poder formativo do protestantismo. In:
A era protestante, pp. 223-237. Cf. também: de ABREU, F. H. A Gestalt da graca e os
desdobramentos de uma consciéncia protestante no Brasil: responsabilidade social, ética e
humanismo teoldgico. Juiz de Fora, 2015. 304 p. Tese. Pds-Graduagdo em Ciéncias da Religiao,
Universidade Federal de Juiz de Fora.
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simbolizado nos objetos, nos gestos e nas formas culturais. Para o cristianismo, as
formas culturais sdo autbnomas, mas podem e devem sempre estar abertas para
sua dimensdo religiosa. Ao passo que a captura do divino por formas religiosas
deve ser denunciada, também é necessario olhar para a realidade moderna que
soberanizou sua dimensdo autdbnoma e se empenhar em uma busca de recuperacao
de sua dimensdo sacramental. Tillich diz: “A férmula ‘principio protestante e
substancia catolica’ se refere fundamentalmente ao sacramento como meio da
Presenca Espiritual™®. Isto é, o sacramento, é a universalizacdo da presenca do
Espirito de Deus na realidade através da possivel mediacdo simbdlica de todas as
coisas. Lembrar-se da substancia cat6lica do cristianismo é lembrar-se disso.

O fundamento sacramental tillichiano esta sob as suas criticas ao mundo
moderno. Nas leituras tillichiana da conjuntura de sua época, 0 que caracteriza o
mundo moderno é exatamente a perda de um poder integrador. Essa é a leitura
feita por ele no texto “Our disintegrating world” (Nosso mundo em
desintegracdo), de 1941. Tillich diz que a palavra “mundo” ganha novo
significado a partir da Primeira Guerra Mundial. Na Segunda Guerra, o discurso
oficial ja era que um mundo, que representava 0s melhores valores ocidentais,
estava lutando a favor da reintegragdo de um mundo que estava sendo
desintegrado por forcas totalitarias. Na opinido de Tillich, essa afirmacdo é
insuficiente. Para ele, a desintegracdo do mundo nédo se reduzia aos efeitos do
totalitarismo, mas ia além. As raizes da desintegracdo do mundo estdo nos valores
e direcdes para onde a sociedade burguesa tem direcionado o mundo moderno.
Portanto, as sociedades representadas pelas forgas que combatem o totalitarismo
também estdo envolvidas no processo de desintegracdo. O discurso que torna a
insurgéncia dos totalitarismos pelo mundo um mero acidente deve ser deixado de
lado. Eles sdo um dos efeitos de tal desintegracdo. Mas, para achar suas causas e

entender os eventos historicos correntes, é necessario ir mais fundo. Tillich diz:

Integracdo € o ato no qual principios contrastantes sao unidos em um principio
maior e abrangente. Desintegracdo é o evento no qual tal principio maior e mais
abrangente perde sua forca de unido e os elementos contrastantes unidos nele se
partem. O principio integrador da sociedade que chegou a um fim em nosso
periodo é a ideia e a realidade da harmonia entre natureza e razdo na criagdo de
uma natureza dominada pelo homem e uma sociedade dominada pela raz&o. Este

834 TILLICH, Teologia sistematica, p. 577.
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principio era a unido e a forga integradora durante o periodo de uma burguesia em
construcdo, capaz de superar 0s contrastes econdmicos, politicos, intelectuais e
religiosos na vida e mente burguesa. Mas, ele perdeu sua forca no momento em que
0 crescimento da vida burguesa parou e comecgou a declinar. Nesse momento, que é
em grande parte idéntico ao periodo pré-Primeira Guerra Mundial a desintegracdo
do nosso mundo comegou.®®

A desintegragdo, portanto, para Tillich se encontra na forma como a
sociedade vem construindo o mundo moderno, e essa se mostra, sobretudo, no
campo da economia. A expansdo econdémica baseada no mercado mundial e num
imensamente rapido desenvolvimento tecnoldgico sdo os principais causadores de
um cendrio de desemprego que causa efeitos psicoldgicos e sociais, sobretudo
sobre uma populacdo que busca cada vez mais por seguranca e estabilidade e
acabam por confiarem seus anseios a um sistema de centralizacdo do poder
econémico e de um capitalismo dominador do Estado. Esse cenario € a causa, nao
de uma sociedade dividida em classes (como havia apontado Marx), mas de uma
divisdo interna em todas as classes.

Ao serem submetidas as crises econdmicas provocadas pelo sistema
burgués, as classes sdo divididas. Tendéncias fascistas invadem a alta burguesia.
Apoios a grupos totalitarios surgem entre uma classe média que vé seu padrédo de
vida ameacado, bem como entre as desesperadas massas desempregadas que se
tornam “produto de um mundo em desintegracdo, lutando contra e trabalhando
pela desintegracdo, ao mesmo tempo”°%®.

Juntamente com uma divisdo nas classes, ocorre também uma divisdo nas
ideologias, fazendo com que ndo seja facil fazer uma leitura “preto no branco” da
situacdo. Liberais e socialistas possuem algumas bases em comum, enquanto
movimentos nacionalistas usam de ideias vindas do movimento dos trabalhadores
e 0 nacionalismo religioso usa e abusa das ideias do socialismo religioso. A partir
do confuso cenério ideoldgico surge uma divisdo entre o racional e o irracional e,
com isso, a irrupcao de movimentos politicos e religiosos marcados por um anti-

intelectualismo e um antirracionalismo.

835 TILLICH, P. Our disintegrating world. In: PALMER, (Dir.). Main works/Hauptwerke.
Volume 2 /Band 2, pp. 157-158.

836 TILLICH, Our disintegrating world. In: PALMER, (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 2
/Band 2, p. 159.
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Isso criou um tipo de autodesprezo dos fundamentos da racionalidade, um
desacreditar no poder espiritual, uma inimizade autodestrutiva contra o pensamento
e consequentemente um sentimento de falta de sentido, de inutilidade de qualquer
luta por principios, uma falta de desejo por lutar e morrer por um ideal.**’

Diante dessa situacdo de desintegracdo do mundo provocada pelas escolhas
econdmicas da sociedade burguesa, Tillich afirma serem trés as atitudes dos
cristdos: Em primeiro lugar, a igreja ndo pode se esquivar dos criticos que
denunciam a desintegracdo do mundo capitalista moderno e o consequente vazio
que este provoca (por exemplo, Marx e Nietzsche), mesmo no caso destes serem
anticristdos. Em segundo lugar, é necessario, sim, lutar contra sistemas
totalitarios, mas, como cristdos, devemos lutar também contra um sistema de vida
e de pensamento desintegrador que ndo sdo construidos a partir do sentido ultimo
da vida, mas sim, sobre o levantamento de forcas demdnicas que centralizam a
regéncia da vida e do mundo num sistema econémico autossuficiente. E em
terceiro lugar, Tillich conclama aos seus ouvintes a tomarem a responsabilidade
de reconstruirem uma nova ideia de mundo no pds-guerra. Para ele, 0 mundo ndo
poderia permanecer sobre o fundamento do capitalismo que era o verdadeiro
responsavel pela guerra e pela a desintegracdo social, econémica e psicoldgica do
mundo. Ele diz: “A desintegragdo social do capitalismo tardio foi a principal
causa para a desintegracdo do mundo. A reconstrucdo social para além do
capitalismo precisa ser o primeiro passo em direcdo a reintegracdo mundial®®.

Como a histéria narra, este ndo foi o ocorrido. Muito pelo contrério, o pés-
guerra abriu caminho para o periodo que ficou conhecido como “os anos
dourados” (1945-1973)%°, periodo no qual as poténcias capitalistas foram as que
mais cresceram e se expandiram econdmica e culturalmente. Por isso, a luta de
Tillich contra a visdo desintegradora de mundo da sociedade burguesa, que ja
vinha desde a década de 1920, na Alemanha, permanece na época estadunidense,
mesmo que em outros tons. Para o fim do presente trabalho, nos interessa, agora,

apontar para criticas mais especificas nas quais o autor expde exatamente a

37 TILLICH, Our disintegrating world. In: PALMER, (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 2
/Band 2, p. 162.

838 TILLICH, Our disintegrating world. In: PALMER, (Dir.). Main works/Hauptwerke. Volume 2
/Band 2, p. 164.

639 Cf. HOBSBAWM, E. Era dos extremos: o breve século XX: 1914-1991. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 1991. Sobre “os anos dourados”: pp. 253-281.
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incidéncia dessa desintegracdo sobre a relagdo do ser humano com o mundo
criado (natureza e objetos) e com a historia (construgdo cultural).

Em seu texto de 1926, “A situagdo religiosa do tempo presente”, Tillich ¢
contundente em afirmar que o ser humano perdeu a relagdo comunitaria que tinha
com as coisas materiais a sua volta. E, sendo assim, elas se tornaram meramente

coisas. Ele diz:

No livre-mercado o relacionamento com as coisas se tornou sem eros (eroslos),
sem carater comunitario (gemeinschaftslos), uma relagdo senhoril. As coisas se
tornaram mercadoria, isto é, objetos cujo sentido é produzir lucro através da
compra e venda e ndo ampliar o circulo das vidas pessoais. Elas sdo adquiridas e
alienadas por meio de relagdo senhoril (herrschaftlich) e ndo por meio de uma
relagdo comunitaria (gemeinschaftsmaRig).**

E, mais a frente, em uma analise comparativa, Tillich aponta para a forma
como as pessoas se relacionavam com os objetos na era pré-burguesa e como essa
relacdo mudou na era pos-burguesa. Em suas palavras, percebe-se claramente a

influéncia de sua visdo de mundo adquirida na época de sua infancia. Ele diz:

No passado, o relacionamento com as coisas era consagrado (gewheit) através da
veneragdo (Ehrfurcht), santo e profundo respeito (heilige Scheu), atraves da
piedade (Pietét) e da gratiddo (Dank) diante da propriedade. O relacionamento com
as coisas nos tempos pré-burgueses tinha em si algo de transcendente. A coisa, a
propriedade, era simbolo de participacdo na realidade dada por Deus, e era
qualificada (abgestuft) de acordo com a maior ou menor extensdo na participacédo
(Anteil) nela. Em contrapartida, a mercadoria ¢ simbolo da finitude infinita
(unendlichen Endlichkeit) da pura vontade de dominio (Herrschaftswillen).
Consequentemente, as propriedades limitadas como a lavoura, a casa, o gado, a
mobilia, a roupa etc. perdem seu carater de forca simbdlica. Elas se tornam
mercadoria Util (Gerauchsware), determinada exclusivamente por uma finalidade
de consumo, fabricada, tratada e distribuida sem eros ou carater de individualidade
(individualtitatslos). Elas recebem ndo somente uma ideia de sentido, mas também
uma real estrutura (realen Gestalt) de ser-mercadoria.®"

Esse é o coracdo da critica de Tillich & maneira como as relagdes entre
objetos e pessoas mudaram na sociedade burguesa. Os objetos, ao tornarem-se
mercadoria, perdem uma relacdo de sentido real que tinham com o0s seus

proprietarios. Eles, enquanto simbolos da realidade dada por Deus, remetiam a um

%0 TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 54.
%1 TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 54.
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sentido do qual participavam. Como mercadoria, 0s objetos sdo resumidos a
“meras co0isas”. Nao possuem relagdo profunda alguma com quem a possui, a
relacao se restringe a mera posse e descarte.

Como tudo para Tillich é ambiguo, ele ndo deixar de dizer que essa relacdo
de dominio sobre as mercadorias tem, religiosamente, também seu lado positivo:
ela evita uma idolatria do objeto. Ou seja, 0 perigo de dar a este um caréater
absoluto. Com isso, a pessoa esta sempre acima dos objetos. Esse seria o efeito
protestante da economia liberal. Por outro lado, esse tipo de economia “prende a
pessoa a um servico infinito, em um esvaziado reino das coisas e, atraves desse
reino, torna a pessoa, em si, vazia e sacrificada ao finito. Este é o efeito do espirito
burgués da economia liberal”**. O carater infinito do mundo dos objetos ndo € o
da infinitude ligada ao eterno, mas de uma infinitude ligada a promessa de bens
infinitos, ou seria melhor dizer, ilimitados. Para Tillich, essa qualidade que
poderiamos chamar de “falso infinito” estd por tras insaciedade para o consumo

gue marca a sociedade moderna. Ele diz:

A perda do eros da relagdo com as coisas corresponde a necessidade infinita pelas
coisas e a possibilidade dada ao comerciante de despertar necessidades infinitas. O
eros e a piedade se direcionam para um circulo limitado de consumo, cujo
conteudo substancial (Gehalt) e forma simbolicamente forte (symbolkréftige Form)
realizam (erfiillt) o espirito. As coisas, cujo contetido substancial fora perdido néo
satisfazem (befriedigen) e, assim, o espirito vaga de uma coisa a outra sem
possibilidade de realizagdo (Erfiillungsmoglichkeit). A pessoa esvaziada se
encontra sem direcionamento do eros. Ela estd acessivel a todo estimulo que lhe
ocorre de fora. Sobre essa situagdo repousa a possibilidade do estimulo ilimitado da
necessidade através da publicidade e da propaganda.®*®

Mesmo nessa falha promessa de realizacdo do espirito, Tillich indica que
existe algo de positivo. O fato do ser humano ser estimulado por diversos meios
que propdem uma satisfacdo espiritual que esta para além da materialidade do
produto, mostra que ele € alguém capaz de superar uma vida apéatica presa a meras
determinacOes e necessidades bioldgicas. Isso 0 separa da pura animalidade e o

faz um ser cultural. Por outro lado, seu aspecto negativo “significa a coagdo a

2 TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 54.

3 TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, pp. 54-55.
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atividade infinita, autossuficientemente intensa, esgotadora de todas as forcas
vitais, a servi¢o da necessidade ilimitada.”®*

O tedlogo estadunidense William Cavanaugh, ao fazer uma critica crista do
consumismo, diz que a cultura de consumo tem certas afinidades com as tradigdes
religiosas porque sempre busca conduzir o consumidor para aléem da materialidade
dos objetos. Contudo, o autor também constata que essa “ultrapassagem’ nunca é,

de fato, feita. Numa linguagem mais diretamente teologica, Cavanaugh diz:

Porque as coisas sdo criadas por Deus, elas sdo boas. “E Deus viu que era bom” é
uma frase constantemente repetida na histéria da criacdo (...). Mas exatamente
porgue todas as coisas sdo criadas por Deus, as coisas criadas ndo sao ultimas. As
coisas criadas, embora sejam boas, ndo sao seu proprio fim, mas tendem para fora
delas em direcdo ao seu Criador.*

Aproximando-se um pouco mais da linguagem tillichiana, Cavanaugh ainda
diz que as coisas criadas ‘“ndo conseguirdo jamais nos satisfazer plenamente
porque (...) elas sdo ligadas ao tempo e ndo ao infinito”*®. O autor afirma que a
visdo cristd reconhece a dignidade das coisas criadas, pois elas “participam do ser
de Deus, mas, ao mesmo tempo, ela nos provoca a por o nosso olhar através e para
além das coisas, até seu Criador”®.

A linguagem de Tillich é mais filosofica, e seu caminho mesmo é um tanto
diferente do de Cavanaugh, pois Tillich parte sempre da cultura para o
transcendente. Percebe-se isso quando ele afirma que a busca irrefreada de
satisfacdo na sociedade, guiada pela economia burguesa, esta diretamente ligada a
perda do eros na relagdo com os objetos. Em outra ocasido, Tillich esclarece que o
eros ¢ uma das palavras gregas para a palavra “amor” e que ela significa a busca
por um todo a partir de formas culturais especificas. O eros “estd presente
naqueles cientistas cujo trabalho aspira pelo todo da realidade fisica e, através

dele, aspira também pelo ultimo. O eros também esta presente nas artes e na

%4 TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5/Band 5, p. 55.

8% CAVANAUGH, W. Etre consommé: une critique chrétienne du consumérisme. Paris: Editions
de L’Homme Nouveau, 2007, p. 93.

646 CAVANAUGH, Etre consommé: une critique chrétienne du consumérisme, p. 93.

7 CAVANAUGH, Etre consommé: une critique chrétienne du consumérisme, p. 93.
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literatura na medida em que eles apontam para 0 bom, o verdadeiro e o belo”®®.
Essa dimensdo do “todo” e, a partir do todo, do “ultimo”, é perdida na relagdo do
ser humano moderno com o mundo de objetos que ele criou. O resultado disso € a
busca de realizacdo infinita em objetos que ndo apontam para além de si mesmos.
Ndo sdo simbolos, mas meras coisas. Portanto, o problema ndo repousa
simplesmente sobre a produgédo dos objetos da cultura moderna, nem no consumo
delas, mas na forma com a qual o ser humano é levado a relacionar-se com esse
mundo dos objetos. Tillich propde ser possivel outro tipo de relagdo do humano
com o mundo.

Primeiramente, para Tillich, qualquer objeto ou evento da existéncia pode
ser portador do sagrado, e, portanto, receber poder sacramental. Dai a importancia
da base sacramentoldgica de Tillich mostrada anteriormente para entendermos sua
proposta de relacdo humano-mundo. Na primeira versdo do texto, “Natureza e
sacramento”, de 1928, o autor ja havia afirmado: “Em principio, nenhum campo
de objetos esta descartado de uma consideracdo sacramental”®. Tudo na
existéncia pode tornar-se sacramento. Mas, como vimos, na viséo tillichiana, o
sacramento (na forma estrita) ndo se torna o sagrado. Ele é somente — e ndo por
isso desimportante, muito pelo contrario — portador do mesmo. A manifestacéo
do sagrado pressupfe a natureza, 0 corpo, a existéncia. No texto de 1930, ele
reafirma: “Todos os objetos e acontecimentos nos quais o ser-para-além (Seins-
jenseitige) se torna presente na existéncia é sacramental®®.

Em 1963, dois anos antes de sua morte, Tillich deu uma série de palestras
em um evento, hoje centendrio, conhecido como “Earl Lectures”, em Berkley,
California. Em uma das palestras, intitulada “The revolt against the modern mind:
The relevance of the Christian Message in spite of its irrelevance.” (A revolta
contra a mente moderna: a relevancia da mensagem cristd apesar de sua
irrelevancia), o autor manteve a mesma critica a modernidade, porém, numa

linguagem mais intraeclesial e, até mesmo, pastoral. Ele conclama os cristdos e

%8 TILLICH, P. The revolt against the modern mind: The relevance of the Christian Message in
spite of its irrelevance. In: FOSTER, D. (ed.). The irrelevance and relevance of the Christian
Message. Cleveland: The Pilgrim Press, 1996, pp. 57-58.

%9 TILLICH, Natur und Sakrament. In: ALBRECHT (hgs.), Gesammelt Werke. Band VI, p. 117.
80 TILLICH, Natur und Sakrament. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke. Volume 6
/Band 6, p. 167.
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cristds a resistirem ao que chamou de “fowardism”®* moderno. Isto é, o impeto
moderno de mover-se para frente, sempre avangando, sem nunca perguntar “para
qué?”. Com o fowardism, a realidade havia perdido sua “dimensdo vertical” e
estava exageradamente presa em sua “dimensdo horizontal”. O resultado disso era
0 cenario da época: alto sentimento de perda de sentido e da dimensdo de
profundidade da vida. Ao fim, Tillich reconhece ser impossivel escapar da
objetificacdo e superficialidade provocadas pelo fowardismo ao qual todas as
pessoas na sociedade moderna estdo expostas. Mas era possivel, mesmo como
vitimas, resistir através do resgate da possivel dimensdo sacramental da natureza e

da cultura. Ele diz:

Da mesma forma, nds devemos resistir a abusar da natureza como uma mera
“coisa” a ser controlada. Se nos tivéssemos um sentimento diferente para com a
natureza, nds teriamos um sentimento diferente pela totalidade e santidade da vida.
Né&o ter esse sentimento contribui para a nossa perda de tudo que é sacramental —
porque se todo o universo ndo é visto sacramentalmente, 0s sacramentos parciais
morrem. E nas cria¢Bes culturais também devemos mostrar a presenca do sagrado.
NOs precisamos de um entendimento da cultura ndo somente medido pela
produtividade, mas em termos de um sentido Gltimo que brilha através dela —
mesmo através do mais aparente ateismo de um romance e na arte visual mais anti-
humana. Este sentido ultimo brilha também através dos diferences experimentos
politicos ao redor do mundo. Brilha através de sistemas sociais e, mesmo através
da pior forma de objetificagdo da pessoa — a publicidade moderna. Mesmo em sua
profanidade (unholiness), todas essas coisas tém um ponto que, mesmo pequeno, é
inexpressivamente forte: o fundamento divino que brilha através de todo ato
criativo humano.®?

Essa afirmagdo estd em consonancia com o conceito de “teonomia”
apresentado por Tillich em sua palestra programdtica “Sobre a ideia de uma
teologia da cultura”, de 1919. A cultura, através de suas variadas criagdes, € capaz
de uma abertura ao incondicionado, a manifestacdo da vida sem ambiguidades, a
uma realidade que ultrapassa a mera existéncia, a uma experiéncia religiosa. Em
sua Teologia Sistematica, Tillich afirma explicitamente a possibilidade da

dimensdo tedbnoma se manifestar através dos objetos produzidos pela

%1 Este ¢ um neologismo de dificil tradugio, mas que pode ser entendido como “mover-se para
frente sem um sentido Gltimo”.

852 TILLICH, The revolt against the modern mind: The relevance of the Christian Message in spite
of its irrelevance. In: FOSTER (ed.), The irrelevance and relevance of the Christian Message, pp.
61-62.
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modernidade, desde que nossa relacdo com eles esteja tomada por uma Presenca

Espiritual, ou seja, pela forca do Espirito divino. Ele diz:

Para o Espirito, nenhuma coisa é meramente uma coisa. Ela é portadora de forma e
sentido e, portanto, um possivel objeto de eros. Isto vale inclusive para as
ferramentas, desde o martelo mais primitivo até o mais sofisticado computador.
Como nos primordios, quando eram portadores de poderes magicos, assim,
também hoje eles podem ser considerados e artisticamente valorados como novas
incorporagdes do proprio poder de ser. Este eros em relacdo a Gestalt técnica é
uma maneira de alcancar uma relagdo tebnoma com a tecnologia. Podemos
observar este eros na relacdo de criancas e adultos com Gestalten técnicas como
navios, carros, avides, moveis, maquinas especialmente impressionantes, prédios
industriais etc. Se o eros em relagdo a estas coisas nao é corrompido por interesses
competitivos ou mercenarios, ele tem carater tebnomo.*?

Né&o h& duvidas de que h4, nessa fala, uma valorizago da técnica e de suas
construcdes tecnoldgicas®™. Mas, obviamente, Tillich ndo apresenta tal grandiosa
possibilidade sem sempre enfatizar igualmente o vazio como consequéncia de um
sistema econdmico que transforma meios em fins. O vazio ¢ fomentado “pela
compulsdo de comprar, que é provocada pela propaganda e leva a producédo de
todo tipo de bugigangas™®°. Reparemos que, ja em sua época, Tillich percebia que
a producédo era guiada pelo consumo, e ndo o contrario, como fora em outros
tempos industriais. A propaganda provoca a compulsao por compras, que, por sua
vez, regula a produgdo. Mesmo assim, isso ndo leva o nosso autor a uma
demonizacdo automética dos produtos e mercadorias. Ele complementa:
“Bugigangas em si ndo sao algo mau, mas se tornam algo mau quando se constroi
toda uma economia em torno delas e se reprime a questdo da finalidade ultima da
producéo de bens técnicos”®®. Ou seja, Tillich relaciona novamente a coisificacdo

da vida, da natureza e da cultura com um certo tipo de economia. E 0 centro ao

3 TILLICH, Teologia sistemética, p. 699.

%4 A este assunto dedicou-se o te6logo Raymond Bulman ao escrever o texto “Theonomy and
technology: a study in Tillich’s Theology of Cuture” (Teonomia e tecnologia: um estudo na
Teologia da Cultura de Paul Tillich). Ao fim do texto, o autor diz: “A visdo de teonomia, que é o
coracdo da teologia da cultura de Tillich, recusa a aceitar qualquer cultura como téo secular,
autdbnoma ou profana a ponto deixar de estar enraizada na realidade infinita e divina. Mesmo
dentro de uma cultura secularizada e tecnoldgica 0 homem pode ser justificado e descobrir a
profundidade religiosa do sentido, para a qual parece ndo haver lugar numa cultura como essa. A
Unica esperanca de uma nova teonomia, Tillich insiste, repousa na profundidade de uma
civilizagdo industrializada.” Cf. BULMAN, R. Theonomy and technology: a study in Tillich’s
Theology of Culture. In: CAREY, J. (ed.). Kairos und Logos: studies in the roots and
implications of Tillich’s theology. Macon: Mercer University Press, 1978, p. 232

5 TILLICH, Teologia sistemética, p. 700.

856 TILLICH, Teologia sistematica, p. 700.
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redor do qual essa economia passou a girar € a compulsdo pela compra, é o
consumo. O consumo deixou de ser uma, dentre outras coisas, para ser o0 centro de
um projeto econémico. Por esta razao, para este projeto, fomentar uma cultura de
consumo é fundamental. Ela é o principal motor do capitalismo.

A producdo de mercadorias e a multiplicacdo delas em nosso meio ja nédo
sdo mais suficientes para caracterizar a cultura de consumo. Na cultura de
consumo, ¢ construido um “mundo dos bens”®’, sobre o qual escreveram Mary
Douglas e Baron Isherood, ou um “sistema dos objetos™®®, sobre o qual escreveu
Jean Baudrillard. H& uma concepcdo de mundo e de relacbes que abraca as
sociedades modernas e na qual os objetos estdo presentes ndo somente como
objetos, mas, muitas vezes, como sujeitos.

Se, em 1970, Baudrillard escreve que a multiplicacdo dos objetos ocasionara
uma espécie de mutacao na ecologia da espécie humana, a ponto de o ser humano
estar mais cercado de objetos do que de pessoas®™, o que ou autor nao falaria de
um século 21 que, em 2019, registrou 7,95 bilhdes de aparelhos remotos
conectados (via chips — tecnologia GSM)®® diante de uma expectativa de
populacdo mundial que chegaria, ao fim do mesmo ano, com 7,75 bilhdes de
habitantes®®. Ou seja, estamos diante um quadro que indica mais conexdes via
aparelhos remotos que pessoas no mundo. Com a ascensdo da tecnologia, 0
mundo se torna, cada vez mais, dos objetos.

Em sua carta enciclica intitulada “Laudato Si: sobre o cuidado da casa
comum ™, o papa Francisco citou a tecnologia como uma das causas, Ndo somente
de nossa crise ecoldgica, mas também da nossa crise humanitaria. O pontifice
reconhece que a tecnologia é ambigua, pois €, a0 mesmo tempo, “criatividade” e
“poder”. Por um lado, “a tecnologia deu remédio a inimeros males, que afligiam e
limitavam o ser humano. N& podemos deixar de apreciar e agradecer 0s

progressos alcangados especialmente na medicina, na engenharia e nas

%7 M. DOUGLAS; B. ISHERWOOD. O mundo dos bens: para uma antropologia do consumo.
Rio de Janeiro: UFRJ, 2006.

%% BAUDRILLARD, J. O sistema dos objetos. Sdo Paulo: Perspectiva, 2008.

9 BAUDRILLARD, J. A sociedade de consumo. Lisbhoa: Edicdes 70, 1995, p. 15.

660 GSMA. Mobileeconomy. Disponivel em: < https://www.gsma.com/mobileeconomy/>. Acesso
em: 15 jun. 21.

661 DEUTSCHE  WELLE. Mundo. Disponivel em:  https://www.dw.com/pt-
br/popula%C3%A7%C3%A30-mundial-chega-a-775-bilh%C3%B5es-em-2019/a-51763913.
Acesso em: 15 jun. 21.



https://www.gsma.com/mobileeconomy/
https://www.dw.com/pt-br/popula%C3%A7%C3%A3o-mundial-chega-a-775-bilh%C3%B5es-em-2019/a-51763913
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comunicacfes™®?. Por outro lado, a tecnologia € um poder que pode destruir e
alienar. Presenciamos seu carater destrutivo nos langcamentos de bombas atémicas,
ocorridos no século passado, e na ostentacdo da tecnologia por regimes
totalitarios. “Nunca a humanidade teve tanto poder sobre si mesma, e nada garante
que o utilizara bem”®®. Percebemos também um ser humano limitado ao ambito

do poder e negligenciador de seus limites de responsabilidade. O papa diz:

Cada época tende a desenvolver uma reduzida autoconsciéncia dos proprios
limites. Por isso, é possivel que hoje a humanidade ndo se dé conta da seriedade
dos desafios que se Ihe apresentam, e cresce continuamente a possibilidade de o
homem fazer mau uso do seu poder quando ndo existem normas de liberdade, mas
apenas pretensas necessidades de utilidade e seguranga.®®

Toda criacdo técnica da humanidade dependerd do nosso carater de
liberdade. Tillich também havia indicado que as cria¢@es técnicas ou tecnologicas
em si ndo sdo tdo preocupantes quanto a relagdo que estabelecemos com elas. Na
cultura de consumo, a antiga relacdo simbdlico-religiosa das pessoas com 0s
objetos é um corpo estranho, algo antiquado. Quando tal fenémeno ainda persiste,
é a despeito de tal cultura. Porque, é valido lembrar que o0 mundo dos bens € feito
de rotatividade e ndo de apego. Bauman, analisando o consumo no que chama de
“mundo liquido moderno”, diz: “Um suprimento ininterrupto de ofertas sempre
novas é imperativo para a crescente circulacdo de produtos, com um intervalo
reduzido entre aquisicdo e alienacao™*®.

O desapego aos objetos seria, em certa medida, até um aspecto positivo,
religiosamente falando — Tillich apontou isso acima. Contudo, 0 mundo dos
objetos esta longe de ser um ambiente puramente material. O mundo dos objetos é
também o mundo de uma pretensa experiéncia de infinitude. Além da
multiplicacdo dos objetos, também esta presente na cultura de consumo o uso do
simbolo, como objeto ou evento que aponta para algo que esta para além dele
mesmo. Mas, o maior problema é que esse uso, mesmo revestido, por vezes, de

aspectos religiosos, ndao visa o apontamento ao infinito, a um sentido mais

662 FRANCISCO, PP. Carta Enciclica Laudato Si’ sobre o cuidado da casa comum. Sao Paulo:
Paulus; Loyola, 2015, n. 102.

%3 FRANCISCO, Carta Enciclica Laudato Si’ sobre o cuidado da casa comum, n. 104.

%4 ERANCISCO, Carta Enciclica Laudato Si’ sobre o cuidado da casa comum, n. 105.

85 BAUMAN, Z. A cultura no mundo liquido moderno. Rio de Janeiro: Zahar, 2013, p. 20.
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profundo da vida, a uma sacramentalidade do objeto. A cultura de consumo
envolve materialidade e significados, mas, por fim, o proposito do mundo dos
bens sempre se encerrard no horizonte finito do ato de consumir.

No caso dos objetos, podemos lembrar a contribuicdo de Baudrillard sobre
as séries e 0os modelos. Alguns objetos-séries cumprirdo apenas a funcéo de
simbolos que apontam para objetos-modelos — como os produtos falsificados; as
copias de segunda ou terceira linha; os produtos das marcas de menor porte que
copiam a estética das grandes marcas. E, em segunda instancia, apontam para o
modelo ideal, um modelo inexistente de perfeicdo, que nunca é atingido,
independente da quantidade de objetos que se tenha. Na colecéo infinda de carros,
de ténis, casas e joias estd um ideal que nunca sera alcancado. Em ultima
instdncia, consome-se 0 préprio consumo. H& um simbolismo, mas ndo ha
infinitude, ndo ha sentido Gltimo, ndo ha sacramento.

O mesmo se da no consumo de experiéncias. E inegavel a absurda
proporcao que o consumo das artes audiovisuais ganhou nos Gltimos anos. Filmes,
séries, desenhos animados, videoclipes, musicas e o uso desses todos, para fins de
publicidade, sdo cada vez mais numerosos e, em seu conteddo, cada vez mais
coloridos, ativos, espetaculares, fantasiosos e exagerados. Consumir grande parte
do que é produzido no mainstream audiovisual hoje é ser invadido por uma
enxurrada de informagbes e sensacOes. Desde os anos 80, estudiosos do
comportamento do consumidor tém se debrucado sobre o consumo das sensacoes
e fantasias®®. Na esteira dessa tendéncia, estourou o aumento das drogas
alucindgenas e a virtualizagdo das sensagdes. Até mesmo as relagdes sexuais se
tornaram sensacdes sexuais que sdo oferecidas via bonecas inflaveis, e servicos
via telefone e internet. No consumo da experiéncia, em primeira instancia,
consome-se sensagdes; em ultima instancia, consome-se o proprio consumo. Mais
uma vez, ndo ha experiéncia de infinitude, sentido ultimo, sacramentalidade. Pois,
no fundo, ndo é possivel se obter tal experiéncia na cultura de consumo, ja que as

satisfacOes sempre tém de estar em aberto. Como diz Bauman:

A funcdo da cultura (moderna) ndo é satisfazer necessidades existentes, mas criar
outras — a0 mesmo tempo que mantém as necessidades ja entranhadas ou

666 Cf. HOLBROOK, M.; HIRSCHMAN, E. The experimental aspects of consumption: consumer
fantasies, feelings, and fun. Journal of consumer research 9 (1982), n. 2, pp. 132-140.
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permanentemente irrealizadas. Sua principal preocupacao é evitar o sentimento de
satisfacdo em seus antigos objetos e encargos, agora transformados em clientes; e,
de maneira bem particular, neutralizar sua satisfacdo total, completa e definitiva, o
que ndo deixaria espaco para outras necessidades e fantasias novas, ainda
inalcangadas.®®’

Diante da quantidade e da qualidade dos objetos e das experiéncias que nos
sdo ofertadas, é possivel afirmar que o mundo da cultura de consumo se mostra,
numa linguagem tillichiana, como construido sobre uma finitude infinita. S6 que a
marca infinita da cultura de consumo ndo é a busca pela relacdo sacramental do
ser humano com o mundo ou pela busca da dimensdo tebnoma das formas
culturais. Sua infinitude é a promessa do infinito como sinénimo de ilimitado. Ela
se relaciona com a natureza como se fosse ilimitada; A tecnologia deve facilitar a
producdo de objetos, que precisa tender ao ilimitado; a oferta de servigos deve ser
ilimitada; a publicidade usa e abusa da palavra “ilimitado”. O conjunto de todas
essas ilimitacbes soa como acesso ao infinito. Contudo, estamos diante de um
infinito quantitativo, e ndo qualitativo. A cultura de consumo € infinitude em
forma de quantidades exacerbadas de objetos e sensagdes, em vez de infinitude
como um direcionamento ao infinito.

Da mesma forma que ndo se questiona a importancia do avanco da
tecnologia, também ndo se questiona a importancia das sensacbes, da
sensualidade, dos desejos. Eles evidenciam nossa vitalidade, através da dor, do
prazer, da tristeza, da alegria, das angustias. Mas, do ponto de vista religioso,
questiona-se caso, em vez de construir um mundo em torno de quantificacGes e
sensacOes individualistas, ndo seria mais integro construi-lo em torno de relaces.
Uma relagéo erotica (em seu sentido profundo) com os objetos que criamos; uma
relacdo de sentido Gltimo com o contexto historico do qual participamos. As
sensacOes sdo efémeras, por mais fortes que sejam, as relacdes nos pdem diante do
todo, que ndo exclui um viver intensamente as multiplas sensacdes e instantes,
mas ultrapassa tais experiéncias. As sensacfes abstraem o mundo, as relagdes nos
pdem diante de um mundo potencialmente destrutivo e construtivo, e, por isso
mesmo, possivelmente sacramental e tednomo. Centralizar as sensacdes é fuga do

mundo. Centralizar as rela¢cdes é vida no mundo.

%7 BAUMAN, A cultura no mundo liquido moderno, p. 21
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4.4
O tempo

O fator tempo, em suas multiplas percepcBes e conceitos, é tdo antigo
quanto a consciéncia humana dos processos naturais, incluindo sua morte. O
tempo esta na aurora e no ocaso, no nascimento, crescimento, transformacéo e
morte de tudo o que ha na natureza, nas estacdes do ano, nas formas da lua e no
ciclo das marés. O tempo nédo pode ser de todo controlado, ele invade a existéncia,
e cabe ao ser humano apenas percebé-lo e relacionar-se com ele de variadas
formas. Essas variagGes perceptivas transbordam sobre os multiplos conceitos de
“historia”, “humanidade” e “sociedade”. Interessa-nos aqui, primeiramente,
abordar como se d& o fator tempo na modernidade industrial e, principalmente,
dentro do sistema do qual a cultura de consumo € principal motor: o capitalismo.
Para, entdo, a partir de Paul Tillich, fazer uma analise teoldgica das caracteristicas
gue o tempo assumiu dentro de tal sistema, bem como de suas consequéncias.

Para abordar a relacdo tempo-capitalismo é fundamental que partamos da
relacdo tempo-trabalho. As culturas ocidentais, em geral, giram em torno do
trabalho, pois sdo movimentadas principalmente pelos avancos industriais e

tecnoldgicos dos ultimos dois séculos.

Essas culturas destacaram o trabalho em relacdo a outras esferas de organizacao
social. N&o é a toa — e ndo foi de modo repentino — que o trabalho se tornou a
instituicdo reguladora de outros tempos sociais, dominando o modo como s&o
concebidas as relacBes humanas. E foi importante que profundas transformacdes
tecnologicas, que a instrumentalizagdo, quantificacdo do tempo e que a promessa
da satisfacdo de necessidades por meio do consumo, operassem para que iSso
ocorresse.*®

Da mesma forma que as grandes cidades passaram a girar em torno das
grandes industrias, o tempo passou a girar em torno do “tempo de trabalho” das
fabricas. No seculo XI1X, era muito comum ocorrerem jornadas de trabalho de 14
horas diérias. Os avangos técnicos geravam eficiéncia e abundancia de producéo,

mas ndo propiciava ao trabalhador um tempo criativo para além do trabalho. O

88 ADERALDO, C. V.; de AQUINO, C. A.; SEVERIANO, M. de F. Aceleracio, tempo social e
cultura do consumo: notas sobre as (im)possibilidades no campo das experiéncias humanas. Cad.
EBAPE.BR 18 (2020), n. 2, pp. 365-376. Aqui, p. 366.
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tempo fora do trabalho era apenas para o repouso e restituicdo de suas forcas. A
partir de diversas lutas trabalhistas, o tempo ocupado pelo trabalho é questionado

e dai surge o0 que vem a ser seu oposto: 0 “tempo livre”.

Foram as extensas jornadas de trabalho que, posteriormente, impulsionaram as
reivindicacBes pela instituicdo de um tempo fora do trabalho ndo mais restrito ao
resgate das condi¢es minimas de retorno a produgdo. Nesse sentido, o chamado
tempo livre surge em meio as contradi¢cdes do préprio desenvolvimento capitalista
como conquista de classe.®®

Contudo, o protagonismo do tempo de producdo continua grande. E isso
reforca o poder dos detentores dos meios de producdo. Pois, partindo do fato de
que eles também detém o poder sobre o tempo que rege a sociedade (tempo de
trabalho), consequentemente, eles dominam o tempo em geral. David Harvey diz:
“Inversamente, embora o dinheiro represente tempo de trabalho social, a ascensao
da forma-dinheiro moldou o significado do tempo de maneiras importantes e
especificas™”. Esse novo significado estd condensado na famosa frase de
Benjamin Franklin: “tempo é dinheiro”. Dai, entende-Se porque, na citagdo acima,
Mascarenhas diz que o tempo livre foi uma conquista contraria a ldgica
capitalista. Ela é subtracdo do tempo de producdo e, naturalmente, subtracdo de
dinheiro. Por isso, Severiano e Estramiana consideram o tempo como mais um

elemento submetido ao valor de troca. Eles dizem:

Ressaltamos de inicio que, tematizar o tempo no contexto da atual Cultura do
Consumo significa primeiramente considera-lo submetido as leis do valor de troca
a semelhanca de qualquer objeto de consumo: carros, celulares, computadores,
cartdes de créditos e corpos idealizados.®™

Entdo, sob a intencdo de ndo se perder dinheiro, grande foi o investimento
em tecnologia para que se diminuisse o tempo de producdo. Pelo lado do
trabalhador, era gerada uma ingénua impressdo que isso também reduziria seu

tempo de trabalho. Ao longo do crescente furor dos avancos tecnologicos,

%9 MASCARENHAS, F. Tempo de trabalho e tempo livre: algumas reflexdes a partir do
marxismo contemporéaneo. Licere 3 (2000), n. 1, pp. 72-89. Aqui, p. 77.

70 HARVEY, D. Condigdo pés-moderna: uma pesquisa sobre as origens da mudanca cultural.
S8o Paulo: Loyola, 1992, p. 208.

1 SEVERIANO, M. de F.; ESTRAMIANA, J. L. “Tempo livre” e “tempo do trabalho™: a
dissolucdo das fronteiras temporais. Quaderns de psicologia 14 (2012), n. 2, pp. 67-76. Aqui, p.
68.
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acreditava-se cada vez mais que a automacao das maquinas tomaria o lugar da
mdo de obra a ponto de ndo ser mais necessario dispensar tanto tempo de trabalho

produtivo.

A tecnologia teria por funcdo economizar tempo aos que dela se utilizam e se
fazem pagar em funcdo disso. Os objetos técnicos fariam render mais tempo livre.
Portanto, o exponencial avango tecnoldgico contemporaneo teria alargado o tempo
livre, propiciando multiplas opgdes de ocupacédo, predominantemente vinculadas ao
consumo.®™

Até mesmo Marx e o socidlogo e filésofo pertencente a Escola de Frankfurt
Herbert Marcuse compartilhavam deste prognéstico. Marx punha suas

expectativas hum tempo futuro no qual,

ao final do sistema capitalista, os trabalhadores deixariam de ser os agentes diretos
da producdo material e se converteriam em seus supervisores e reguladores. Isto
representaria o surgimento de um sujeito livre no interior do reino da necessidade:
um individuo livre para dedicar-se as atividades mais variadas, que “alternam a
caca, a pesca, a critica etc.”, em substitui¢do ao individuo alienado da divisao do
trabalho no modo de producéo capitalista.

Esse otimismo também animou, inicialmente, Marcuse, o qual considerou que o
progresso técnico e o processo cada vez mais acelerado de automacao implicariam
uma inevitavel reducdo de médo de obra e tornariam obsoleta a necessidade de
trabalhar em tempo integral.®

Tal otimismo, infelizmente, ndo se concretizou. O que se presenciou, ao
longo do século XX, sobretudo, foi a forca capitalista ndo somente refor¢ando seu
poder sobre o tempo de producdo, mas expandindo-o também ao tempo livre.
Com isso, 0 proprio conceito de tempo livre caiu em problematizacGes. Seria 0
tempo livre um estar livre das obrigacdes do dia-a-dia? Aquele no qual fazemos o
gue realmente é a nossa vontade? Aquele no qual exercitamos intencionalmente
nosso desenvolvimento fisico e intelectual?®™ Dai, surgiram outras possibilidades
de nomes para ele: tempo de ndo-trabalho; tempo de descanso; tempo de lazer;

tempo do dcio®”™. Contudo, nenhum desses nomes é capaz de desfazer o fato de

%72 SEVERIANO; ESTRAMIANA, “Tempo livre” e¢ “tempo do trabalho™: a dissolu¢do das
fronteiras temporais, p. 70.

67 SEVERIANO, M de F. Aceleracdo social e cultura digital: novas formas de dominagio.
Comunicagdes 24 (2017), n. 2, pp. 83-101. Aqui, p. 93.

87 MASCARENHAS, Tempo de trabalho e tempo livre: algumas reflexdes a partir do marxismo
contemporaneo, p. 79.

¢ SEVERIANO; ESTRAMIANA, “Tempo livre” e “tempo do trabalho™ a dissolucdo das
fronteiras temporais, p. 69.
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que, no capitalismo tardio, 0 “tempo livre” ndo é um momento no qual estamos
isentos de sermos regulados pelos valores do “tempo de trabalho”. Severiano e
Estramiana, seguindo a Escola de Frankfurt, defendem que, independentemente da

nomenclatura,

o termo “tempo livre” ndo pode ser formulado como uma “generalidade abstrata”,
estando “determinado desde fora” por um “tempo nao livre”, aquele preenchido
pelo trabalho. “O tempo livre é acorrentado ao seu oposto”, diz Adorno, tornando-
se tdo abstrato e alheio a0 homem, quanto o tempo de trabalho.®

Seguindo esse raciocinio, os autores afirmam que, nos dias de hoje, o tempo
livre tomou proeminéncia sobre o tempo de trabalho. Com o desenvolvimento do
capitalismo, se tornou cada vez mais dificil tratar do tempo livre como um tempo
alheio as logicas de producdo. As fronteiras entre estes dois tempos foram
dissolvidas. Isto, porque as leis do sistema produtivo avancaram sobre o tempo
livre, a ponto de fazer deste o principal tempo social no qual operam as logicas
capitalistas. Os autores apontam, como responsaveis por esta expansdo, trés
fendmenos: as novas tecnologias, o consumo, e a industria cultural.

As novas tecnologias sdo responsaveis pelo que os autores chamam de
“duplo fetichismo®". O que significa que a ideia marxista de fetichizagdo, na qual
o0 autor afirma que o produto, ao ser apresentado ao consumidor, esconde suas
reais relagdes humanas de producéo, se expande ao ambito cultural e do cotidiano.
Sé que, desta vez, o que se busca ocultar sdo os significados que os produtos
trazem consigo, que influenciam e alienam a propria subjetividade humana. Ou
seja, 0 ser humano, através dos poderes simbolicos dos aparatos tecnoldgicos
ligados ao lazer e ao dia-a-dia, recebe, desses, significados culturais que passam a
dizer a ele o que ele deve ser. Em relagdo ao consumo, os autores afirmam que
este é quem da ao tempo livre um novo carater qualitativo. Pois, o consumo se
torna a principal atividade de lazer da sociedade e, mais que isso, um horizonte
para o qual apontam todos os esfor¢os dos individuos, o que inevitavelmente
também acarreta em mudanca na identidade da propria pessoa. Os autores dizem

que

67 SEVERIANO; ESTRAMIANA, “Tempo livre” e “tempo do trabalho™ a dissolucdo das
fronteiras temporais, p. 69.

677 Este conceito surge primeiro em SEVERIANO, M. de F. Narcisismo e Publicidade: uma
analise psicossocial dos ideais do consumo na contemporaneidade. Sao Paulo: Annablume. 2001.
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o termo “Sociedade de Consumo” ndo significa o estabelecimento de um mundo de
abundancia (em que todos consomem), mas um mundo em gue O consumo se
estabelece como fonte de referéncia identitaria, mesmo naqueles que ndo podem
comprar, uma vez que também consumimos imagens, lugares, tempos, pessoas e
estilos de vida que por sua vez, significam e prescrevem determinados ideais,
modos de ser, estar, amar e sentir.5”®

Sobre a industria cultural, os autores lembram que o termo é cunhado por
Adorno e Horkheimer para indicar exatamente o uso dos meios de comunicagao
em massa, com a centralidade das diversas expressdes artisticas, para expandir
uma cultura de massa que atenda aos interesses do capital. “Constitui-se em um
mecanismo dos mais eficazes no controle do tempo livre na medida em que
transforma bens culturais e simbdlicos em mercadorias™”. Com a
instrumentalizacdo desses trés fendmenos (Novas tecnologias, consumo e
industria cultural), ocorre a dissolucdo das fronteiras entre tempo de trabalho e
tempo livre. Isso traz mudancas na propria percepcao do tempo, nas sociedades
alcancadas pelo capitalismo, o que, inevitavelmente, leva a consequéncias sociais
e antropoldgicas.

Uma dessas consequéncias decorre da estreita relacdo entre a aceleracdo
tecnoldgica, o consumo e os comportamentos. O tempo acelerado da producéo
passa a reger também o tempo livre. Consequentemente, o poder que os meios de
producdo exerciam sobre a temporalidade do trabalho se estende a todos os

ambitos da vida. Como esclarecem Aderaldo, de Aquino e Severiano:

A temporalidade é uma caracteristica que da sentido a ordem social e a historia,
tendo como consequéncia a influéncia na formacéo da subjetividade. A aceleracdo
no contexto social transforma valores e comportamentos, assim como as relagdes
estabelecidas entre os individuos, de modo que ritmos de vida se reconfiguram para
atender aos padrdes sociais criados.®®

Com isso, 0s autores, baseados no sociélogo alemdo Hartmund Rosa,
descrevem uma inter-relacdo, envolvendo trés fatores, que seria responsavel pela

aceleracdo no ritmo de vida provocado pela logica capitalista. S&o eles: aceleracdo

%8 SEVERIANO; ESTRAMIANA, “Tempo livre” e “tempo do trabalho™ a dissolucdo das
fronteiras temporais, p. 71.

9 SEVERIANO; ESTRAMIANA, “Tempo livre” e “tempo do trabalho™ a dissolucdo das
fronteiras temporais, p. 71.

680 ADERALDO; de AQUINO; SEVERIANO, Aceleragio, tempo social e cultura do consumo:
notas sobre as (im)possibilidades no campo das experiéncias humanas, p. 370.
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tecnoldgica - aceleracdo das mudancas sociais = aceleracéo dos ritmos de vida.
As novas tecnologias visam a reducdo do tempo das atividades. O tempo poupado
¢ preenchido por mais atividades feitas simultaneamente, 0 que gera uma
mudanga no ritmo de vida das pessoas. Esses fatores se retroalimentam e se
influenciam mutuamente. Como resultado disso, as tecnologias, a moda e 0s
comportamentos tém seu prazo de validade cada vez mais curto, exigindo uma
frequente e répida adaptacdo da pessoa a tecnologia, & moda e ao mercado de
trabalho. As consequéncias dessa aceleracdo do tempo é o esvaziamento das

experiéncias humanas geradoras de sentido. Os autores dizem:

A aceleracdo social promove a separa¢do da experiéncia em relagdo as expectativas
dos sujeitos, diminuindo a estabilidade do tempo pela compressao do presente. Se o
individuo é incentivado a realizar diversas atividades simultaneamente com a
preocupacdo de “ndo ficar para tras”, o resultado disso ¢ o esvaziamento da
experiéncia, pois as circunstancias da a¢ao e dos estilos de vida perdem sentido nos
intervalos de tempo cada vez menores, tendo como consequéncia a constante
percepcdo de falta de tempo. Derivado desse contexto, tem-se a aceleracdo dos
ritmos de vida, pois, na tentativa de suprir as mudangas sociais produzidas pela
aceleracdo tecnoldgica, os individuos aceleram suas vidas e, por meio do consumo
das tecnologias buscam inibir a sensagdo de vazio. Assim, surge a necessidade de
se passar por diversas experiéncias em menor unidade de tempo, o que distancia o0s
sujeitos da propria experiéncia com formacao de sentido.®®

A vida acelerada ¢ a superficializacdo da vida. Com a reducdo ao maximo
do fator tempo, o ser humano multiplica suas atividades, mas, simultaneamente,
torna-as menos reflexivas e mais automatizadas por padrdes estabelecidos. Tende-
se a fugir das inescapaveis ambiguidades da vida, de suas contradi¢cbes e
frustracGes, em nome de uma aceleragdo que se tornou um fim em si mesmo. O

que significa uma vida sem experiéncias profundas, sem experiéncias de sentido.

Muitas coisas nos passam, mas poucas nos tocam. Informacdes vdo dando lugar as
experiéncias com sentido, e nomeamos a existéncia de acordo com algo externo a
nos. O trabalho, a escola, a familia, o relacionamento amoroso, 0os amigos e o lazer,
entre outros, ganham configuragdo valorativa a partir diante (sic) do que € esperado
pela sociedade do consumo. Neste “esperado” por parte da sociedade do consumo,
vamos repetindo valores e préaticas culturais que pouco dialogam com a experiéncia
com sentido.®®

%81 ADERALDO; de AQUINO; SEVERIANO, Aceleragio, tempo social e cultura do consumo:
notas sobre as (im)possibilidades no campo das experiéncias humanas, pp. 370-371.

682 ADERALDO; de AQUINO; SEVERIANO, Aceleragio, tempo social e cultura do consumo:
notas sobre as (im)possibilidades no campo das experiéncias humanas, p. 373.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

314

Esta proclamada, assim, a morte da subjetividade, da consciéncia, da
sobriedade. Encerra-se a si mesmo no tempo presente, sem um télos. “A
experiéncia, assim, transmuta-se em vivéncia imediata sempre premida por um
eterno presente a demandar total disponibilidade e urgéncia”®®. Diferente de uma
experiéncia de um eterno no presente, vive-se um presente que se faz eterno, que
muito se movimenta, mas ndo vai a lugar algum.

Hatmund Rosa defende a tese de que, apesar das muitas formas tomadas ao
redor do mundo, o capitalismo possui dois principios estruturas e universais: a
coergdo ao crescimento e a coercdo a aceleragdo. Com base nessas estruturas, o
capitalismo teria gerado trés consequéncias diagnosticadas pelo autor: a
irracionalidade, a destemporalizacdo (ou a depressdo) e a alienagdo. Interessa-nos
aqui pontuar sobre a destemporalizacdo. Basicamente, 0 que o autor argumenta €
que, no mundo pré-moderno, as mudancas estruturais de uma sociedade — que
combinam contextos sociais, politicos, cientificos, dos meios ambientes —
ocorriam lentamente. Era possivel uma estrutura social permanecer a mesma em
sua influéncia sobre trés ou quatro geragGes que viviam em um mesmo periodo
histérico. Ou seja, as lembrancas de um av6, ao olhar para o passado, e as
expectativas de um neto, ao olhar para o futuro, poderiam estar basicamente sobre
0 mesmo horizonte. Essa estrutura é a que direciona a visao de histéria, bem como
0s horizontes de vida das pessoas e de uma sociedade. Na modernidade, a
aceleracdo da mudanca € progressiva e 0s horizontes da histéria deixam de ser
obra divina, para ser fruto da acdo humana partidas de utopias de progresso. Na
modernidade, a vida deixa de ser planejada por geracfes e cada individuo se
preocupa em preencher 0s requisitos basicos de sua propria vida (estudo,

profissdo, casamento).

Na modernidade tardia, entretanto, a velocidade da mudanca social ultrapassa a
barreira do som e se torna, por assim dizer, intrageracional: ndo sabemos mais
como as relagdes sociais poderdo estar ao final de nossa vida. As profissées néo
duram mais a vida inteira, o parceiro para a vida se torna, segundo essa tendéncia,
parceiro de parte da vida, as preferéncias politicas mudam a cada elei¢do, também
0 plano de salde e o tipo de investimento monetério ndo permanecem estaveis ao
longo da vida profissional. A consequéncia: agora o proprio tempo é
“temporalizado”; a duragdo, a sequéncia ¢ o momento de a¢des e eventos (por
exemplo, periodos da formacdo escolar, casamento, filhos, fases de desemprego,

%83 SEVERIANO, Aceleracio social e cultura digital: novas formas de dominagéo, p. 97.
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mas também planos do dia a dia) séo decididos de maneira mével, em processo, a
cada situacdo.®®

Com isso, o autor afirma que a vida se tornou “destemporalizada”: tudo
pode mudar, tudo pode acontecer, a qualquer momento, em qualquer direg&o.
Bauman afirma que essa caracteristica de nossa sociedade liquida-moderna é uma
tentativa de “renegociacdo do significado do tempo”. Descrevendo essa

experiéncia do tempo, o autor traz o conceito de “tempo pontilhista”. Ele diz:

Tal como experimentado por seus membros, o tempo na sociedade liquido-
moderna de consumidores ndo é ciclico nem linear, como costumava ser para 0s
membros de outras sociedades. Em vez disso, para usar a metafora de Michel
Maffesoli, ele é pontilhista — ou para empregar o termo quase sinénimo de Nicole
Aubert, um tempo pontuado, marcado tanto (se ndo mais) pela profusdo de
rupturas e descontinuidades, por intervalos gque separam pontos SuCessivos e
rompem os vinculos entre eles, quanto pelo contetido especifico desses pontos.®

Por isso, Rosa também chega a conclusdo de que, em tal relacdo com o
tempo, a “vida ndo possui nenhuma dire¢do reconhecivel, nenhuma meta; ela néo
é mais configurada no tempo, ainda que se transforme de maneira continua®. A
percepcao temporal é de uma historia erratica. A perda de uma referéncia, de um

telos, dé a sensacdo de estarmos a deriva na historia.

Logo, vivenciamos rapidas mudancas, velozes transformag@es, mas a historia e a
vida ndo se movem mais no sentido de um desenvolvimento qualitativo: individual
e coletivamente, marcamos passo em um turbilhdo agitado de eventos,
experimentamos na verdade uma frenética estagnacao.®®’

E é essa sensacdo de frenética estagnacdo, a geradora de uma cultura
marcada pela angustia e pela depressdao. Fenbmeno que também deixa marcas
pessoais e coletivas. Para a superacdo de tal quadro, Aderaldo, de Aquino e

Severiano apontam para a importancia de se recuperar as experiéncias de sentido

%84 ROSA, H. Contra a invisibilizagdo de um “poder fatidico™: apelo a renovagdo da critica do
capitalismo. Perspectiva 49 (2017), pp. 17-36. Aqui, pp. 27-28.

%8 BAUMAN, Z. Vida para consumo: a transformacdo das pessoas em mercadoria. Rio de
Janeiro: Zahar, 2008, pp. 45-46. As referéncias de Bauman sdo: MAFFESOLI, M. L’instant
eternal: le retour du tragique dans les sociétés postmodernes. Paris: La Table Ronde, 2000.;
AUBERT, N. Le culte de I’urgence: la société malade du temps. Paris: Flamarion, 2003.

%8 ROSA, Contra a invisibilizagio de um “poder fatidico™ apelo & renovacéo da critica do
capitalismo, p. 28.

%7 ROSA, Contra a invisibilizagio de um “poder fatidico™ apelo & renovacéo da critica do
capitalismo, p. 29.
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da vida. A vida, para recuperar seu sentido, deve superar uma patinacdo no tempo
presente, para se colocar em um tempo que agregue consigo passado, presente e

futuro. Os autores dizem:

O resgate da experiéncia pressupfe justamente o reconhecimento de nossos
antepassados e das tradicdes que nos constituiram, assim como a possibilidade de
ter projetos futuros. A compressao do presente em instantes fragmentados € propria
dos tempos acelerados. Assim, a experiéncia demanda uma distenséo temporal, na
qual passado, presente e futuro sdo reconhecidos.®®

Nos dias de hoje, os instrumentos de aceleracdo da vida: as tecnologias, o
consumo e a industria cultural estdo cada vez mais sofisticados. Nos smartphones,
que carregamos quase integralmente conosco, todos eles estdo condensados. Os
aparelhos, fruto do avanco tecnoldgico, sdo cada vez mais usados para a
comunicacdo de massa (filmes, séries, podcasts, musicas), e, por toda parte da
internet que deslizamos nossos dedos, somos bombardeados pela publicidade que
estd cada vez mais especializada em descobrir e, assim, adaptar-se aos Nnossos
gostos pessoais. Severiano, seguindo o socidlogo brasileiro Muniz Sodré, afirma
gue os smartphones e outros aparelhos eletrdnicos cada vez menores e ajustaveis
a0 nosso corpo se tornam préteses humanas, que nos torna um receptaculo de

informacBes sempre conectados e disponiveis. A autora ainda acrescenta:

Nesse sentido, evidencia-se uma mudanga que concerne diretamente ao corpo
humano: a existéncia cotidiana, seja no trabalho, seja nos lares, de corpos chipados
ou plugados as suas proteses eletrbnicas a receber fluxos informacionais de todas
as partes do planeta. Aqui ndo ha necessidade de deslocamentos do individuo no
espago, mas deslocamento em fluxo continuo e on-line de informag6es, num tempo
mais acelerado possivel, em direcdo ao proprio corpo. A revolucdo digital e
imagética torna, assim, o mundo visivel, transparente e acessivel ao clicar de uma
tecla, e o corpo transforma-se em um terminal de informagdes.®®

Com isso, a revolugdo digital reafirma e contribui para a expansdo da
percepcdo do tempo como uma “frenetica estagnacdo”. O tempo é fluido e
flexivel. E isto que esta no conceito de “flexitempo™®, do socidlogo

estadunidense Richard Sennett, ao qual Severiano faz mencdo. A tecnologia

688 ADERALDO; de AQUINO; SEVERIANO, Aceleragio, tempo social e cultura do consumo:
notas sobre as (im)possibilidades no campo das experiéncias humanas, p. 373.

%89 SEVERIANO, Aceleracio social e cultura digital: novas formas de dominagéo, p. 96.

%% Cf. SEVERIANO; ESTRAMIANA, “Tempo livre” e “tempo do trabalho™: a dissolucio das
fronteiras temporais, p. 73.
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viabilizou a flexibilizacdo do tempo de trabalho, e, com isso, todo e qualquer

lugar pode ser ambiente de trabalho: avides; metros; residéncias®.

Um trabalhador em flexitempo controla o local do trabalho, mas ndo adquire maior
controle sobre o processo de trabalho em si (...) a supervisdo do trabalho muitas
vezes é na verdade maior para os ausentes do escritdrio que para os presentes. (...)
Os trabalhadores assim, trocam uma forma de submissdo ao poder — cara a cara —
por outra, eletronica. (...) Na revolta contra a rotina, a aparéncia de nova liberdade
é enganosa. O tempo nas instituicdes e para os individuos ndo foi libertado da jaula
de ferro do passado, mas sujeito a hovos controles do alto para baixo. O tempo da
flexibilidade é o tempo de um novo poder.®?

Estd ai, entdo, mais um meio de quebrar a barreira entre o tempo de
producdo e o tempo livre. Encontramo-nos, desta forma, cada vez mais envoltos
por um eterno presente que superficializa a vida, ao nos prender em experiéncias
que, por serem centradas em si mesmas e obedecerem a limites impostos por um
projeto econdmico, tendem a esvaziar as experiéncias de sentido da vida.

Mesmo que quase cem anos nos separe das criticas de Tillich a visdo da
sociedade burguesa sobre a historia e o tempo, havendo, obviamente, diferencas e
novidades entre agora e outrora, elas ainda sdo de grande importancia teoldgica.
Como jé& foi trabalhado anteriormente, a critica tillichiana, no que tange ao fator
tempo de sua época, é protagonizada pelo conceito de kairos.

No periodo alemdo, o conceito de kairos foi desenvolvido em torno da
expectativa de Tillich e dos participantes do socialismo religioso aleméo de que,
no periodo pdés Primeira-Guerra, durante a Republica de Weimar, a Alemanha
estava vivendo um possivel momento histérico de abertura ao eterno. Era
necessario superar o conservadorismo da igreja luterana e seu repudio a revolucao
politica ao passo que também era preciso dar profundidade religiosa as lutas
socialistas. Por isso, 0 conceito de kairos parte da tentativa de enxergar a
importancia de lutar, na historia, por uma estrutura politica justa e igualitaria, mas

que essa estrutura n&o visse a si mesma como absoluta. Higuet diz:

%91 |ss0 se tornou ainda mais evidente com a pandemia do novo coronavirus que obrigou bilhdes de
pessoas em todo mundo a trabalharem de forma remota a partir de suas casas. Isso, em muitos
casos, ndo significou uma facilitagdo ou um conforto maior do trabalho. Mas, desdobrou-se na
guebra do limite entre o pessoal e o profissional, gerando uma situacdo na qual multiplas tarefas
(domeésticas; pessoais; familiares; escolares; académicas) disputam um mesmo espacgo de tempo
gue ja ndo obedece mais a cargas horarias preestabelecidas.

692 SENNETT, R. apud SEVERIANO, Aceleragdo social e cultura digital: novas formas de
dominacéo, p. 96.
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A situacdo do Ocidente era caracterizada pela crise da sociedade burguesa, cuja
fonte dindmica estava se esgotando: a fé no progresso e no desenvolvimento
continuo e seguro da razdo. O tempo estava maduro — € 0 que se pensava — para a
reorganizacdo do sistema de valores culturais. Na Alemanha, um conflito se
esbocava entre as igrejas, dominadas pela corrente luterana, que colocava toda a
sua esperanca num além transcendente, e as utopias imanentes dos movimentos
socialistas. O papel dos socialistas religiosos era mostrar que o desejo surgido no
coragdo humano, que a vontade de construir uma sociedade justa e pacifica, que
realizasse a existéncia de todos, uma vez desaparecidos os conflitos, o0s
sofrimentos, os fracassos e até a morte, ndo era indiferente ao cristianismo.%*

Assim, kairos significava para o socialismo religioso a luta contra o
transcendentalismo da igreja luterana, por um lado, e o utopismo socialista, por
outro. Como Tillich trabalha em seu texto “Kairos”, de 1922, uma interpretacao
da historia adequada deve levar em consideracdo as limitagdes de toda forma
condicionada, mas, a0 mesmo tempo, sua capacidade, de se abrir ao
incondicionado. Por isso, na andlise religiosa da cultura, sdo frequentes as criticas
de Tillich ndo somente ao modelo burgués de sociedade, regido pelo capitalismo,
mas também aos movimentos socialistas que visam a construcdo de uma
sociedade ideal, a partir da vitéria do proletariado e de estratégias baseadas apenas
no materialismo e na ciéncia, negligenciando a dimenséao de profundidade da vida.
Tillich diz:

Quando o socialismo tentou anular o valor espiritual e religioso da vida,
classificando-o de mera ideologia, ndo se deu conta de que fortalecia precisamente
a mesma atitude caracteristica do capitalismo materialista no que se refere a
economia e a vida em geral. Quando o socialismo entendeu o atomismo individual
como realidade dltima e tentou reunir individuos por meio de solidariedade de
interesses, nao percebeu que dependia ai da decomposigdo da sociedade “liberal” e
do falso pressuposto de que os grupos humanos mantém-se sob a motivagdo da
“luta pela existéncia”, em ultima analise. Ao lutar contra a religido nas formas
dogmatica e eclesiastica, com o apoio dos meios de combate e dos slogans da velha
luta liberal contra as igrejas, ndo entendeu que ao agir dessa maneira caia no perigo
de destruir as raizes de onde podem realmente surgir o entusiasmo, a consagracao,
a santidade e a devocdo incondicional: o “sim” incondicional ao incondicionado,
ndo importando as formas e os simbolos que o veiculem.®*

Ou seja, aqui, mantém-se a critica fundamental que transpassa toda e
qualquer critica especifica de Tillich a modernidade: a tentacdo de ndo ultrapassar

os limites da finitude, a tendéncia moderna de tornar a finitude e todas as criagdes

5% HIGUET, A teologia de Paul Tillich, pp. 188-189.
894 TILLICH, A era protestante, pp. 79-80.
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culturais finitas fins em si mesmo. O conceito de kairos era o esforco central do
socialismo religioso para alertar as demais correntes socialistas deste perigo.

Em 1926, mesmo ano em que escreveu sua primeira grande leitura de
conjuntura “Die religidse Lage der Gegenwart” (A situagdo religiosa do tempo
presente) e o texto “Das Damonische” (O demonico), Tillich também escreve um
importante texto no qual aplica o conceito de Kairos ao espirito daqueles tempos.
O texto intitula-se “Kairos: Ideen zur Geistlage der Gegenwart” (Kairos: ideias
sobre a situacdo espiritual do tempo presente). Ndo € um acaso esses textos
surgirem num mesmo ano. Eles estdo interligados pelo impeto tillichiano
fundamental de fazer uma leitura religiosa da cultura, procurando dedicar-se a
situacGes bem concretas e vivas naquele tempo.

Mais uma vez, ele inicia um texto sobre o kairos falando sobre a
importancia das interpretacdes da historia e a necessidade de se superar as amarras
do presente. De maneira mais breve que no texto de 1922, Tillich se dedica a dizer
que € inevitavel que uma leitura do tempo presente parta de uma visdo geral da
historia, ainda que se situe em um ponto especifico dela. Essa leitura sempre sera
subjetiva, mesmo que consiga, atraves de uma leitura perspicaz do presente, fazer
progndsticos de um futuro. Isto é um ponto pacifico para Tillich. O que o autor
critica, na verdade, é o que ele chama de um “historismo” (Historismus), que se
limita a descrever os tempos sem tomar para si a responsabilidade sobre ele. A
esta postura, Tillich chama de uma posicdo irresponsavel acerca da histéria
(unverantwortliche Stellung zur Geschichte). Contra ela se deve lutar, sem,
contudo, fazer como fizeram outras valiosas, porém insuficientes, lutas, que
apostaram em uma acao responsavel na historia partindo de altas utopias, de “altos
lugares”, aos quais se era esperado chegar na historia, esquecendo de seus limites.

De maneira um tanto abstrata, Tillich diz:

Somente um ponto de vista (Standpunkt) pode ser intencionado, que abale,
suspenda e traga a responsabilidade qualquer ponto de vista. Ele seria, todavia, dito
de forma figurada: um ponto, um direcionamento, de onde e para onde, uma altura
(Hohe) sobre todas alturas possiveis, portanto, o absoluto, para toda comparagao
inacessivel de altura.*®

8% TILLICH, P. Kairos: Ideen zur Geistlage der Gegenwart. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 172.
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Ou seja, sO € possivel combater o historicismo a partir de um ponto, uma
referéncia que se faca presente na histéria sem se confundir com nenhuma
manifestacdo nela. Tillich diz que essa postura € a do espirito profético presente
no Antigo e Novo Testamento, em Lutero, e também fora do ambiente eclesial,
em Marx e Nietzsche. Nesses ultimos, estava o esfor¢co que Tillich considera
como a maior luta a ser travada em seu tempo: a superacao da sociedade burguesa.
Marx com sua critica ao capitalismo e Nietzsche com sua revolta contra as
convencdes e valores burgueses. Contudo, para tal misséo ser bem sucedida, esses
profetas contemporaneos sdo insuficientes. E necessario construir uma teologia
dialética que seja um permanente “N&o” a toda e qualquer manifestacdo histdrica,
gue exerca uma negacdo do tempo a partir da eternidade (Verneinung der Zeit von
der Ewigeit). Tillich diz:

Diferente de alguns movimentos proféticos do presente, (na teologia dialética) ndo
se reconhece uma tal aproximacdo com a modernidade. Ela permanece consciente
em um “ndo” abstrato contra o tempo, ela ndo se torna critica temporal concreta.
Isso se mostra principalmente no fato de ela ndo conhecer simbolo para as forcas
deménicas de nosso tempo, como viram, em seus tempos, 0s antigos profetas, 0s
cristdos primitivos, Lutero, Marx e Nietzsche. Porque a teologia permanece em um
“ndo” abstrato, ela ndo conhece nenhum “ndo” concreto.**®

Nas vezes que a teologia dialética perdeu esse “ndo” abstrato, que vem
sobre a historia, ela caiu em individualismo e criticismo e se tornou movimento
participante da situacdo espiritual do tempo presente. Isso ndo significa que a
teologia deve eximir-se da histéria. Ela pode e deve tomar a coragem de se
posicionar sobre situacdes concretas e, assim, também se colocar sob juizo.
Contudo, ndo pode perder, “em nenhum momento da consciéncia, que mesmo o
mais alto ponto de vista realizavel no tempo se coloca sob um ‘ndo’ do
incondicionado. Contudo, ela ndo deveria, por medo desse ‘ndo’, perder o
concreto ¢ ousado ‘ndo’ e ‘sim’*. Tudo que existe estd sob o ‘ndo’

incondicionado e, a0 mesmo tempo, nada esta vedado de, na historia, ser lugar de

manifestacdo do préprio incondicionado, que é 0 momento em que a consciéncia

8% TILLICH, Kairos: Ideen zur Geistlage der Gegenwart. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 174.
%7 TILLICH, Kairos: Ideen zur Geistlage der Gegenwart. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 175.
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se coloca diante da realidade mais profunda da vida, diante do ser e do ndo-ser, do
tudo e do nada, de seu proprio fundamento e abismo.

Aqui, temos uma linha de raciocinio que segue 0 mesmo caminho da
filosofia da natureza e da sacramentologia tillichiana, vistas no ponto anterior.
Enquanto tudo na natureza pode ser meio para o incondicionado, e, com isso, 0
infinito se manifesta no finito, o conceito de kairos manifesta a possibilidade de
qualquer periodo histérico, em qualquer lugar, ser portador do eterno. Contudo, a
mesma ressalva aqui também é valida: nenhum momento da histéria, por mais que
se manifeste de forma religiosamente piedosa e profunda, e defenda os mais altos
valores, estd isento do julgamento do proprio eterno. Essa € pressuposi¢cdo do

conceito de kairos. Tillich diz:

Kairos significa “tempo realizado” (erflllte Zeit), momento historico concreto, e,
no sentido profético, “abundancia dos tempos” (Zeitenfulle), irrompimento do
eterno no tempo. Kairos ndo €, entdo, a realizagdo de algum momento, pedaco
alternativo no decorrer do tempo, mas ele é o tempo, na medida em que se realiza,
no tempo, o significado total e na medida em que o tempo é destino. Observar o
tempo como kairos significa observa-lo no sentido de uma escolha inevitavel, de
uma reponsabilidade incontornavel, significa observa-lo no espirito da profecia.*®

E, nesse momento, encontra-se mais um paralelo entre a visdo sacramental
de Tillich e seu conceito de kairos. Da mesma forma que um sacramento nao é
criado de forma estritamente racional, mas surge como forca simbdlica
reconhecida socialmente, um kairos ndo € criado no tempo. Ndo ha como
aprender, a partir dos profetas ou de referéncias do passado, como fazer surgir um
momento kairdtico. Essa € a critica de Tillich aos modos retrogrados de
observacao historica, que prendem o eterno em algum momento do passado,
negando que ele irrompa novamente no presente. Bem como a visdo
progressivista que vislumbra um eterno que movimenta o tempo, mas que nunca
irrompe nele. A visdo utopica da realidade tem grandes proximidades com o
conceito de kairos, na medida em que contém, em seu espirito, uma forga
revolucionéria e profética. Tillich afirma que “a ideia do kairos nasce do debate

com a utopia™®. Contudo, eles se separam no momento em que a utopia vira um

8% TILLICH, Kairos: Ideen zur Geistlage der Gegenwart. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 175.
9 TILLICH, Kairos: Ideen zur Geistlage der Gegenwart. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 176.
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utopismo, que esquece do constante poder abalador do eterno no tempo e se
entrega a um progressivismo morno que se satisfaz em suas metas concretas e
enfraquece a forca do espirito da utopia. Comentando sobre isso, Higuet diz que

um dos riscos da utopia

consiste em acreditar na possibilidade da realizacdo do Incondicionado num ponto
do espaco e do tempo, com a ajuda da liberdade e da agdo. O utopismo espera tudo
na liberdade, esquecendo o substrato natural, irracional, inconsciente, demdnico da
existéncia humana. A fé no progresso gradual e indefinido da modernidade
burguesa é uma forma de utopismo, talvez a mais perversa. Mas pensar que as
tensdes e contradicOes deixardo de existir numa possivel sociedade sem classes,
anarquista e igualitaria € uma forma de utopismo irrealista.’®

Aqui se enquadra a critica tillichiana a muitos movimentos politicos,
inclusive alguns que partem do socialismo, de compactuar com o espirito da
sociedade burguesa no que tange aos contornos temporais que esta toma. Nesse
texto de 1926 sobre o kairos, ele afirma o que também esta dito nos outros dois
textos do mesmo ano, isto é, que a sociedade burguesa € uma demonia (Damonie),
cujos propdsitos se encerram na dimensdo da finitude, da historia, e, mais do que
isso, reivindica para essa dimensdo o estado de autossuficiéncia. E ela o faz

sobretudo através do sistema capitalista. Tillich diz:

A demonia do espirito burgués é que ele criou um sistema que obriga a um servigo
infinito ao finito e sacrifica corpo e alma numa luta de todos contra todos. O nome
deste sistema é “economia capitalista”. Nele, a demonia do espirito burgués ganha
expressdo simbolica.”™

No texto “A situagdo espiritual do tempo presente”, Tillich desenvolveu
melhor as consequéncias, para a concepg¢do do tempo, de se fazer da economia a
medida de todas as coisas. Além de incidir sobre subjetividades, fazendo-as
engrenagem de uma maquina que gira em funcdo da producdo e do consumo, ha a

eliminacdo do eterno na historia. Ele diz que a economia capitalista

significa a coercdo a infinita e sempre crescente atividade de todas as forcas vitais
corroidas a servico da necessidade ilimitada. Significa o dominio da economia
sobre todas as fungdes vitais e tem como consequéncia a prisdo ao tempo (das
Verhaftetsein an die Zeit) e, por isso, a falta do tempo voltado para a eternidade —

% HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 191.
"L TILLICH, Kairos: Ideen zur Geistlage der Gegenwart. In: CLAYTON, J. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 4 /Band 4, p. 179.
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uma das mais graves caracteristicas da época burguesa. O acoite das necessidades
sem fim ndo concede ao espirito o tempo gue serve a algo que nao seja o proprio
tempo. Ele faz o espirito vagar em torno do inescapavel, e embora sem fim, circulo
da finitude (unendlichen Kreis der Endlichkeit).”

Aqui esta um diagndstico de Tillich de seus tempos que pode ser visto nos
dias atuais de maneira potencializada. Como foi visto no inicio deste topico, com
a onipresenca do dominio econdémico, com sua proeminéncia e reificagdo em
todos os dominios da existéncia, a sensacdo de prisdo no tempo presente so fez
crescer. Simultaneamente, todas as demandas que a vida moderna nos impde, com
um ritmo acelerado impulsionado pelas novas tecnologias, faz com que a sensacéo

seja de um encolhimento do tempo. Rosa diz:

Pouco depois de desligar a tevé, nds nos sentimos nao apenas (...) particularmente
insatisfeitos, mas nossa experiéncia temporal sofre uma metamorfose peculiar: o
tempo encolhe na lembranga; em geral ndo permanece nada do ato de ver tevé ou
jogar computador, o tempo “emudece”, ele literalmente encolhe.’®

Experiéncias como essa reforcam a conclusdo tillichiana de que a
sumarizacdo do espirito a funcdo econdmica é o mesmo de prendé-lo em um
circulo que, mesmo que seja sem fim, é finito. Um circuito fechado que arrasta o
ser humano entre necessidades e satisfacbes efémeras. Nesse processo, ndo ha
experiéncias de vida cheia de sentido, com referéncias ao passado ou ao futuro,
mas somente a clausura de um presente que se faz “eterno”. Nao ha espago para

ancestralidades ou utopias. Severiano remetendo-se a Benjamin diz:

Walter Benjamin, no ensaio “O Narrador”, define “experiéncia” como “o sentido
que uma coletividade é capaz de extrair a partir do que seus antepassados viveram,
ou das narrativas que seus contemporaneos trouxeram”. Assim, sem poder valer-se
da experiéncia ancestral do passado, capaz de fornecer ao individuo um suporte
cultural por meio da narrativa que transmitia um “‘saber-viver, o saber-fazer, o
saber-escutar...”, a vida se reduz a eterna novidade de um presente
unidimensional.”

"2 TILLICH, Die religiose Lage der Gegenwart. In: SCHARLEMANN, R. (Dir.). Main
works/Hauptwerke. Volume 5 /Band 5, p. 55.

% ROSA, Contra a invisibilizagio de um “poder fatidico™ apelo a renovacéo da critica do
capitalismo, p. 33.

% SEVERIANO, Aceleracio social e cultura digital: novas formas de dominag&o, p. 97.
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A importancia do passado e do futuro também € destacada por Tillich,
quando afirma o papel das referéncias proféticas do passado, seja dentro ou fora
do ambito religioso, na construcdo de uma critica dos tempos presentes. De igual
modo, Tillich valoriza a importancia de se vislumbrar um futuro, quando traca a
intima relacdo entre o conceito de kairos e o espirito da utopia. E mesmo o tempo
presente tem papel especial em seu conceito de kairos, pois Tillich afirma que um
kairos ndo pode ser replicado de uma situacdo passada, mas s6 pode se dar
originalmente na singularidade do presente. O problema central, portanto, com
relacdo a questdo do tempo, estd na prisdo ao presente na qual o sistema
capitalista, nos tempos de Tillich e muito mais nos nossos tempos, nos poe. E para
isso, a cultura de consumo cumpre papel de protagonista.

Na afirmagao tillichiana que diz que “o agoite das necessidades sem fim néo
concede ao espirito 0 tempo que Serve a algo que ndo seja o proprio tempo”, esta
condensada a participacdo da cultura de consumo na coergdo que leva as pessoas a
viverem num eterno presente. Por mais que haja, no capitalismo, a promessa de
um futuro de maior e infinita prosperidade, ndo é ela que sustenta a credibilidade
do sistema ou que o movimenta. E a cultura de consumo, com seus produtos e
servigos prometedores de felicidade imediata, que motoriza esse sistema
econémico e que o faz ainda parecer valer a pena.

Das trés instancias apontadas por Severiano e Estramiana como
responsaveis pela invasdo do tempo de trabalho no tempo livre (Inddstria cultural,
consumo e novas tecnologias), o consumo se tornou a mentalidade que rege todas
as outras. A pauta principal da industria cultural ndo é a democratizacdo da
informacdo ou das expressdes culturais, ainda que tal fenémeno, aqui ou ali,
ocorra. Assim como 0 que rege a criagdo de novas tecnologias ndo é o avanco
qualitativo da vida, embora algumas criacfes também caminhem nesse sentido. A
espinha dorsal que as sustenta e 0 motor que as impulsiona é o consumo — vide o
espaco ocupado pela publicidade nos meios de comunicagdo, bem como o nimero
de novas tecnologias voltadas para o aumento da producédo e, consequentemente,
do consumo. A cultura de consumo, como principal motor do capitalismo, é a
responsavel por manter em pé a bicicleta que ndo pode parar, ao risco de tombar.
Ela mantém sempre ativos os dois principios do capitalismo apontados por

Hartmut Rosa: a coergdo ao crescimento e a coercdo a aceleracdo. Na cultura de
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consumo, este significa crescimento através de uma circulacdo de produtos que,
quanto mais rapida se der, melhor.

Por isso, € possivel afirmar que a cultura de consumo, em todas as suas
instancias, funciona como forga motriz dessa esteira que se movimenta muito
mais rapidamente do que sai do lugar. O tempo da cultura do consumo €é o
presente. Gilles Lipovetsky, reforcando o que dissemos acima, identifica a cultura
de massa como uma cultura do consumo, exatamente pelo motivo de sua
caracteristica ser o deleite imediato do espirito. E, portanto, o que ele diz sobre a

cultura de massa reafirma tal identidade:

A cultura de massa estd inteiramente voltada para o presente, e triplamente. Em
primeiro lugar, porque sua finalidade explicita reside antes de tudo no lazer
imediato dos particulares; trata-se de divertir, ndo de educar; elevar o espirito ou
inculcar valores superiores. Ainda que conteudos ideolégicos evidentemente
transparecam, sdo secundarios em relagdo a esse objetivo distrativo. Em segundo
lugar, porgque readapta todas as atitudes e todos os discursos ao cddigo da
modernidade. Para a industria cultural, o presente histérico é medida de todas as
coisas, ela ndo temerd a adaptacdo livre, o anacronismo, a transplantacdo do
passado no presente, a reciclagem do antigo em termos modernos. Enfim, porque é
uma cultura sem rastro, sem futuro, sem prolongamento subjetivo importante, é
feita para existir no presente vivo. Como 0s sonhos e a tirada espirituosa, a cultura
de massa, no essencial, repercute aqui e agora, sua temporalidade dominante é
aguela mesma que governa a moda.”®

Ou seja, 0 presente é a temporalidade dominante na industria cultural e,
portanto, em toda a cultura de consumo. E, se ha uma promessa de futuro, € a de
que, nele, se consumira tanto ou mais que no presente. O futuro é sempre 0 mais
do mesmo, rumo ao ilimitado reino da abundancia. Nessa atitude, se enquadra o
que Tillich chamou de “fowardismo”, como vimos acima. Ou seja, 0 impeto
moderno de ir sempre e sempre pra frente, sem se perguntar para qué. Uma
intensa movimentagdo sem destino ou sem, necessariamente, um deslocamento
gualitativo na historia. Essa espécie de enfraquecimento da histéria foi
mencionada pelo papa Francisco, em sua mais recente carta enciclica, intitulada
“Fratelli Tutti”. Francisco aponta o fim da consciéncia histérica como um dos
fatores que dificultam o desenvolvimento da fraternidade universal. O Papa diz

existir:

%5 | IPOVETSKY, O império do efémero, p. 210.
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uma perda do sentido da histéria que desagrega ainda mais. Nota-se a penetracdo
cultural duma espécie de “desconstrucionismo”, em que a liberdade humana
pretende construir tudo a partir do zero. De pé, deixa apenas a necessidade de
consumir sem limites e a acentuacdo de muitas formas de individualismo sem
contetido.”®

Desta forma, desconecta-se do passado e dedica-se inteiramente a um
presente cada vez mais acelerado e desorientado. As consequéncias negativas
dessa acelerada patinacdo no presente sdo muitas. Além da desagregacdo social
apontada pelo pontifice, alguns outros desdobramentos ja foram apresentados
acima, como a superficializacdo da vida e a diminuicdo de experiéncias de
sentido, como dito por Aderaldo, de Aquino e Severiano. Também vimos o que
foi apontado por Rosa como a destemporalizacdo da vida, que consiste em uma
experiéncia de frenética estagnacdo, na qual a vida pode rumar para a qualquer
direcdo, a qualquer momento, faltando a ela um telos, um sentido. Isso acarreta
numa geragédo angustiada e deprimida. Esses sdo alguns resultados do “chicote das
necessidades infindas” apontadas por Tillich. Consequéncias de uma cultura que
faz surgirem, ao mesmo ritmo, necessidades e momentaneas satisfagoes.

E, aqui, é o motivo pelo qual a cultura de consumo, e somente ela, pode
cumprir o papel de principal motor e incentivador do capitalismo. Por maiores que
sejam as mazelas de um ndo-sentido da vida e da historia, ha sempre o
contraponto da satisfacdo do “espirito do consumismo moderno”, como nomeou
Colin Campbell. A cultura de consumo, com todo seu arsenal simbdlico e seus
recursos psicologicos e tecnicos de estimulacdo dos sentidos, € a fonte de
satisfacdo do hedonismo moderno. Por isso, ndo sdo poucas as pessoas que veem
no consumo a valvula de escape para uma vida sem sentido ou um paliativo para
estados de angustia, tristeza ou depressdo — malgrado tais agBes se mostrarem
ineficazes, pois, além de ndo atingirem a raiz do problema, apela para o consumo,
uma instancia cujo objetivo ndo € a satisfacdo plena, mas a manutencdo das
necessidades. E, assim, de uma a outra satisfacdo momentanea, o consumo vai
mantendo a validez de um sistema econémico que reifica o presente e esvazia a

eternidade.

% FRANCISCO, PP. Fratelli Tutti sobre a fraternidade e a amizade social. n. 13, 2020.
Disponivel em: <https://www.vatican.va/content/francesco/pt/encyclicals/documents/papa-
francesco 20201003 _enciclica-fratelli-tutti.htmlI>. Acesso em: 19 jul. 2021.
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Em seu periodo estadunidense, as elaboragbes teologicas de Tillich
ganharam outros tons, inclusive seu conceito de kairos. Nesse periodo, o
fundamento do conceito continua 0 mesmo, mas o contexto muda. Kairos
continua sendo o irrompimento do eterno no presente, mas € abordado pelo autor
como resposta as consequéncias de uma cultura moderna na qual as pessoas estao
entregues a angUstia de estarem presas ao presente. Essa foi a preocupacdo de
Tillich em um de seus sermdes, intitulado “The eternal now” (O agora eterno).

De inicio, ele pde a situacdo existencial humana de saber que havia
existéncia antes de seu nascimento e, a0 mesmo tempo, ser consciente de que a
sua vida chegard a um fim. O ser humano € aquele que possui um comeco e um
fim e é consciente disso. Isso demonstra que a situacdo existencial humana é de
ser tomado por um “ainda-ndo” (passado) e um “ndo-mais” (futuro). Porém, das
duas situacdes, a mais forte ¢ o “ndo-mais”, que se apresenta no futuro. O futuro
pode produzir no ser humano a possibilidade de sempre se criar algo novo ou a
angustia diante das ambiguidades da vida e, em Gltima instancia, diante do fim.
Essa é uma situacdo da qual ndo se pode escapar. Ninguém pode viver o tempo
todo pensando no fim, mas, em algum momento, temos de lidar com ele, e ignora-
lo pode significar a perda de significado da prépria vida. Muitos buscam escapar
de tal situacdo se esforcando para estender o maximo possivel o tempo de vida,
outros o fazem pensando em uma vida sem fim apds a morte. Estes ultimos

confundem “futuro sem fim” com o “eterno”. Tillich diz:

Mas, futuro sem fim ndo possui um propésito final (final aim); ele repete a si
mesmo e poderia muito bem ser descrito como a imagem do inferno. Esta ndo é a

forma crista de lidar com o fim. A mensagem crista diz que o eterno esta acima do

passado e do futuro. “Eu sou o alfa e o 6mega, o inicio e o fim”.””’

Da mesma forma, o passado também marca sua presenca no presente, como
composicdo das pessoas e dos lugares, e incide sobre o presente em forma de
bencdo ou de maldigdo. O passado europeu carrega muitas glorias, mas também
carrega as marcas da autodestruicdo atraves de guerras territoriais. As pessoas
carregam consigo questdes e conflitos que acumularam durante toda sua vida. Em

alguns casos, somente o eterno pode interromper maldi¢cdes do passado. “Ele nao

T TILLICH, P. The eternal now. New York: Charles Scribner’s sons, 1963, p. 106.
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pode mudar fatos. O que aconteceu, aconteceu, e permanecera por toda a
eternidade! Mas o significado dos fatos pode ser mudado pelo eterno, e 0 nome
desta mudanga é a experiéncia do perdao”.”®

Quanto ao presente, Tillich diz que é o mistério mais profundo dos enigmas
sobre o tempo. Se visto somente como uma linha sempre em movimento, indo em
direcdo ao futuro, uma linha que, no momento em que falamos dela, j& ndo esta
mais la, entdo, o presente ndo existe. Contudo, ele é especial se compreendido
através do eterno. Com vistas ao eterno, o presente ¢ o “nosso tempo”, € 0 tempo
no qual temos “presenca”. E o presente que nos permite antecipar nosso futuro,
bem como dizer que n6s temos um passado. No presente irrompido pelo eterno, o

fluxo do tempo para e n6s tomamos aquele momento para nés mesmos.

E o eterno que para o fluxo do tempo para nés. E o ‘agora’ eterno que prové para
noés o ‘agora’ temporal. (...) Nem todo mundo, e ninguém o tempo todo, esta ciente
desse ‘agora eterno’ no ‘agora temporal’. Mas, as vezes, ele irrompe
poderosamente em nossa consciéncia e nos da a certeza do eterno, de uma
dimenséo do tempo que corta 0 tempo e nos da 0 nosso tempo.

Pessoas que nunca estdo cientes dessa dimensdo perdem a possibilidade de
descansar no presente. (...) Talvez essa seja a maior caracteristica de nosso periodo,

especialmente no Ocidente e particularmente neste pais. Ele perde a coragem de

aceitar a “presenca porque ele perdeu a dimensio do eterno”.”®

Tillich é claro ao dizer que ndo ha outra forma de viver o eterno no presente
sendo aceitando o presente como presente mesmo. A tentativa de transformarmos
0 presente em instantes sem fim, ou de forcar experiéncias puramente atraves de
estimulos sensoriais ndo traz o eterno para o presente. Essa é a tentativa frustrada
de um “eterno agora” e ndo de um “agora eterno”. S¢ através da aceitacdo de
nossa limitacdo temporal, quanto ao passado e quanto ao futuro, se podera dar ao
presente um salto qualitativo que também se expandira ao passado, agindo sobre
traumas e maldicdes, e ao futuro, retirando o medo de um fim temporal. A cultura
de consumo, fabrica de tentativas kairéticas, peca ao prender o espirito humano ao
presente, sem levar em conta que ele pertence ao eterno. De Ia, ele veio e, para I,

voltard. Como, em outro momento, disse Tillich:

Mas o tempo ndo é como um leito de rio no qual as coisas se movem como uma
corrente, mas é como uma forma que € dependente do caréter da coisa a qual o

"% TILLICH, The eternal now, p. 109.
" TILLICH, The eternal now, pp. 111-112.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

329

tempo pertence. Atomos, éarvores, animais e homens tém tempos diferentes, e o
tempo do ser humano é o tempo que vem do eterno e retorna ao eterno. Aqui e
agora, no presente momento, a eternidade pode ser experienciada. Ela ndo € falta
de tempo nem tempo sem fim.™°

4.5

O eschaton

Ja foram expostas algumas possibilidades de aproximacdo entre religido e
capitalismo, bem como a especificidade da critica religiosa tillichana a esse
sistema. De forma mais ampla, j& apontamos que o capitalismo, como um todo,
tem como meta valores como a “liberdade” e a “felicidade”. E que o tempo da
construcdo desta realizacdo é o agora, na esperanca de ser construido, aqui na
terra, um cendrio de abundancia. Olhando por este lado, esta evidenciado que o
capitalismo esta em estreita ligagdo com os ideais modernos de progresso linear.
Como o capitalismo é regido pela economia liberal - com suas evolucgdes, ao
longo do tempo, essa é a area privilegiada que tem a missdo de guiar o mundo
para tal fim. “O sistema de mercado é concebido no capitalismo como uma
‘instituigdo-ferramenta’, uma instituicdo necessaria para realizar o ‘Paraiso
Terrestre’”™, O capitalismo se movimenta a partir dessa promessa. Rosa diz que
as coer¢des do capitalismo ao crescimento e a aceleracdo também sdo promessas,
e elas se aproximam das promessas sagradas, porque também se desenvolvem a
partir do medo e da esperanca. O medo, especificamente, de que as contingéncias
historicas minem as condi¢des de seu funcionamento e a esperanca da realizagdo

da abundancia. O autor diz:

Desse modo, relinem e evidenciam em igual medida os medos e as esperancas de
uma economia capitalista. Medo e esperanca eram, como Max Weber procurou
mostrar na Etica protestante, desde o principio os motores culturais do “ethos
capitalista”. No curso do processo de modernizacdo, elas transformaram sua
prépria forma, na medida em que suas superficies de projecdo se deslocaram do
dominio de uma transcendéncia extrassocial (perdi¢do vs. salvacéo eterna) para o
dominio da concorréncia social imanente ao sistema (medo de perda da
competitividade e da capacidade de integragdo vs. esperanga de um “bem-estar
sempre garantido”). (...) Especifico & sociedade capitalista ndo é, assim, o fato de
que sua dindmica seja marcada pela dialética do medo e da esperan¢a; 0 que é

O TILLICH, P. The relationship today between science and religion. In: THOMAS (ed.), The
spiritual situation of our technical society, p. 157.
™ SUNG, Teologia e economia, p. 222.
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especifico é o fato de que o horizonte dos medos e das esperancas se direcione de
modo bastante unilateral para a esfera da economia.”?

No ethos capitalista, a construcdo do paraiso € imanentemente entregue a
economia. Ha o envolvimento de um futuro, mas ndo de uma eternidade. Como
foi visto no ponto anterior, o futuro que rege o capitalismo é o futuro submetido
ao tempo cronoldgico. Essa visao se opde a visao escatoldgica crista, pois, nesta, 0
eterno ndo é um futuro cronoldgico, mas um tempo para além do tempo
cronoldgico. A meta de realizacdo ultima capitalista é pretendida na existéncia, na
finitude. Isso levou Miguez Rieger e Sung a afirmarem que o capitalismo de
mercado, como forca econdmica dos designios imperialistas, leva a uma ideologia
“des-escatologizante”, porque nao possui um eschaton, um fim ultimo que julgue

passado, presente e futuro. Eles dizem:

Exatamente, a ideologia imperial, tanto no passado como agora, é necessariamente
des-escatologizante: assim como ndo pode haver “fora” do império, algo que ndo
esteja entregue as forgas do mercado, ndo ha futuro, ndo ha algo ulterior, o depois
s6 pode reproduzir o agora. Nao hé sistema ulterior, ndo ha outro tempo possivel, o
império se define eterno, o fim da histéria.”

Sem que haja um fim ultimo, uma plenitude para além de qualquer
experiéncia finita, restou ao sistema capitalista depositar toda a sua promessa de
realizacdo no presente. J& abordamos, no ponto anterior, algumas formas através
das quais as sociedades envolvidas no capitalismo sdo mergulhadas em um eterno
presente. O que queremos expor agora é a funcao especial que o consumo possui
nessas sociedades, a saber, a de “compensacdo” da falta de uma instancia
transcendente na qual o ser humano se realizaria e repousaria de forma plena.
Muito comumente, 0s objetos e as experiéncias de consumo, além de carregarem
consigo categorias culturais (género; idade; classe) e principios culturais
(delicadeza; rusticidade; vitalidade; experiéncia; sofisticacdo; luxo), que servirdo
como elementos de identificacdo, aceitacdo, e distincao social™*, também portam,
sim, uma promessa de realizacdo plena. Mas ela ndo se da na dimensdo

transcendental, e sim, através de uma felicidade pessoal causada por determinadas

2 ROSA, Contra a invisibilizagio de um “poder fatidico™ apelo a renovacéo da critica do
capitalismo, p. 24.

8 MIGUEZ; RIEGER; SUNG, Para além do espirito do império, p. 44.

4 Cf McCRACKEN, Cultura e consumo, p. 99.
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circunstancias. Na légica da cultura de consumo, a realizacéo pessoal € idéntica a
felicidade pessoal que, por sua vez, é alcancada através do bem-estar e da
satisfacdo dos desejos humanos, sendo ambos achados justamente no consumo. O

filésofo francés Gilles Lipovetsky afirma:

E em nome da felicidade que se desenvolve a sociedade de hiperconsumo. A
producdo de bens e servigos, os meios de comunicagdo social, as atividades de
lazer, a educacgdo, o planejamento urbano, tudo é pensado e criado, em principio,
tendo em vista a nossa felicidade.™

Com o que também parece concordar Zygmunt Bauman, que ndo apenas
destaca a felicidade como fim do consumo, mas também enfatiza que o seu tempo

é sempre o tempo presente. Ele diz:

O valor mais caracteristico da sociedade de consumidores, na verdade seu valor
supremo, em relagdo ao qual todos os outros séo instados a justificar seu mérito, é
uma vida feliz. A sociedade de consumidores talvez seja a Unica na histéria
humana a prometer felicidade na vida terrena, aqui e agora e a cada “agora
sucessivo”. Em suma, uma felicidade instantanea e perpétua.’®

De fato, a felicidade na cultura de consumo ndo pode durar mais que um
instante ou ser mais que sucessdes de instantes, ja que, nessa cultura, ndo ha metas
historicas duradouras ou construcdo de futuro. A realizacdo plena das religides é
transferida para a plena efemeridade do gozo pessoal. E tal efemeridade ndo é um
acidente, mas um elemento paradoxalmente inscrito na cultura de consumo. Ela
promete a felicidade na realizacdo do desejo através do consumo, mas, de acordo
com seus proprios valores, esse desejo ndo pode ser saciado, devendo ser, na
verdade, sempre renovado. Logo, a promessa de satisfacéo (e, logo, de felicidade),

ndo pode e ndo deve passar de uma promessa.

A sociedade de consumo prospera enquanto consegue tornar perpétua a néo-
satisfacdo de seus membros (e assim, em seus proprios termos, a infelicidade
deles). O método explicito de atingir tal efeito é depreciar e desvalorizar os
produtos de consumo logo depois de terem sido promovidos no universo dos
desejos dos consumidores.™’

5 LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaios sobre a sociedade do hiperconsumo.
Lisboa: EdicGes 70, 2010, p. 288.

6 BAUMAN, Vida para consumo, p. 60.

" BAUMAN, Vida para consumo, p. 64.
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Por isso, ha de sempre serem aprofundadas as experiéncias
proporcionadoras da felicidade e do bem-estar na cultura de consumo. O conceito
de felicidade ndo pode se limitar a um bem-estar causado simplesmente por posse
de bens materiais ou circunstancias sociais, como na fase industrial. E necessario
ampliar-se na gama dos desejos. Lipovetsky nos faz entender melhor a elevacéo
do grau de importancia que a felicidade, através do bem-estar, tem tomado nos
dias atuais. Alias, ele prefere dizer que ja passamos pelo desejo do bem-estar e
agora, como hiperconsumistas, desejamos um “melhor-estar”, que é assim como

gue uma tentativa de plenificar as circunstancias de deleite. Ele diz:

O bem-estar moderno era funcional, objetictivista, mecanicista: o da fase Il (era do
hiperconsumo marcado pela énfase na subjetividade e pela satisfagdo das emocoes)
surge como um bem-estar qualitativo e reflexivo, centrado na experiéncia do corpo,
na atenc¢do que o individuo dedica a si mesmo, no relevo dado as sensacdes intimas
(relaxacdo, respiracdo, visualizagdo, forma, calma equilibrio). A constatacdo ndo
deixa margem para duvidas: na sociedade de hiperconsumo, o ‘“heroismo” do
individuo que se ultrapassa € claramente suplantado pelas paixfes narcisicas de
saborear os prazeres do melhor-estar, de nos sentirmos, simplesmente, bem.”®

Falta a cultura de consumo um eschaton, um fim transcendente, mas néao Ihe
falta a dedicacdo de fazer da experiéncia presente um instante de plenitude
baseada nas sensacOes e na fruicdo dos desejos. Tamanha ¢é a énfase da felicidade
como realizacdo humana dada no presente, que alguns pensadores, como o
perspicaz Jean Baudrillard, afirmam que a proposta de felicidade da sociedade de
consumo € equivalente a proposta religiosa da salvacdo. Nos idos de 1968,
Baudrillard diz:

Todo o discurso sobre as necessidades assenta numa antropologia ingénua: a
propensdo natural para a felicidade. Inscrita em caracteres de fogo por detras da
menor publicidade para as Canérias ou para os sais de banho, a felicidade constitui
a referéncia absoluta da sociedade de consumo, revelando-se como o equivalente
auténtico da salvagdo.™

Numa linguagem teoldgica, podemos afirmar, de forma figurada, que, na
cultura de consumo, o consumo assume pretensdo soterioldgica, pois se apresenta

como capaz de dar ao ser humano realizagio plena. E possivel perceber que “os

8 | IPOVETSKY, A felicidade paradoxal: ensaios sobre a sociedade do hiperconsumo, p. 242.
9 BAUDRILLARD, A sociedade de consumo, p. 47.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

333

objetos mercantilizados ganham um carater soterioldgico e sdo apresentados como
se pudessem salvar a pessoa daquilo que a faz infeliz.”” Nessa cultura, “o
consumo é meio de salvacdo da angustia, da dor, do sofrimento e até da morte. E a
promessa de realizagdo plena da pessoa.””®* Este tom teoldgico € visto, na pratica,
pelas formas com as quais as marcas se comunicam com a sociedade através dos

diversos meios publicitarios. Reichow e Adam dizem:

Na sociedade de consumo atual, as marcas sdo as grandes propagadoras do novo
“Evangelho” — da satisfagdo dos desejos, da liberdade de escolha, da busca pelo
prazer. A promessa para os devotos é de um caminho que conduz para a felicidade,

para a plenitude. Neste mundo de compras, a felicidade € a principal referéncia e o

objetivo ultimo, “revelando-se como equivalente auténtico da salvagio”.”

Ja que o pressuposto moderno é de que a realizacdo do sujeito ndo se
encontra mais em instancias exteriores a ele mesmo, mas, na expansdo de sua
prépria subjetividade, fazendo com que realizacdo plena seja idéntica a felicidade
pessoal, a publicidade explora exatamente essa busca individual para ofertar suas
multiplas e pretensamente eficazes solugdes. Ela “vale-se desse desejo de
felicidade que cada pessoa possui para comunicar-se com elas. Seu papel é
convencer que a salvacdo almejada, a plenitude que todos acreditam ter o direito
de possuir, esta naquela determinada compra, naquele servigo™’?.

A cultura de consumo ndo se importa em conviver com outras formas de
salvacdo, desde que estas se voltem para as dimensdes supranaturais € nao se
oponham aos principios do sistema movimentado por ela. Alias, como ja foi visto,

toda religido é bem vinda para se juntar a tal sistema. Sanchez diz:

Enquanto muitas religides apresentam-se como caminho de salvagdo, o
consumismo também apresenta-se aos olhos do consumidor como caminho de
salvagdo alternativo. E um caminho de salvacio que se instala fora das religides
convencionais e no aqui no agora, de forma secularizada.”*

2 SANCHEZ, Espiritualidade do consumismo. In: VILHENA; PASSOS (org.), Religido e
consumo, p. 121.

2! SANCHEZ, Espiritualidade do consumismo. In: VILHENA; PASSOS (org.), Religido e
consumo, p. 122.

22 REICHOW, L.; ADAM, J. C. Devogdo as compras: um papel do consumo na atualidade. REV.
TEO&CR 6 (2016), n. 1, pp. 21-32. Aqui, p. 28.

2 REICHOW; ADAM, Devogdo as compras: um papel do consumo na atualidade, p. 28.

% SANCHEZ, Espiritualidade do consumismo. In: VILHENA; PASSOS (org.), Religifo e
consumo, pp. 121-122.
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E necessério fazer uma ressalva a citacdo do autor. A proposta de salvacio
da cultura de consumo nédo se incomoda em ser posta apenas como uma das
alternativas, enquanto as religides apresentam uma proposta supranatural e tedrica
de salvacdo. Ja quando ha posicionamentos religiosos e teologias que se ocupam
em construir uma hermenéutica, pratica, profunda e trans-histérica da salvacao, de
forma a questionar a centralizagdo da economia e o materialismo do sistema
capitalista, esses movimentos costumam ser reprimidos e combatidos — um
exemplo paradigmatico disso é a resisténcia e a repulsa que a Teologia da
Libertacao sofre, ainda hoje, dentro do cristianismo hegemdnico brasileiro. Isso se
d& porque essas resisténcias confrontam, a partir da profundidade religiosa, o
sistema capitalista dentro da Unica dimenséo que a interessa: a finitude; e no Gnico
tempo que importa a ela: o presente. Pensamentos que expdem as ambiguidades
da existéncia e criticam os principios do sistema, com vistas a supera-lo, ndo sao
bem-vindos. Nada profundamente novo pode se estabelecer como protagonista,
pois as novidades permitidas sdo somente as que mantém a “frenética estagnagdo”
do presente. Para ndo serem confrontadas, as novidades devem conformar-se ao
padrdo de salvacdo. Jodo Décio Passos, ao descrever as estruturas reais dessa rede

aprisionadora e “salvifica”, diz:

A figura weberiana da prisdo de ferro usada para designar a racionalidade
econémica moderna adquire sua forma mais concreta e perversa em uma rede de
prisdes que operam articuladas entre si: do individuo aprisionado no seu proprio
desejo, do consumidor desejoso aprisionado no circulo incessante dos produtos
efémeros, dos produtos aprisionados nas imagens oferecidas pelas publicidades e
todo esse conjunto aprisionado em um sistema de producdo mundializado, e esse,
por sua vez, preso no mercado financeiro mundial. Fora desse sistema totalizado
ndo h4 salvacgdo, porque ja ndo ha como viver (alimentar, trabalhar, morar e vestir),
locomover-se (pelos veiculos sempre mais eficientes), comunicar-se (os meios de
comunicacéo que conectam as distancias) e ser (ser cidaddo e ser feliz).””

E, fato é que o carater prisional desse sistema tem dado seus resultados
psicossomaticos. Parece haver algo errado na proposta de salvacéo, via felicidade,
da cultura de consumo. Pois, mesmo com todo o esforco investido para mergulhar
nos ambitos mais profundos dos desejos humanos, afim de “realiza-los”, 0 ser

humano parece ndo experimentar tal gozo pleno prometido. Lipovetsky menciona

% PASSOS, Critica ético-teolégica da cultura de consumo. In: VILHENA; PASSOS (org.).
Religido e consumo, p. 204.
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0 curioso fato de que o aprofundamento das experiéncias de consumo nao tem
elevado o nivel de felicidade na sociedade, mas é possivel que ocorra mesmo o

contrario. O autor indica que este é

0 paradoxo de maior relevo: as satisfacfes alcangcadas sdo mais numerosas que
nunca, € a alegria de viver marca passo, se é que nao regride; a felicidade continua
a parecer inacessivel, embora tenhamos, pelo menos aparentemente, mais ocasioes
de colher seus frutos.”

Pelo mesmo caminho vai Bauman, e ainda vai mais além, dizendo que é
dificil ver no consumo uma capacidade maior que a satisfacdo das necessidades
basicas da existéncia. Ja em se tratando da realizacdo do ser humano, ai mesmo

que o autor afirma serem remotas as chances de sucesso. Ele diz:

O consumo, visto na terminologia de Layard como uma “esteira hedonista”, ndo ¢é
uma maquina patenteada para produzir um volume crescente de felicidade. O
contrario parece ser valido: como os relatorios coligidos com muito cuidado pelos
pesquisadores deixam implicito, entrar numa “esteira hedonista” ndo faz aumentar
a soma total de satisfacdo de seus praticantes. A capacidade de consumo para
aumentar a felicidade é bastante limitada; ndo se pode ser estendida com facilidade
para além do nivel de satisfacdo das “necessidades basicas da existéncia” (distintas
das “necessidades do ser” definidas por Abraham Maslow). E com muita
frequéncia o consumo se mostra desafortunado como “fator de felicidade” quando
se trata das “necessidades do ser” ou da “auto-realizacio” de Maslow.””’

Do ponto de vista do cristianismo, pode-se ir ainda além. Primeiro, é
possivel afirmar que a cultura de consumo ndo possui uma escatologia, porque
ndo possui um fim ultimo que a guie e, simultaneamente, a julgue. Seu fim é ela
mesma. N&o resta a ela outra opcao, sendo ocupar-se do presente, do efémero, da
satisfacdo eterna dos desejos e dar a essas experiéncias status de salvagédo. E, em
segundo lugar, é possivel afirmar que, obviamente, trata-se de um esvaziamento
do conceito cristdo de salvacdo. Nomear os esforcos da cultura de consumo como
savificos, s6 pode ser feito de modo figurado, pois a salvagdo, na visdo cristd,
pressupde realizacdo que transpassa um conceito de felicidade baseado
exclusivamente, no bem-estar, no sujeito e, em dltima instancia, na mera

existéncia.

25 | IPOVETSKY, A felicidade paradoxal: ensaios sobre a sociedade do hiperconsumo, p. 133.
2 BAUMAN, Vida para consumo, p. 62.
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Caminhando, agora, em direcdo a alguns textos de Tillich sobre o fim de
todas as coisas (escatologia) e a possibilidade de sua realizagcdo/cumprimento
(soteriologia), percebemos que, no autor, hd uma inter-relacdo de todos os temas
abordados até aqui. Na teologia tillichiana, falar de salvacdo implica tudo o que ja
foi dito sobre a religido, o ser humano, o0 mundo, o tempo, como também,
naturalmente, envolve uma visao escatolégica.

Em um texto de 1927, “Eschatologie und Geschichte”® (escatologia e
historia), encontram-se algumas dessas inter-relagbes. Tillich parte da questdo
sobre a sustancia religiosa para, a partir dela, voltar-se para uma leitura da
realidade e da histéria. Somente entdo, o autor chega a afirmagdes acerca de uma
escatologia teoldgica e suas incidéncias sobre a existéncia historica e o conceito
de salvacéo.

Sobre a religido, Tillich afirma que tanto uma abordagem a partir de uma
autoridade normativa, que com suas leis querem reger a ciéncia, quanto uma
abordagem a partir da subjetividade da consciéncia religiosa, que submete a
religido as esferas psicoldgicas e socioldgicas, sdo insuficientes para entendé-la. A
primeira levara ao supranaturalismo e o conflito com a ciéncia, a segunda
conduzira a uma sujeicdo da substancia das coisas a subjetividade. O autor, entdo,
propGe uma terceira via: abordar a religido a partir de seu contetdo especifico, a
partir de uma visdo essencial imediata (unmittelbar Wesensschau). Ele a chama de
visdo teoldgica do ser (theologische Wesensschau). Tillich afirma basicamente
que o ato religioso intenciona uma camada da realidade que nédo € possivel ser

alcancada pelo racionalismo. Ele diz:

Com isso, este caminho se separa claramente do racionalismo, que pretendera
poder alcangar o objeto da religido através de conclusGes retiradas a partir da
realidade sem o cumprimento (Vollzug) do ato religioso. Isso é impossivel e
significa, na verdade, a negacdo dos conteudos religiosos (religidsen Inhalte). Estes
sdo rebaixados a esfera da definicdo intelectual do objeto e, sdo, com isso
condenados a destruicdo. Pois, a existéncia objetiva (gegenstandliche Existenz) néo
é a forma do ser (Seinsform) dos contetdos religiosos.’*

8 TILLICH, P. Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL, G. (org.) Main
works/Hauptwerke. Volume 6 /Band 6. Berlin: De Gruyter; New York: Evangelisches
Verlagswerk GmbH, 1992, pp. 107-125.

™ TILLICH, Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6, p. 108.
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A visdo teoldgica deve procurar a camada religiosa das coisas (mais tarde,
Tillich usara a expressdao “dimensdo religiosa”). Nela, busca-se dizer algo acerca
da existéncia, mas, ao mesmo tempo, transcendé-la de forma incondicional. Toda
a existéncia possui uma camada religiosa que forma com ela uma unidade. Os
simbolos religiosos sdo o resultado formal do trazer a tona essa camada religiosa
inerente & existéncia. Nesse texto, entdo, Tillich pretende observar a historia
enquanto fundamentada pelo simbolo que expressa sua camada religiosa: o
eschaton. “Pois, 0 eschaton é o sentido transcendente do acontecimento”’.

Em um segundo momento, Tillich faz breves apontamentos de uma
ontologia teoldgica (theologische Ontologie). Ele afirma que todo ser age sobre a
consciéncia através de duas caracteristicas: seriedade (Ernsthaftigkeit) e
insegurancga (Ungesichertheit). Com seriedade, Tillich quer dizer que todo ser
possui um poder de ser que ndo pode ser retirado dele e ndo pode ser explicado. Ja
inseguranca quer dizer que todo ser possui um carater flutuante (Schwebendes),
uma falta de peso (Gewichtslosigkeit), a indicacdo de uma possibilidade de nao-
ser. Com esses adjetivos, 0 autor quer dizer que tudo tem uma participacéo
qualitativa e inerente no poder de ser, mas a0 mesmo tempo, possui uma
fragilidade, pois, nenhum ser pode preencher a si mesmo sem tal poder. Essas
duas caracteristicas basicas do ser sdo fundamentais para a construcdo de uma
teologia da criacdo bem como para uma teologia da salvacdo.”™

No terceiro ponto de seu texto, Tillich, finalmente, chega ao que chama de
escatologia teoldgica (teologische Eschatologie). Nesse ponto, ele faz uma leitura
escatologica da histdria. Primeiramente, o autor afirma que os acontecimentos
(Geschehen) ndo formam um circulo fechado em si mesmo, mas eles possuem um
fim (Eschaton). Todo processo circular estad ligado ao acontecimento enquanto
possuidor de um fim que, a0 mesmo tempo, é sua oposi¢cdo, sendo responsavel
pela tensdo do ser. Contudo, 0 acontecimento € irrupgéo do circulo fechado do ser.
Ele é ser, mas também é sentido (Sinn). Este sentido é que o faz quebrar o circulo
do ser e elevar-se acima dele. “O ser do sentido irrompe o circulo do ser e cria o

totalmente novo. O acontecimento se d& onde, em um processo, o sentido é

0 TILLICH, Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6, p. 109.

L TILLICH, Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6, pp. 109-111.
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realizado”’®. Portanto, todo acontecimento, assim como o ser, é ambiguo, e
possui, em si, 0 elemento da seriedade e da inseguranca. Ou seja, ha nele, uma
inexauribilidade (unerschopflichkeit), bem como a possibilidade da falta de
sentido. E nessa tensdo que se encontra o sentido dos acontecimentos, um sentido
que o constitui, mas que o ultrapassa — que € a transcendéncia incondicionada e o
alvo do acontecimento (unbedingte Geschehenstranszendenz). “Ela ¢ o eschaton,
0 objeto de toda escatologia. Ela é a transcendéncia do acontecimento que todo
acontecimento porta; no eschaton, o acontecimento tem seu lugar
transcendente”’®,

Por isso, no texto, mais uma vez, Tillich rejeita uma visdo utopista da
historia, que vé no desenvolvimento historico dos acontecimentos seu préprio
sentido. O sentido do desenvolvimento (Entwicklungssinn) ndo corresponde
necessariamente ao sentido do acontecimento (Geschehenssinn). Da mesma
forma, ele também rejeita, novamente, tanto uma interpretagdo progressivista da
historia (que acredita que a humanidade caminha gradualmente em direcdo a um
fim altimo que se dara dentro de um futuro histérico), quanto uma interpretacao
conservadora (que acredita que o sentido da histéria foi dado em algum momento
do passado e, cabe, a nos, conserva-lo). Ambas as interpretacbes ndo levam em
conta o carater dialético da historia, o fato de que o sentido da historia pode ser
ofuscado e, a0 mesmo tempo, pode se manifestar em qualquer tempo e espacgo.”™

Tillich mesmo reconhece, que pelo mesmo caminho que vai sua
compreensdo do tempo (que vimos mais detalhadamente, no ponto anterior),
também vai a sua visdo do eschaton: SO é possivel experienciar o eterno, através
da consciéncia do poder e da fragilidade de todo tempo presente, da mesma forma
que sé é possivel experienciar 0 eschaton se se esta consciente da seriedade (poder
transcendente) e da inseguranca (fragilidade) de todo e qualquer acontecimento.

Com o recurso da ontologia, Tillich diz:

Quem experiencia, na impoténcia do ser, o incondicionado portado pelo poder do
ser; quem experiencia, na dubiedade do acontecimento, o incondicionado do

2 TILLICH, Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6, p. 111.

™3 TILLICH, Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6, p. 112.

4 TILLICH, Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6, pp. 112-113.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

339

acontecimento para o qual a histdria esta direcionada; somente este encontra-se na
certeza da transcendéncia, religiosamente falando, na certeza da vida eterna.”*

Na intencao de dar maior clareza ao que esta chamando de eschaton, Tillich
cita duas de suas caracteristicas: ele € cumprimento (Erfullung) e decisdo
(Entscheidung). O eschaton é cumprimento do sentido da histdria. Por isso, ele so
pode se dar em acontecimentos historicos, ou seja, na cultura. Porque é na cultura
que o ser ganha sentido. Somente na historia, enquanto cultura, o sentido do
acontecimento pode irromper do ciclo que a existéncia possui. Essa irrup¢do é o
que Tillich chama de cumprimento escatoldgico. E, se esse cumprimento se da na
historia enquanto cultura, ele ndo pode escapar do fator da liberdade. O sentido
dos acontecimentos ndo € imposto nem dado. Ele irrompe a partir da liberdade
historica dos individuos e dos grupos, e por isso, ele é também decisdo. Quando,
no eschaton, ocorre o cumprimento do sentido do acontecimento, também ocorre
0 cumprimento da decisdo. Cumprimento de sentido e cumprimento da deciséo
estdo implicitos no cumprimento da historia. Portanto, “ndo ha nada no eschaton
que nao esteja na histéria”™*. O eschaton é o cumprimento do sentido da historia,
no qual também esta envolvida a liberdade humana. Na tradicdo cristd, o simbolo
para 0 cumprimento do sentido da historia é o Reino de Deus, e o simbolo para
toda decisdo que se da na historia é o Juizo Final.

Por fim, Tillich também relaciona o eschaton com o tema da salvacdo. O
eschaton se da no cumprimento da histéria. Mas, 0s acontecimentos historicos
possuem um carater de tensdo, porquanto envolvem a liberdade de decisdo. Por
isso, a realizacdo de sentido ndo se d& de forma necesséria. Acontecimentos
historicos podem se mostrar absurdos, ou mesmo fazer da falta de sentido o
sentido mesmo da existéncia. Isso seria a demonizagdo da realizagdo de sentido.
Com isso, o ser destroi o sentido dos acontecimentos e, consequentemente, seu
proprio sentido. A salvagdo, entdo, consiste no reconhecimento do sentido dos
acontecimentos e, consequentemente, na superagdo de sua ambiguidade. Assim,

toda decisdo histdrica, concreta, recebe sua propria profundidade escatoldgica,

5 TILLICH, Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6, p. 113.
36 TILLICH, Eschatologie und Geschichte. In: HUMMEL (org.), Main works/Hauptwerke.
Volume 6 /Band 6, p. 114.
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pois se torna decisdo de dizer “sim” ou “ndo” ao sentido da histéria e,
consequentemente ao proprio sentido do ser.

Tillich admite que o caminho teoldgico feito por ele pressupunha a fé. A
relacdo feita entre o eschaton e a historia ndo pretendia ser prova cientifica do
conteddo teologico cristdo. Alias, o autor é contra qualquer identificacdo do
eschaton, da salvacdo ou da condenagdo com qualquer estado empirico. O esforco
tillichiano, mais uma vez, é de correlacionar questdes da existéncia com o
conteido teoldgico cristdo, sem, contudo, reduzir o sentido desta teologia a
determinadas manifestacGes historicas. Este € um esforco que perpassa toda a sua
vida, mesmo que ele o faga de diferentes maneiras. Como é de costume, em seus
textos do periodo estadunidense, a densidade de uma teologia alemd da lugar a
uma linguagem menos complexa, sem que se abstenha em deixar entrevisto o
fundamento de tudo aquilo que se expde. Assim é também com o tema da
escatologia e da salvacao.

Em sua Teologia Sistematica, o proposito € diferente de quando surgiram os
textos da década de 20. Na Alemanha desta época, era vivo o esforco de resgatar a
profundidade do conceito de “religido” e de encobrir o espago que separava o
conteddo da teologia cristd do contexto cultural daquele periodo, buscando
relaciona-los sempre que possivel. Nos Estados Unidos, a critica a cultura
moderna e a correlagdo ainda persistem, mas, um tom mais “existencial” se
sobressai. 1sso ndo quer dizer negacdo dos fundamentos construidos na Alemanha.
Pelo contrario, é sua reafirmagéo atraves de uma nova estrutura de linguagem —
tanto na forma (agora ele teria que produzir em inglés) quanto no contetdo (era
necessario traduzir sua estrutura de pensamento para um novo contexto cultural).
Isso € perceptivel em sua opus magnum. Nela, Tillich se prop6e a construir um
sistema teologico apologético, no sentido de se esforcar para dar respostas cristas
a situacdes da existéncia.

O tema escatologico é importantissimo na Teologia Sistematica de Tillich, a
ponto de Higuet tentar defender em sua tese doutoral que “a Teologia Sistematica

era integralmente escatologica”®. Por isso, no inicio de um artigo que resume sua

T HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 11. Para tese doutoral cf. HIGUET, E. Eschatologie e
théologie de I’action: Lecture critique de la Théologie Systématique de Paul Tillich. Louvain,
1975. s.p. Tese de doutorado. Faculté¢ des sciences théologiques et canoniques de 1I’Université
Catholique de Louvain.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1721323/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1721323/CA

341

tese, o autor diz: “Nosso propdsito ¢ mostrar que, tanto do lado da questido
existencial como da resposta teoldgica, o sistema de Tillich é governado pela
escatologia”®, Saber se, de fato, a escatologia desempenha tal grau de
importancia no sistema tillichiano, demandaria um aprofundamento que escapa
dos propdsitos de nosso trabalho. Mas, realmente, ndo se pode negar que o tema
da escatologia esta presente em pontos cruciais da Teologia Sistematica.

Em sua parte cristoldgica, a escatologia esta presente. A partir de uma
linguagem ontologica, Tillich usa o termo “Novo Ser” para indicar um poder que
realiza o cumprimento de todo ser. Ele € a superacdo da alienacdo existencial, que
atinge a todo ser, a0 mesmo tempo em que também é o ser essencial do qual todo

ser existencial participa. Tillich diz:

O Novo Ser é o ser essencial que, sob as condi¢bes da existéncia, transpde o
abismo entre esséncia e existéncia. Para expressar esta ideia, Paulo usa o termo
“nova criatura”, chamando aqueles que estdo “em Cristo” de “novas criaturas”.
“Em” ¢ a preposi¢do que indica a participa¢do: quem participa na novidade do ser
que esta presente em Cristo se tornou nova criatura.”®

Tillich afirma que em Jesus como o Cristo se encontra a plenitude do Novo
Ser e, portanto, Jesus Cristo mesmo € a realizacdo do ser e o centro da historia.
Ele é o Reino de Deus. E, toda pessoa que participa nele, também participa, ainda

que fragmentariamente do Novo Ser. O autor afirma:

A apari¢do de Cristo ¢ “escatologia realizada” (Dodd). Sem duvida, ¢ realizagdo
“em principio”, isto é, constitui a manifestagdo do poder e 0 comeco da plenitude.
Mas é escatologia realizada na medida em que nenhum outro principio de
realizacdo pode ser esperado. Em Cristo, apareceu aquilo que, qualitativamente,
significa plenitude.™®

Dita plenitude s6 poderia se manifestar numa pessoa. Pois Tillich entende
gue ser pessoa significa ser quem participa mais plenamente da existéncia. O ser
humano, enguanto pessoa, possui consciéncia e, portanto, nele, estdo presentes

todos os niveis de ser. Ele € um microcosmo. Por isso, a superagdo da existéncia

8 HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 24. O texto que usamos aqui foi republicado como
capitulo do livro acima citado. O artigo foi publicado primeiramente em HIGUET, E. Escatologia
e Teologia da Acdo: a Teologia Sistematica de Paul Tillich. Revista Eclesiastica Brasileira 37
(1977), n.147, pp. 525-568.

" TILLICH, Teologia sistematica, p. 408.

" TILLICH, Teologia sistematica, p. 409.
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sO poderia se dar através do ser no qual a existéncia ocorre de forma mais plena.
Jesus como o Cristo demostrou ser o Novo Ser através de suas palavras, agdes e
de seu sofrimento. N&o por conta do conteddo literal-historico de suas palavras e
acOes — disso, pouco se sabe — mas, pelo fato de suas palavras e agdes
expressarem seu proprio ser e abrirem uma nova dimensdo para as pessoas que 0
seguiam. Do mesmo modo, seu sofrimento ndo tem seu significado Gltimo numa
premeditada morte expiatdria na cruz, mas aponta para a afirmacéo de que o mero
fato do portador do Novo Ser esvaziar-se a si mesmo em direcdo a existéncia ja
traz em si o sofrimento e a morte como inevitavel consequéncia da sujeicdo as
formas alienantes da existéncia.™

A presenca do Novo Ser ndo se detém no periodo entre os anos 0 e 30 da era
cristd. O evento Jesus de Nazaré, por ser reconhecido como o Cristo, € sim 0
centro da historia, porque é a manifestacdo plena do Novo Ser e, portanto, critério
para todas as outras manifestagdes anteriores ou posteriores. Contudo, o Novo Ser
estava presente antes do ano O e continua se manifestando apds o ano 30. Ele se
manifesta em toda pessoa que se reconecta com o telos do ser; que, mesmo
fragmentariamente, supera a alienacdo existencial. Por isso chamamos Jesus
Cristo de “salvador”, pois, nele, encontra-se a salvacdo da ameaca da perdicao
ultima, da morte eterna, da separacdo em relacdo a Deus. Em um sermédo

intitulado “Salvag¢do”, Tillich diz que a salvacdao nao deveria significar

0 que a imaginacao popular fez dela: escapar do inferno e ser recebido no paraiso,
erroneamente chamada de “a vida futura”. O Novo Testamento fala da vida eterna,
mas a vida eterna ndo é continuacdo da vida ap6s a morte. A vida eterna esta além
do passado, presente e futuro. Nés viemos dela, vivemos em sua presenca e
retornamos para ela.””

Salvacdo significa originalmente “cura”. Dai o importante espago que
ocupam os relatos de curas realizadas por Jesus Cristo nos Evangelhos. Tillich
menciona que ha salvacdes que sdo operadas pelos humanos. Os profissionais de
salde mental, os médicos e os lideres religiosos agem como salvadores, enviados
por Deus para fazer alguns furos no muro que nos separa da vida eterna. Como

todo processo salvifico, essa cura também depende da aceitacdo pessoal, da

"L TILLICH, Teologia sistematica, p. 410-412.
"2 TILLICH, The eternal now, p. 96.
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abertura da pessoa para que saia de um aprisionamento que, muitas das vezes, se
mostra mais seguro e confortavel que a incébmoda liberdade de encarar as
ambiguidades da vida. O muro da separacdo também pode ser aumentado tanto
por um sentimento de culpa quanto por situagdes de injustica social, racial ou
politica. Situacbes contra as quais também podemos agir, a partir do poder
salvifico de Deus. Essas a¢Bes nos salvam daquilo que nos conduz a negatividade
ultima. Ja em Jesus Cristo, temos a salvacdo em relacdo a negatividade ultima.
“Esta negatividade ultima ¢ chamada de condenagdo ou morte eterna, a perda do
telos interior do préprio ser, sua exclusdo da unidade universal do Reino de Deus
e sua exclusdo da vida eterna”™®. Esse € o “mal” do qual Jesus pede para que o Pai

nos livre, na oracdo do Pai Nosso. Tillich diz:

Aqui, as duas Ultimas peti¢des da oracdo do Pai Nosso se tornam uma sé: perdoe
nossas dividas e livra-nos do mal — elas sdo uma mesma e Unica coisa. E se nos
chamamos Jesus, o Cristo, nosso salvador, entdo nds queremos dizer que nele nés
vemos 0 poder que nos cura nos aceitando e que nos liberta nos mostrando, em seu
ser, um novo ser — um ser no qual ha reconciliacdo conosco mesmo, com o mundo
e com o fundamento divino do mundo e nosso.”*

Por isso, para o cristianismo, Jesus Cristo é o eschaton, o fim dltimo, a
realizacdo final de tudo que é. Encarnacao, revelacdo, salvacdo e o eschaton estdo

reunidos em um mesmo evento. Por isso, Higuet diz que:

A manifestacdo do Novo Ser ja é sob muitos aspectos uma “escatologia realizada”,
pois nela todas as caracteristicas do Eschaton encontram-se presentes no nivel do
principio. O Cristo restaura a esséncia do homem que comportava intrinsicamente a
unidade com Deus. Assim, pela sua participagdo no Novo Ser, 0 homem pode viver
escatologicamente.’™

Também na acdo do Espirito de Deus, ha implicacdo escatoldgica. E dele
que vem a forca divina atuante em toda a histdria: antes, durante e depois do
evento Jesus de Nazareé. Tillich chama essa forca de Presenca Espiritual. Apos o
evento central do cristianismo, é a Presenca Espiritual que atualiza o Novo Ser na
historia. Somente através do Espirito divino, o espirito humano pode superar,

ainda que fragmentariamente, as ambiguidades da vida e participar do Novo Ser.

"3 TILLICH, Teologia sistematica, p. 450.
" TILLICH, The eternal now, p. 101.
™ HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 34.
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“A Presenca Espiritual, elevando o ser humano, através da fé e do amor, a unidade
transcendente da vida-sem-ambiguidade, cria 0 Novo Ser para além do abismo
entre esséncia e existéncia e, consequentemente, das ambiguidades da vida™™. E a
Presenca Espiritual que torna possivel a relagdo sacramental do ser humano com
tudo que ha no mundo. Também ¢é ela que forma o que Tillich chama de
Comunidade Espiritual, que é a dimensdo Espiritual que abarca as igrejas, mas
estd para além delas, porque ndo esta sujeita as ambiguidades da cultura, agindo
ao longo de toda a histéria, em todos 0s grupos que experienciam
fragmentariamente a superacdo da ambiguidade da existéncia. Portanto, a
Presenca Espiritual é a atualizagdo da experiéncia do eschaton em Jesus como o

Cristo. Logo,

0 julgamento escatoldgico presente em Cristo, segundo a perspectiva joanina, esta
presente pelo Espirito na Comunidade Espiritual. E tudo o que se disse do Cristo,
estende-se por participacdo aos membros da Comunidade Espiritual: a eclesiologia
é escatoldgica.”’

Como néo poderia ser diferente, 0 eschaton também atua na histéria através
do simbolo “Reino de Deus”. O fundamento desta relacdo ja& foi explicitado no
texto “Escatologia e historia”. O Reino de Deus se da em todo acontecimento no
qual ocorre o cumprimento do sentido da histéria. Onde o eschaton se manifesta,
ali estd o Reino de Deus. Por isso, a fé cristd tem a coragem de afirmar que o
evento Jesus como o Cristo é o centro da historia, e, logo, todo acontecimento
preparatorio ou manifesto do Reino de Deus participa dele e o tem como juizo.
Jesus Cristo € o Reino de Deus, a manifestacdo plena do eschaton. Assim como a
Presenca Espiritual é o simbolo para a superagdo das ambiguidades do espirito
humano e a Vida Eterna € o simbolo para a superacdo das ambiguidades da vida
universal, o simbolo “Reino de Deus” é a resposta para as ambiguidades da
historia, porque ele é intra-historico e trans-historico. A partir dessa afirmagéo
fundamental, que Tillich e o socialismo religioso puderam investir seus esforgos
no conceito de kairos, que nada mais € sendo a irrup¢do do Reino de Deus em um
dado momento da historia. Manifestando-se na historia, o Reino de Deus a

modifica, a0 mesmo tempo em que a conduz ao cumprimento de seu sentido. E,

S TILLICH, Teologia sistematica, p. 592.
T HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 36.
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essa relacdo com a histdria (por conta de seu carater ambiguo) faz com que seu

cumprimento seja sempre dindmico e imprevisivel.

E 6bvio que o Reino de Deus e a Presenca Espiritual jamais estio ausentes em
momento algum do tempo e da historia, pela prépria natureza dos processos
historicos, sempre é autotranscendente. Mas a experiéncia da presenca do Reino de
Deus como poder que determina a histéria nem sempre esta dada. A histéria ndo
avanca num ritmo igual, mas é uma forca dindmica que, as vezes, se precipita e,
outras vezes, se mantém quieta. A historia possui seus altos e baixos, seus periodos
de pressa e de lentiddo, de extrema criatividade e de apego conservador a
tradigéo.®

O “fim” da historia também passa pelas decisdes historicas. O “Reino
transcendente de Deus ndo pode ser atingido sem a participacdo na luta do reino
intra-histdrico, pois o transcendente atualiza-se no seio da historia”™. Tillich e
outros autores como Moltmann, por exemplo, se envolveram na renovagdo dos
estudos escatoldgicos, ao negarem tal &rea como simples estudo do fim do mundo
ou da vida apds a morte e enfatizarem a relacdo do tempo com a eternidade, da

histéria com o Reino de Deus™. A partir desse novo olhar Magalhdes afirma:

Na verdade, o eschaton ndo se refere simplesmente as Gltimas coisas, mas algo
fundamental por ser uma expressdo simbdlica da relagcdo entre o temporal e 0
eterno.

(...) Por isso que o termo “fim da historia” deve ser entendido como elevagdo do
gue é temporal para dentro da eternidade, pois a eternidade ndo é simplesmente a
negacdo do temporal ou um nivel de vida como o supra-naturalismo defende, mas
antes o acolhimento do positivo nos diferentes reinos através do eterno que ja esta
presente no finito.”"

Com isso, fica claro que, no ambito tillichiano, o fim (telos) da vida nédo se
encerra na nossa experiéncia de finitude. Por mais que Tillich valorize tal
experiéncia, aponte de novo e de novo para a importancia da histdria, da cultura,
da vida, dos objetos técnicos, ele sempre insistird no fim ultimo de todas elas, a

partir do qual é possivel a superacdo da finitude e uma participagdo numa

"8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 802.

™ HIGUET, A teologia de Paul Tillich, p. 38.

™0 cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperanca: estudos sobre os fundamentos e as
consequéncias de uma escatologia cristd. Sdo Paulo: Teoldgica; Loyola, 2005; _ No inicio o
fim: breve tratado sobre a esperanga. S&o Paulo: Loyola, 2007.

Cf também LIBANIO, J. B; BINGEMER, M. C. Escatologia Crista: 0 novo céu e a nova terra.
Petrépolis: Vozes, 1996.

1 MAGALHAES, A. C. A histéria e o reino de Deus na teologia e Paul Tillich. Estudos de
Religido 10 (1995), pp. 97-121. Aqui, p. 117.
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dimensdo mais profunda. No sermdo que mencionamos acima sobre a salvacao,
Tillich exalta o poder salvador da tecnologia. Mesmo reconhecendo os poderes
destrutivos dos avangos técnicos através do dominio indevido sobre a natureza, o
autor afirma que a tecnologia também representa o poder criativo do ser humano,

e € um instrumento de salvar vidas. Ele diz:

Toda invencgdo técnica eleva 0 homem sobre seu estagio animal, libertando-o do
trabalho exaustivo e superando os estreitos limites de seus movimentos no tempo e
no espago, salvando-o de incontaveis males, grandes e pequenos, aos quais ele esta
sujeito como parte da natureza. Por exemplo, dores e mortes desnecessarias. Essas
inovacdes técnicas tem um poder de salvagdo, como incontaveis pessoas que tém
sofrido corporal e mentalmente aprenderam. Nds conhecemos as possibilidades
destrutivas da tecnologia, nds sabemos que ela pode aniquilar toda vida sobre a
terra e conduzir ao fim da histdria. N6s também sabemos que ela pode manter o
espirito humano afastado da salvagdo em um sentindo mais profundo e duradouro.
NOs sabemos que ela pode transformar o homem em uma coisa e em uma
ferramenta. Apesar disso, nos maiores feitos do controle tecnolégico nds temos
uma irrupgdo do eterno no temporal. Eles ndo podem ser ignorados quando falamos
de poder salvifico e da salvagdo.”

N&o ha como negar que 0s avangos na area da salde e da biotecnologia,
como também os sistemas de calefacdo e refrigeracdo, tém sido importantes para
salvar vidas — isso ficou ainda mais claro no atual momento em que vivemos a
pandemia do Novo Coronavirus contra o qual as vacinas desenvolvidas por
cientistas ao redor do mundo sdo as formas mais eficazes de combate. O
posicionamento de Tillich ndo é contrario a tecnologia, mas ao relacionamento
que a modernidade criou com ela. A despeito de seu poder salvifico, o que
governa o ambito tecnoldgico ainda sdo os interesses politico-bélicos e o continuo
aumento da capacidade produtiva, causador da multiplicacdo do numero de
objetos e materiais descartados, cujas consequéncias ambientais ja sabemos. Tanto
a multiplicacdo quanto o descarte gerados pela aceleragdo tecnoldgica mostram a
qual nivel a sociedade moderna diminuiu o poder participativo da natureza e dos
objetos na dimensdo escatologica, reduzindo-as a meras coisas, Mmeros
instrumentos. Tillich diz: “O principio de participagdo pode ser reduzido em sua

aplicacdo a tal nivel que leve a atitude de controle técnico da natureza que domina

2 TILLICH, The eternal now, p. 100.
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0 mundo ocidental. A natureza, em todas as suas formas, € uma ferramenta para os
propositos humanos™’*,

Partindo, entdo, do caminho escatologico tillichiano, é possivel afirmar,
mais uma vez, que a cultura de consumo ndo tem — e ndo pretende ter — uma
dimensdo escatoldgica. Ndo existe dimensdo na qual as pessoas, a natureza ou a
historia encontram seu fim, seu sentido, seu telos. Um futuro idealizado de
abundancia plena e recursos ilimitados (ainda que impossivel) faz parte do sistema
capitalista como um todo. Mas, o direcionamento a tal futuro ndo é a funcéo da
cultura de consumo. Ela, como o principal motor do sistema capitalista, ndo tem
governo sobre o volante, ndo é responsavel pela direcdo tomada por ele. Sua
missdo € propulsionar, dar tracdo e movimento aos ideais capitalistas. Seu
combustivel é inserido no ato de dar carater de “gozo eterno” aos gozos imediatos
€ sua combustdo consiste no comportamento consumista que pensa consigo: “este
sistema vale a pena”. O fim da cultura de consumo, portanto, é indiferente a
histéria ou a um pretenso sentido que ela possa ter. Seu fim se realiza na
efemeridade do presente, no gozo instantaneo, no inesperado, imprevisivel e ndo-
planejado. O fim da cultura de consumo é ela mesma.

E exatamente pelo fato da auséncia de um futuro, que este ciclo fechado
precisa pretender tdo grande poder qualitativo a ponto de ser chamado, sempre de
forma figurada, de poder savifico. Contudo, no sentido religioso do termo, é
possivel afirmar que a proposta salvifica da cultura de consumo nunca podera ser
bem sucedida. Isso se da pelo simples fato de sua “salvagao” ndo transcender a
existéncia e, ao fim, desembocar no ambito da finitude. Assim como o sistema
capitalista como um todo, ndo importa 0 qudo intensas sejam as experiéncias
sensoriais e as promessas de felicidade, ao fim, culmina-se na mera existéncia.
N&o ha na intencionalidade da cultura de consumo uma proposta de superagédo da
ameaca do ndo-ser, das ambiguidades vida, da dubiedade intrinseca a histéria. Ela
procura, na verdade, fugir dessa dimenséo da realidade.

Agora, isso ndo quer dizer que ndo possam ocorrer experiéncias salvificas

no ambito de uma cultura de consumo. O dia dos namorados no Brasil, por

™3 TILLICH, P. Christianity and the encounter of world religions. New York: Columbia
University Press, 1963, pp. 68-69.
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exemplo, tem origem estritamente comercial™. Isso ndo quer dizer que o gesto de
presentear alguém que se ama ndo possa se tornar um momento cheio de sentido e
realizacdo, bem como ndo impede que o objeto dado como presente se torne
simbolo de uma relagdo amorosa com valor transcendental. Mas, tais experiéncias
ocorrem a despeito da logica carregada pela cultura de consumo. No fim das
contas, 0 que importa é saber se a loja na qual o objeto foi vendido bateu ou ndo
sua meta de receita. O dinheiro pago por aquele objeto que se tornou simbolo de
sentido, tendo custado o mesmo prego, tem o mesmo valor de troca que qualquer
outro objeto comprado e rejeitado dali a um més. Da mesma forma, por mais
comerciais que sejam as propostas de uma obra audiovisual, € possivel achar, ali,
experiéncias que nos levem em direcdo as ambiguidades da vida ou a uma boa
lembranga que abra uma experiéncia eterna no presente. Mas, por mais profundas
gue sejam as intencBes do diretor e seus atores, eles estdo, na maioria das vezes,
sobretudo no mainstream, sujeitos a metas de bilheterias e aos nimeros de
visualizacdes e repercussdes gerados nas midias. A cultura de consumo néo é sé
sobre o consumo, mas sobre uma determinada mentalidade de relagdo com ele.

A salvacdo, em sua visdo estritamente religiosa (e tillichiana), é a libertacao
do ser humano de sua objetificacdo; para uma relagcdo sacramental com o mundo;
para viver o eterno no presente; é recuperacao do sentido Ultimo da existéncia e da
historia através do encontro com o Novo Ser, que vence 0 perigo dos abismos da
existéncia, e pela forca da Presenca Espiritual, que vence as ambiguidades da
vida. Numa linguagem cristd, salvacdo é encontro com Deus, através da
experiéncia com Jesus Cristo, proporcionada pela forga do Espirito, que sempre se

atualiza na historia.

> Enquanto o mundo todo comemora o Valentine’s Day (dia de Sdo Valentim) no dia 14 de
fevereiro, o Brasil comemora a sua versdo no dia 12 de junho. Isto, porque este dia foi estipulado
pelo publicitario Jodo Doria que, em 1948, foi contratado pela loja “Exposi¢do Clipper” para
aumentar suas vendas no més de junho. O dia 12 foi escolhido, porque, no Brasil, € véspera do dia
de Santo Antdnio, o santo casamenteiro. O slogan publicitario da época dizia: “Nédo ¢ s6 com
beijos que se prova o amor”. Cf. BBC. CURIOSIDADES. Por que o Dia dos Namorados € em
junho no Brasii e em fevereiro no resto do mundo?. Disponivel em: <
https://www.bbc.com/portuguese/curiosidades-44444417>. Acesso em: 9 jul. 2021.



https://www.bbc.com/portuguese/curiosidades-44444417
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Conclusao

Os dois campos de estudos dos quais tratamos aqui sdo amplos e de dificil
sistematizagdo. SO o fato de ambos terem a palavra “cultura” compondo sua
expressdo, ja torna complexa a sua compreensdo. No primeiro capitulo, pudemos
ver a gama de assuntos que envolvem a expressao “cultura de consumo’:
Modernidade, pds-modernidade, individualismo, romantismo, industrializag&o,
capitalismo, comunicacdo de massa, sdo alguns dos temas envolvidos. Portanto, a
estrutura que apresentamos é apenas uma opc¢do de sistematizacdo. Da mesma
forma, no segundo capitulo, a teologia da cultura de Paul Tillich, por ndo se
resumir a uma obra do autor, mas se tratar de um modo todo particular de fazer
teologia que permeia toda a sua carreira, nos faz também ter a ardua missao de
delimitar o caminho tracado e apresentar a nossa prépria escolha em relacdo aos
conceitos e temas que melhor resumiriam a teologia da cultura tillichiana e, ao
mesmo tempo, nos dessem aporte tedrico para fazer uma critica da cultura de
consumo. Tudo isso faz com que, inevitavelmente, nosso trabalho tenha suas
limitacdes. No terceiro, e Gltimo, capitulo, buscamos a originalidade de ler a
cultura de consumo através da teologia da cultura tillichiana. Sem duavidas, as
criticas de Tillich ao capitalismo, a economia liberal, e a sociedade técnica e
burguesa foram de grande valia. Através delas, temos as poucas vezes, dentre o
material que tivemos acesso, que 0 autor menciona o tema do consumo. Baseados
nessas criticas e também nos conceitos trazidos, pudemos chegar a algumas
conclusoes.

Em primeiro lugar, de forma negativa, afirmamos que a cultura de consumo
ndo é uma religido. Ela pode assumir caracteristicas teoricas e praticas das formas
religiosas ou lidar com questdes que a religido também lida. Mas, se
considerarmos o conceito tillichiano de religido como ‘“direcionamento ao
incondicionado” (Richtung auf das Unbedingte), ndo podemos afirmar a cultura
de consumo, ou mesmo o capitalismo, como uma religido. Porque ser direcionado
ao incondicionado é ser direcionado para um “lugar” no qual a questdo mais
profunda da vida é colocada, no qual se manifesta nossa preocupacdo Ultima —

que foi a férmula que Tillich encontrou, no periodo estadunidense, para traduzir
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sua definicdo de “religido”. O incondicionado ¢ o “lugar” no qual ¢ feita a
pergunta pelo sentido da vida e a partir do qual se busca uma resposta (sempre
insuficiente) que a transcenda. A cultura de consumo nédo busca uma resposta para
0 sentido da vida. Ela € um sentido que a vida tomou em grande parte do globo.
Mas, esse sentido ndo transcende a existéncia. Ele se limita a existéncia. O sentido
da cultura de consumo ¢ uma felicidade pautada exclusivamente pelo “melhor-
estar” (Como apontou Lipovetsky) e nos prazeres individuais.

Em segundo lugar, de forma positiva, afirmamos que a cultura de consumo
é o motor principal do sistema capitalista. O sistema capitalista, que passou por
algumas reformulacdes ao longo da historia, foi sempre marcado pelos ideais de
liberdade e abundancia. No século XX, tivemos a importante mudanca de
capitalismos industriais e nacionalistas, para um capitalismo global guiado pelo
mercado financeiro. Em todas essas fases, o consumo esteve, de alguma forma,
envolvido. Mas, no capitalismo global, a estrutura chamada “cultura de consumo”
ganha protagonismo como principal for¢a propulsora do sistema.

Tomemos como exemplo, a maior economia global: os Estados Unidos da
América, que, sem davida, possui alguns valores que sdo referéncias para o
mundo, como a liberdade individual e a resisténcia da luta antirracista. Contudo,
dentre todos os seus valores, o carro chefe de sua politica global € o conjunto de
elementos que giram em torno do consumo e formam o soft power que, por sua
vez, tem como objetivo conquistar o protagonismo global através da expansédo de
uma imagem cultural a ser admirada. As novidades tecnologicas, o padréo
esbanjador, as produgdes audiovisuais (filmes, séries, shows, programas de
entretenimento, a cultura pop) sdo alguns desses elementos que formam um poder
que, sempre que possivel, prescinde das forcas bélicas. Portanto, a complexa
cultura de consumo é o motor principal do capitalismo porque sustenta tanto a
economia quanto a fascinagdo exercida sobre outras pessoas de se estar imerso
numa vida de deleites e possibilidades (ainda que, para a maioria, ndo passe de
possibilidades). O consumo é a alma do american dream.

E, com isso, ele acaba sendo também o principal “compensador” dos
crescentes aspectos negativos do capitalismo. A devastagédo do meio-ambiente, as
diversas ondas de desemprego, a precarizacao do trabalho, a desigualdade social,

a intromissdo em estruturas politicas da América Latina e do Oriente, as guerras,
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todos esses fatores perdem consideravel grau de gravidade quando se esta tomado
pelo fascinio consumista. Para defender um padrdo de consumo (que, por vezes,
ainda nem possuem), pessoas apoiam politicas econémicas capitalistas, a despeito
de seus efeitos colaterais. A cultura de consumo sopra em seus ouvidos: “tudo
vale a pena”. Em nossa analise dos ambitos especificos sobre os quais a cultura de
consumo incide, este “efeito compensador” esteve constantemente presente.

Primeiro, no conceito de ser humano. Conforme a industrializacéo
avangava, a acompanhava também uma nova concepcao de quem € este ser. Ele se
tornava, cada vez mais, uma peca da engrenagem produtiva, mdo-de-obra, objeto
dentre outros objetos. Tillich denuncia essa situacdo em muitos de seus textos. Ele
afirma que, a sociedade técnica, que € fruto do poder criativo e da liberdade
humana, voltou-se contra o proprio poder que a criou. O ser humano passa a
tomar a forma dessa sociedade. Os objetos é que passam a reger a sociabilidade
humana. A pessoa passa a valer pelo que tem. Com isso, ela perde seu sentido
ultimo, sua capacidade de se colocar para além da situacdo que a circunscreve, seu
poder de dizer “ndao” a sua massificagdo e atomizacdo. A cultura de consumo,
nesse ambito, trabalha como a estrutura que ressignifica o valor do ser humano.
De cidadéo, ele se torna consumidor. De alguém que pergunta pelo sentido da
vida, ele passa a ser quem acha tal sentido nas experiéncias de consumo. E, cada
vez mais, ele se langa a tais experiéncias na esperanca de compensar suas
angustias existenciais. O homo consumus tem sua liberdade finita e seus papéis
sociais e politicos superficializados. Seu ser é todo gozo e finitude. Nada mais.

Na tentativa de tracar uma visdo de mundo de Tillich, trouxemos algumas
criticas dele ao mundo moderno que, para ele, era um mundo em desintegracéo.
Esse processo desintegrador era liderado pela economia liberal, que visava a
exploracdo da natureza e provocava constantes crises sociais que, por fim,
geravam guerras. Outro aspecto do mundo moderno criticado pelo autor foi o
enfraquecimento, inclusive dentro do cristianismo, da dimens&o sacramental que o
mundo e a historia possuem. Os objetos que circundam a existéncia humana
(casas; lavouras; vestimentas, ferramentas) eram dotados de um eros, que foi
perdido com a era burguesa. Da mesma forma, a histéria havia sido tomada por
um forwardism, uma euforia exacerbada em movimentar-se para frente, sem se

perguntar por um sentido Gltimo. Era necessario retomar a dimensdo sacramental
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da natureza, dos objetos, da histdria, do mundo. A partir dai, pudermos chegar a
seguinte critica: O mundo da cultura de consumo é o mundo dos objetos, 0 mundo
dos bens e, portanto, o0 mundo finito. Mas, existe a tentativa de enfraquecer ao
maximo tal fato. No restrito processo de producdo, os objetos sdo caracterizados
por sua mera materialidade e ndo se faz questdo de esconder sua dimenséo
mecanica e finita. J& no processo publicitério, ele é apresentado a sociedade
revestido de pessoalidade e promessa de experiéncia infinita. Neste 0ltimo
processo, estd o maior investimento (em dinheiro e dedicacdo) da cultura de
consumo, pois ela tem o objetivo de construir um mundo dos objetos que tenha
cardter de infinitude. Na multiplicacdo dos objetos e na intensidade das
experiéncias, a cultura de consumo pretende criar um mundo de consumo
ilimitado que age como compensador de sua dimenséo exclusivamente finita. Nao
ha, contudo, relacionamento sacramental com o mundo, porque ndo ha
direcionamento ao incondicionado, mas, sim, um direcionamento limitado a
experiéncias subjetivas e sensoriais.

Mesmo pertencendo a um sistema capitalista que aponta sempre para um
desejado futuro de plena abundéancia, o tempo da cultura de consumo € o presente.
A cultura de consumo, na instrumentalizacdo de todos os seus elementos, foi a
principal responsavel por expandir o consumo do ambito da producdo para o
tempo livre, se fazendo presente, entdo, em todos os tempos sociais. O tempo livre
passa a ser tempo de lazer. Tempo de gastar o dinheiro suado, que foi ganho
através da forca produtiva, no entretenimento e na diversdo. Nas ultimas décadas,
0 lazer passou de coadjuvante para protagonista. As novas tecnologias e a
industria cultural sdo responsaveis por, respectivamente, causar a aceleracdo da
vida e expandir os valores da cultura de consumo. O resultado disso, é um ser
humano envolvido numa sociedade levada coercitivamente a aceleracdo ditada
pelos novos aparelhos eletrdnicos e pelas novas tendéncias. Tudo é efémero e
superficial. Portanto, a cultura de consumo € a responsavel por ditar o ritmo
acelerado das ultimas décadas. E, como motor de propulsdo desse modus vivendi,
ndo é seu papel se preocupar com um futuro, ou mesmo com um passado. A
preocupacdo da cultura de consumo é o presente. Ela é esteira que corre
acelerada, mas ndo sai do lugar, “estagnagdo frenética”. No carro da historia, ela

€ 0 motor potente de alta aceleracdo, mas que ndo possui o controle do volante.
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Esta funcdo esta delegada aos lideres do capitalismo global cujo GPS é o mercado
financeiro. Essa “destemporizacdo” tem causado grandes danos a saude fisica e
mental das pessoas. Mas, a cultura de consumo estad sempre pronta para oferecer
novas experiéncias de lazer compensatorio. E, desta forma, a raiz do problema
nunca € combatida. A solugdo, numa linguagem tillichiana, é, sim, valorizar o
presente, mas construi-lo de uma forma que ele esteja sempre aberto para receber
0 eterno e ser julgado por ele. O kairos quando se faz presente, faz do tempo
presente um presente eternal.

Inter-conectado com todas as partes anteriores, esta o problema do eschaton,
do fim (sentido) de todas as coisas e de todos os seres. Tendo concluido que o
tempo da cultura de consumo é o presente, sem vinculo com o passado ou 0
futuro, concluimos também que a cultura de consumo ndo possui um eschaton.
Pois, a visdo tillichiana do eschaton é de que ele envolve passado, presente e
futuro, transcendendo a todos. Ele é a realizacdo plena do ser e da histéria, que se
da na histdria e através dela, transcendendo-a. Jesus como o Cristo € o Novo Ser
através de quem toda a realidade recebe seu sentido. Por isso, Jesus Cristo é o
eschaton realizado, o Reino de Deus. O Novo ser, que é anterior ao evento
histérico Jesus de Nazaré, foi manifestado plenamente nele e continua se
manifestando ao longo da histéria, pela Presenca Espiritual, que é a forca do
Espirito de Deus que conduz o ser ao Novo Ser. Isso se d& através da liberdade
humana na histdria que pode rejeitar ou aceitar tal experiéncia. Da mesma forma,
todo acontecimento historico porta um sentido Gltimo que pode ser ofuscado ou
manifesto. Isso envolve diretamente o sentido mais profundo do conceito de
“salvagdo” em Tillich. A salvacdo se da, quando se ocorre 0 cumprimento do
sentido do ser; quando o ser acha seu sentido transcendente. Por consequéncia, so
podemos afirmar que a cultura de consumo propde uma “salvagdo”, de modo
figurado. Ja que, por mais que ocorram experiéncias salvificas em seu ambito, sua
intencdo é de uma realizacdo humana atraves da experiéncia do consumo, e nao
uma que comporte o transcendente.

Percebe-se que, a todo tempo, Tillich busca a unidade da dimenséo
existencial com a essencial, do finito com o infinito, do chronos com o kairos, da
histéria com o Reino de Deus. Esses polos sdo, para Tillich, indivisiveis. Nada

estd separado de seu fundamento transcendente. Por isso, ao longo das duras
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criticas ao capitalismo, a sociedade burguesa, a economia liberal, a sociedade
técnica, também surgem mencgdes ao seu fundamento positivo. Com excecao ao
divino, tudo é ambiguo. Tudo tem seu lado criativo. Ndo existem demonias
historicas separadas totalmente de seu fundamento divino-criativo. As criagdes
tecnoldgicas podem ser caminho de salvagdo; a economia liberal mostra a
capacidade humana de gerenciar ofertas e demandas; e mesmo a excitacdo dos
desejos, provocada pela avalanche de ofertas de bens e servicos, evidencia que o
ser humano é alguém cuja satisfacdo vai para além de suas necessidades naturais
béasicas, 0 que o faz transpassar sua condi¢do animal.

Assim, também, a cultura de consumo é uma estrutura ambigua. Através
dos propoésitos mais mercadoldgicos, € possivel achar situacdes que remetem o ser
humano a sua preocupagdo Ultima, colocando-o0 imerso em sua dimensdo
religiosa. Uma série televisiva, uma obra cinematografica, um presente de
aniversario de casamento, um brinquedo comprado para um filho. Em paises com
altos indices de desigualdade social como o Brasil, muitos sdo os testemunhos de
artistas e esportistas que eram extremamente pobres, envoltos em ambientes hostis
e violentos, e que tiveram a experiéncia de conseguir expandir seus horizontes de
vida, através do contato, via radio, televisdo, ou revistas, com a masica pop, 0
universo luxuoso do hip-hop, ou idolos do esporte. E € comum se achar historias
de pessoas andnimas que buscaram inspiracdo para vencer grandes desafios
pessoais a partir de filmes motivacionais de Hollywood, que ndo escondiam sua
misséo de propagandizar a existéncia de uma vida abundante em grandes cidades
dos Estados Unidos. Esses exemplos existem. Por outro lado, também é grande o
numero de jovens que estdo na pobreza e sdo levados a um sonho de consumo de
obter as mesmas roupas, carros e estilos de vida dessas mesmas personagens que
chegaram a eles, pelos mesmos meios de comunicacdo, e acabam cedendo a
proposta cotidianamente presente da criminalidade.

Diante disso, talvez, a solucéo seja seguir o conselho de Tillich e partirmos
da nossa propria situacdo historica para modifica-la. E necessario construirmos
meios de producdo, meios de comunicacdo e uma nova relacdo com os produtos
gue consumimos, a partir da luta contra a desumanizagdo, da denincia ao carater
destrutivo e conformador do mundo do capitalismo global e do esforgo para

desvencilhar a vida das amarras da aceleracdo produtiva. O cristianismo ndo deve
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simplesmente demonizar ou tomar as formas da situacdo que domina esses
ambitos, mas deve participar de todos eles e, a partir do resgaste do significado
profundo de seus simbolos, mostrar que o ser humano ndo € um objeto. O mundo
é composto objetiva e historicamente como sacramento divino. A vida pode ser
invadida pelo poder eternal. E todas essas dimensfes da finitude possuem um
eschaton, que, apesar de ainda ndo se manifestar plenamente, esta presente como

sentido Ultimo de todas as coisas.
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