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Sacer ¢ uma qualidade absoluta, ndo admite graus;
concebivel, no maximo, € a expressdo suprema
sacerrimus “‘sagrado acima de tudo”. Mas o sanctus
pertence ao dominio do relativo: uma coisa pode ser

mais ou menos sanctum.
Emile Benveniste

O processo de sacralizacdo se ocupa das causas por
meio das quais o Ubersinnliche (suprassensivel) se

manifesta.

Hans Kelsen
Interpretando Rudolf Otto



RESUMO

A presente pesquisa teve por objetivo analisar possiveis relacdes indiretas entre o Estado laico
e a Igreja tendo como base de andlise a obra “Secular Religion: A Polemic Against the
Misinterpretation of Modern Social Philosophy, Science and Politics as 'new Religions™, do
jurista Hans Kelsen, trabalho pouco conhecido no Brasil, inclusive na drea de Ciéncias da
Religido. Nessa obra, Kelsen aborda as principais teorias da cultura do século XX em simetria
com as filosoéficas, socioldgicas e com ideologias politicas e sua ligacdo com a teologia. Com
isso, abordamos a secularizagdo, atentos, também, ao contexto dos estudos weberianos sobre
o termo. No ambito da teologia politica, discutimos o decisionismo que surge das relagdes do
Estado laico com a Igreja (institucional e sacra), compreendendo o conceito de
dessacraliza¢do. O método utilizado foi o bibliografico, realizado por uma leitura imanente da
obra referencial desta investiga¢do. Abordamos o seguinte problema, questao de fundo da obra
de Kelsen, objeto desta pesquisa: uma vez que a religido faz parte do construto cultural da
humanidade, qual deve ser o lugar da religiosidade dentro de um Estado laico? Como objetivos
especificos, procuramos saber se é possivel, no ou a partir do trabalho do juspositivista,
conceber-se uma religiosidade em um Estado laico e, ainda, entender se e como a Igreja
participa dessa religiosidade. Enquanto resultado da pesquisa, a compreensdo da dimensao do
decisionismo em Kelsen trouxe diversas chaves, dentre elas um tipo de entendimento sobre o
processo de dessacralizagdao da Igreja enquanto via legitima ou ndo de acesso ao poder de

decisao, que fere ou nao a laicidade do Estado.

Palavras-chave: Dessacralizacdo. Religiosidade. Estado Laico. Hans Kelsen



ABSTRACT

The present research aims to analyze possible indirect relations between the secular State and
the Church based on the work "Secular Religion: A Polemic Against the Misinterpretation of
Modern Social Philosophy, Science and Politics as 'new Religions', by the jurist Hans Kelsen,
a work little known in Brazil, including in the area of Religious Sciences. In this work, Kelsen
addresses the main theories of twentieth-century culture in symmetry with philosophical,
sociological, and political ideologies and their connection with theology. With this, we address
secularization, also paying attention to the context of Weberian studies on the term. In the
context of political theology, we discuss the decisionism that arises from the relations of the
secular State with the Church (institutional and sacred), understanding the concept of
desacralization. The method used be the bibliographic, so the immanent reading of the
referential work of this research be carried out. We address the following problem, a
fundamental question of Kelsen's work, object of this research: since religion is part of the
cultural construct of humanity, what should be the place of religiosity within a secular State?
As specific objectives, we try to know if it is possible, in or from the work of the juspositivist,
to conceive a religiosity in a secular State and, also, to understand if and how the Church
participates in this religiosity. As a result of the research, the understanding of the dimension
of decisionism in Kelsen bring several keys, among them a type of understanding about the
process of desacralization of the Church as a legitimate or not way of access to decision-

making power, which hurts or not the secularity of the State.

Keywords: Desacralization. Religiousness. Secular State. Hans Kelsen
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INTRODUCAO

O presente trabalho investiga possiveis relagdes entre o Estado laico e a Igreja, tendo
como base de andlise a obra “Secular Religion: A Polemic Against the Misinterpretation of
Modern Social Philosophy, Science and Politics as new Religions'”!, do jurista Hans Kelsen,
trabalho pouco conhecido no Brasil, inclusive na area de Ciéncias da Religido.

Nessa obra, Kelsen aborda as principais teorias da cultura do século XX, em simetria
com teorias filosoficas, socioldgicas e ideoldgicas, em ligacdo com a teologia. O autor defende
que ndo é possivel uma religido secular, por ser uma contradi¢cao nos termos e na ideia, e aponta
para os perigos que essa proposta pode trazer, como, por exemplo, a supressdo da democracia,
a concorréncia com a ideia de estado de direito e com a autonomia individual de um
ordenamento ontoldgico da estrutura social.

Assim, abordamos a secularizagdo, no ambito da teologia politica, discutindo o
decisionismo que surge das relacdes do Estado laico com a Igreja (institucional e sacra),
compreendendo o conceito de dessacralizagdo como uma agao positiva da Igreja na condugao
do Sagrado, que consideramos, hipoteticamente, como acesso licito a decisdao do Estado laico.

Instrumentalizando o método da leitura imanente, nos apropriamos do grande
levantamento de interpretacdes que o autor realiza na obra guia e, com isso, formamos o0 nosso
referencial tedrico.

Como pergunta de saida, que entendemos ser um pano de fundo nesta obra de Kelsen,
formulamos: uma vez que a religido faz parte do construto cultural da humanidade, qual deve
ser o lugar da religiosidade dentro de um Estado laico?

Procuramos, com isso, uma vez confirmada a questdo inicial, saber como a Igreja
participa dessa religiosidade. Como hipétese, trabalhamos com a ideia de dessacralizagao,
termo ndo encontrado na obra guia, mas que se evidencia, para nds, a partir da argumentagao
que Kelsen faz ao demonstrar a impossibilidade de religides seculares, uma vez que essas
supostas religides nao comportam elementos e caracteristicas suficientes para uma classificacao
desse tipo, se aproximando muito mais de ideologia do que de Religido.

Iniciamos o primeiro capitulo fazendo uma apresentacdo em forma de resumo da obra
que guia nossa investigacao, enfatizando os pontos que contém maior relacdo com a proposta

do trabalho.

! Tradug@o de Alan Ibn Chahrur. No original: “Secular Religion: A Polemic Against the Misinterpretation of
Modern Social Philosophy, Science and Politics as 'new Religions™. Utilizei esse titulo em portugués de um
trabalho de traducdo da obra, que estd em andamento, de Alan Ibn Chahrur, que gentilmente, disponibilizou uma
parte (Introductionary Remarks, Editorial Remarks, Preface, Introduction, Chapter I, e Chapter II).
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No segundo capitulo, “O Paralelismo como Esvaziamento e o Paradoxo como
Recipiente”, abordamos analiticamente os termos estruturantes da pesquisa, que identificamos
nos objetivos gerais e especificos e com os quais cunhamos o titulo, com a infengdo de
redireciond-los significativamente. Desta maneira, por meio da comparagdo, instrumento
também utilizado por Kelsen, testamos:

1- O significado de Religiosidade (em “Secular Religion”, Weltanschauung’), com as
ideias de participagdo social e relatividade axiologica;

2- O significado de Igreja, a partir da ideia de forca mundana, destacando a contribuicio
que ela oferece para a formagao da ordem normativa Estatal.

3- O significado de Estado Laico como possibilidade de decisdo plural e de construcdo
democratica.

4- O significado de Dessacralizacdo, como acdo positiva da Igreja que conduz o Sagrado
ao mundo e anuncia o Reino de Deus.

ApOs a analise dos termos, enfrentamos, ainda no segundo capitulo, a discussdo sobre o
método utilizado.

Partindo da interpretacdo de Kelsen, que nega a influéncia do gnosticismo na
modernidade, inferimos que o gnosticismo € uma religido paralela, que esvazia o significado
de religido quando se apoia apenas em semelhancas e desconsidera as diferengas, adquirindo,
assim, apenas uma pseudoforma de religido. Esse método é o mesmo que Kelsen critica em
seus interlocutores, sendo Erik Voengelin seu maior expoente.

Em “Secular Religion” a ideia-chave da critica de Kelsen pode ser resumida da seguinte
forma: comparagdo nao € razdo. Assim, utilizamos o método comparativo sempre sob duas
perspectivas: as de semelhancas e as diferengas. Nossa aproximagdo € por comparac¢ao, quando
ha semelhancas, e, por analogia, quando ha diferencas, contudo, dentro do sistema de
significacdo que nos propomos, o paradoxo é um lugar de encontro.

No terceiro capitulo investigamos a dessacralizacdo da Igreja em articulacdo com o
discurso do Deus encarnado, testando-a como decorréncia desse ‘mysterum tremendum’ e sua
independéncia diante da situagdo civilizatdria oriente-ocidente, concluindo que a democracia é
a situacgao civilizatéria que mais condiz com a ideia de dessacralizagdo que trazemos.

Para concluirmos, apontaremos para as seguintes questoes: religido secular ou moral
do Estado? Qual é o alcance desse evento na realidade humana quando o focamos na politica
e na decisdo plural intrinseca ao projeto de democracia advindo do processo de secularizagao.
Quais as contribui¢des e os quais riscos da ideia de religides seculares na atualidade e

conforme o autor expde na obra referencial desta pesquisa.
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1. APRESENTACAO EM RESUMO DA OBRA GUIA

No primeiro capitulo, “A Pesquisa por Paralelismos e seus Perigos”, Kelsen expde
que a busca por simetria entre diferentes campos do conhecimento € cientificamente legitima,
porém requer atencdo na operacdo do método comparativo, para se evitar dois erros ao
estabelecer analogias: 1° supervalorizar as semelhangas, desprezando as diferencas, e 2° utilizar

sentidos de termos idénticos em semanticas diferentes.

Um exemplo desses equivocos pode ser observado no conceito de soberania, um termo
teologico, mas também de grande importancia para a teoria politica. Apesar das vérias
semelhangas, as diferencas é que sdo determinantes. A soberania teoldgica ¢é
ilimitada/onipotente quando atribuida a Deus, o que ndo encontra correspondéncia na teoria
politica, pois nela a soberania € entendida como limitada, conforme constata Jean Bodin,
quando defende que o principe soberano € estabelecido por Deus e tem um poder legislativo
que lhe confere uma soberania. E € assim em todas as defini¢cdes cientificas de soberania,

quando isentas de interesses politicos. (Kelsen, 2012, p. 18 — Trad. Chahrur)

Segundo Kelsen, o mesmo acontece em conceitos como: revolugdo, progresso,
liberdade, paurosia e escatologia. Termos que sdo usados em campos semanticos diferentes
expressando diversos sentidos. Grandes pensadores constroem seus pensamentos nesse
intercambio semantico. Eugen Rosenstock-Huessy, professor de filosofia do Dartmouth
College, vé em Joaquim de Fiori (1132-1202), um profeta com “uma nova lei, cujo executor
final haveria de ser Lenin” (Kelsen, 2012, p. 12 — Trad. Chahrur). Para Rosenstock, o Papa, por
conta do evento da querela das investiduras, ¢ “o mais antigo revolucionario da Europa”
(Rosensttok, 1931 apud (Kelsen, 2012, p. 12 — Trad. Chahrur). Nessa linha de pensamento, o
termo politico “revolucao” € atrelado ao termo teoldgico escatologia. Jacob Taubes entende “a

histéria da escatologia europeia ... como histéria das revolugdes europeias™ (Taubes, 1947 apud

(Kelsen, 2012, p. 13 — Trad. Chahrur).

Kelsen dialoga com pensadores que constroem seus pensamentos de acordo com essa
relacdo semantica, evidenciando Eric Voegelin, professor da universidade de Munique, como
destaque dessa tendéncia de pensamento. Sob a influéncia de Karl Loéwith, Hans Jonas e Jacob
Taubes, Voegelin vé no pensamento moderno um reflexo do gnosticismo, sendo a filosofia
idealista de Hegel, a filosofia materialista de Marx, a critica da religido de Feuerbach e a
filosofia do além do homem de Nietzsche, expressdes de pensamentos gndsticos, conclusdes

obtidas de uma andlise da filosofia da cultura empregando o método comparativo, que, nesse
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contexto, “se aproxima mais do método da morfologia da histéria de Oswald Spengler, em
grande medida, mais intuitivo do que cientifico.” (Kelsen, 2012, p. 14 — Trad. Chahrur) Esse
tipo de operacao do método comparativo empregado no campo da teoria da cultura corre o risco

de resultar em um verbalismo vazio.

Para o autor, pode-se interpretar a histdria por duas vias: pela via da teologia da histdria
e a via da filosofia da histéria, caminhos distintos, apesar de conterem pontos semelhantes. Karl
Lowith, ao abordar o tema do sentido da histdria, pressupondo a ideia de progresso, busca
“antecipar o futuro estado de uma sociedade perfeita, em geral, como uma teologia
“secularizada” e, em particular, como “transfiguracdo moderna” da teologia da histéria de
Joaquim de Fiori”. Todavia, a constru¢do de pensamento dessa forma gera ideias contraditdrias
que anulam uma a outra, como, por exemplo, teologia secularizada (Lowith), paurosia do ser
(Voegelin), pensamento cristao laico (Sertillanges), religido secular (Aron). O mesmo resultado
se obtém na construcdo da ideia de uma sociedade que cumpra um sentido final. Esse
intercambio mal realizado de conceitos nao percebe que “O processo de seculariza¢do ou de
laicizagdo pressupde uma postura intelectual oposta aquela da teologia ou da religido.” (Kelsen,

2012, p. 21 — Trad. Chahrur).

Como Rudolf Bultmann indica, “[...] para os historiadores cristdos ndo se pode falar em
sentido imanente ao processo histdrico. O sentido € imposto a historia pela providéncia divina”
(Kelsen, 2012, p. 21 — Trad. Chahrur). Isso € uma visao teoldgica da histéria. No momento em
que esse sentido € determinado pelo homem, abandona-se a no¢do escatoldgica e toda previsao
futura s6 é possivel pelo principio da causalidade apenas. “E sob essa base que Comte,
Nietzsche e Marx pretendem antever o futuro da humanidade.” (Kelsen, 2012, p. 21 — Trad.

Chabhrur).

Kelsen afirma, ainda, que a proposta de Raymon Aron, para que sejam designadas como
‘religides seculares’ aquelas doutrinas que ocupam na mente de nossos contemporaneos o
espaco antigamente ocupado pela fé, de modo a transferir a salvacdo da humanidade para este
mundo na forma de uma ordem social a ser estabelecida em um futuro remoto” (Aron, 1944
apud (Kelsen, 2012, p. 23 — Trad. Chahrur), esta nessa consonancia equivocada de intercambio

de conceitos.

Para ele, as doutrinas seculares modernas nao compartilham das mesmas caracteristicas

da fé antiga, uma vez que seus objetivos sdo diferentes e muitas vezes até opostos. Afirma,
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ainda, que embora psicdlogos e sociflogos teorizem nessa perspectiva, mas isso ndo € o
suficiente para definir uma religido, sendo “falacia logica deduzir a partir da intensidade dos
sentimentos por meio dos quais os homens se apegam a determinadas ideias qualquer coisa
acerca da natureza dessas ideias, de maneira a afirmar que esse conjunto de pensamentos se
trata de uma doutrina religiosa” (Kelsen, 2012, p. 24 — Trad. Chahrur). Para Kelsen, Aron se
equivoca novamente quando se apoia em um argumento de identificacio entre religido e moral.
Sua inten¢do com isso € sustentar “a afirmacao de que as doutrinas politicas do nosso tempo,
inclusive o marxismo, apresentariam tragos e caracteristicas de dogmas religiosos” (Kelsen,
2012, p. 26 — Trad. Chahrur). Mas “um dogma € uma verdade revelada por Deus e proclamada
pela Igreja”, assim, “A doutrina marxiana ndo contém absolutamente nada que possa ser

considerado como dogma nesse sentido” (Kelsen, 2012, p. 26 — Trad. Chahrur).

O sentimento € mais uma caracteristica encontrada na religiio e em outras realidades
humanas. Ele € um mobilizador do individuo levando-o a reveréncia e a0 medo. Mas nem todos
os sentimentos de reveréncia produzem sentimentos de sacralidade e temor. Na linguagem de
Rudolf Otto, o que vai diferenciar esses sentimentos € a experi€éncia com o suprassensivel (“ein
Ubersinnliches”). “E apenas o supernatural que mobiliza o temor. No sentido original e préprio
do Antigo Testamento, o termo “sagrado” se traduz como uma qualidade especifica de Deus ou
como uma qualidade da pessoa ou do objeto devotado a Deus” (Kelsen, 2012, p. 36 — Trad.

Chabhrur).

Em seguida, no segundo capitulo, “A Doutrina do Progresso e a Escatologia”, ao tratar
do conceito de progresso, Kelsen afirma que, ainda que o termo “progresso’ seja entendido pela
especulacdo escatologica e por algumas das filosofias da histéria da era moderna como a ideia
de um desenvolvimento ou melhoramento progressivo entre o passado, o presente e o futuro, o
sentido do conceito de “progresso” se opde ao conceito de “progresso” entendido pelo

pensamento secular.

Argumenta que, apesar de ndo ser uma ideia de origem especificamente cristd, podendo
ser encontrada nos mitos gregos (como o de Prometeu, Antigona e Protigoras), aparecendo,
também, na filosofia de Democrito e dos Epicuristas, o que diferencia a ideia de progresso entre
o pensamento moderno e o pensamento cristido € o surgimento do reino de Deus, especialmente
no que se refere a nocdo de “desenvolvimento” ou de “melhoramento” (Kelsen, 2012, p. 39 —

Trad. Chahrur).
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Segundo Kelsen, o pensamento moderno sugere um desenvolvimento constante da
humanidade, desde os estdgios mais primdrios até os mais complexos, enquanto o cristao
considera que o paraiso (estdgio mais elevado) ja se faz presente nos estagios iniciais da
humanidade, compreendendo o desenvolvimento da humanidade como “regresso” ao paraiso
perdido e ndo como “progresso”. Desse ponto de vista, o fim dltimo da humanidade seria um
retorno ao estigio inicial, um reestabelecimento de uma situacdo originéria. (Kelsen, 2012, p.

40 — Trad. Chahrur).

(134

Nessa perspectiva, o sentido “dltimo” da histéria somente pode ser aquele que esti de
acordo com a vontade absoluta de Deus. Assim, o eschaton cristdo s6 pode ser entendido dentro
de uma teologia da histéria, pois a filosofia da histéria, como disciplina cientifica, de modo

algum poderia admitir esse pressuposto.

Afirma, também, que, ainda que a modernidade tenha conhecido diversas teologias da
historia, como, por exemplo, a de Hegel, ndo € possivel classificar os pensamentos de Lessing,
Comte e Marx, filosofias de aspecto antimetafisico e antirreligioso, como uma ‘“teologia da
histéria secularizada”, pois tais autores, ainda que tenham formalizado previsdes sobre um
possivel e provavel futuro da humanidade, podendo ser considerado como um melhoramento
em relacdo ao passado e ao presente, ndo afirmaram que esse estado futuro corresponderia ao
sentido “dltimo” da histdria, tratando-se, assim, de uma previsdo fundada em principios
cientificos e ndo religiosos. Esses filosofos acreditavam no progresso da humanidade de acordo

com o principio da evolugao (Kelsen, 2012, p. 41 — Trad. Chahrur).

Em contraposi¢ao, Karl Lowith extrai implicacdes teoldgicas a partir das filosofias da
histéria de Comte e Marx, as quais sdo apresentadas pelos proprios autores como cientificas.
Nesse sentido, para Kelsen, o que se deve questionar nessas implicagdes ndo € o resultado, mas
sim o método, que possui como elemento negativo a exclusao de qualquer pressuposto religioso
ou metafisico, permitindo considerar uma filosofia da histéria como “cientifica” e nao

“teologica”. A ilusdo de aplicacdes dessa forma (como pressuposto religioso/metafisico) estd

atrelada a falta de atencdo em relacdo a distincao fundamental entre a realidade (fato) e o valor,

entre o “ser” e o “dever-ser” (destaque nosso). A nao consideracao dessa diferencga (entre “ser”
e “dever-ser”) € um vicio presente ndo apenas na especulacdo teoldgica, que tem como
fundamento o pressuposto de uma realidade criada por Deus, mas também no pensamento
racionalista, que compreende o valor como algo de inicio imanente ao real e ndo como algo

externo (Kelsen, 2012, p. 42 — Trad. Chahrur). Contudo, também ¢é verdade que uma doutrina
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racionalista e ndo metafisica se mostra incapaz de responder ao questionamento sobre como o
valor pode tornar-se imanente ao real, a0 mesmo tempo em que rejeita o pressuposto teologico
de um Deus criador da realidade, de forma que ndo se pode atribuir a essas doutrinas um

elemento teoldgico que elas expressamente rejeitam.

Assim, segundo o autor, restringir o conceito da filosofia da historia a um entendimento
de que os eventos histéricos possuem um sentido “dltimo” (escatoldgico), a0 mesmo tempo em
que se pretende conceber as doutrinas de Lessing, Comte e Marx como “filosofias™ da histdria,

significa ignorar por completo a distin¢do entre a teologia e a filosofia cientifica.

Conclui, com isso, que ha dois perigos que ameacam o método comparativo na teoria
da cultura: interpretar a nocdo de progresso como escatologia e equiparar as principais linhas
de compreensdo da teologia cristd ao entendimento caracteristico da sociologia moderna,
principalmente ao estabelecer uma relacdo entre religido e politica baseada na intengao de
menosprezar e anular as distingdes entre esses dois campos. Essa pretensio traz consigo uma
inclinagdo reaciondria, objetivando reorientar a sociologia e a teoria social como um todo em
favor da teologia. Porque se a ciéncia social da modernidade fosse teologia secularizada e as
ideologias politicas fossem religides disfarcadas ou degeneradas, “estariamos autorizados a
compreender todo o processo de secularizacdo como um erro fundamental, em razdo do qual as
ciéncias sociais da modernidade caminham num sentido equivocado, e deveriam, o mais cedo
possivel, retornar para o antigo modelo esquecido e indevidamente abandonado?” (Kelsen,
2012, p. 43 - Trad. Chahrur). Por consequéncia, seria necessario um processo de
“desecularizacdo” da ciéncia e das ideologias politicas, pois somente as ciéncias sociais da
modernidade poderiam alcancar a verdade, que somente pode ser a verdade de Deus. Assim, a
emancipa¢do da ciéncia e da ideologia politica acabaria desfeita (Kelsen, 2012, p. 43 — Trad.

Chahrur).

A respeito da interpretacdo teoldgica da filosofia moderna, Kelsen apresenta alguns
autores que se pronunciaram. Padre Sertillanges afirmou que a filosofia nada ganhou ao separar-
se da teologia. Niebuhr descreve o marxismo como versao secularizada do messianismo, de
forma que a filosofia da histéria assume os contornos de uma teologia crista da histéria. Essa
também € a visao de Toynbee, que descreve o comunismo como um ‘“‘substituto para a
cristandade”, pretendendo convencer seus leitores de que seria preciso desistir de uma
interpretacdo materialista da historia em favor de uma leitura teoldgica do processo historico.

Segundo Gilson, nenhuma das propostas que idealizaram uma sociedade universal de fato
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obteve sucesso, uma vez que nenhuma teoria foi capaz de fornecer a sociedade universal aquele
necessario elemento de conexao entre os individuos que o conhecimento da fé cristao foi capaz
de assegurar desde os tempos de Agostinho. Lowith afirma que a filosofia da histéria da
modernidade seria determinada por uma motivagao escatolégica, de modo que ndo apenas o
eschaton delimita o processo histérico por meio de um fim, mas também articula e consolida
esse fim com um objetivo definitivo. Nas palavras de Rosenstock “quando quer que o
planejamento moderno tenha se separado da cristandade, a guerra e a escraviddo tornaram-se
lugar comum para a mente secular, como consequéncia” (Rosenstock, 1931 apud Kelsen, 2012,
p. 45 — Trad. Chahrur), postulando abertamente a possibilidade de uma ciéncia “cristda”. Assim,

ele chega a conclusdo de que apenas a teologia pode ser a verdadeira ciéncia social.

Nesse sentido, Reisner afirma que o pensamento cientifico funciona de acordo com o
principio da causalidade, e a causalidade prevalece onde falta a ideia de criador, pois apenas no
momento em que as coisas passam a ser entendidas como sendo originadas da vontade livre de
Deus é que podem ser aparentemente compreendidas como condi¢cdes umas das outras. “A
ideia da lei causal, assim como da lei em todas as suas formas, seja a lei moral, l16gica ou natural,
corresponde a uma consequéncia necessaria do afastamento do homem de seu criador” (Reisner,

1935 apud Kelsen, 2012, p. 46 — Trad. Chahrur).

A férmula de Protagoras (o homem € a medida de todas as coisas) € o simbolo da ciéncia
moderna, enquanto oposta a teologia, pois, segundo Taubes, “o homem em si mesmo ndo é
nada, a ndo ser que ele participe de Deus” (Taubes, 1947 apud Kelsen, 2012, p. 47 — Trad.
Chahrur). Brinton, do mesmo modo, examinou os efeitos da “velha” religido judaico-crista em
relacdo a “nova” religido do iluminismo e declarou que a distin¢ao entre ambas é que “do ponto
de vista emocional e intelectual a nova religido em sua forma mais extrema atende de modo
menos satisfatério que o cristianismo tradicional aquela necessaria funcao de utilidade social a
que os marxistas chamam desdenhosamente de ‘Opio do povo’” (Brinton, 1959 apud Kelsen,
2012, p. 47 — Trad. Chahrur). Assim, somente partindo da ideia de que o pensamento moderno
pode ser entendido como uma forma de religido, é que ele pode ser comparado e considerado
em paralelo com o cristianismo, podendo-se, enfim, ser formulada a decisiva pergunta sobre
qual das duas “religides” seria mais desejavel. Sob a 6tica de Brinton (de que o homem, de
modo geral, necessita mais de consolagdo do que estimulo para a acio), é coerente a hipitese
de que a civilizagdo moderna deve abandonar todo contexto da “nova religido”, considerado

pouco consolador, para, assim, retornar a perspectiva antiga da “velha” religiosidade.
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Ja Voegelin estabelece os fundamentos de uma nova ciéncia politica que a0 mesmo
tempo também se configure como uma filosofia da historia, dirigindo-se contra o positivismo
antirreligioso e ndo metafisico do século XIX. Essa pretensdo de Voegelin visa restaurar a
ciéncia politica, buscando expandi-la como conhecimento cientifico que regressa a ciéncia
social aos limites do campo da especulacio metafisica e da teologia. E o que seu trabalho
(Wissenschaft, Politik und Gnosis) aponta declaradamente sobre a investigagao cientifica como
“o conhecimento da ordem do ser”, ou seja, o entendimento de que existe, em uma posicao
hierarquicamente superior do universo, uma fonte transcendente do ser que se configura
segundo uma ordem propria. Segundo Kelsen, essa fonte trata-se evidentemente de Deus,
aquele que, de acordo com as Escrituras, é criador e governador de todo o mundo. Nessa
perspectiva, a ciéncia seria serva da teologia. Todavia, até o final do século XVIII, a teologia
manteve o dominio direto sobre a ciéncia politica, o que demonstra nao se tratar de fato de uma
“nova” ciéncia politica, mas, sim, de uma ciéncia politica bem antiga, que foi descartada por
servir de instrumento para a garantia de poderes politicos especificos (Kelsen, 2012, p. 50 —

Trad. Chahrur).

J4 no terceiro capitulo, “As teologias da histéria de Joaquim de Fiore e Santo
Agostinho”, Kelsen afirma que, partindo da previsdo dada por Joaquim de Fiore, de uma
terceira era, a era da espiritualidade/Eclésia, Jackob Taubes caracteriza a “lei dos tempos
modernos” como “apocaliptica”. Voegelin, baseando-se na influéncia dessa linha da teologia

escatoldgica da histéria, sustenta que a natureza da civilizagdo moderna € o gnosticismo.

Essa teologia, segundo Voegelin, afetou a maneira como as sociedades politicas
ocidentais interpretam o significado de sua existéncia. Para Voegelin, a esséncia do gnosticismo
de Joaquim e, por consequéncia, da civilizagdo moderna, € uma “rediniviza¢dao” da sociedade
em oposi¢ao a sua “desdeviniza¢do”. Essa “desdivinizacdo” trouxe um “desejo de redivinizagao
da sociedade”, que foi satisfeito por Joaquim, ao aplicar o simbolo da Trindade ao curso da

historia, rompendo com a concepgao agostiniana da sociedade crista.

Em virtude disso, a teologia trinitiria de Joaquim de Fiore pressupde uma terceira era.
Depois da era de Deus pai (que foi do leigo), e da era de Deus Filho (que foi a do sacerdote), a
terceira era serd a de Deus Espirito Santo, uma era de perfei¢do religiosa, em que os homens
viverdo segundo o espirito. De acordo com a interpretacdo de Voegelin, a teologia trinitaria da
histéria de Joaquim € decisiva para o gnosticismo da civilizacdo moderna. E Joaquim ¢é

considerado gnoéstico, porque criou, entre varios simbolos, um “profeta da nova era”, que
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Voegelin diz ser “o profeta gndstico ou, nos estigios posteriores da secularizagdo, o intelectual
gn(’)stico”2 (Voegelin apud Kelsen, 2012, p. 56), que se torna um acessorio da civilizagdo
moderna e, além disso, trouxe outro elemento da gnose, que seria a tentativa de imanentizar o
significado da existéncia: “Essas experiéncias gnosticas, na amplitude de sua variedade, s@o o
nicleo da re-divinizacdo da sociedade, pois os homens que caem nessas experiéncias
divinizam-se substituindo modos mais massivos de participa¢cdo na divindade pela fé no sentido

cristio”>. (Voegelin apud Kelsen, 2012, p. 57).

E assim que, para Voegelin, Joaquim € um gnoéstico mistico. A tentativa de Joaquim de
encontrar um sentido, ou, como prefere Voegelin, um “eido” da histdria, ndo fornecido na
teologia agostiniana, foi uma tentativa de “imanentizacdo do significado”. A nova era prevista
por Joaquim ‘“‘traria um aumento de realiza¢do na histéria, mas o aumento ndo seria devido a

~ . . . . ~ P 294 .
uma erupcao imanente: viria de uma nova irrupg¢ao transcendental do espirito™. (Voegelin apud

Kelsen, 2012, p. 57).

Todavia, Kelsen sustenta que o problema de um eidos na histéria surge apenas quando
a realizagdo transcendental cristd se torna imanentizada. O termo “imanentizacdo”, que
desempenha um papel decisivo na nova ciéncia da politica, € ambiguo, abrangendo dois fatos
diferentes: primeiro, a tentativa de dotar a histéria humana de um sentido em evolugdo rumo a
uma perfeita sociedade. A imanentizac¢do nesse sentido, € uma categoria social, que implica em
uma atitude positiva e otimista em relagdo a este mundo a humanidade que nele vive. Em
segundo lugar, o termo € entendido na experiéncia mistico-gndstica da expansao da alma até o
ponto em que Deus é atraido para existéncia do homem. Nesse sentido, a imanentizacao é a
expressao de uma atitude altamente individualista sem qualquer implicacdo social. A ideia de
que a sociedade humana existente na historia tem um significado € estranha a um mistico, pois
sua preocupagdo nao esti na redengdo da sociedade, mas na sua redengdo pessoal (Kelsen, 2012,

p. 60).

De acordo com a religido cristd, ao mesmo tempo em que Deus € transcendente a este

mundo, como seu criador, é permanentemente imanente no mundo objetivo e na sociedade

2 No original: the Gnostic prophet or, in the later stages of secularization, the Gnostic intellectual

3 No original: These Gnostic experiences, in the amplitude of their variety, are the core of the re-divinization of
society, for the men Who fall into these experiences divinize themselves by substituting more massive modes of
participation in divinity for faith in the Christian sense

4 No original: “would bring an increase of fulfilment within history, but the increase would not be due to an
immanent eruption: it would come through a new transcendental irruption of the spirit."
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humana. Porém, de acordo com a experi€éncia mistica, o Deus transcendente torna-se

temporariamente imanente na alma individual do sujeito mistico. (Kelsen, 2012, p. 60).

Voegelin ndo pode negar que, com a ideia de progresso, no periodo do iluminismo, o
aumento do significado da histéria se tornou um fend6meno intramundano, sem irrupgdes
transcendentais. Assim, para mostrar uma filosofia que considera a histéria como um fend6meno
completamente intramundano, ou seja, que ocorre sem a interferéncia divina, Voegelin fala da

imanentizacao “secularizada”.

Tal imanentizacdo é a mesma contradi¢do que o pensamento cristdo laicizado de
Sertillages, a teologia secularizada de Lowith, o eschaton secularizado de Rosenstock, e a
religido secular de Aron, Talmon e Brinton. Seria uma imanentizacdo sem imanentiza¢do, uma
vez que, se o processo da histéria for completamente intramundano, nada poderia ser

imanentizado. (Kelsen, 2012, p.61)

A imanentizagdo gndstica, e segundo Kelsen, falaciosa do eschaton cristao de Joaquim
e de seus seguidores modernos, deve ser entendida como uma reagdo contra sentimentos de
incerteza e ansiedade, causados pelo cristianismo. Até que a nova ciéncia da politica fosse
estabelecida, acreditava-se que uma funcio essencial do cristianismo fosse dar aos homens o
sentimento de certeza por meio da crenca num Deus poderoso, cuja vontade € feita no céu e na
terra, € que a esta funcdo se deve a vitoria do cristianismo sobre o politeismo greco-romano,
cujos deuses lutaram entre si para que nenhum ser humano pudesse ter a certeza da protecao de

um deus que poderia ser derrotado ou enganado por outro deus. (Kelsen, 2012, p.62)

Dessa forma, a seguranca em um “mundo cheio de deuses” perde-se com os proprios
deuses. Quando o mundo é desdivinizado pela religido cristd, a comunicacdo com o Deus

transcendente do mundo € reduzida ao vinculo da fé. (Kelsen, 2012, p. 62)

A experiéncia gnostica, por trazer o conhecimento de transcendéncia para um nivel mais
concreto, com o Deus transcendente do que o Cristianismo, € o nicleo da sociedade de
rediviniza¢do (que € a natureza da modernidade), uma vez que os homens que caem nestas
experiéncias divinizam-se substituindo modos mais massivos de parte na divindade pela fé no

sentido cristao. (Kelsen, 2012, p.62)

De acordo com Voegelin, esse “modo mais massivo de participacao na divindade”, esta

expansdo da alma até o ponto onde Deus € atraido para a existéncia do homem, € um elemento
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essencial da experiéncia gnostica. Assim, o homem descobre sua propria psique como o
instrumento para experimentar a transcendéncia. “E a descoberta de uma nova verdade”, que

s6 pode ser a verdade da alma (Voegelin, 1952 apud Kelsen, 2012, p.62-63).

Contudo, é o gnosticismo da civilizacio moderna que a nova ciéncia da politica acusa
de “destruicdo da verdade da alma”. Contra isso, a nova ciéncia da politica lanca um ataque,

e o . e “ .
uma diviniza¢do gndstica da sociedade e uma autodiviniza¢cdo do homem, este “aperto firme
em Deus”, poderia ser possivel dentro de uma seculariza¢do, uma visao do mundo em que nao
ocorre nenhuma irrup¢do transcendental, porque nao ha crenca em Deus, prevalecendo até

mesmo uma tendéncia antirreligiosa. (Kelsen, 2012, p.63)

Por conseguinte, ainda no terceiro capitulo, partindo agora da concep¢do de Santo
Agostinho, Kelsen destaca que, para Voegelin, a desdivinizagdo da sociedade é obra da
concepcdo dualista da sociedade crista de Agostinho (dupla representacdo do homem na
sociedade por meio da igreja e do império), a qual Joaquim se opds com a sua teologia trinitaria

da histoéria.

A esfera da sociedade corresponde, na doutrina de Agostinho, a distin¢do entre a Cidade
de Deus e Cidade terrena (civitas dei e civitas terrena), mas nao ha separacdo completa, de
forma que a civitas dei ndo existe apenas no outro mundo, mas também neste mundo, lado a
lado com a civitas terrena. Segundo Agostinho, “as duas comunidades estdo neste mundo

entrelacadas e misturadas até que o juizo final efetue a sua separacdo’™. (Kelsen, 2012, p.64)

Assim, a paz divina ou eterna, caracteristica essencial da Cidade de Deus, a qual
corresponde a Igreja, e a paz terrena, a paz do corpo, fungao essencial do Estado, mais ou menos
idéntica a Cidade da Terra, pertencem uma a outra. O Estado garante a paz terrena, que &
necessaria a Igreja, a civitas dei na terra. A paz terrena, de esfera temporal, e a paz eterna, de

esfera espiritual, estdo unidas na paz do homem com Deus. (Kelsen, 2012, p.64)

Dessa forma, Agostinho est4 longe de conceber o Estado, na medida em que entende a
Cidade da Terra como um corpo alienado de Deus. Nesse sentido, a afirmacdo de Voegelin de
que na teologia de Agostinho a “esfera de poder”, ou seja, o Estado, é ‘“radicalmente
desdivinizada”, contradiz a doutrina de Agostinho de que o mesmo principio divino, o principio

da justica divina, governa o Estado, assim como a Igreja. “Uma republica nao pode ser

3 No original: “The two cities are in this world entangled together and intermixed until the last judgment effect
their separation”
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administrada sem justica. Onde ndo ha justica verdadeira, ndo pode haver direito.” “Onde ndo
h4 justica verdadeira, ndo pode haver reuniio de homens que mereca o nome de Estado”®
(Agostinho, 1950 apud Kelsen, 2012, p.65). Justica seria, portanto, dar ao Deus verdadeiro o

que lhe € devido. Justiga é Cristianismo, e um estado cristdo s € uma instituicao se tiver Deus.

A vista disso, até mesmo os defensores mais radicais da independéncia do Imperador
nao questionam o ensinamento de Sdo Paulo, em Romanos 13, de que “ndo ha autoridade que
nio venha de Deus, e as que existem foram instituidas por Deus.”” (Apostolo Paulo, apud
Kelsen, 2012, p.65). O que significa dizer que ndo ha, entdo, razdo para assumir uma
desdivinizacdo da esfera do poder, da sociedade ou mesmo do mundo que tenha perdurado até

a Idade Média.

Segundo Kelsen, partindo, portanto, de uma suposicao errdnea, Voegelin interpreta a
teologia trinitaria da histdria de Joaquim como a primeira expressao clara e abrangente da ideia
de uma “redivinizacdo da sociedade”, dotando o curso imanente da histéria de um significado

que nao foi fornecido pela concep¢ao agostiniana.

Entretanto, a diferenga entre Agostinho e Joaquim € que este ultimo nio considerava a
Igreja como o estado mais perfeito na terra, mas esperava um estado mais perfeito num futuro
préoximo, uma Igreja espiritual. Em contraste com a teologia de Agostinho, se esta expectativa
deve ser entendida como uma imanentizacdo da realizacao transcendental crista, é, entao, dificil
de afirmar, como faz Voegelin, que o problema de uma eidos na histdria surge apenas quando
tal imanentizacao ocorre € nao no cristianismo ortodoxo, conforme interpretado na teologia de

Agostinho, uma vez que Agostinho esta longe da visao de que a histéria nao tem significado.

Nas palavras de Heinrich Scholz, “é um pensamento continuamente repetido de
Agostinho que a histéria é a expressdo e a vindicacdo da providéncia divina™® (Scholz, 1950
apud Kelsen, 2012, p.67). Para o Padre Sertillanges, Agostinho lanca os fundamentos da
primeira filosofia da histria que inspirou a muitos, como Bossuet, Vico, Herder, Condorcet,

Krause, Hegel e outros.

Assim, Joaquim e Agostinho nio discordam sobre a questdo de saber se a historia tem

um significado. Os dois, tedlogos cristdos, nem sequer discordam sobre a periodizacdo da

% No original: Where there is no true justice, there can be no assemblage of men which deserves the name of state
" No original: “there is no authority except from God, and those that exist have been instituted by God”

8 No original: " It is a continuously repeated thought of Augustine that history is the expression and vindication of
divine providence”
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historia em trés épocas, pois Agostinho também usa um esquema triplo da historia, distinguindo
uma época da religido natural (tempus ante legem), uma época da lei (tempus sub lege) e uma

época da graca (tempus sub gratia). (Kelsen, 2012, p.68)

O proprio Voegelin parece nao se apegar a visao de que a nossa periodizacdo da histéria
€ um simbolo gndstico-joaquita, porque afirma, em outro contexto, que o problema da
periodizagdo da historia “ndo pode ser resolvido no nivel do simbolismo gndstico. Devemos
descer ao nivel da representaciio existencial para encontrar um motivo para a periodizagdo.”

(Voegelin, 1952 apud Kelsen, 2012, p.70)

No quarto capitulo, “Gnosticismo”, Kelsen segue seu didlogo ressaltando que as
afirmacdes de Eric Voegelin de que Joaquim de Fiore € um profeta gndstico e que sua teologia
da historia afetou decisivamente a filosofia social e a ideologia politica de nosso tempo dando
base para sua interpretacdo paradoxal da civilizagdo moderna como gnosticismo. Segundo
Voegelin, o gnosticismo de Joaquim se manifesta em uma redivinizacdo da sociedade
desdivinizada pelo cristianismo agostiniano, sendo que essa redivinizacao deve ser o resultado
da periodizagdo trinitaria da histéria de Joaquim, resultando em uma era de monarquismo, uma
sociedade perfeita do futuro, inaugurada por um redentor gnoéstico, o “Dux e Babylone” (Kelsen,

2012, p.71).

Como se observa, a visdo de Joaquim ¢ historica e social, baseada em uma avaliacao
otimista desse mundo como o possivel teatro da redenc¢do. No entanto, a teologia da historia de
Joaquim, em sua relagdo com o cristianismo ortodoxo, ndo pode ser entendida como uma
redivinizagdo, pois o Cristianismo ndo desdiviniza e nao pode desdivinizar o mundo. Ainda que
a teologia da histéria de Joaquim seja pelo menos a divinizacdo da sociedade, se ndo a
redivinizag¢do, ela ndo pode ser classificada como gnosticismo, uma vez que a gnose &
justamente o contrario, de acordo com as autoridades no assunto, principalmente segundo Hans

Jonas, autor utilizado pelo préprio Voegelin como referéncia (Kelsen, 2012, p.71-72).

A gnose € a mais radical desdivinizagdo deste mundo e da sociedade humana ainda
possivel no ambito de uma religido, e sua tese principal é que este mundo, como reino do mal,
¢ a criagdo de um demonio de vinganga ou de retribui¢do, do Jeova do Antigo Testamento. E,

nesse sentido, Jesus Cristo ndo poderia ser seu filho, mas, sim, filho do verdadeiro Deus de

% No original: “cannot be solved on the level of Gnostic-symbolism. We must descend to the level of existential
representation in order to find a motive for periodization”
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amor, o qual nada tem a ver como este mundo de pecado, que €, de fato, um mundo inteiramente

sem Deus, desdivinizado.

Por conseguinte, o Deus da gnose, que opde o Novo e o Antigo Testamento, ¢ um Deus
verdadeiramente transcendente, de forma que, quanto mais o mal deste mundo € enfatizado, em
contraposi¢cdo ao bem do outro mundo, maior é a necessidade de redencdo do homem neste
mundo. Assim, a redencdo é um elemento essencial do gnosticismo, significando uma certa

imanentizacdo do transcendental, uma unidao mistica com Deus (Kelsen, 2012, p.73).

Nesse sentido, a redencdo gnoéstica € altamente individualista, € a libertagdo da alma
individual de sua prisdo, nao é um ideal social na terra. A gnose, com sua visdo anticOsmica, €
pessimista sobre este mundo e a sociedade que nele existe, € otimista apenas em relacao ao
outro mundo. O cariter antissocial da gnose se mostra como uma tendéncia contra a
propagacio, nao sendo a sociedade humana digna de ser preservada. Em decorréncia disso, a
gnose ¢ uma visdo de mundo a-histérica. Em conflito com esse inegavel fato, a teologia da
historia de Joaquim € interpretada por Voegelin como gndstica, porque ele assume que a gnose

€ uma especulacao sobre o significado da histéria.

Todavia, encontrar um sentido na histéria ndo pressupde necessariamente uma hipdtese
metafisica, mas pode significar apenas que a vida social do homem e sua evolucdo, como a
propria natureza, sdo determinadas por leis, e descobrir essas leis socio-historicas € descobrir o
sentido da histéria. Essa era certamente a intencao das filosofias da histéria de Comte e Marx e
qualquer que seja a base dessas filosofias de certo nao é especulacio gndstica, o que € o oposto
de qualquer tipo de filosofia ou teologia da histéria. Essa base é incompativel com a esperanca
otimista de Joaquim da realizacdo futura de uma sociedade perfeita baseada na crenga em Deus

(Kelsen, 2012, p.74).

Como forma de justificar sua classificacdo da teologia da histéria de Joaquim como
gnosticismo, Voegelin enfatiza o simbolo do profeta de Joaquim (o profeta gndstico), embora o
proprio Joaquim ndo fosse e nem pretendesse ser um profeta, pois baseou sua teologia da
histéria em uma andlise cientifica das Escrituras. O “profeta” certamente ndo € um simbolo
especificamente gndstico. Todavia, se Voegelin entende por “profeta gnostico” a pessoa do
redentor, o redentor da gnose tem uma fun¢ao totalmente diferente da do novux dux (o Elias da
terceira idade) ou de qualquer outro lider messianico ou profeta de uma sociedade futura

perfeita, pois ele é um mensageiro do verdadeiro Deus (Kelsen, 2012, p.75).
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Nesse entendimento, o redentor messianico traz Deus para a sociedade, enquanto o
redentor gnostico leva o individuo a Deus. Por consequéncia, a teologia da historia de Joaquim
ndo tem nada a ver com o gnosticismo, se esse termo tem algo a ver com o movimento histérico
da gnose cristd, uma vez que esta era um movimento profundamente religioso e Joaquim ainda
era um pensador religioso que cria firmemente no Deus da Biblia. Para Voegelin, o gndstico
experimenta este mundo “como um pais estrangeiro para o qual o homem se desviou e do qual
ele deve voltar para o outro mundo de que ele veio”!°. (Voegelin, 1959 apud Kelsen, 2012, p.76-

77)

Segundo Kelsen, a crenga na existéncia do Deus bom transcendente ¢ um elemento
essencial do gnosticismo como uma visdo verdadeiramente religiosa do mundo. Ja uma atitude
ateia, antirreligiosa, antiteol6gica e antimetafisica é absolutamente estranha ao gnosticismo.
Contudo, o uso desse termo por Voegelin se justifica por meio de uma opinido geralmente aceita
na historia da religido. Voegelin justifica que o uso do termo “gnosticismo” pode ser encontrado
na obra de Ferdinand Christian Baur, o que ndo € verdade, pois este diz expressamente que para
ele o conceito de gnose é um conceito de “filosofia da religidao”, ou seja, uma filosofia que
pressupde a existéncia de Deus, em outra palavras: em uma teologia. Infere-se, assim, que os
pensadores que Voegelin considera como representantes do gnosticismo moderno sio
verdadeiros tedlogos: Jacob Bohme, Friedrich Wilhelm Schelling, Friedrich Schleiermacher e

Hegel (Kelsen, 2012, p.77).

Do ponto de vista da doutrina do gnosticismo de Baur, a qual Voegelin se refere para
justificar o seu uso desse termo, € absurdo caracterizar como “gndstica” uma filosofia ou ciéncia
que rejeita uma divindade transcendente de qualquer tipo. A ideia de uma gnose ateista ndo
encontra respaldo na obra de Baur sobre a gnose. Baur menciona o fato de que os gndsticos
foram condenados por aqueles que formam a Igreja Ortodoxa como o primeiro de todos os
hereges, e Voegelin vé uma relagdo entre a obra de Baur e a histoéria da heresia, quando diz que
a obra de Baur nao foi um fend6meno isolado, que esti no final de um centenario que trata da
histéria da heresia, um ramo da ciéncia que cresceu simultaneamente com o [luminismo

(Kelsen, 2012, p.78).

10 No original: as a foreign country into which man has gone astray and from which he must again go home to
the other world from which he has come
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A vista disso, o tinico denominador comum entre os pensadores ateus e antirreligiosos
e os politicos que Voegelin chama de “gnosticos” e os adeptos da antiga gnose € que a “religido
secular” dos primeiros € heresia, uma vez que Voegelin identifica a palavra “gnosticismo” como
heresia. Ao condenar a maioria dos pensadores e politicos modernos como “gnésticos”, ele os
condena, sem dizer expressamente, como hereges. Assim, a interpretacdo de Voegelin da
civilizagdo moderna como gnosticismo € equivalente a uma aprovacdo da atitude da Igreja
Catolica em relacdo a gnose herética e as visdes modernas do mundo, que desviam o ensino da

teologia catdlica (Kelsen, 2012, p.82-83).

Em seguimento, no quinto capitulo, “O Leviatan de Hobbes”, Kelsen discorre que o
Leviatan, do ateu Thomas Hobbes, é uma das primeiras e mais notaveis tentativas de estabelecer
uma teoria politica e juridica positivista, livre da especulacao teoldgica e da doutrina do direito
natural. E € essa forma de pensar que influencia o pensamento politico do homem moderno.
Todavia, ressalta que isso ndo impede Voegelin de afirmar que a natureza da modernidade é
gnostica, que Hobbes adquiriu consisténcia em sua teoria no Leviatdn ao preco de uma
simplificacdo de cunho gnoéstico e que pretendia estabelecer o cristianismo como uma teologia
civilis no sentido de Varro, o historiador romano do século I a.C, ou seja, uma doutrina sobre

Deus, imposta pela autoridade do Estado aos cidadaos (Kelsen, 2012, p.85).

Contudo, Hobbes afirma que antes da constituicdo da comunidade-Estado ndo havia lei
alguma, pois aqueles ditames da razdo, que costumam chamar de lei natural, sdo leis improprias,
que visam ao individuo apenas, e ndo a comunidade. As leis proprias devem ser incorporadas a
um direito positivo. Assim, ndo ha lei natural ao lado ou acima do direito positivo. “Essa € a
visdo do positivismo juridico, e a filosofia juridica de Hobbes € uma teoria do positivismo
juridico, embora ele use a terminologia da doutrina do direito natural de seu tempo”!! (Kelsen,

2012, p.86)

Quanto a religido cristd, Hobbes destaca que “Nosso salvador e seus apdstolos”, nao
estipularam nova lei, mas novas doutrinas que nos instruem para o proximo, as quais cada
homem poderia tomar ou recusar, por sua propria conta e risco. Nesse sentido, “o Novo
Testamento [...] € uma lei em qualquer lugar onde a lei da comunidade (Commonwealth) ndo o

tenha feito”!2. Isso significa que a religidio cristd pode ser vinculada aos homens, desde que se

' No original: This is the view of legal positivism, and Hobbes's legal philosophy is a theory of legal positivism,
although he uses the terminology of the natural-law doctrine of his time.

12 No original: That the New Testament [...], that is to say a law, in any place where the law of the Commonwealth
had not made it so.
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torne uma lei positivada, ou seja, uma lei do Estado e ndo como uma lei natural (Kelsen, 2012,
p.86). Entretanto, “o soberano pode obrigar os homens a obedecer aos conselhos da religido
crista, mas nao pode obrigar os homens a crer nessa doutrina”"? (Kelsen, 2012, p.87), visto que,
de acordo com a doutrina politica de Hobbes, todo o ensino deveria ser colocado sob o controle
do Estado, mas essa competéncia é apenas uma tentativa racionalista de controle, longe de

qualquer tipo de misticismo.

Voegelin ainda sustenta que o Leviatan de Hobbes € um exemplo de tentativa gndstica
da classe geral de “congelar a histéria” sob a ideia de “um reino final e eterno nesta terra”,
caracteristico do messianismo judaico. Seguramente, tal ideia ndo € gnostica, pois essa
especulacdo entende o fim do mundo como o desaparecimento do mundo fisico, o que ndo é

como aquela (Kelsen, 2012, p.87-88).

Por fim, Hobbes ndo se referiu a um estigio dltimo da humanidade e nem mesmo a uma
comunidade mundial, mas a comunidades na forma plural, diferente aquela ideia de reino final
eterno. Hobbes afirma que o reino de Deus se consumara somente no fim dos tempos, apds a
ressurrei¢do geral dos mortos, em outras palavras, em sua concepg¢io, esse reino nunca vira

(Kelsen, 2012, p.89).

Kelsen inicia o sexto capitulo, “A Filosofia do Iluminismo”, com a firmac¢do de Ernst
Cassirer, de que "forcas intelectuais mais potentes do [luminismo ndo residem em sua rejeicao
da crenc¢a, mas sim na nova forma de fé que ele proclama, e na nova forma de religido que ele
incorpora”!* (Kelsen, 2012, p.91). As grandes realizacdes do iluminismo ndo sdo motivadas
com forcas do ceticismo, mas das for¢as de sua nova forma de convic¢do. Uma boa parte dos

filésofos iluministas eram deistas, apesar de rejeitarem a religido crista (Kelsen, 2012, p.91).

Mas, para Kelsen, foi a suplantacdo do pathos religioso por um ethos religioso que
realmente deu outro sentido a religiosidade iluminista. “Um "ethos" sem um "pathos" religioso,
no entanto, ndo ¢ um "religioso", mas um ethos secular”!® (Kelsen, 2012, p.92). Analisando

esse acontecimento, Cassirer diz: “Nao € o poder sobrenatural nem a graga divina que produzem

13 No original: the sovereign may Oblige men to Obey the advice of the Christian religion, but he cannot oblige
men to believe in that doctrine.

14 No original: strongest intellectual forces of the Enlightenment do not lie in its rejection of belief but rather in
the new form of faith which it proclaims

15 No original: An "ethos" without a religious "pathos," however, is not a "religious," but a secular ethos
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convicgdo religiosa no homem; ele mesmo deve elevar-se a ela e manté-la”'® (Cassirer, 1955
apud Kelsen, 2012, p.92). A nova consciéncia universal de Deus € demostrada na fala de
Diderot: “As dividas em matéria de religido, longe de serem atos de impiedade, devem ser
consideradas boas obras, quando sdao expressas por um homem que humildemente reconhece

sua ignorﬁncia”17 (Diderot, 1821 apud Kelsen, 2012, p.92).

A forte carga racionalista do iluminismo e a perda do seu pathos religioso, faz do
problema do Mal um dilema no iluminismo. Deus, todo bom, havia criado o Mal? O iluminismo
em “Sua solugdo deve consistir na tentativa de negar a existéncia do mal como tal e interpreta-
lo como algo bom”!® (Cassirer, 1955 apud Kelsen, 2012, p.94), por que todos os fatos sdo

necessarios de acordo com a lei da causalidade.

Outra expressao dessa religiosidade do iluminismo que Cassirer afirma, vemos na

citagdo de Voltaire (1901 apud Kelsen, 2012, p.96):

“O grande, o objeto interessante, como me parece, ndo €, argumentar
metafisicamente [isto €, provar a existéncia de Deus na especulacdo
metafisico-teologica], mas considerar se, para o bem comum de nés animais
miseraveis e pensantes, devemos admitir um Deus recompensador e vingador,
a0 mesmo tempo nossa contencdo e consolo ou devemos rejeitar essa ideia, e

N

assim nos abandonamos a calamidade sem esperanga € ao crime sem

remorso”.!?

Voltaire vé€ a experiéncia religiosa apenas como utilitarismo, como um meio politico

para a manuten¢ao da moralidade no sentido da teologia civil de Hobbes.

J4 no sétimo capitulo, “O Empirismo de Hume e a Filosofia Transcendental de
Kant”, Kelsen reflete que, embora o empirismo cético de David Hume se apresente como ndo
influenciado pela teologia crista, Sertillanges, apoiado na tese de que “a revelacdo ndo €

29 ¢

rejeitada”, afirma que este “empirismo perfeito” “ndo € sem relacdo com a tradi¢do cristd”

(Sertillanges, 1941 apud Kelsen, 2012, p.129).

16 No original: It is not supernatural power nor divine grace which produces religious conviction in man; he himself
must rise to it and maintain it.

"No original: “Doubts in matters of religion, far from being acts of impiety, should be considered to be good
works, when they are expressed by a man Who humbly recognizes his ignorance”.

18 No original: Its solution must consist in an attempt to deny the existence of the evil as such and to interpret it as
something good.

19 No original: “The great, the interesting object, as it appears to me, is not, to argue metaphysically [that is, to
prove the existence of God in metaphysical- theological speculation) but to consider whether for the common good
of us miserable and thinking animals, we should admit a rewarding and avenging God, at once our restraint and
consolation or should reject this idea, and so abandon ourselves to calamity without hope, and crime without
remorse.”
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De fato, Hume rejeitou a revelacdo como mediadora da verdade. Para ele, “ndo ha
testemunho para qualquer um, mesmo aqueles que nao tenham sido expressamente detectados,
que ndo seja contestado por um numero infinito de testemunhas; de modo que ndo apenas o
milagre destrdi o crédito do testemunho, mas o testemunho destr6i a si mesmo”?° (Hume, 1949

apud Kelsen, 2012, p.130).

Assim, Hume considera toda religido baseada em milagres como uma “fraude”, que
deve ser detectada pela ciéncia, a fim de “desenganar” a “multidao iludida”. Para ele, “é apenas
a experiéncia que da autoridade ao testemunho humano”, “nenhum testemunho humano pode
ter for¢ca suficiente para provar um milagre ou torna-lo um fundamento justo para qualquer

sistema de religido desse tipo™?! (Hume, 1949 apud Kelsen, 2012, p.130).

Hume caracteriza, ironicamente, a religido cristd como “santissima” e examina os
milagres do Pentateuco, ndo como a palavra de Deus, mas como a producdo de um mero escritor
e historiador humano, desconsiderando, de fato, as Escrituras como a palavra de Deus. E
verdade que, no final de sua investigacdo, Hume diz que “a divindade ou a teologia... tem um
fundamento na razdo, na medida em que € sustentada pela experiéncia. “Mas seu melhor e mais

s6lido fundamento é a fé na revelagio divina”??> (Hume, 1949 apud Kelsen, 2012, p.131).

Nesse raciocinio, somente a experiéncia, e ndo a fé, pode levar a verdade, de forma que
Sertillanges, ainda que baseado em alguns escritos de Hume, aparentemente incompativeis com
os principios do seu empirismo cético (especialmente nos Didlogos sobre a Religido Natural),
ndo esté correto quando diz que Hume nao rejeitou a revelagao, pois a rejeicao € a consequéncia

inevitavel do seu empirismo cético.

Kelsen conclui, portanto, que foi a filosofia antiteoldgica de Hume que influenciou
decisivamente a teoria do conhecimento de Kant, de forma que € muito improvavel encontrar
implicacdes teoldgicas nesta teoria. A filosofia de Kant procura mostrar que a razdo humana
nio é capaz de responder a questdes referentes a objetos fora do dominio da experi€ncia
humana, isto €, questdes escatoldgicas. Sua filosofia transcendental é uma teoria da cognig¢do,

uma epistemologia que nada tem a ver com problemas como Deus, a imortalidade da alma, o

20 No original: “that there is no testimony for any, even those which have not been expressly detected, that is not
opposed by an infinite number of witnesses; so that not only the miracle destroys the credit of the testimony, but
the testimony destroys itself.”

21 No original: no human testimony can have such force as to prove a miracle, and make it a just foundation for
any such system of religion.

22 No original: "But its best and most solid foundation is faith and divine revelation...”.
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seu destino apds a morte, o fim do mundo ou com a escatologia, excluindo explicitamente

qualquer tipo de apocalipse ou escatologia da sua propria esfera. (Kelsen, 2012, p.134).

Nesse sentido, a escatologia ‘“metafisica” € substituida pela escatologia
“transcendental”. Contudo, se “transcendental” for usado em seu significado kantiano, ¢ uma
contradicdo, uma vez que “escatologia” é, por prOpria natureza € em seu Unico sentido
admissivel, a reposta aquelas questdes que a filosofia transcendental de Kant se recusa a
responder porque elas “transcendem” a experi€éncia humana, pertencendo a metafisica que a
filosofia transcendental de Kant tem destruido, de forma que interpretar a epistemologia de
Kant como escatologia seria uma distor¢do infeliz das intenc¢des deste pensador. (Kelsen, 2012,

p.135).

Seguindo, no capitulo oitavo, “A Nova Religido de Saint-Simon e a Teoria de
Proudhon”, Kelsen destaca que o conflito entre a ciéncia empirica e a religido metafisica sdao
determinantes para a filosofia da histéria de Henri de Saint-Simon (1760-1825). O significado
da histéria é a emancipacdo da natureza humana das crencas supersticiosas em forgas
transcendentes. O tema recorrente de sua filosofia € a verdade anticristd, em que “o0 homem
deve acreditar apenas em fatos conhecidos pela razio e confirmados pela experiéncia”?® (Santi-

Simon, 1859 apud Kelsen, 2012, p.137).

Apesar da ideia antirreligiosa e anticrista, a filosofia de Santi-Simon € interpretada por
Etienne Gilson como “um novo cristianismo da ciéncia”. Tal interpretacio € justificada por
meio das declaragdes das “Lettres d’un habitant de Genéve” de Saint-Simon, que, na visao de

Gilson, seria o estabelecimento de uma “nova religido.

A esse respeito, num pos-escrito a terceira carta, Saint-Simon diz considerar a religido
como uma inven¢do humana e que a considerard como uma institui¢ao politica, que visa uma
organizacdo geral da humanidade. Ademais, em seus escritos, Saint-Simon fala ndo apenas
como a “voz de Deus”, mas, também, como a “voz” de Bacon, Soécrates, ou Carlos Magno
(Kelsen, 2012, p.138). Ao afirmar que acreditava na necessidade de uma religido para a
manuten¢do da ordem social, Saint-Simon demonstrou compreender a religido apenas como

instrumento politico, contudo, distinguindo duas doutrinas: o “fisicismo” (ciéncia natural) para

2 No original: Man must believe only in facts recognized by reason and confirmed by experience
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as pessoas instruidas, e o deismo para a classe ignorante - ou seja, a doutrina dos estudiosos,

que serdo fisicos, e a do povo, que permanecera deista.

Portanto, para Kelsen, é deste ponto de vista que as afirmagdes feitas em sua dltima obra
(Noveau Christianisme; Dialogues entre um Conservateur et um Novateur) podem ser
interpretadas, embora, em seu leito de morte, tenha confessado a fé crista (conversao que ndo
deve influenciar a interpretacdo de suas obras anteriores) (Markham, 1952 apud Kelsen, 2012,

p.139).

Em se tratando da Teoria de Proudhon, Kelsen afirma que, de acordo com Lowith,
Proudhon, o ateu mais radical, era uma “alma religiosa” e o “te6logo do progresso”. Todavia, é
necessario considerar algumas declaragdes de Proudhon (1809-1865), feitas no capitulo VIII de
seu Systeme des Contradictions Ecomoniques ou Philosophic de la Misére (1888):

“Deus, se existisse, € essencialmente hostil a nossa natureza e nao dependemos
de forma alguma da sua autoridade. Chegamos ao conhecimento apesar dele,
ao conforto apesar dele, a sociedade apesar dele; cada passo que damos
antecipadamente € uma vitdria na qual esmagamos a Divindade” (pp.447-448).
[...] “Deus ¢ estupidez e covardia, Deus ¢ hipocrisia e falsidade; Deus ¢ tirania
e miséria; Deus € mau”. “Juro com a mao estendida ao céu, que vocé € apenas
o atormentador da minha razdo, o espectro da minha consciéncia” (p. 450).
“Nado sei se algum dia saberei. Se é verdade, por um lado, que nao tenho hoje

mais razio para afirmar a realidade do homem, um ser ilégico e contraditério,
do que a realidade de Deus, um ser inconcebivel e nio manifestado, para

mim...”?* (apud Kelsen, 2012, p.140-142).

Levando em consideracdo tais afirmacdes, €, dificilmente, impossivel considerar

Proudhon como uma alma “religiosa” e “te6logo” do progresso.

Ja no nono capitulo, “Filosofia Positiva de Comte”, Kelsen explica que o positivismo
de Comte é considerado como derivacdo do catolicismo (Sertillanges) e, também, contra o
catolicismo (Maritain). Lowith vé na filosofia de Comte uma teddica que tenta “reconciliar o
mundo com Deus”. Voegelin entende o pensamento comtiano como uma variacdo da concepgao
da histdria de Joachim de Fiore, uma sequéncia de trés idades histéricas em que a terceira € a
de um reino final. Nessa perspectiva, Comte € um ativista revolucionério que visa uma redencao

do homem e da sociedade. Contudo, em seu pensamento, ndo é possivel perguntas sobre a

24 No original: For God, if he exists, is essentially hostile to our nature, and we do not depend at all upon his
authority. We arrive at knowledge in spite of him, at comfort in spite of him, at society in spite of him; every Step
we take in advance is a victory in which we crush Divinity" (pp. 447—448). [...] For God is stupidity and
cowardice, God is hypocrisy and falsehood; God is tyranny and misery; God is evil. I swear with hand extend to
heaven, that you are on 1)' the tormentor of my reason, the Specters of my conscience" (p. 450) I do not know
whether I shall ever know, If it is true, on the one hand, that I have today no more reason for affirming the reality
of man, an illogical and contradictory being, than the reality of God, an inconceivable and unmanifested being
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origem e a natureza do homem (frageverbot), assim como qualquer citacdo metafisica. Tais
conclusdes sobre Comte configuram-se como um equivoco interpretativo de Voegelin, uma
falacia, uma contradi¢do, pois “a esséncia de uma experiencia religiosa é fazer perguntas
metafisicas e encontrar as respostas na imaginacao desejada que é o produto especifico desta

experiéncia.?>”- destaque nosso (Kelsen, 2012, p.150).

Para o autor, o entendimento de que a filosofia positivista de Comte € uma especulacio
escatoldgica supde que ele, assim como os profetas judaico-cristdos, confia em uma doutrina
do progresso. Mas ha uma diferenga entre o progresso cristio com os valores positivistas: as
bases ideoldgicas sobre as quais os valores sdo assumidos. Comte acusa o cristianismo de ter
barrado sua tendéncia progressista, deixando claro que “qualquer tentativa de conceber a
relacdo entre a teologia crista e a filosofia positiva € de um antagonismo insuperavel, e que nao

tem fundamento” (Kelsen, 2012, p.150).

A teologia da historia interpreta a histéria como vontade de Deus direcionando o homem
para a salvagdo. “A filosofia positiva de Comte interpreta a histéria como uma evolugdo
progressiva determinada por leis impessoais que sdao aprendidas pela observagdo de fatos
controlados pela razao humana”?® (Kelsen, 2012, p-150). Essa evolugado visa ao bem-estar da
sociedade, e € “dirigida precisamente contra essa atitude individualista da doutrina teologica da
salvacdo ”?” (Kelsen, 2012, p-150). Com isso, o estado da sociedade, na era cientifica prevista
por Comte, € o oposto da salvacdo crista. Nesse sentido, o progresso se refere a observagdo das
circunstancias externas do homem, aos habitos, costumes e, especialmente, a organizagcao
social. Esse tipo de direcao € totalmente diferente ao eschaton cristdo, que opera em uma chave

imaginativa.

Comte enfatiza o carater relativistico de sua filosofia, e sua suposicdo € de um progresso
continuo da especulacdo, sujeito a melhoria gradual pela observacao. Lowith tenta interpretar
esse relativismo como absolutismo, mas nao hé razao para assumir que Comte considere o
futuro estado cientifico da humanidade como absolutamente perfeito ou que ele tinha a ilusdo
de proclamar uma verdade absoluta. Seu relativismo era fruto da consciéncia de que “nossos

recursos intelectuais sdo muito estreitos, € de que o universo é muito complexo, para deixar

2> No original: The essence of a religious experience is to ask metaphysical questions and to find the answers in
wishful imagination that is the specific product of this experience

26 No original: Any attempt to conceive of the relation between Christian theology and positive philosophy as
anything but as an unsurmountable antagonism is without foundation.

27 No original: directed precisely against this individualistic attitude of the theological doctrine of salvation.
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qualquer esperanca de que ele jamais estard ao nosso alcance para levar a perfeicao cientifica
ao seu ultimo grau de simplicidade”. Assim, “podemos estar perto da verdade, mas ndo a
possuimos completamente” (Comte, 1877 apud Kelsen, 2012, p.153). O progresso da ciéncia
— e essa € a marca do progresso, € indefinido. A ciéncia visa ndo apenas aumentar o
conhecimento dos fatos, mas também diminuir o maximo possivel o nimero de leis necessarias

para explicar os fatos.

"Religiao", "fé", "igreja": A ambiguidade destas palavras estimula a ma interpretagao
das ideias de Comte. Hobbes, no Leviatan, conceitua como "abusos de fala" que acontecem:
"Primeiro, quando os homens registram seus pensamentos errados, pela
inconstancia da significag@o de suas palavras; pelo qual eles se registram para
suas concepgdes, o que eles nunca conceberam, e assim enganar-se. Em
segundo lugar, quando eles usam palavras metaforicamente; ou seja, em outro

sentido, do que eles sdo ordenados, e assim enganar os outros.”?® (apud
Kelsen,2012, p.162)

No décimo capitulo, “Interpretacao Economica da Historia de Marx”, ao discorrer
sobre a religido secular, Kelsen expde que Fritz Gerlich, jornalista e historiador alemao, foi o
primeiro a tentar demostrar implicagdes teoldgicas na interpretacdo econdmica da historia de
Karl Marx. Tentou demonstrar que o comunismo ¢ uma religido secularizada da redencdo, um

movimento milenista e, especialmente, que o marxismo € uma ideia crista corrompida.

Destaca que Raymond Aron também aponta o socialismo marxista como "religido
secular", mas, considerando as tendéncias antirreligiosas do jovem Marx e seculariza¢ido do
pensamento, “‘ele admite que essa doutrina € essencialmente dirigida contra a religido”, se
tornando assim, uma “religido na mesma medida que € anti-religido” (Aron, 1944 apud Kelsen,
2012, p.163). Isto porque, o socialismo, a0 mesmo tempo que nega os valores cristdaos, tem a
capacidade de produzir no homem convicgdes tdo poderosas quanto a religido. Contudo, as
esperancgas de um cristdo e as esperancas de um socialista sdo totalmente diferentes. O primeira
espera a felicidade espiritual no céu, o ultimo a felicidade material na terra. (Kelsen, 2012,

p.163)

Aron até fala em "analogia" entre marxismo e religido, mas, “de acordo com sua tese

principal, ha identidade” (p.163) quando ele diz: “socialismo € religido” na medida em que

28 No original: "First, when men register their thoughts wrong, by the inconstancy of the signification of their
words; by which they register for their conceptions, that which they never conceived, and so deceive themselves.
Secondly, when they use words metaphorically; that is, in other sense than that they are ordained for, and thereby
deceive others”
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ignoram o carater cientifico do socialismo marxista. (p.163). O fato é que “qualquer que seja o
mérito cientifico atribuido as ideias marxistas relativas ao valor do trabalho e dos salarios,
foram, sobretudo, uma demonstragdo de juizos de valor”?(Kelsen, 2012, p.164) e “mesmo que
o socialismo marxista ndo apenas descreva e explique a realidade social de forma objetiva e
cientifica, mas, na verdade, implica julgamentos de valor moral, ndo hd a menor razio para
considera-la uma religido "%, isto porque, “por tras dessa fal4cia 16gica estd a ideia de que a
moralidade ndo € possivel sem religido, ou seja, sem a crenga em Deus como a Unica autoridade

moral™! (p.164)

Aron se contradiz quando afirma que o socialismo € uma religido racionalista, uma vez
que a religido explora as paixdes e o racionalismo se constréi apenas com argumentos

intelectuais.

Sobre a escatologia crista, Kelsen relata que Brinton, influenciado por Aron, defende a
possibilidade de uma religido secular, fazendo interpretagcdes utilizando o paralelismo entre a
teoria social de Marx e as doutrinas teologicas. Nessas interpretacdes, Brinton diz que os
socialistas s3o os novos protestantes de uma nova fé, pautados nos principios de 1.776 e 1.789,
com esforco utdpico para trazerem o céu a terra. Isso € um disfarce religioso, uma mascara para

atacar uma ordem econdmica (Kelsen, 2012, p.165).

Outro ponto em que Brinton faz conclusoes falsas esta no argumento de que o marxista
€ como um calvinista, por ser tendente a um determinismo. O determinismo comum entre
algumas linhas da fé e o marxismo nao € suficiente para dar a linha filos6fica o status de religiao,
porque o determinismo do marxismo, diferentemente do determinismo do calvinismo, nio tem
implicacdo de caréter religioso, mas apenas ético. O materialismo ideoldgico € uma explicacdo

causal da historia, uma teoria apenas, nao uma teddica (vontade de Deus) (Kelsen, 2012, p.167).

Brinton, pressupondo uma previsdo escatologica de uma sociedade sem classe, vé o
marxismo como religido, apoiando-se somente numa doutrina do progresso, mas a ideia

marxista de progresso ndo € a salvacdo da alma, “a sociedade sem classe € um ideal ético”

(Kelsen, 2012, p.168).

2 No original: Whatever scientific merit is attributed to the Marxian ideas concerning the value of labor and wages,
they were, above all, the demonstration of value judgments.

39 No original: Even if Marxian socialism does not only describe and explain social reality in an objective, scientific
way, but actually implies moral value judgments, there is not the slightest reason to consider it a religion.

31 No original: Behind this logical fallacy is the idea that morality is not possible without religion, that is, without
the belief in God as the only moral authority
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Em continuidade ao didlogo, do ponto de vista da realizacdo e salvacdo, Kelsen frisa

z

que Lowith afirma que o materialismo histérico € uma histéria da salvacdo em termos
econdmicos, uma “pseudo-morfose do messianismo judaico-cristdao™? (Lowith, 1949 apud
Kelsen, 2012, p.169). Para ele, o antagonismo burguesia e proletariado tem uma conotagdo
moral e a premissa fundamental do manifesto comunista € a dualidade trevas e luz, aplicada aos

interesses econdmicos dessas categorias. “A verdadeira for¢ca motriz por tras dessa concep¢do

399

é o messianismo>” (Kelsen, 2012, p. 169), a insisténcia judaica na justica absoluta.

Porém, essa comparagao de Lowith € superficial, pois, na interpretacdo econdmica da
historia, o capital ndo é considerado um mal absoluto. Marx até reconhece o capitalismo como
fator necessario, mas relacionar a crenca messianica na vinda de Deus a interpretacdo
materialista da histéria mostra uma contradicdo flagrante ao espirito dos temas abordados. E o

que confirmam as palavras de Engels (1820-1895), em seus primeiros escritos (1930):

“ndo duvidamos ou desprezamos a ‘revelacdo da histéria’ [ele coloca esse
termo entre aspas, a fim de indicar que ele ndo o usa em seu sentido teoldgico],
a histdria é nossa e de todos, e é mais apreciada por nds do que por qualquer
outra escola filos6fica, até mesmo por Hegel... O ndo reconhecimento da
evolu¢do da humanidade esta inteiramente do outro lado. Sdo os cristdos que,
ao apresentarem uma peculiar histéria do reino de Deus, privam a historia real
de sua propria esséncia e reivindicam essa esséncia apenas por sua histdria
transcendental, abstrata e meramente inventada, [...] Recuperamos o conteido
da historia; mas vemos na historia ndo a revelagdo de “Deus”, mas do homem,
somente do homem. Nao precisamos recorrer a abstracao de um Deus e atribuir
aele tudo o que € bonito, grande, sublime e realmente humano; ndo precisamos
desse desvio para ver a exceléncia da natureza humana, para reconhecer o
irresistivel progresso da raca humana na histdria, sua certa vitéria sobre a
irracionalidade do individuo unico, sua superacdo de tudo aparentemente
sobre-humano... B alcancar a auto consciéncia humana livre, sua compreensao
da unidade do homem e da natureza e criagdo livre e autdnoma de um novo
mundo baseado em condi¢des morais puramente humanas da vida™*. (apud
Kelsen, 2012, p. 170)

32 No original: a pseudomorphosis of Jewish-Christian messianism.

33 No original: the real driving force behind this conception is a transparent messianism which has its
unconscious root in Marx's own being, even in his race.

3% No original: We do not doubt or despise the revelation of history' [he puts this term between quotation marks in
order to indicate that he does not use it in its theological sense], history is our one and all, and it is more highly
appreciated by us than by any other philosophical school, even by Hegel ... The non-recognition of the evolution
of mankind is entirely on the other side. It is the Christians who, by presenting a peculiar 'History of the Kingdom
of God, 'deprive real history of its very essence and claim this essence solely for their transcendental, abstract and
merely invented history, [...] We reclaim the content of history; but we see in history not the revelation of 'God'
but of man and only of mane We do not need to have recourse to the abstraction of a 'God,' and to ascribe to it
everything which is beautiful, great, sublime, and really human; we do not need this detour in order to see the
excellence of human nature, to recognize the irresistible progress of the human race in history, its certain victory
over the unreason of the single individual, its overcoming of everything apparently superhuman ... its achieving
the free human self-consciousness, its understanding of the unity of man and nature and of the free, autonomous
creation of a new world based on purely human moral conditions of life.
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Referente ao milianismo, Kelsen diz que Talmon mostra que sua ideia de religido secular
tem raizes no iluminismo, especialmente nas doutrinas dos jacobinos, tendo como resultado
mais importante a perda do poder intelectual da religido, bem como de seu dominio emocional.
Ele diz que “o declinio da autoridade religiosa implicava a liberta¢do da consciéncia do homem,
[...]. “A ética religiosa teve que ser rapidamente substituida pela moralidade secular e social.
Com a rejei¢do da igreja, e da justica transcendental, o Estado permaneceu a unica fonte e
sancdo da moralidade™® (Talmon apud Kelsen, 2012, p. 171). Assim, religido secular é
entendida por Talmon simplesmente como moralidade secular, e esse era o objetivo dos

filésofos do iluminismo.

Contudo, a defini¢dao de religido em termos amplos faz perder a sua significacdo em

termos especificos (Kelsen, 2012, p. 172).

Em continuidade ao didlogo, quanto ao Islamismo do século XX, Kelsen expde que
Jules Monnerot, soci6logo francés, também associa a histéria da economia de Marx com o
messianismo/escatologia € o comunismo marxista como uma religido secular. Mas,
diferentemente de Gerlich e de Lowith, que entendem como ideia crista, ele vé como Isla. Uma

forca capaz de atacar a sociedade capitalista e transforma-la em seus préprios moldes de justica.

Assim, a principal tese de Monnerot, € que o marxismo é um Isla do século XX, que
comporta um ela espiritual, assim como o liberalismo democratico e o socialismo comunista.
Monnerot constrdi essa ideia a partir de uma andlise comparativa que obteve efeitos
semelhantes, mas isso ndo ¢é suficiente para transformar essas ideologias em religido, uma vez

que duas causas diferentes podem ter efeitos semelhantes.

Por conseguinte, sobre o mito, Kelsen apresenta o pensamento de Robert C. Tucker,
professor na Universidade de Indiana, que também afirma que o marxismo é uma religido,
pressupondo, a partir da declaragdo feita por Marx, em seu ensaio Critica da Filosofia do

Direito de Hegel, que ele também expressa a crenga em um “ser supremo”.

Mas, essa expressdo para Marx ndo se refere a um objeto especifico de uma adoracao

religiosa e, sim, ao proprio homem. Buscando significar que a dignidade do homem destruido

35 No original: The decline of religious authority implied the liberation of man's. [...] Religious ethics had to be
speedily replaced by secular, social morality. With the rejection of the Church, and of transcendental justice, the
State remained the sole source and sanction of morality.
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pelo regime capitalista deve ser restaurada. “Tucker cai na armadilha de confundir moral com

religido” (Kelsen, 2012, p. 180).

Sobre o gnosticismo, o Autor afirma que, ainda menos fundada € a afirmacdo de Taubes
e Voegelin de qualificar o marxismo como gnosticismo mistico. Taubes diz que a ldégica
dialética tem sua origem na gnose, o que € uma afirmacao for¢cada, uma vez que a especulagdo
gnostica em seu antagonismo entre o bem e o mal ndo leva a uma sintese, como a logica
dialética. Além disso, Hegel criou a dialética para sua teologia da histéria, baseando em uma

crenca da imanéncia de Deus.

Ja Hans Jonas, se baseia na crenga de uma completa transcendéncia de Deus para o
mundo e que qualquer ética dentro da gnose requer uma negacao radical do elemento humano
natural. Voegelin argumenta numa ideia de uma for¢a volicional, que assume “a forma de
redencdo ativa do homem e da sociedade” (Voegelin, 1959 apud Kelsen, 2012, p. 183).
Enquanto Marx afirma que, para o homem socialista, a historia ndo € nada a além da criacdo do

homem através de seu proprio trabalho (Marx, 1953 apud Kelsen 2012, p. 184).

Ao tratar do misticismo laicizado, Kelsen dialoga com Sertillanges, que considerava o
marxismo essencialmente cristdo, baseado na doutrina marxista sobre a autoalienagcdo do
homem e o retorno do homem a si mesmo, por sua emancipacido do capitalismo. Mas, essa
interpretacdo € equivocada, pois, segundo Marx, a libertagdo da classe trabalhadora nao esta
dentro do homem, mas, sim, em circunstancias externas, no sistema social do capitalismo. A
liberdade dos filhos de Deus, entendida pelos misticos cristdos, da qual Sertillanges faz parte,

€ muito diferente da liberdade social pregada por Marx.

Concernente a metafisica politica do marxismo, o autor diz que Weldon, em sua obra o
Vocabuldrio da Politica, fala de um Marx “te6logo comunista”, caracterizando o materialismo
dialético como uma metafisica, isto porque a constru¢do de Marx ndo € baseada em argumentos
empiricos. O argumento de Marx em ndo aceitar a pobreza como vontade de Deus, mas sim
como fruto da exploracio do homem sobre o homem, segundo Weldon, ndo é um fato

comprovado empiricamente, construindo, assim, uma nova metafisica.

Para Weldon, as fundagdes marxistas sdo indteis: ou sdo metafisicas e vazias ou sao
atalhos, meias verdades e primeiras aproximacoes de um tipo semi-cientifico. Mas, Weldon, em
contradicao a suas declaracdes anteriores, sobre o carater metafisico do materialismo dialético,

ndo exclui a possibilidade de interpretar os fundamentos do marxismo como ndo metafisico,
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quando ele caracteriza uma visao metafisica como algo que vai além do alcance da confirmacgado

empirica.

Kelsen inicia o décimo primeiro capitulo, “Nietzsche, o Cristao”, refletindo que se
temos que aceitar o paradoxo de que pode haver uma teologia, ou seja, uma doutrina de Deus,
sem uma crenca em Deus, entdo também temos que aceitar o paradoxo de que Nietzsche, esse

~ 0

“anticristo”, € cristdo”, tal qual afirma Sertillanges (Kelsen, 2012, p. 199)

Filho de um clérigo protestante, Nietzsche se reconhece como filho de um cristdo
perfeito e se sente honrado por descender de uma familia que levou a sério seu cristianismo.
Ele também expressou uma certa estima em relacio a Igreja, ao afirmar que “A Igreja é sob
todas as circunstincias uma instituicdo mais nobre do que o Estado”*® (Nietzsche, 1.910 apud
Kelsen, p. 200). Nesse sentido, Kelsen anota, nao € a religido crista que Nietzsche admira, mas,

sim, a Igreja como uma organizacao de poder.

Para Jaspers, Nietzsche tinha ligacdo com o cristianismo, tanto que alguns elementos
essenciais de sua filosofia teriam surgido de “impulsos cristdaos”, tanto que o proprio Nietzsche

tinha ciéncia de que seu pensamento tinha origem no cristianismo (Kelsen, 2012, p. 200).

Nesse sentido, sdo destacados trés desses “impulsos cristdos” da filosofia de Nietzsche:
o primeiro € a crenga na “possibilidade de uma visdo total da historia mundial”, o segundo, na
visdo de Jaspers, € a suposta avaliagdo pessimista da natureza do homem e o terceiro € que o

cristianismo tem uma pretensdo de verdade assim como a ciéncia.

Assim como Sertillanges e Jaspers, Lowith afirma que embora Nietzsche pretendesse
reverter o homem moderno para os valores antigos do paganismo cléassico, ele era

completamente cristdo (Kelsen, 2012, p. 199).

No entanto, apesar de todos esses indicios, ndo se pode desconsiderar algumas
declaracdes feitas pelo proprio Nietzsche sobre a imortalidade da alma e da justica eterna, as
quais sao condicdes fundamentais da doutrina teoldgica da redencdo. Sao algumas delas: “a
vida ap6s a morte nio tem mais interesse para nds! Nao ha justica eterna que exija que cada
culpa seja expiada e paga. A crenga de que tal justica e, sua existéncia, era uma ilusdo terrivel

e util apenas em uma medida limitada. Ame-se através da graca, e entdo vocé€ ndo encontrara

36 No original: The Church is under all circumstances a nobler institution than the State.
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mais o seu Deus necesséario, e todo o drama da Queda e Redencdo da humanidade chegara ao

seu ultimo ato em si mesmo”. (Kelsen, 2012, p. 209)

Assim, tanto a filosofia de Nietzsche, do super-homem, como o materialismo histdrico
de Marx, s@o manifestacdes caracteristicas da civilizacio moderna, de forma que, quando
Voegelin interpreta a modernidade como gnosticismo, deve identificar ndo apenas Marx, mas
também Nietzsche como um gnostico. Nesse ponto de vista, seria exatamente o ateismo de

Nietzsche que Voegelin nomeia de “gndstico” (Kelsen, 2012, p. 213).

De maneira incontestavel, a filosofia de Nietzsche rejeita a metafisica crista, embora,
tentem construir uma afinidade estreita entre ele e Kierkegaard, que se considerava um
“missionario dentro da cristandade em si”?’ (Kelsen, 2012, p. 223). Para Balthasar, os dois
pensadores antagonistas sdo companheiros de armas, mas, um, luta contra o cristianismo, € o

outro pelo cristianismo.

Em sequéncia, no décimo segundo capitulo, ‘“Nietzsche, o0 mistico”, o Autor expde que
assim como a atitude anticrista de Nietzsche foi mal interpretada como crista, a sua filosofia
antimetafisica também foi considerada como metafisica. Martin Heidegger prop0s a obra
intitulada Nietzsche ¢ um metafisico e afirma que a postura metafisica de Nietzsche se
manifesta em sua doutrina da eterna ocorréncia e que a recorréncia eterna € necessariamente

incluida na doutrina da Vontade de Poder. (p. 230)

Todavia, contraditoriamente, Nietzsche expde sua filosofia em oposicao a metafisica,

3

de forma que “uma interpretacdo da filosofia de Nietzsche como metafisica equivaleria a

tautologia vazia de que a filosofia de Nietzsche é filosofia™*® (Kelsen, 2012, p. 232).

Para Heidegger, o argumento principal para a interpretacdo de Nietzsche como
metafisico é que ele ndo compreende o conceito de “energia” no sentido da fisica. No entanto,
ainda que fosse verdade que o significado de ‘“energia” na ciéncia fisica é diferente do
significado na doutrina de Nietzsche, seria irrelevante, pois sua inten¢do expressa era usar

“energia” no sentido da ciéncia natural e ndo em um sentido metafisico.

Assim, ciente do carater duvidoso de sua interpretacdo, Heidegger, para se justificar,

proclama uma doutrina particular de interpretacdo. E, “ao desacreditar a critica antecipada de

37 No original: "missionary within Christendom itself
38 No original: Hence an interpretation of Nietzsche's philosophy as metaphysics would amount to the empty
tautology that Nietzsche's philosophy is — philosophy.
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sua interpretacdo da filosofia antimetafisica de Nietzsche como metafisica, Heidegger ndo pode
obscurecer o fato de que essa interpretacdo baseada na presuncdo de entender Nietzsche melhor
do que o filésofo entende e quer ser compreendido, é - apenas do ponto de vista profissional -

uma interpretacio grosseira” (Kelsen, 2012, p.249).

Caminhando para o final da obra, no capitulo décimo terceiro, “Ciéncia Moderna”, o
autor expoe que o desenvolvimento da ci€ncia natural moderna € resultado da emancipagdo da
teologia, da religido e do misticismo, € a desdivinizagao mais radical do mundo como objeto de

cognicao (Kelsen, 2012, p. 251).

Sem ignorar a diferenca entre gnose e ci€éncia moderna, Jonas observa que um mundo
desdivinizado pela gnose possibilita a futura cogni¢do tedrica conceber o mundo como algo
meramente impessoal, e acrescenta: “O cristianismo permitiu ao Ocidente apenas uma
realizacdo tardia dessa possibilidade criada pela gnose.”* (Kelsen, 2012, p.251). Sendo o
gnosticismo mal interpretado como divinizacdo do mundo, conforme a nova ciéncia politica de

Voegelin, até mesmo a relagdo sugerida por Jornas entre gnose e ciéncia moderna € excluida.

No entanto, ao provar que o gnosticismo € a esséncia da civilizacdo moderna, Voegelin
¢ levado a perverter seu elemento mais caracteristico para um “veiculo da verdade gndstica”,
que significa, de acordo com o seu conceito de gnosticismo, um instrumento de uma

redivinizagao do mundo.

Nessa mesma perspectiva, a ideia de ciéncia moderna de Brinton é semelhante a de
Voegelin. Segundo ele, a ciéncia natural moderna tornou possivel um conjunto inteiro de
heresias do cristianismo (1959 apud Kelsen, p. 252). Essas heresias sdo “materialismo,
racionalismo, humanismo, cientismo, naturalismo, secularismo, evolucionismo, positivismo,
cultura ética”#’ (p. 252). Em seguida, se refere a essas “heresias” como “grandes religides

seculares”, associadas aos nomes de Galileu, Newton, Darwin, Locke, Spencer e Marx. (p. 252)

Dessa forma, Brinton busca fazer o leitor acreditar que se “cientismo” € uma heresia,
uma religido secular, entdo a prépria ciéncia deve ter esse carater. Ele definiu a religido como

sendo aquilo que homens acreditam “sobre a natureza do universo”, e se uma cosmologia €

39 No original: Christianity has permitted to the West only a late realization of this possibility created by the
gnosis.

40 No original: “materialism, rationalism, 'humanism', scientism, naturalism, secularism, evolutionism,
positivism, ethical culture."
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“materialista”, €, de acordo com as declaracdes de Brinton sobre a heresia do “materialismo”,

uma “religido secular”.

Em sua apresentagdo sobre a ciéncia empirica como revelagdo, Brinton (1898-1968)
afirma que

“0 mais marcante dos principios teolégico-metafisicos da nova fé (ou seja, a
filosofia do Iluminismo) é que o mundo real (ou apenas a realidade simples,
capitalizada) € revelado a mente humana trabalhando em dados de experiéncia
de sentido, auxiliado por instrumentos como microscdpio, telescopio e afins,
de uma forma melhor exemplificada, que a Ciéncia, novamente com um capital
inicial, pode nos dizer tudo o que podemos saber sinceramente sobre nos
mesmos e o universo”.*!' (apud Kelsen, p. 252).

Posteriormente, refere-se ao mundo concebido pelos ‘fieis do [luminismo’ como mundo

revelado pela razdo humana trabalhando “cientificamente” (p. 253).

A revelagdo € o transporte de uma verdade para o homem por um evento sobrenatural,
e, como tal, em oposicdo direta ao veiculo da verdade pela ciéncia, que se baseia apenas na
experiéncia dos sentidos humanos controlados pela razao humana e rejeitando qualquer tipo de

fonte sobre-humana e sobrenatural da verdade.

A crenca na revelagdo € um elemento especifico da religido e s6 € possivel dentro da
religido, de modo que chamar a transmissdo da verdade pela ciéncia de “revelacao” € usar

indevidamente a terminologia, assim como o uso da expressao “religido secular”.

Além da “revelacao” por meio da ci€ncia, Brinton fala também da “graga” da ciéncia,
que seria um presente de Deus para alguns homens por sua regeneragdo ou santificagdo. A

ciéncia seria uma graca, e, portanto, um dom livre de Deus para alguns.

Entretanto, a interpretacdo de Brinton da ciéncia iluminada como “graca” ndo se
justifica, pois o trabalho da graga para o cristdo € regenerar ou santificar o homem, o que

certamente ndo é o trabalho da ciéncia. Um homem da ciéncia, ainda que consciente da

limitacdo da ciéncia, ndo admite que por tras dos fatos existam forcas sobrenaturais.

Assim, se ciéncia moderna for considerada como uma religido (ainda que uma “religiao

secular”’), ndo sendo uma cogni¢do objetiva da realidade, sem pressupostos metafisicos, entao

#l No original: “The most striking of the theological-metaphysical tenets of the new faith [that is, the philosophy
of the Enlightenment] is that the real world (or just the plain Reality, capitalized) is revealed to the human mind
working on data of sense experience, aided by such instruments as microscope, telescope, and the like, in a way
best exemplified by what we call 'natural science.' Or, vulgarly, that Science, again with an initial capital, can tell
us all we can ever know truthfully about ourselves and the universe
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o conflito da ciéncia moderna com o cristianismo pode ser encarado do ponto de visto do
cristianismo, de forma que a verdade real (a verdade tltima) ndo esta do seu lado, e a ciéncia é
desqualificada, com Brinton, como heresia, e com Voegelin, como gnosticismo, sendo esta,
talvez, a consequéncia mais terrivel de se tentar encontrar implicagdes teoldgicas em

manifestagdes proprias da civilizacdo moderna.

Por fim, no décimo quarto capitulo, dltimo capitulo de Secular Religion, “Politica
Moderna, Kelsen afirma que, segundo a nova ciéncia politica de Voegelin, a Reforma iniciada
com a era moderna deve ser “entendida como a invasiao bem sucedida das instituicdes ocidentais
por movimentos gnésticos™? (Voegelin, 1952 Kelsen, 2012, p.257). Voegelin propde uma

2943

andlise de “certos aspectos do impacto puritano na ordem publica inglesa”, a partir da qual

conclui que os puritanos, em suas criticas as condig¢des sociais, persistiram em ter uma “causa”,

2944

o que, para Voegelin, € uma “arma formidavel dos revolucionarios gndsticos”" para iniciar um

movimento.

Para Voegelin, o “ter uma causa” se manifesta por meio das criticas graves feitas
publicamente aos problemas sociais e as classes altas, atribuindo toda a culpa e corrupgdo a
acdo ou omissao do governo, sendo esse movimento uma preparagio para a recomendagdo de

uma nova forma de governo.

Todavia, de acordo com Kelsen, ndo h4 nada de gnostico em ter uma “causa” e agir

dessa maneira ndo € especificamente puritano em nem mistico.

42 No original: "understood as the successful invasion of Western institutions by Gnostic movements."
43 No original: "certain aspects of the Puritan impact on the English public order."
# No original: formidable weapon of the Gnostic revolutionaries.
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2. O PARALELISMO COMO ESVAZIAMENTO E O PARADOXO COMO
RECIPIENTE

)45 )46

Neste capitulo pretendemos analisar os sentidos (Sinn)™ e os significados (Bedeutung
dos termos da pesquisa definindo como serdo utilizados, quais aspectos serdo destacados e
como esses termos podem ser lugar de significancia e de esvaziamento de significado.
Entendemos ser necessario, antes de analisarmos a relacdo que ha entre o Estado laico com a
dessacralizacdo da Igreja, fazer um levantamento dos termos basilares da andlise, que
selecionamos a partir dos objetivos gerais e especificos, e que cunham o titulo de nosso estudo.
Esclarecé-los nos sentidos e nos seus significados verificando seus momentos de esvaziamento
e seus momentos de receptacdo de sentido, atendera a proposta do método escolhido - na licao
de Antonio Carlos Gil, “a anilise tem como objetivo organizar e sumariar os dados de tal forma

que possibilitem o fornecimento de respostas ao problema proposto para investigacao” (1999,

p. 168).

Kelsen, em “Secular Religion”, inicia a obra apontando para o perigo do uso do
paralelismo e como esse recurso analitico pode ser um esvaziador de sentido levando a
resultados equivocados (2012, p. 17). Tais resultados conduziriam a formulagdo de religides
seculares, que para o autor ndo passam de oximoros que ameacam principios fundantes da
sociedade moderna. Em suma, percebemos o jurista em busca de uma perspectiva
sociologica/antropoldgica norteadora para o fendmeno religioso, uma vez que tal fendmeno,
mesmo nao fazendo parte, ontologicamente, das ciéncias juridicas, pode ser um importante fator
de legitimacao do direito/Estado, nao podendo, assim, ficar a mercé de esvaziamento de sentido

e, muito menos, ser um receptor de significados desconexos com seu propdsito.

Nessa perspectiva, olharemos para o uso do sentido e dos significados que estdo alojados
nos conceitos abordados, como indica Hans Blumenberg: o conceito ndo como “cumprimento
das inten¢des da razdo, mas como aquilo que indica sua dire¢ao” (2013, p.44). Desta forma, se

a razao, ao pedir por significados, constrdi conceitos de direcao/sentido diferentes ao que foi

4 Sobre o conceito wittgensteiniano sentido e significado artigo de Junior, G. F. de A., & Luna, J. M. G. de.
Wittgenstein e a distingdo entre sentido e significado: Uma proposta de leitura do § 556 das Investigacdes
Filoséficas - VERITAS (Porto Alegre) Revista de Filosofia da PUCRS Veritas, Porto Alegre, v. 67, n. 1, p. 1-12,
jan.-dez. 2022. Cf. “Wittgenstein, em seu Tractatus-logico-philosophicus, de 1921, na proposi¢ao 3.323, afirmou
que uma mesma palavra pode designar, no seu uso correte da linguagem, de varios modos diferentes nas
proposicdes, assim como duas palavras que designam de modos diferente podem ser usadas como se tivessem o
mesmo sentido em uma proposi¢do. Logo, o fil6sofo, em sua proposi¢cdo 3.325, defendia que, para que se evite
estes “erros” na linguagem, se deve usar uma “linguagem simbdlica” que os excluem via uma “gramaética 16gica”.”
Referéncia a Wittgenstein, 2010, p. 157-159

46 Ibid.
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exigido, isso levard a uma situacdo de esvaziamento. Contudo, mesmo em caso de direcdo
paradoxal, pode apresentar-se uma situacao recipiente, um lugar para receber significagdes e
ressignificagdes. E dessa forma que abordaremos os termos que s@o os pilares de nossa

pesquisa.

Assim, nossa anélise ird se preocupar inicialmente com a compreensdo dos termos aqui
envolvidos - dessacralizagdo, religiosidade, Estado laico, Igreja - a partir da pergunta a respeito
nao s6 do ser, mas sobre os significados a eles atribuidos. Buscaremos clarear os termos a fim

de direciona-los em prol do propdsito de nosso empreendimento.

2.1 Analise de termos
2.1.1Religiosidade: Participagdo Social e Relatividade Axiologica

Religiosidade €, antes de tudo, fruto do fend6meno religioso, mostrando-se, segundo a
interpretacdo que aqui se faz sobre a obra guia, ser um conceito de ordem sociolégica/
antropolégica e nao propriamente filos6fica ou psicolédgica. Essa direcao do conceito permitira

afirmé-la como produto da religido.

Essa definicdo de religiosidade se aproxima em muito do termo alemdo
‘Weltanschauung’, utilizado por Crane Brinton, com ressalvas a expressdo de religido secular,
e que Kelsen define “como uma forma de especulagdo sobre a esséncia e o sentido do mundo e
da vida humana, considerando especialmente a ética como parte essencial desta dltima” (2012,
p. 29)*" - traducdo nossa*®. E certo que Kelsen critica Raymond Aron quando este substitui esse
‘germanismo’ pelo termo religido, mas aquilo que a religido produz e que aqui chamamos de

religiosidade € convergente com a definicdo kelseana.

Esse entendimento estd em harmonia como os estudos antropoldgicos, sociolégicos e
teolégicos mais atuais, que redescobrem a religiosidade “como um valor que desborda de seu
significado especificamente religioso atingindo o social e o politico” (Boff, 1998, p.149),
atendendo as condi¢des concretas do homem. E um entendimento muito diferente daqueles
herdados do iluminismo (Kelsen, 2012), que em ultima andlise, entende a religiosidade apenas
como instrumento de manipula¢dao e dominio, denominado na critica marxiana como 6pio do

povo. A religiosidade, na via libertaria, ndo esmaga a flor envolta na corrente que aprisiona

47 No original: “a speculation about the essence and meaning of the world and of human life, ethics being an
essential part of it.”

48 Todas as citagdes de trechos de textos originalmente escritos em linguas estrangeiras (inglés) foram traduzidas
livremente pelo autor para uso exclusivo neste trabalho.
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(Marx, 2010, p.146), mas convida o homem a se libertar e participar nesta nova existéncia, na

construcdo de um mundo tendo a flor como modelo.

Contudo, Kelsen refuta os argumentos de Crane Brinton, que via nas motivacdes das
guerras entre cristdos e mulgumanos, e dos revolucionarios russos, uma semelhanca religiosa.
Percebemos nos apontamentos do tedrico do Estado e do Direito contra o pensamento do
historiador franco-americano, uma clara distin¢gdo do conceito de religido e religiosidade.

Enquanto Brinton argumenta que:

“Os russos movidos apenas pelo nacionalismo, pela simples autoestima, serdo
menos formiddveis que os russos movidos por aquele élan espiritual
incompreensivel para nds, mas que pudemos contemplar na Franca
revolucionaria de 1794, nas cruzadas cristds e nos jihads islamicos.” A
“intensidade” com que os Russos lutaram pelo comunismo, por conseguinte,
transforma sua doutrina estética em uma “fé religiosa”. Contemplando o “élan
espiritual” nas guerras que os cristdos e os muculmanos travaram por suas
religides, deveriamos compreender que o élan que impulsionou os soviéticos a
lutarem pelo comunismo na terra seria um élan religioso, um “élan derivado
da religiosidade. (Brinton apud Kelsen, 2012, p.32)*® [grifo nosso]

Kelsen vé tais argumentos como falaciosos, pois apesar do “élan” ser um produto da
religido, ele ndo € um autenticador da religido, ou seja, o produtor faz o produto, mas o produto
ndo faz o produtor. Num argumento Kelsiano, “A crenca de um marxista sobre a natureza do
homem e seu lugar na sociedade e na histdria ndo sao idénticos a sua moral™ (Kelsen, 2012,
p-28). A consciéncia da disting¢do da religidao e do poder do sagrado expresso na religiosidade é
permanente em “Secular Religion”. Nesse sentido, inferimos que o autor aponta para o alcance
desse sentimento tdo poderoso e importante para o momento da constituicio do Estado’!,
possibilitando-nos afirmar nessa dire¢do, seu objetivo ao escrever essa obra e as consequéncias
perniciosas da religido secular enquanto forma social.

A moral para Kelsen € “um sistema de normas que regulam o comportamento humano”.
Nesta mesma linha, explica Paulo Nader que: “A partir da ideia matriz de bem, organizam-se

os sistemas éticos, deduzem-se os principios e chegam-se as normas morais, que vao orientar

4 No original: “Russians moved by nationalism atone, by mere pooled self-esteem, may be less formidable than
Russians moved by a spiritual élan we do not really understand, but which we have seen in the revolutionary
France of 1794, in Christian crusades, and in Moslem jihads." The "intensity" with which the Russians fight for
communism, then, makes their atheistic doctrine a "religious faith. " If we have seen their '(spiritual elan " in the
wars which the Christians and Moslems waged for their religions, then the elan with which the Soviets try to
establish communism over the earth is a religious elan, a "religiously derived elan."

30 No original: “A Marxist's beliefs about the nature of man and his place in society and history are not identical
with his morals”.

31 Kelsen escreve importante artigo intitulado “Deus e Estado”, comparando essas ideias e como elas afetam o
individuo in Kelsen, Hans. A Democracia. Sdo Paulo: editora Martins Fontes, 2000.
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as consciéncias humanas em suas atitudes.” (2014, p.17). Nesse sentido, tomando a
religiosidade como efetividade de um sistema ético, formador de normas morais, a ideia de
‘bem’ deve estar no centro de sua 6rbita tendo em gravitacdo na composi¢ao dessa religiosidade

principios norteadores.

O primeiro principio norteador € o da liberdade que garante, ndo somente, a pluralidade
de religides na produtividade de religiosidade, mas também, conforme o pensamento kelseano,

liberdade para participa¢ao na ordem estatal.

Nesse principio, percebemos, a partir da definicao que Kelsen faz de democracia, pontos
de semelhancas entre a democracia e a defini¢ao de religiosidade que discorremos, pois, ambas,
fundamentalmente, estdo alicercadas na vontade do individuo livre, contudo, na democracia
essa vontade esta no plano do ideal e na religiosidade a vontade € efetiva. Ambas se sujeitam a

uma vontade superior coordenadora que limita seus participantes e seus objetivos.

O segundo principio norteador da religiosidade também se encontra na democracia, que
€ o principio da igualdade. Além de combater os absolutos, esse principio exige a relatividade
axioldgica, uma vez que existem varias ordens morais validas, cabendo somente aos individuos

decidir por qual delas se guiara.

No ideal de democracia kelseano, “a vontade representada na ordem juridica do Estado
¢ idéntica a vontade dos sujeitos” (Kelsen, 2003 p.406), confluindo o dever ser como o querer
fazer, tornando assim o individuo livre. Mas, com a dificuldade expressa no ideal (vontade
estatal ser a mesma que as vontades dos individuos), as democracias devem promover seus

valores fundamentais por meio de instituicdes que os garantam (liberdades e direitos).

A Religiosidade, por sua vez, € expressdo espontanea do individuo, em que querer fazer
pode confluir, ou ndo, com os ideais democraticos. Neste ponto, a preocupagdo em ‘“Secular
Religion”, expressada na negacdo das religides seculares, se aflora e se justifica, uma vez que

as religioes seculares estdo ligadas a valoragdes ideoldgicas e politicas e ndo a questdes de fé.

2.1.21greja como Forca Mundana

A ideia de Igreja>?, para além de sua natureza transcendental, é melhor entendida em

suas praticas, entretanto, nao sao seus produtos que lhe conferem o status de Igreja. E em seu

32 A utilizacdo do termo Igreja, com inicial maitdscula, refere-se ao entendimento da completude do conceito, muito
mais proximo a defini¢do de Leonardo Boff. J4 a utilizacdo do termo com a inicial mintiscula aproxima-se mais
ao conceito dado por Russel.
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sentido teleoldgico que encontramos sua melhor definicdo imanente, quando diz que ela “esta
a servigo de realidades que a transcendem” (Boff, 2005, p.25), tendo 0 mundo e a histéria como

lugares de atuacao e sendo a mediacdo do sagrado o seu objetivo.

Kelsen dialoga com Bertrand Russel, Julian Huxley entre outros, sobre o conceito de
religido. Russel, baseando-se nas trés grandes religides histdricas (Judaismo, Islamismo e
Cristianismo), destaca trés elementos fundamentais: igreja (templo), credo e normatividade
moral (Kelsen, 2012, p.33), elementos direcionados a instituicao religiosa. Huxley destaca o
sentimento de reveréncia como mobilizador do individuo que considera o sagrado. Por sua vez,
Rudolf Otto destaca que o sentimento de sacralidade € essencialmente conectado com a crenga
na existéncia de algo que ele descreve como “o numinoso”, que pode ser traduzido também

como algo influenciado ou inspirado pelas qualidades transcendentais da divindade.

Kelsen traz as interpreta¢des na historia da filosofia de Ernest Cassirer, sobre o conceito
de religido: no pensamento iluminista ela s6 pode ser realizada no sentimento e na acao (Kelsen,
2012, p.93). Kant a compreende como reconhecimento de deveres como mandamentos divinos.

Assim, ao olharmos as normas da moral, estariamos vendo a Vontade de Deus.

Conforme aponta Kelsen, somente esses sentimentos nao sdo suficientes para
caracterizar uma religido e, consequentemente, muito menos a Igreja, pois o sentimento de
reveréncia e sacralidade podem ser direcionados a vérias pessoas e coisas, inclusive ao nao
sagrado. Ja os elementos (igreja, credo e normatividade moral) sdo heranga da atuacdo de uma
igreja clerical, apadroada e secular, mas que nao expressa sua poténcia e missdo de acdo no

mundo.

O sagrado exige mais que uma mera disposi¢do, sentimentos ou elementos culticos.
Enquanto forca que cria coesdo social, unificando valores, sedimentando costumes e préticas,
suas demandas também acontecem no paradoxo, na totalidade e na diversidade. Assim, esses
elementos e sentimentos sdo uma pequena parte de sua expressio. Eles ndo representam a forca

criadora e criativa do sagrado mediado pela a Igreja que aqui referimos.

z

Essa Igreja € entidade complexa que aborda uma dimensdo transcendental e uma
dimensao imanente tornando-a apta na mediacao do sagrado. Ela, enquanto forca no mundo,
busca entender o que € o sagrado, mas, também articula como ele deve ser. Uma forca normativa

como essa € objeto para Kelsen em Secular Religion.
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Ela foi percebida também pelos fildsofos iluministas. Muitos deles ateus (La Mettrie,
Diderot, Holbach, Grimm, D'Alembert), véarios outros deistas que rejeitaram a religido crista
(Kelsen, 2012, p. 91), mas todos eles mantiveram em sua Filosofia a ideia de Deus como um

ser supremo e uma normatividade moral.

Rousseau sugere em seu Contrato Social que os principios de moralidade devem ser
ordenados pelo governo. Mas, sua intencdo era coordenar a fun¢do politica do elemento
religioso. Para ele, "importa ao Estado que cada cidadao tenha uma religido que o faca amar
seus deveres” (ROUSSEAU, 1978, p.143), no entanto, isso sé significa que Rousseau define
"religido civil" como moralidade secular. Seu interesse, assim como o dos demais iluministas,
era redefinir as garantias de coesdo social e moralidade. Eles estavam “ansiosos para opor a
moralidade religiosa uma moralidade secular’™? (Kelsen, 2012, p.172) e utilizar a forca de

atuacdo no mundo que a igreja da idade média havia demonstrado usar.

Podemos entender o conceito de religido em termos amplos e termos especificos. Jacob
Leib Talmon, assim como Jean Jacques Rousseau, apresenta a ideia de religido muito bem em
termos amplos. Talmon diz:
“Os elementos concretos da historia, os atos dos politicos, as aspiracdes das
pessoas, as ideias, valores, preferéncias e preconceitos de uma era, sdo as

manifestacdes externas de sua religiio no sentido mais amplo™*. (Talmon
apud Kelsen, 2012, p. 172).

Ja Rousseau dispensa os efeitos metafisicos da religido em termos especificos, tendo
interesse unicamente nas consequéncias morais e sociais da religido ampla. Kelsen alerta que o
termo religido, em termos amplos, privando-se de implicacdo metafisica intrinseca ao conceito,
perde seu significado especifico, o que conduz a um utilitarismo social oportunista, com o que
Robespierre, discipulo de Rousseau, foi identificado por ocasido de seus Discours, ao justificar
um decreto que reconhecia a existéncia de Deus e a imortalidade da alma, argumentando que
“do ponto de vista do legislador, tudo o que € qtil ao povo e bom na pratica € verdadeiro. A
ideia do Ser Supremo e da imortalidade da alma € um apelo continuo a justica; esta ideia é,

entdo, social e republicana”55 (apud Kelsen, 2012, p.173). O lider jacobino ainda afirmaria:

33 No original “They were anxious to oppose to the religious morality a secular morality.”

>+ No original: “The concrete elements of history, the acts of politicians, the aspirations of people, the ideas, values,
preferences and prejudices of an age, are the outward manifestations of its religion in the widest sense.”

35 Esse discurso faz parte de um longo relatério elaborado por Robespierre em nome do Comité de Salvagdo Publica
“sobre as relacdes entre as ideias religiosas e morais e os principios republicanos, e sobre as festas nacionais”,
proferidos a Convenc¢do Nacional. Um estudo de grande proveito sobre a religiosidade na revolucdo francesa que
expressa essa perspectiva rousseauniana de religido civil, encontramos em SABORIT, Ignasi Terradas.
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“Alias, quem for capaz de substituir Deus no sistema da vida social sera, a meu ver, um génio
prodigioso; quem, sem té-lo substituido, s6 pensar em afasti-lo do espirito dos homens sera um

prodigio de estupidez ou de perversidade” (apud Sabot, 2009, p. 246).

A utilizagdo da Igreja enquanto religido é estampada nas declaragdes do revolucionario
francés assim como no “Contrato Social” de Rousseau (1978, p.144) quando este expde os
dogmas da religido civil. Contudo, a forca mundana que a Igreja possui ndo é adquirida por
embates politicos, sociais ou histéricos. Essa for¢a estd em sua prépria instituicdo, e descrita

em sua defini¢do: servir.

A eclesiologia de Hans Kiing (1969, p.140-150) demonstra essa forca mundana de
forma mais sistematica na ideia de ‘“servigo”, ligada intimamente ao termo especifico de
religido, e que repercute diretamente no sentido amplo do termo: 1) anunciar um Reino Divino
como futuro, final e definitivo; 2) testemunhar as exigéncias que a autoridade Superior impde
ao mundo; 3) pregar um Reinado puramente religioso - nunca e, em caso algum, comportar-se
como uma teocracia politico-religiosa (isto constitui um imperativo para a Igreja); 4) proclamar
esse reinado como um acontecimento de salvagdo para os pecadores (a Igreja nunca devera agir
como institui¢do ameacadora e intimidante, que anuncia a condenacao); 5) exigir para o Reino
de Deus a decisdo radical da pessoa humana por Deus (nao fugindo ao mundo, mas trabalhando

por ele - Igreja constantemente mundanizada).

Contudo, Kelsen concorda com Karl Lowith quando este afirma que "a historia politica
nunca pode adotar o esquema cristdo da historia da salvagdo, uma vez que a salvagao se refere
3 alma individual — para cada um de nés — mas ndo para a humanidade® (apud Kelsen,
2012, p. 156), mas discorda do professor da Universidade de Heidelberg, quando, por influéncia
de Joaquim de Fiore, pretende apontar as implicacdes teoldgicas na moderna filosofia da
histéria. Em contra-argumentacio, questiona o positivista: como a teoria politica secular de
Comte pode ser teoldgica? “Comte considerava a organizacdo da Igreja Catdlica altamente

eficiente, ele a aceitou como modelo, mas ndo aceitou sua ideologia™’ (Kelsen, 2012, p.162).

Religiosidade na Revolug@o Francesa [online]. Rio de Janeiro: Centro Edelstein de Pesquisas Sociais, 2009. A
sombra de Jean-Jacques. 314 p. ISBN: 978-85-99662-98-4. Available from SciELO Books http://books.scielo.org
%6 No original: “the history of salvation, since salvation refers to the individual soul — to each of us — but not to
mankind. Humanity cannot be saved.”

7 No original: Comte considered the organization of the Catholic Church highly efficient, he accepted it as a
model, but he did not accept its ideology
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Esses pensadores, de forma indireta, mas explicita, estdo reconhecendo a forca mundana
que a Igreja tem. Nesse sentido, a forma de pensamento Kelseniano, em “Secular Religion”, se
aproxima mais de uma eclesiologia crista, como a de Kiing, do que de correntes de pensamentos
secularistas de sua época. Todavia, a secularidade € central em Kelsen, o que nos leva a concluir

que tal aproximacdo acontece por causa da forca no mundo que a Igreja tem.

Dentro dos vérios servicos da Igreja como forca mundana, o que nos interessa aqui e
que esta no horizonte de Kelsen em “Secular Religion” é a contribui¢do normativa reveladora
de sentido que a institui¢do tem, e suas designagcdes de acdes boas, desejaveis e permissiveis,

assim como de acdes ruins, indesejaveis e inadmissiveis, possibilitando critérios de identidade.

No ensino do professor da faculdade de Direito do Cear4, Djacir Menezes, em um artigo
de 1939, com o titulo “A “normatividade” na teoria juridica de Hans Kelsen”, podemos perceber
como essa importancia normativa da Igreja como for¢a mundana acontece oferecendo critérios

de identidade:

Quanto a norma juridica: nfo se nega que ela se elabora no ambiente cultural
de cada grupo social. Ndo se desconhece sua funcdo de regramento da conduta
humana. Antes de ser consciente, porém, ja existe como expressdo do
equilibrio _dos interesses das unidades do grupo considerado. Nasce de
necessidades da vida em comum, continuando processos bioldgicos de
acomodagdo a con-vivéncia. Sdo determinadas casuisticamente. A repeticdo de
praticas favoraveis a vida grupal, em fases mais claras da necessidade dos atos,
harmonizando-se em pouco um corpo mais coerente de normas reguladoras.
(Menezes, 1939, p.40) — grifo nosso.

Por meio de sua religiosidade, enquanto constru¢do cultural, efetiva-se a importancia
normativa da Igreja, contribuindo com o equilibrio dos interesses das unidades e das praticas
favoraveis ja existentes, participando da harmonizagao do corpo de normas reguladoras. Paulo
Nader explica da seguinte forma: “O Direito ndo € um produto arbitrario do legislador, [...] os
elementos necessarios a formacdo dos estatutos juridicos [...] sdo condicionados pelos
chamados fatores do Direito, como a Moral, a Economia, a Geografia, entre outros” (Nader,

2014, p. 149).

Cabe destacar, a partir disso, que o termo grego para igreja € Ekklesia, significando:
reunido dos cidaddos (homens livres) em praga publica, que tem como objetivo discutir questdes
da comunidade. Ela expressa em todo seu significado a ideia de igualdade, aproximando-se em
muito da democracia (Boff, 2005, p.315). Contudo, a modernidade colocou a expressao
religiosa entre as demais expressdes sociais, impondo uma separacdo institucional entre o

Estado e a Igreja, com o fim de fazer a necesséria distin¢ao entre a ordem normativa (politica)
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secular e a ordem normativa religiosa, que ficou restrita a esfera privada. Essa reclusdo,

conforme ja observamos, ndo impede de a Igreja se manifestar como forca mundana.

Seja em seu aspecto institucional imanente, ou em sua peculiar caracteristica
transcendente, a Igreja se apresenta como uma for¢ca no mundo capaz de mudar realidades e

interferir na historia: a maneira com que essa forca atua € objeto do nosso estudo.

2.1.3 Estado Laico: Possibilidade da Decisdo Plural

Kelsen reconhece a filosofia juridica de Tomas Hobbes como uma teoria do positivismo
juridico (2012, p.86), e o Leviatan, como “uma das primeiras e mais notaveis tentativas de
estabelecer uma teoria politica e juridica positivista em uma época em que a especulacdo
teolégica e a doutrina do direito natural estavam prevalecendo”® (2012, p.85). Conforme
descreve Kelsen (2012), o Estado, para Hobbes, ¢ uma “comunidade”, estabelecida, mortal e
plural, ndo tendo nenhuma relacdo com um reino final, o Reino de Deus da teologia judaico-
crista, que descrevemos na eclesiologia de Hans Kiing. Apesar das semelhancas, sdo entidades
distintas e fazer paralelos comparativos exige pressupostos metodoldgicos rigorosos.

Em “Secular Religion”, logo na primeira nota de rodapé, Kelsen esclarece que ja utilizou
paralelismos como forma de conhecimento, mas, com a devida ressalva de que se tratam de
sistemas diferentes com particularidades iguais. Em um texto de 1922, com o titulo “Deus e
Estado”, a partir do conceito de soberania, Kelsen analisa o paralelo que ha entre a forca
normativa religiosa e a forca normativa estatal, e como elas atuam no individuo gerando a
representacdo de uma autoridade que institui toda a complexibilidade social (Kelsen, 1989, p.
243). Nesse esquema, o Estado é o poder supremo secular. Nao esti subordinado nem limitado
a nenhum poder superior, assim como Deus em um contexto de fé. Diante disso, a andlise
cientifica do Estado, para Kelsen, nada mais € do que “a personificacdo da ordem juridica
nacional. Mas se esta personificagdo acaba hipostasiada [...] independente do direito, surge
entdo, o falso problema das relacdes entre o Estado e o Direito. Um problema similar entre
Deus e o mundo™ (Kelsen, 2012, 17).

Segundo Kelsen, esse problema s6 € superado quando a teoria do Estado deixar de se

apresentar como Teologia do Estado, isto é: abandonar o entendimento dualista de Estado e

8 No original: “is one of the first and most remarkable attempts to establish a positivistic political and legal theory
at a time when theological speculation and natural-law doctrine were prevailing.”

% No original: the personification of a national legal order; but if this personification is hypostatized [...]
independent of the law is produced, the sham problem of a relationship between state and law arises; which
resembles in many respects the theological problem of the relationship between God and world



53

reconhecé-lo como a prdpria ordem juridica, uma ordem coerciva da conduta humana, ndo
atrelada a qualquer valor moral ou de justica. Essa posicdo evitaria justificativas de sistemas
absolutos de governo, exigindo da prépria ordem juridica um sentido final.

Em contraposicao, Eric Voegelin, principal interlocutor de Kelsen em ‘“Secular

260

Religion™", critica a pretensdo de neutralidade que separa os juizos de valor e o objeto da

cognicdo. Esse pressuposto € a base metodolégica do pensamento juridico Kelseniano,
transparecendo muitas vezes nesse escrito, e faz parte de uma grande discussao na histéria do
pensamento moderno, que se inicia no campo da economia, conforme indica Mario Losano, na

introducio a edicdo italiana de “O Problema da Justica”®'

, de Kelsen. A oposicao de Gustav
Schmoller (da 2° geracdo da Escola Histérica da Economia Politica Alema) a Carl Menger
(Escola Austriaca de Economia), é o embrido da discussido, mas € em 1904, com Max Weber e
Werner Sombart, ambos da terceira geragao da Escola Histérica da Economia Politica Alema®?,
que se acirra a discussdo. A distin¢gdo entre o conhecer e o valorar sofre concessoes, sendo o
debate realizado sobre a tematica na reunido vienese da Verein fiir Sozialpolitik (unido para a
politica social), o marco da separacao de Weber e Sombart.

Os desdobramentos dessa discussdo e o que a mantém viva até nossos dias é o impasse
sobre o lugar da metafisica. O pensamento juridico de Kelsen se alinhou com a posicao que
Max Weber defendeu, a que busca, por meio de mecanismos ndo metafisicos, imparcialidade
diante da constru¢do do direito/Estado. Aqui, a relacdo fato/valor deve ser digerida antes de se
incorporar a ordem normativa, por fatores extrajuridicos, como no caso da atuacao da Igreja
enquanto for¢ca mundana.

Kelsen sublinha que Voengelin, por sua vez, em “A Nova Ciéncia Politica”, acredita
que o cientifico, enquanto baliza que controla o que incorpora ao Estado, ndo deve estar
desvinculado da metafisica, para ndo ceder espago a forgas ideoldgicas e correr o risco de se

tornar ideologia. Mas, Kelsen adverte:

A doutrina de que o Estado constitui uma institui¢do divina, e de o governante
se apresenta como uma autoridade ordenada por Deus, era, até entdo,
geralmente aceita. Portanto, ndo se trata de fato de uma “nova” ci€ncia politica
que Voegelin almeja, conforme pressupde o titulo de seu livro, mas sim uma
ciéncia politica bem antiga, que foi descartada apds ser revelada como mera

60 Kelsen inicia essa obra “Secular Religion” como uma refutagdo a “The New Science of Politics”, de Erik
Voengelin, lancada em 1952.

1 Mesmo texto esta na edi¢iio Brasileira pela editora Martins Fontes (2011).

62 Esclarecedora palestra referente as escolas Prof. Leopoldo Waizbort (USP) no PPGS-UECE, intitulada:
“Simmel, Sombart e Weber: discussdo acerca do capitalismo por volta de 19007, disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=z04TSUAKm3c&t=5s
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pseudociéncia — um simples instrumento para a garantia de poderes politicos
especificos (Kelsen, 2012, p. 53)%

Contudo, tanto Kelsen como Voengelin entendem que a ciéncia é uma fungao do
conhecimento humano, mas do ponto de vista da ciéncia positiva, esse conhecer esta restrito
aos limites da cogni¢do empirico/racional sendo regida pelo principio da casualidade. Nesse
esquema, “a ciéncia € independente da teologia”, fora desse esquema, ela “nao tem nada a ver
com religido”, pois utiliza-la a partir de pressupostos absolutos, conforme propde Voengelin,
corresponde a entregar uma presa facil as teias da ideologia (Kelsen, 2012).

As afirmacdes cientificas sdo consequéncias ligadas a pressupostos. Conforme Tércio
Sampaio Ferraz explica, em Kelsen, a consciéncia humana ou vé€ as coisas como elas sdo, ou
como elas devem ser. Desta forma o entendimento humano € regido pelos distintos principios
da causalidade e da imputacdo, respectivamente (apud Coelho, 2009, p XVI). Assim, a
utilizagdo da imputacdo, principio inerente na compressdo do Direito, com pressupostos
metafisicos absolutos, fatalmente levard a supressdao da liberdade, da pluralidade e da
democracia, uma vez que a fonte transcendente do ser € o pressuposto da afirmacdo do dever-
ser.

Diferentemente do principio da causalidade, que esté ligado a fatos causais e € de ordem
descritiva, o principio da imputacdo esta ligado a um ato de vontade que objetiva um sentido
prescritivo ao comportamento humano e a violagao do que foi ordenado pressupde uma sangao.
Esse comando autoritativo gera um impasse sobre quem confere a legitimidade para tal poder.

O grito de Antigona é um dos primeiros registros sobre esse impasse. No duelo de ideias
e ideais entre Antigona e Creonte transparece o problema da legitimidade do poder. A
dramaturgia grega apresenta Creonte como governador legitimo, que emite decreto de sua
competéncia e de forma regular, mas, com contetido de duvidosa justi¢a, o que leva Antigona
a desobedecer, mesmo colocando sua propria vida em risco. O decreto previa que os traidores
da patria ndo deveriam ter o direito de enterro. Antigona defende que a legitimidade do direito
€ maior que a legitimidade da proibicao, uma vez que o direito ao enterro decorre dos deuses e
a proibi¢do decorre do rei. Conforme observa Fabio Mariano: “A lei do rei € valida, porque ali

seu papel se confunde com o divino; por isso obsta aquele direito invocado pela irma que esta

%3 No original: “The doctrine that the state is a divine institution and the ruler an authority ordained by God was
generally accepted. It is, therefore, not exactly a "new" science of politics at which Voegelin, according to the title
of his book, is aiming. It is a very old one, which has been abandoned because it was exposed as a pseudoscience,
the instrument of definite political powers.”
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entre os comuns” (2010, p.77), mas Kelsen destaca que a diferenca esta na limitacdo do poder
soberano do rei, pois a soberania de Deus € ilimitada (2012, p.18).

Por muito tempo o impasse foi entendido pela via dualistica e hierarquica. Aristoteles
distinguia o jus naturae do jus positivum, mas sugeria uma universalidade no corpo do direito
natural. Hugo Grocio (1583-1645), em sua tese da separacao entre o direito divino e o direito
positivo, propunha direitos inerentes a0 homem e a sua condicao. Assim, “se os homens nascem
em igual condi¢cdo uns com os outros, como teria surgido a questao moral que os separou de tal
forma para que conseguissem tomar posse dessa condicdo e entendé-la?” (Mariano in Soares,
2010, p.80).

Hobbes dizia, objetivamente, que uma lei da natureza, no sentido de uma ordem
normativa de justica vélida, independentemente e/ou acima do direito positivo, ndo existe
(Kelsen, 2012, p. 85), apontando para o problema da legitimidade/legitimagao/ submissao que
se agravard na modernidade, pois nela a legitimacdo religiosa, que sustentava a ideia de
autoridade, a qual, por sua vez, dava base a toda a ordem social, perde forca. Com isso, o direito
positivo, por sua vez, apoiando-se em Hobbes, nao aceita extrair sua legitimidade de uma norma
superior ao proprio Estado, seja ela ética, moral ou religiosa, ndo podendo se apoiar, também,
“na pura facticidade, pois a faldcia naturalista desautoriza qualquer passagem legitima ou
logicamente consistente dos fatos as normas, do ser ao dever ser, da causalidade a imputagcao
(Giacoia in Chahrur, 2023, p.14).

A legitimidade s6 poderia vir do préprio homem que Platdo ja havia anunciado: o
homem racional. Ele a constr6i a partir do principio racional que o concebe como livre e
destinado a decidir. Mas, conforme anuncia Hobbes, s6 ha liberdade no Estado, pois na guerra
de todos contra todos a liberdade € castrada pela propria liberdade desordenada.

Como Nelson Saldanha bem expde, a legitimidade, destituida da divindade e ligada a
sua historicidade, é “encontrada na propria forma de elaboracdo do poder: convergéncia de
vontades, aquiescéncia de obediéncias, delimitagdo negacdo do poder como tal (Saldanha,
2005, p.49)”, tendo a legalidade como sua condicdo de admissibilidade, pois “o poder nos
contextos racionais, deve cumprir formalidades previstas em lei” (p.123)

Esse racionalismo, que confere forca a lei, e a emancipacio da religido nos tempos
modernos sdo indicios para o surgimento do democratismo (Kelsen, 2012). A democracia que
se apresenta como método para governar exige instrumentalizacdes harmdnicas com os valores
que ela promove para uma divisdo de poder que satisfaca as necessidades imanentes do povo,
levando-o a participar do poder por meio de critérios definidos em lei (Saldanha, 2005), pois

de acordo com o questionamento de Creonte, o Estado é de quem manda.
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Um Estado laico que possibilite suas decisdes de forma plural, promovendo a
democracia, ¢ o método para governar que mais diminui o atrito entre 0 mando e a obediéncia,

entre governantes e governados, e que ndo leva a obediéncia a excluir a critica.

2.1.4 Dessacralizagdo e Decisdo

Na histéria da humanidade encontramos o homem circundado por sistema de normas
coadunadas entre morais e legais (Mariano in Soares, 2010, 76). A religido € a atividade humana
que mais incorpora essas duas realidades harmonizando uma a outra. Marcel Gauchet (2005)
diz que as sociedades primitivas instalaram os fundamentos do sagrado no exterior do mundo
humano. Nelas encontramos a base das ideias de legitimacao para a poderosa atuacdo que as
religides exerceram. Com isso, levantamos a hipdtese que a ideia de dessacralizacdo compde

essa base, quando a entendemos como forma de trazer o sagrado ao mundo e para o mundo.

No levantamento etimoldgico do termo “dessacraliza¢do”, destacaremos o sentido de
“movimento para fora”, também expressado pelo prefixo ‘des’, embora ele seja utilizado
geralmente no sentido de negacdo. Mas, conforme a literatura linguistica“, esse prefixo é
descrito como polissémico, podendo apresentar tanto um significado de negacdo quanto de
reversao, mas também de conducdo para fora, uma vez que esse prefixo € formado da jungao
do prefixo “de” que expressa as ideias de “para baixo”, “separa¢do”, fundido ao prefixo “ex”

que expressa as ideias de “movimento para fora”, “fun¢do ou estado anteriores”, “separagao”,

“conversdo em”.

Retornando a situacdo linguistica original, que passa pelo uso latino sacer (Benveniste,
1995, p. 191), e chega ao termo hebraico kohén (Vanhoye, 2006, p. 50) de dupla designacao
em vérias linguas (iraniano, latim, grego), nos deteremos ao sistema sacerdotal judaico antigo,
sendo uma referéncia de grande importincia para a semantica e a etimologia do termo

dessacralizacio.

Kelsen aponta para o Antigo Testamento como lugar do sentido original do termo
“sagrado” que se traduz como uma qualidade especifica de Deus ou como uma qualidade da
pessoa ou do objeto devotado a Deus (2012, p. 36). Podemos afirmar, em suma, conforme
Kelsen considera as conclusdes de especialistas como Rudolf Otto, Julian Huxely entre outros,

que o sagrado € algo caracteristico ontologicamente do sobrenatural. Nessa mesma direcao

6 Utilizamos como referéncia argumentativa o artigo de Camila De Bona e Pablo Nunes Ribeiro com o titulo:
“Sobre a produtividade e a semdantica do prefixo “des-” no portugués brasileiro atual”
http://dx.doi.org/10.1590/0102-445042216911240579
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Emile Benveniste diz que o niicleo da palavra é de natureza ontoldgica e nio admite negacio e
graus, pois é de qualidade absoluta (1995, p. 193). Nesse sentido, assim como Kelsen, ao
concluir que religides seculares sao contraditorias nos termos e nas ideias (Kelsen, 2012, p. 21),
entendemos que na utilizacdo da palavra ‘“dessacralizacao” em sentido negativo ha uma

contradicdo na ideia sobre o sagrado.

Levantamos também a hipdtese de que o sistema sacerdotal judaico antigo se compde
como a fonte originaria do eixo comum da dessacralizacdo e do decisionismo. A partir de
consultas bibliograficas pertinentes a essa parte do objeto (E. Sellin; G. Fohrer; A. Vanhoye;
R. de Vaux), verificamos que os conceitos de dessacralizacdo e decisionismo estio entrelagados
no sistema sacerdotal judaico antigo, pois na funcao sacerdotal estdo aglutinados o servico de
mediacdo com o sagrado e a responsabilidade de decidir. Nesse sistema o sacerdote é aquele
que traz a vontade soberana de dentro do lugar santo e comunica aos demais. Entendemos, nesse
“trazer a vontade soberana”, uma atuacdo de dessacralizacdo, e, no “comunicar”’, um ato de
decisdo®. O sacerdote é o humano que diz se se deve ir & guerra ou nio, ele é o humano que
diz/decide em uma situaciio de excecdo®, e ele assim faz, por ser o agente dessacralizador da

vontade soberana, par excellence.

Destacamos que o sistema sacerdotal judaico antigo descreve um modelo de
decisionismo, pois, segundo a crenca, a decisdo era da prdpria divindade, soberana por
definicdo. Mas, em Secular Religion, Kelsen, criticando o mau uso de Schmitt do método

comparativo, levando-o a interpretagdes equivocadas, explica que:

Realmente existe, de fato, uma certa analogia entre a soberania do Estado,
pensada enquanto “onipoténcia” do legislador, e a ideia da onipoténcia de
Deus. Mas Schmitt diz: “A ‘onipoténcia’ do legislador moderno, descrita por
todos os manuais de ciéncia politica, ndo se mostra apenas como mera
referéncia linguistica extraida da teologia”. O que indica que a onipoténcia é
um conceito efetivamente teol6gico, no entendimento do autor. Mas todas as
defini¢des cientificas da soberania, quando isentas de interesses politicos,
necessariamente acabam por distinguir a assim chamada onipoténcia do
legislador da onipoténcia de Deus. A onipoténcia de Deus € ilimitada, ao passo
que a onipoténcia do legislador se resume apenas no poder de criar e revogar
o direito positivo. A onipoténcia do legislador se restringe ao processo

65 Desenvolvemos esse topico a partir de comunicagfio publicada nos Anais do 35° Congresso Internacional da
Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido - SOTER. Disponivel em:
https://www.soter.org.br/downloads/35CongrSoter-Anais.pdf . p. 464-469

% Uma rica descri¢io da abrangéncia que o sacerdote exercia no sistema sacerdotal judaico é do te6logo espanhol
Xabier Pikaza, em artigo publicado intitulado Por uma Igreja dessacralizada: no principio ndo foi assim, nem
Jesus foi sacerdote.

“Nessa linha, o sucessor de Aardo tendia a ser, ao mesmo tempo, lider nacional (chefe politico), hierarca religioso
(celebrante sagrado) e mestre (educador legal), reunindo os trés poderes que Fldvio Josefo (Contra Apion B, XVI,
165) condensou, descrito como teocracia ou governo de Deus.”
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legislativo. Somente os ide6logos da monarquia absolutista defenderam a
crenga de que o poder do chefe de estado seria equivalente ao poder de Deus,
uma vez que o chefe de estado seria o representante de Deus na terra. (Kelsen,
2012, p.18 — Trad. Chahrur - Italicos e grifo nosso).®’

Percebemos com a explicacdo de Kelsen que, com o novo modelo de organizacdo do
mundo, que tem na modernidade seu apice, a proposta de decisdo do sistema sacerdotal judaico
antigo ndo se sustentam mais, € o poder, no novo modelo, deve ser dividido, separado,
compartilhado, diluido. Essa emancipacao € uma exigéncia do Estado democratico, que s6 pode
existir nas ideias da modernidade, crivado na razao e pautado pela ciéncia. Assim, Kelsen vé a

decisdo dentro da democracia, devendo ser debatida e deliberada.

O sacerdote era o mediador entre a entidade santa e o homem. Em sua funcio sacerdotal,
ele promovia a relacdo com o sagrado e essa promog¢ao, também entendida como conducdo, é

0 que possibilitava o relacionamento homem-divindade.

De acordo com a eclesiologia, a igreja assume a fun¢do sacerdotal, mas diferente da
religido antiga, ndo ha mais mediacdo, uma vez que esse sacerddcio € universal via Cristo. “A
natureza do sacerdocio na Igreja estd intimamente ligada a missdo de aumentar a gloria de
Deus e fazer progredir os homens na vida divina”, dessa forma, “o servico”, a “Igreja de saida”,
assim como a dessacraliza¢do sdo posturas exigidas por esse tipo de sacerddcio, pois, segundo
a doutrina, ele foi conquistado em amor e deve ser exercido em amor. A decisao nesses termos

se abre para o outro e para o plural cordialmente.

Pseudomorfose gnéstica

Apés separarmos em um movimento analitico os termos basilares da pesquisa
direcionando-os para o sentido que melhor expressam seus significados fundantes,
finalizaremos esse capitulo clarificando ainda, a situagdo do método na obra guia “Secular

Religion”, a qual, também utilizaremos em nossa pesquisa.

8 No original: “There is, indeed, a certain anology between the sovereignty of the state, interpreted as
“omnipotence” of the legislator, and the comnipotence of God. But Schmitt says: “The “omnipotence” of the
modern legislator to which all textbooks of political science refer, is not only linguistically taken over from
theology”. That means it is a theological concept. But every scientific and not politically determined definition of
the so-called omnipotence of the legislator stresses the difference between this concept and the omnipotence of
God. The omnipotence of God is unlimited: the so-called omnipotence of the legislator means only his competence
to make and unmake positive law. His omnipotence is restricted to the process of legislation. Only the ideologists
of the absolute monarchy who present the representative and image of God try to make the people believe the
power of the head of state is an image of the power of God.”
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A questdo referente ao método, destaca Kelsen, é embrionaria na producgdo cientifica.
Sobressaindo ao préprio resultado (2012, p.42), ele pode até ser violado, mas ndo pode ser
desconsiderado (Feyerabend, 1977). Kelsen, em toda sua producao, sempre € reconhecido pelo
seu rigor metodoldgico, “a ponto de ser mondtono” (Losano apud Kelsen, 2011, p. IX), mas
nesta obra, “Secular Religion”, o método analitico empregado € determinante. Ao consideramos
esse rigor metodoldgico percebemos que a simples afirmagdo da impossibilidade de religides
seculares que Kelsen permanentemente defende nao € uma questdo valorativa € muito menos
de fé. Quando ele diz que “essa terminologia (religido secular) se mostra questionavel nao
porque ofende sentimentos religiosos, mas porque € logicamente inaceitavel, na medida em que
implica numa contradi¢do em termos”%® (Kelsen, 2012, p. 29 — Trad. Chahrur - Italicos e grifo
nosso). Tal afirmacdo estd sob exigéncias l6gicas do método cientifico ao qual ele utiliza,
indicando para a obediéncia a formulacdo de presuncdes claras de verdade. E uma preocupagio
quanto ao aspecto formal do que se pretende conhecer. Aqui percebemos uma aproximagao de
Kelsen ao circulo de Viena®, o que aprofunda sua posicio refutativa da ideia de religido secular

e abre caminho para nossa abordagem.

Vale destacar, contudo, que ha riscos no endeusamento de qualquer método, o que pode
produzir um formalismo infértil ou descri¢des estereotipadas, mas seu desprezo, ao contrario,

leva ao empirismo ilusorio em suas especulagdes abstratas e estéreis

Em “Secular Religion” vemos, no método, a maior causa dos desacordos entre as
posicdes interpretativas, principalmente ente Kelsen e Voengelin, tendo seu ponto mais
importante para nossa pesquisa quando Voengelin vé no pensamento moderno um reflexo do
gnosticismo. Kelsen entende essa interpretacdo como paradoxal obtida de uma anéilise da
filosofia da cultura empregando o método comparativo, mas que no contexto da modernidade,
se aproxima mais do método da morfologia da histéria de Oswald Spengler, que, em grande

medida, € mais intuitivo do que cientifico (Kelsen, 2012 p. 14).

% No original: “It is objectionable not because it wounds religious feelings, but because it is logically inadmissible,
implying a contradiction in terms.”

% Essa afirmacdo é em relacdo ao método adotado pelo circulo vienense que se baseia em duas nogdes
fundamentais: analise logica, levando em consideracio as contradi¢des internas, € o empirismo, fatos confirmaveis
pela experiéncia. Um esclarecedor artigo abordando a conexao entre o pensamento kelseniano e o circulo de Viena
em SILVA. Matheus Pelegrino da. Conexdes entre Kelsen e o Circulo de Viena. Agora Filoséfica, Recife, v. 19, n.
2, p. 117-151, mai/ago., 2019
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Contudo, a base de toda refutacdo que Kelsen faz com seus diversos interlocutores se

resume no que Eta Linnermann’

chama nos estudos do gnosticismo de pseudomorfose:

quando conceitos sdo esvaziados de seu sentido original e preenchidos com novo conteido
que nada mais tem em comum com o sentido original do préprio nome.” (2009, p.115) Essa é
a grande acusacdo que Kelsen faz; conceitos como: revolugdo, progresso, liberdade, parousia e
escatologia, sdo usados em campos semanticos diferentes expressando diversos sentidos.
Sentidos de termos idénticos em semanticas diferentes, sendo a palavra soberania um exemplo

dessa pratica, um termo eminentemente teoldgico, mas também crucial a teoria politica.

2.2.1Gnosticismo, uma “Religido Paralela”

Na antiguidade medieval, trés termos estdo em pura efervescéncia: religido, ciéncia e
gnosticismo. A Religido e a ciéncia sdo determinantes para a modernidade, mas o lugar do
gnosticismo € motivo de grande discussdo nesse novo tempo. Todos eles buscam um processo

de disciplina e de arregimentacao mental.

A relacdo entre fé e ci€éncia ja aparece em Agostinho de Hipona (354-430), que ndo vé
distancia entre a ciéncia e a religido, afirmando que podem estar em mutua cooperagdo, mas
admite que elas t€ém distin¢cdo. Ele distingue sabedoria e ciéncia, pois a Ciéncia é um
conhecimento natural e a sabedoria estd além do natural. Agostinho recebe influéncia do
platonismo e de Plotino, assim como boa parte do pensamento cristdo desse tempo, pois o

cristianismo cristianizou o helenismo e o helenismo helenizou o cristianismo.

O dogmatismo era a base da ciéncia antiga, a ponto de a religido ter um carater publico
na antiguidade. Ela era especulativa e baseava-se na légica e na demonstracao de verdade, ndo
fazendo parte de seu modo a empiria (observacdo e experiéncia). Carlos Rosa em sua obra
“Historia da ciéncia: da antiguidade ao renascimento cientifico”, descreve um contexto € o

espirito cientifico desse momento da seguinte forma:

““as necessidades do outro mundo ocupavam a atengdo dos cristdos devotos e
tolhiam qualquer interesse maior pela Natureza, Ciéncia, Historia, Literatura e
Filosofia. Como as verdades da Escritura a tudo abrangiam, o desenvolvimento
da Razdo humana estava sancionado.” (2012, p. 314)

70 Importante tedrica da critica biblica, professora na universidade de Marburgo, Gottingen e Braunschweig.
Receptiva das linhas de pensamento de Rudolf Bultmann, Friedrich Gogarten entre outros. Aderiu ao método-
histdrico-critico e contribuiu ao desenvolver a teoria da negacao da fonte “Q”, mas abandonou todo método tempo
depois.
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Esse ambiente foi fértil para o desenvolvimento do gnosticismo, pois a0 mesmo tempo
em que ele contorna o sancionamento da razdo humana, ndo se desvencilha da fé,

transformando-a por meio de uma interpretacdo propria. No ponto de vista do Dr. Schweitzer,

“o gnosticismo foi um esforco para encontrar um substituto para aquela
esperanga apocaliptica de um retorno imediato de Cristo que se mostrou
iluséria. Foi uma tentativa de explicar, em fundamentos racionais, como 0s
homens provém de Deus e podem retornar a Ele sem cataclismas.” (apud
Wand, 2004, p. 59).

Mas o gnosticismo € mais que isso, em uma analise de seu acontecimento amplo, ele se
mostra como um termo vago que cobre uma série de ideias. Em geral, significa uma busca da
verdade esotérica, um conhecimento acima do senso comum. Esse conhecimento esotérico
pretende ser cientifico, cosmoldgico e teoldgico, se langando como uma terceira via de
explicacdo da realidade que retém das outras duas vias (religido e ciéncia) seus pontos mais

positivos.
Trés tradi¢Oes gnosticas se destacam na antiguidade e no medievo:

1. A tradicdo siriaca, que teve inicio em Samaria, com os ensinos de Simao, o Mago,
afirmando poderes magicos e um certo desprezo a lei moral. Um dos discipulos de
Simio mago foi Cerinto, que em relatos da Tradi¢do, havia se encontrado com o
apostolo Jodo nos banhos publicos. Os ensinamentos de Cerinto acerca de Cristo estao
associados a doutrina ebionita. Mas é o ensinamento de Saturino que se torna um marco
para os ensinamentos gnosticos. Saturino ensinou em Antioquia na época de Trajano.
Seu ensinamento/explicacdo diz que o mundo foi feito por sete anjos, sendo o Deus dos
judeus um deles, e a salvacdo, segundo sua doutrina, é obtida por meio do ascetismo.
Suas ideias sdo levadas adiante pelos Ofitas, os adoradores da serpente, culminando na
doutrina do Demiurgo com grande influéncia das seitas cainitas. (Wand, 2004, p. 61)

2. Alexandria foi o segundo grande centro de ensinamentos gnoésticos. A caracteristica
distintiva dessa tradi¢do gnostica € a influéncia platonica. Basilides € o primeiro nome
dessa “escola” de pensamento. Além da filosofia de Platdo, Basilides desenvolve seu
pensamento na filosofia estoica e moral. Mas, o maior dos pensadores gnoésticos foi o
alexandrino Valentino (160 d.C). Lembrado como o poeta dos gnosticos, desenvolveu a
doutrina da Ogdoéade (Olson, 2001, p. 71), uma explica¢do da constituicdo do mundo
baseada na teoria dos ‘eons’, e com grande influéncia egipcia. Contudo, o maior escrito

gndstico que chegou a nds é do seu discipulo Ptolomeu, intitulado de Carta a Flora, que



62

Renan a chamou de chef-d’oeuvre, em que mistura reflexdes sobre Moisés e a teoria do
Demiurgo (Wand, 2004, p. 65).

3. A terceira tradicdo nos da a dimensdo de como o gnosticismo pode se desenvolver
dentro do cristianismo. Marcido, filho de um bispo da cidade de Sinope, na costa do mar
Negro, estuda teologia abandonando a metafisica e a cosmologia, voltando-se mais a
questdes praticas de ética e de exegese. Sua base de interpretagdo estava na antitese
paulina: liberdade da graca e serviddao da lei. O que o leva a distinguir um Deus do
Antigo Testamento de um Deus do Novo Testamento (Tillich, 2000, p.53). Nessa chave,
a concepcdo da pessoa de Jesus é docética, vendo nele apenas uma manifestacdo de

Deus (Wand, 2004, p.59).

De fato, havia um anseio por ideias que abarcassem a liberdade e um pensamento mais
livre. O gnosticismo propunha isso com uma nova forma de entender e interpretar a realidade.
A modernidade despertou uma nova consciéncia, prometendo ao homem a satisfacdo dos seus
anseios em um mundo mais facil. O século XII, j4 € marcado pela constru¢do das grandes ideias
que faz a base do espirito moderno. Com isso, podemos afirmar, por inferéncia, que Pedro
Abelardo é o primeiro moderno. E com ele que a teologia serd a ciéncia que estudard as verdades
reveladas, admitindo a teologia como ciéncia, mas com um objeto especifico em relacdo as

demais ciéncias.

Nesse momento, em que se cria um ambiente de revolugcdo e evolugdo cientifica,
encontramos Joaquim de Fiori, que € influenciado por Abelardo via Pedro Lombardo. Ligados
fortemente a uma vida monastica, que possibilita um profundo conhecimento cientifico, ligando
fé e a razdo de forma complementar, eles respondem as necessidades de seus tempos pelo

método escolastico, apresentando racionalmente suas teses.

Nesse espirito moderno € que, em 1632, Galileu escreve um tratado sobre os dois
projetos de mundo, colocando sob suspeita a explicac@o que a igreja tinha sobre o tema. Outros
grandes autores fundamentam a ciéncia na modernidade: Locke; Berkeley e Hume, que formam

uma triade epistemologica da ciéncia moderna.

O surgimento das Universidades contribuiu efetivamente para a dinamica
epistemologica das ciéncias. Kant diz que as ciéncias sao divididas em: Superiores (Medicina;
Direito e Teologia), que sdo tuteladas pelo Estado; e Inferiores: (Artes; Letras e Filosofia), que

sdo livres em seu desenvolvimento e criacao.
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Essa divisdo de Kant aponta para um desenvolvimento diferenciado a terceira via de
explicacdo da realidade, porque, mesmo estando sob as ‘asas da ci€ncia’, o gnosticismo se
desenvolve como filosofia em liberdade de desenvolvimento e de criacdo. Diferentemente da

teologia, historicamente questionadora do gnosticismo, que se encontra sob a tutela do Estado.

A essa altura, é possivel indicarmos a pertinéncia dessa reflexdo sobre o gnosticismo
como questdo de fundo, uma vez que a explicacdo da realidade estd em disputa, e é oferecida
para a conquista das mentes. Inquestionavelmente, a ciéncia é o parametro de anélise. Mas qual

€ o lugar das outras duas formas? Qual deve ser o seu campo de atuagdo e influéncia?

Como ja dissemos anteriormente, esses trés conceitos sao norteadores e, em “Secular
Religion”, ao considera-los, é possivel afirmar que Kelsen estava atento, além de seu tempo,
sobre as consequéncias desastrosas de certos dominios de mentes. O autor aponta para o teor
individualista do gnosticismo e para a sua doutrina da libertagdo da alma, como nao sendo um
ideal social na terra. A gnose, com sua visdo anticosmica, € pessimista sobre este mundo e a

sociedade que nele existe, sendo otimista apenas em relacao ao outro mundo.

Todavia, segundo Kelsen, encontrar um sentido na histéria nao pressupde
necessariamente uma hipdtese metafisica, mas pode significar apenas que a vida social do
homem e sua evolugdo, como a prépria natureza, sdo determinadas por leis, e descobrir essas
leis sécio-histéricas é descobrir o sentido da histéria. Essa era, destaca Kelsen, a intencdo das
filosofias da histéria de Comte e Marx e, qualquer que seja a base dessas filosofias, decerto ndo

€ especulacdo gndstica, que € o oposto de qualquer tipo de filosofia ou teologia da historia.

Kelsen cita Hans Jonas, que sem ignorar a diferenca entre gnose e ciéncia moderna,
observa que um mundo desdivinizado pela gnose possibilita que a futura cognicao tedrica possa
conceber o mundo como algo meramente impessoal, e acrescenta: “O cristianismo permitiu ao
Ocidente apenas uma realizacdo tardia dessa possibilidade criada pelas gnoses.”’! (1934, 176

apud, Kelsen, 2012, p.251).

2.2.2 Método: Aproximacdo por comparagcdo

Em “Secular Religion”, a ideia-chave da critica de Kelsen a maioria de seus

interlocutores poderia ser resumida da seguinte forma: comparacao ndo é razdo. Contudo, ele

"L op. cit. nota 57
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sabe que comparar € um raciocinio natural do ser humano para obter conhecimento na

compreensdo da realidade.

Sendo assim, fiel ao questionamento orientador de Kant (como podemos conhecer?),
Kelsen procura demonstrar que nessa compreensdo € preciso pensar corretamente, o que
significa ordenar e tratar adequadamente os dados que se obtém. Além disso, em um
pensamento l6gico/coerente se faz necessario um conjunto harmonico/coeso de conceitos que
se articulam, guiando o pensamento a um sistema que demandard um método no tratamento

desses dados.

Ao decorrermos sobre os processos 16gicos de aquisi¢do do conhecimento cientifico,

conseguiremos perceber melhor as razdes dos argumentos kelseanos.

Esses pressupostos metodolégicos asseguram uma melhor instrumentagdo dos
procedimentos de investigacdo, da qual a comparagdo faz parte. O procedimento comparativo,
normalmente, parte do conhecido para o desconhecido, mas, também € possivel comparar
partindo do desconhecido buscando algo conhecido. Assim, podemos comparar deduzindo ou

induzindo.

Nessas formas de comparagao, é importante considerar que na comparacao por deducdo,
se as partes comparadas forem semelhantes, a conclusao de identidade ¢ fatal; ja na comparagao
por indugdo, se as partes contiverem semelhangas, a conclusdo é apenas provavel. Isso porque
a indugdo parte do particular em busca do universal, suas partes comparadas tém status de

verdade provéavel.

Assim, o investigador vé€, ou averigua pela observagdo, o que determina o fendmeno
material, identifica quais sdo suas leis, organiza e decide o melhor caminho (indutivo ou
dedutivo) para prosseguir no conhecimento do fendmeno. As especulacdes subjetivas ndo t€ém
valor nesse processo, a menos que sejam sustentadas pelos fatos. O investigador deve lembrar
que sua obrigacdo ndo € apresentar seu sistema da verdade, mas demonstrar, de forma l6gica, o

caminho que est4 seguindo em sua investigacao.

A deducdo “consiste em tirar uma consequéncia de antecedentes mediante regras ou
mediante evidéncias [...] O silogismo € um argumento dedutivo que consiste em inferir B de A
e C. [...] Aristoteles, criador da teoria silogistica, d4 o seguinte exemplo: se Aé B,e BE€C, A¢é

C.[...]” (Teles, 1990, p. 178) Alexandre, antigo l6gico grego, diz que “Aristiteles apesenta seu
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silogismo em letras (stoiquéia) a fim de mostrar que chegamos a conclusio ndo pela forca da
matéria das premissas e sim por consequéncia de sua forma e combinacio” (apud Teles, 1990,
p.178). Esses apontamentos nos indicam que a comparacdo por deducdo estd sob um sistema
rigido de regras que visa uma sequéncia necessaria. Com isso, “A € B”, deve ser verdadeiro,

assim como “B € C”, para que “A é C” seja verdadeiro também.

Na comparagdo por inducdo, € importante considerar os pressupostos que o cientista tem
ao se aproximar do objeto estudado. (1.) Ele pressupoe a fidedignidade de seu senso perceptivo,
ou seja, como se ele estivesse privado de todos os meios de investigagcdes, restando apenas seus
sentidos (2.) Ele deve também pressupor a fidedignidade de suas operagcdes mentais. Isso quer
dizer que suas faculdades mentais estdo em exercicio legitimo (no caso de constru¢do de
raciocinio, a legitimidade se funda na razao). (3.) Ele deve também confiar na infalibilidade
daquelas verdades (a priori), que desencadearao uma sequéncia de causalidade contendo em

seu amago a razao por que o efeito ocorre.

O enfoque comparativo ndo é novo no processo de conhecimento, foi utilizado por
Herdédoto, Platio, “mas é s6 com o nascimento e a consolidacdo das Ciéncias Sociais (em fins
do século XIX), que a comparacao sistematica entre sociedades comeca a ser exercitada e se

transforma em instrumento para construir conhecimento ‘cientifico’”. (Pronko, 2003 p.575).

Auguste Comte lanca sobre a biologia, disciplina ja consolidada, a comparagdo em
busca de arcabougo tedrico para a nova ciéncia que inicia. Emile Durkheim e Max Weber, ainda
que de modos diferenciados, também “utilizaram-se da comparacdo como instrumento de
explicacdo e generaliza¢dao”. Com esses autores, essa forma de pensar adquire caracteristica de
método que ajuda “descobrir regularidades, perceber deslocamentos e transformacoes,
construindo modelos e tipologias, identificando continuidades e descontinuidades, semelhancas
ou diferencas, explicando as determinacdes mais gerais que regem os fendmenos humanos.”

(Schneider; Schmitt, 1998, p.49-50).

Todavia, outras dreas do saber também utilizam desse tipo de raciocinio formando vérias
familias de comparagdo. O historiador Marc Bloch, com intuito de entender meios sociais
distintos por espaco e tempo, fazendo analogia entre sociedades sincronicas e objetivando
conciliar os trabalhos de elaboracdo tedrica e de andlise pratica, propde dois momentos
inerentes a0 método comparativo: o analdgico, analisando as similitudes e o contrastivo,

analisando as diferencas. (Schneider; Schmitt, 1998, p.81-82). Cada momento exige um
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procedimento que teste as hipdteses levantadas classificando os resultados de acordo com a

pertinéncia para a analise.

z.

E nessa perspectiva que Kelsen analisa os conteidos apresentados por aqueles que
propdem a ideia de religides seculares construidas a partir de semelhangas apenas, e constata a
mé operagdo do método comparativo quando aponta para a maneira utilizada por seus
interlocutores:

O método comparativo empregado nessa andlise da filosofia da cultura
corresponde, de certa forma, ao método da morfologia da histéria de Oswald

Spengler, em grande medida muito mais intuitivo do que propriamente
cientifico. (2012, p.14)™

Assim, em “Secular Religion”, Kelsen vai além da intuicdo e testa as hipoteses
apresentadas pelas similitudes num momento contrastivo, demonstrando uma interpretagao
superficial de seus interlocutores. Ele diz: “Devido a possibilidade deste tipo de distor¢ao,
existe o perigo de que o método comparativo resulte num verbalismo vazio, quando empregado
no campo da teoria da cultura.””?® (Kelsen, 2012, p-19). E denuncia:

Se, entdo, o primeiro perigo que ameaga o uso do método comparativo na teoria
da cultura corresponde a tentacdo de interpretar a no¢do de progresso como
escatologia, de fato a segunda e mais séria ameaga encontra-se na pretensao de
equiparar as principais linhas de compreensdo da teologia cristd ao
entendimento caracteristico da sociologia moderna, especialmente no sentido
de estabelecer uma relacdo entre religido e politica, com base na inteng¢ao

declarada de menosprezar ou anular as distin¢cdes fundamentais entre esses
dois campos™ (Kelsen, 2012, p.43)

O método comparativo exige a consideracdo dos sistemas como unidades integras,
sendo temerosa a exclusiva comparacao especifica dos fendmenos. Essa forma de operacdo do

método pode levar a distor¢des que sdo contrarias ao objetivo do método.

2.2.3Método: Aproximacdo por Analogia

Outra forma de comparacao, além da inducdo e da deducdo, € a analogia. Formada pela
junc¢do das palavras gregas “ana” (conforme) e “logos” (taxa/propor¢ao), a analogia representa

a comparagdo positiva ou negativa entre dois termos/situacdes/pessoas, a fim de trazer a tona

72 No original: “This comparative philosophy of culture is more or less modeled after Oswald Spengler’s intuitive,
rather than scientific”.

73 Idem nota

74 No original: If, then, the first danger facing the comparative theory of culture is the interpretation of progress as
eschatology, the second, and more serious, danger is the attempt to find analogies between Christian theology and
modern social theory, and especially between religion and politics, with the intention or the effect of belittling or
obscuring the fundamental difference between them.
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suas semelhancas ou distingdes. Quando encontramos semelhancas, estamos raciocinando por

analogia, no caso de as semelhancgas serem insuficientes, ha a falsa analogia.

As analogias podem auxiliar em discernimentos, embora também possam distorcer as
conclusdes. Aristételes afirma que o conhecimento cientifico melhor apreendido € aquele
adquirido quando o ponto de partida € mais conhecido que a conclusdo, isso contribuird para
que o conhecimento nao seja adquirido acidentalmente (Aristoteles, 1985, p.115). Nesse ensino,
percebemos também o grande valor da utilizacdo da analogia, pois ela parte do conhecido,
buscando conexdes com o desconhecido. Assim, se o desconhecido que for comparado com a
solidez do conhecimento de saida ndo for vago e ilusério, autocontraditério ou improprio, a
conclusdo serd adquirida pela atividade do investigador, ndo por acidente € com menos riscos
de distor¢oes das conclusoes.

Tomas de Aquino, em seu “Comentario a Metafisica de Aristoteles”, utiliza a analogia
na predicagdo do ser, com trés sentidos distintos: sentido univoco (quando ha identidade entre
um nome € um conceito mental, se referindo a uma realidade), sentido equivoco (quando ha
identidade entre um nome e vérios conceitos, se referindo a uma realidade), e sentido analdgico
(quando extrai de diversas realidades caracteristicas para um sé nome). Com isso, uma boa
defini¢do de analogia é a de Mario Ferreira dos Santos (1961, p.125): “A analogia € uma sintese
da semelhanca e da diferenca”.

Esse ¢ mais um ponto chave em “Secular Religion”, pois na sintese da analogia o
reconhecimento de que a comparagao € de coisas (sistemas) diferentes é fundamental, uma vez
que essa € a justificativa para sua utilizacdo. Kelsen demonstra esse pressuposto na utilizagao

dessa técnica quando diz sobre os perigos do uso da técnica dos paralelismos:

Eu mesmo j4 apontei certos paralelos entre as questdes da teoria do direito e
da teologia. [...] No entanto, a articula¢do desse paralelo foi desenvolvida com
o propésito exclusivo de uma critica epistemoldgica da teoria dualista do
Estado e do Direito. Ele ndo implica o pressuposto de que esse dualismo entre
Estado e Direito venha apenas encobrir ou “disfar¢ar” o dualismo entre Deus
e o mundo. Nunca pretendi converter uma relacdo meramente analdgica ou
comparativa entre esses dois fendmenos numa afirmacao de identidade entre
eles. (Kelsen, 2012, p.17).

O uso da técnica de paralelismos € integro, mas cumpre objetivos diferentes da analogia.
O paralelismo ndo busca, como a analogia, a sintese das semelhancas e das diferencgas. E as
semelhangas, mesmo em quantidades que satisfacam a indugdo, ndo podem transformar
sistemas diversos em uma mesma unidade. E necessério respeitar os limites de cada técnica e

instrumentaliza-las conforme seu fim, para ndo fazer abordagens equivocadas.
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Kelsen diz que “Um exemplo caracteristico dessa abordagem equivoca, que compreende
relacdes comparativas de simples analogias como relacdes de identidade, encontra-se na obra
de Carl Schmitt, Politische Theologie: Vier Kapitel zur Lehre von der Souveranitat””® (Kelsen,
2012, p. 17), e faz duas observagdes que entendemos como orientacdes para a operagdo do

método comparativo, e em ambas a analogia € central:

1. “Primeiro, na tentativa de estabelecer analogias o pesquisador pode ser induzido a

superestimar semelhangas e a subestimar, ou quando ndo ignorar, diferencas essenciais
entre dois fendmenos.” (grifo nosso)
2. “Em segundo lugar, o pesquisador também se arrisca a contemplar uma pretensa

identidade onde existe apenas uma mera analogia, decorrente do uso de termos idénticos

[...] cuja amplitude semantica comporta diferentes sentidos” (Kelsen, 2012, p. 15) —

(grifo nosso).

Como consequéncia da opera¢do do método comparativo, desrespeitando seus limites e
objetivo, elaboram-se pseudo-explicacdo, pseudociéncia, pseudo-religido, e até a uma pseudo-
morfose gndstica. Em suma, simulagdes vazias. Richard Potz, nos apontamentos introdutdrios
(apud Kelsen, 2012, p.VIII), sintetiza a controvérsia de “Secular Religion” nesta mesma
direcdo:

Para Kelsen, o ponto crucial da posi¢do de Voegelin decorre da implicacdo de
que, num horizonte mais amplo, ndo apenas os conceitos norteadores do
totalitarismo, carregados de suas pretensdes pseudoreligiosas, mas

praticamente todos os movimentos cientificos e intelectuais do periodo

moderno podem, no limite, ser colocados em xeque sob a suspeita do

gnosticismo. 76

E Kelsen estava correto em sua suspeita, pois € isso que Karl Lowith faz ao aplicar o
conceito de Spengler de “pseudo-morfose” para descrever o credo comunista como ‘pseuo-

morfose do messianismo judaico-cristio’””’

, pois o que ele faz é considerar somente as
semelhancas das formas, desconsiderando as diferencas de contetido. Isso também demonstram

“Jonas e Taubes, [quando] remetem literalmente a Spengler, expressando grande admiragdo por

> No original: A characteristic example of misinterpreting analogy as identity is Carl Schmitt, Politische
Theologic: Vier Kapitel zur Lehre von der Souveranitat

76 No original: For Kelsen the crucial point in the position of Voegelin is that not only totalitarian concepts with
their quasi-religion claims, but practically all scientific and intellectual movements of modern times finally fall
under the suspicion of Gnosticism.

7 No original: Lowith applies Spengler's concept of "pseudo-morphosis" — he characterizes the Communist
creed "as a pseudo-morphosis of Jewish-Christian”.
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sua filosofia da histéria”’® (Kelsen, 2012, p. 15). Hans Jonas diz que o proprio Spengler, ao
explicar sua filosofia da historia, que vé as culturas antigas como modelos da modernidade,
deixa claro que considera a forma em detrimento do contetdo:
“[...] Spengler chega mesmo a descrever ambos os periodos [grego-romano e
moderno] como ‘contemporineos’, no sentido de compreendé-los como
estigios idénticos do ciclo de vida de suas respectivas culturas. Nesse sentido
analdgico, nds estariamos agora vivendo o inicio do periodo dos Césares.
Contudo, mesmo que nio seja bem assim, certamente ndo é mera coincidéncia
o fato de que nossa sociedade reproduz diferentes facetas do final da

antiguidade pds-classica. O gnosticismo é uma dessas facetas...””. (Jonas apud
Kelsen, 2012, p. 15)

A analogia € uma ferramenta de longo alcance na aquisi¢do de conhecimento. Sua
funcdo de comparacdo de diferentes, detectando, entre eles, pontos semelhantes,
proporcionou ao pensamento humano grandes avancos. Mas suas regras de operagao sio
rigidas e ndo admitem ser ignoradas ou adaptadas. Considerar somente as semelhancas
ou a forma, em detrimento das diferengas ou do conteudo, € um risco em que, conforme

Kelsen, o interprete ndo deve incorrer.

2.2.4Tensdo em Kelsen: O Paradoxo como Encontro

Assim como em seus escritos juridicos, em “Secular Religion” o pensamento de Kelsen
¢ sistematico. Sua negacdo em relagdo a possibilidade de religides seculares inicia
sistematicamente por meio de uma logica formal que exclui conceitos indeterminados e
contraditdrios, assim como todos os juizos de valor. Nelson Saldanha explica que “a passagem
do método ao sistema, [ou a doutrina], se encontra sob certo aspecto na primeira fase do
pensamento de Kelsen, dentro das discussdes contidas nos ‘“Hauptprobleme [der
staatsrechtslehre entwickelt aus der lehre vom rechtssatze]” e nos ensaios escritos até 1934, e
ainda aponta que “o tom de Kelsen, tal como na maioria de suas obras, ndo é bem o da anélise
"critica", assumindo em certas passagens o modo dogmatico e autoritirio do tedlogo”
(Saldanha, 2005, p. 14-16).

Essa observacdo nos levou a verificar se a afirmacao € plausivel e se ocorre também em
“Secular Religion”, ja que o assunto da obra € matéria prima dos tedlogos. Nao sdo poucos os

que enxergam contradicao interna na obra de Kelsen, sendo a base da argumentacdo acusativa

78 No original: Jonas and Taubes refer to Spengler, for whose philosophy of history they profess great admiration.
7 No original: “[...] Spengler went so far as to declare the two ages 'contemporaneous' in the sense of being
identical phases in the life cycle of their respective cultures. In this analogical sense we would now be living in
the period of the early Ceasars. However that may be, there is certainly more than merc coincidence in the fact
that we recognize ourselves in so many facets of later postclassical antiquity. Gnosticism is one of those facets...”
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o fato de, por um lado, sua teoria do direito ser axiologicamente neutra (objetiva), mas por
outro, sua teoria politica defender abertamente um regime especifico, o0 democréitico. Uma
acusacdo nesse sentido construimos em ‘“Secular Religion”, baseando-nos no fato de que
quando Kelsen nega a possibilidade de religides seculares nao apresenta um conceito positivo
do que ¢é religido ndo secular, deixando margem para questionamento de seu raciocinio l6gico-

formal.

Perguntamos primeiro sobre o escrito de 1934: qual seria a razdo de uma ciéncia pura
do direito na visao de Kelsen? Clovis Alberto Volpe Filho defende, em seu artigo na revista
“Teoria do Direito e Realismos Juridicos”, v.2, n.2, p.249-266, Jul/Dez. 2016, com o titulo
“Reflexdes sobre a Teoria Pura do Direito a Luz da Contradi¢do Humana e da Mitologia”, que
a razao era para sanar as contradi¢des humanas (p.257). E “toda contradi¢io humana vem de
uma conclusio resultante de juizos de valores alocados sobre condutas praticadas” (p.252). Por
ser relativa essa valoracdo e impossivel a apreensdo do absoluto, formam-se, entdo, os
paradoxos pelos quais os seres humanos estiao expostos. O direito € criado pelo homem *“como
instrumento [para] evitar que a contradicdo humana seja um obsticulo intransponivel a
convivéncia social” (p.249). Mas a contradicdo é vencida na forma, que € uma maneira de

restringir os conteudos contraditorios.

Assim, a teoria do direito deve ser pura para que haja um corte que limite e evite a

contradicdo humana quando a norma for aplicada. Volpe Filho (2016, p.259) diz que

z

isto € util, na medida em que possibilita abrigar as diversas contradigdes,
distintas no espaco-tempo. Porém, o palco para a anélise das contradi¢des €
anterior a criagdo da norma, sob pena de ndo haver fim a relativizacio
valorativa de seu contetdo. Ao delimitar que a norma esta isenta de juizos de
valores impede a repeti¢do do ciclo e do paradoxo

Destaca-se na explicacdo de Volpe Filho como Kelsen, partindo do paradoxo humano,
encontra na abstracao tedrica uma saida de encontro a uma legitimacgao. Essa doxa de Kelsen é
adotada como fundamento de diversos estados soberanos modernos, que justificam sua

legitimacdo de mando na forca da lei.

Com isso, percebemos que a acusacdo de descompasso entre a teoria do direito e sua
teoria politica ndo € plausivel, pois a neutralidade valorativa é direcionada apenas para o sistema

juridico e ndo necessariamente ao sistema politico.

Em relacdao a “Secular Religion”, escrito finalizado em 1964, perguntamos se é um

paradoxo o fato de Kelsen negar um conceito sem objetiva-lo. No desdobramento do
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questionamento inicial nos perguntamos: € possivel objetivar com nega¢do? No caminho do
apofatico a forma negativa de afirmacdo € um momento de encontro com o inaudito. Kelsen
utiliza o método negativo sistematicamente, partindo da simples 16gica formal em dire¢do a
gnosiologia, passando pela epistemologia e argumentando com a metodologia cientifica.
Assim, para o encontro no paradoxo, a abstracdo tedrica e a constru¢do de sistema sao
fundamentais, uma vez que sem teoria se corre o risco de pensar cada problema de forma
isolada, partindo de pontos de vista que podem ser distintos em cada caso ou baseados em
subjetividades e opinides sem fundamento. A abstragao € uma forma de universalizar o processo
de pensamento, testando os resultados hipoteticamente, construindo o conhecimento, mesmo

que provisério, mas de maneira segura.

Saldanha (2005, p. 110) observa que

A excessiva concentragdo do pensamento jusfiloséfico nos temas
metodoldgicos conduz, [...] a um reducionismo. Conforme ficou visto, ela
chega a parecer uma nova teologia, como se por um paradoxo o processo de
depuracdo das formas de pensar desembocasse em algum ponto do trecho
inicial: uma nova teologia com textos e autores sagrados, linguagem

especifica, correntes internas e proselitismo.

E importante a licao de Saldanha, mas, como ja destacamos, Kelsen € um tedrico
e enquanto tedrico constroi doxologias. A metodologia é uma etapa do conhecimento
cientifico e nenhuma de suas etapas deve ser hipostasiada ideologicamente, mas o respeito
as etapas e a instrumentalizacido adequada de suas técnicas é fundamental, como j& vimos,
para ndo incorrermos em resultados equivocados. Nessa dire¢do, a critica € o que
diferenciara a teoria do dogma, pois uma opinido pode ser questionada isoladamente, mas
a teoria, autoritariamente, exige, no minimo, a mesma constru¢do tedrica para contesti-

la.

Com a emancipacdo do homem moderno e maior consciéncia sobre as consequéncias
de suas acdes, aumenta a responsabilidade de sua interferéncia na realidade. A ciéncia, como

sua aliada, vé a realidade na tentativa de prever consequéncias.

Ainda € necessdrio assinalar que as leis sd@o o verdadeiro objeto de
investigacdo, e que a funcdo da imaginacdo no filosofar € criar ou aperfeicoar
os meios de conexdo entre os fatos estabelecidos, mas ndo, em qualquer caso,
interferir no ponto de partida ou na direcdo da investigacdo... Ver para prever
é tarefa da ciéncia: prever tudo sem ter visto nada é apenas uma utopia
metafisica absurda que ainda obtém muitos favores (Kelsen, 2012, p.151).%

80 No original “It is still necessary to point out that laws are the true subject of investigation, and that the function
of imagination in philosophizing is to create or perfect the means of connection between established facts, but not,
in any case, to meddle with the point of departure or the direction of the inquiry... To see in order to foresee is the
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Nesse sentido, o pensamento tedrico constitui-se enquanto base para a constru¢ao
do conhecimento e para a exploracio do desconhecido. E por meio dele que se testam os
produtos da imaginacdo humana, mesmo aqueles inalcancdveis por outras vias de
construcdo do conhecimento humano. Por outro lado, a teoria, descolada da observacao
pratica, ndo faz ciéncia. Esta, se produz como resultado da conexdo entre o tedrico € o

fatico, o fatico e o tedrico.

3. O MISTERIO DA ENCARNACAO COMO DESSACRALIZACAO

Partindo da perspectiva do conceito de dessacralizagdo que indicamos no capitulo
anterior, no topico ‘“Dessacralizacdo e Decisdo”, este capitulo buscard uma ligacdo entre o
discurso que mais caracteriza a mensagem cristd, conduzida pela Igreja: o mistério da
encarnacdo; ¢ o que ha de comum com o discurso da democracia. A importancia dessa
associacdo estd na contraposi¢do que suas ideias sugerem: o governo teocratico, pela via da
dessacralizagdo, e o governo humano, pela via da democracia; mas, ao entendermos a
mensagem do Deus encarnado, inferimos que sdo ideias complementares.

De maneira geral a palavra dessacralizacdo € usada com conotacdo pejorativa, mas
utilizando o rigor epistémico peculiar a Kelsen, perceberemos que esse conceito expressa
positividade e atuacdo decisiva para a ideia contida em seu niicleo. E muito importante destacar
a efetividade positiva dessa palavra, uma vez que a sociedade deixou de se referenciar pela
cosmovisao sacra, passando a ser secular. De acordo com Valmor Bolan (1972, p.29), essa
passagem € uma “mudanca do quadro de referéncia geral religioso por um quadro de referéncia
geral intramundano da sociedade”. Nesse quadro de referéncia, o “Cristo é considerado como
homem, uma pessoa para os outros ou pelo menos uma pessoa com os outros” (p.30). Com isso,
surge a ideia de um Deus que vem e que € trazido. E € nesse sentido que direcionamos o conceito
de dessacralizagio.

Nossa intencao nao € fazer proselitismo, ou a defesa reacionaria de determinada fé, e/ou
ideologia, mas, sim, firmados no método comparativo, queremos verificar, em contraposi¢do as
religides seculares, como o discurso da encarnagdo possibilita a dessacralizacdo e como esses
discursos sdo possibilitadores da democracia. Uma vez que verificarmos essas hipdteses,
buscaremos demonstrar que a dessacraliza¢cdo nestes termos ndo se apresenta somente como

uma reacdo a modernidade, mas também como um fator para a modernidade.

business of science: to foresee everything without having seen anything is only an absurd metaphysical Utopia
which still obtains too much favor”. (grifo nosso)



73

Isto porque o discurso do Deus encarnado nos leva ao paradoxo de uma fé que funde o
infinito ao finito, o transcendente ao imanente, o incondicionado ao condicionado (Zilles, 2004,
p.7) fazendo do sagrado uma dimensao que coincide com o mistério. Caminhar pelo processo
histérico desses discursos, conforme ensina Pedro Funari (2009), nos possibilita identificarmos
suas ortodoxias excludentes e seus equivocos heréticos, assim como seus interesses de poder.

Esse € o caminho que Kelsen faz em “Secular Religion”, quando identifica os equivocos
interpretativos que seus interlocutores fazem da modernidade. Erros cometidos, geralmente, por
desconsiderar a mudang¢a do quadro de referéncia, e ndo distinguirem os sistemas de
pensamentos em que os assuntos tratados estdo inseridos. Essa indistingdo leva “tanto o
materialismo cientifico de origem marxista, quanto a eugenia ‘“cientifica” do Nacional
Socialismo alemao recorrerem, cada qual, a elementos e simbolos pseudoreligiosos.” (Potz in
Kelsen, 2012, p. VIII). Assim, nossa proposta neste capitulo busca, primeiramente, distinguir
os quadros de referéncias e, na sequéncia, verificar se um decorre do outro, procurando entender
por qué esse novo quadro intramundano € a moldura mais adequada para a possibilidade de

democracia.

A Geénesis Crista e o eixo Comum da Dessacralizacao com a Democracia

Nossa hipotese de trabalho € que no discurso do Deus encarnado, o Deus no mundo que
se faz conosco, estd o dpice da cosmovisdo sacra, e esse apice € o que possibilita os principios
basilares da ideia democratica e do quadro de referéncia secular intramundano. Kelsen tem uma
grande producdo de textos filoséfico-politicos, demonstrando ser um tedrico da democracia,
mais que um militante em nome dessa ideologia. Assim, conforme afirma Giacomo Gavazzi na
introducdo a edi¢do brasileira de “A Democracia”, sua reflexdo ndo “conduz a batalhas, quer de
direita, quer de esquerda” (p.6), o que deixa o pensamento do tedrico mais complexo e longevo,
permitindo comunica¢des com diversos outros conteuidos, obras e, até mesmo, ordem politico-
juridica-social. E por essa via de complexibilidade que ligaremos “Secular Religion” aos
escritos politicos de Kelsen, a reflexdo teoldgica de Emil Brunner e as ordens sociais orientais

e ocidentais, destacando como remetem a génesis crista.

A andlise histdrica €, em grande parte, pacifica, em constatar que “a religido crista foi
um agente de mudanca cultural profunda desde o inicio de sua histéria no sentido da
secularizacdo [...] [e, mesmo manifestando-se] muitas vezes como forca de retracdo social”
(Bolan, 1972, p.11), promove grandes avangos na evolucao humana e social. Mas Bolan bem

observa que



74

a primeira religido a lancar as sementes da secularizacdo foi o judaismo, ao
rejeitar as religides cosmogénicas apresentando uma religido relacionada
diretamente com os fatos histéricos. [...] O judaismo destréi as bases da
divina¢do da natureza negando legitimidade aos deuses cosmolédgicos (Sol,
Rio, Lua, Divindades astrais) e separa a natureza de Deus e a histéria do
homem, da histéria da natureza. (1972, p.12).

Entretanto, percebemos que mesmo com essa evolugdo estabelecida pela religido
judaica, a sociedade continua sacerdotal, com um mediador, com uma dependéncia externa,
superior e soberana além. O dominicano francés, Antonin Gilbert Sertillanges diz que o maior
progresso da humanidade que j4 aconteceu, foi a elevagdo de um de nds a “graca da unido”, a
qual tornou todos os irmaos espirituais do Divino escolhido capazes de comungar diretamente
com a divindade (Kelsen, 2012, p.40). A inten¢do do padre com essas afirmacdes € destacar a

fé cristd, que, por sua natureza, destina-se a ser universal.

E nessa nova forma de relacionamento com a divindade, que surge a possibilidade de
autonomia do ser humano, levando-o a participar do rumo de seu destino e a penetrar a histdria,
criando mecanismos proprios de mudangas sociais. E esse € o estopim para a mudanca do

quadro de referéncia intramundano.

Contudo, as linhas mestras do novo quadro decorrem do quadro antigo. Assim,
voltaremos ao antigo sistema sacerdotal judaico, a fim de juntarmos mais informacdes que

servirdo de base para nossas hipoteses.

3.1. O Antigo Sistema Sacerdotal Judaico: mediacio, dessacralizacao e humanizacao

O sacerdocio era uma forma de organizacdo social que podemos entender como
decorrente da divisdo de trabalho. Antes da instituicao do sacerddcio, toda fungdo ritualistica e

sacrificial era exercitada pelo chefe (pai) do cla (Vaux, 2004, p.384).

Com a complexificacdo da sociedade, surge a necessidade de especializacdo da
atividade sacerdotal, uma classe que se forma para um servico especializado. Assim, separou-
se um grupo para investir autoridade e dar-lhe representacdo. No antigo sistema sacerdotal
judaico, vemos Arao®! e seus filhos sendo “santificados” a Iahvé. Com isso, o sacerdote ndo
pertence mais a ordem profana, foi separado para o servigo a Deus. Isso o coloca em condicdes
de se mover no sagrado sem sacrilégio (Vaux, 2004, p.386), e isso o faz mediador entre a

divindade e o povo.

8 Biblia, A.T. Leviticos 8. In Biblia Sagrada. Nova tradugfio na linguagem de hoje. Sdo Paulo: Sociedade
Biblica do Brasil, 2008.
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O sacerdote desenvolvia diversos servigos, o que inevitavelmente o levava a um sistema
de acdes. Era ele quem manuseava as coisas sagradas em servico a Deus, mas também era um
organizador social. Suas agdes, especialmente para a realizacdo do culto, fizeram dele um
especialista em decidir entre o santo e o profano, o puro e o impuro. Ele era o mais apto para
instruir os fiéis. Assim, os sacerdotes tornaram-se mestres da moral e da religido, depositarios

e intérpretes de uma ciéncia que vem de Deus. (Vaux, 2004, p. 393).

A administracdo da justica fazia parte das atribui¢des sacerdotais no antigo sistema
judaico. Ernest Sellin® (2007, p. 79) destaca que “em principio, todo o direito era considerado
como dom dos deuses, e o poder de legislar era tido como de origem divina [...] o rei era o
representante, o lugar-tenente da divindade”, contudo, ele delegava as suas autoridades
subalternas poder judicativo e atuava como julgador apenas em casos especiais. Mas os reis de
Israel ndio possuiam tal poder (p.78), uma vez que essa prerrogativa era sacerdotal®’, ele era o
competente para resolver “todo o litigio e toda violéncia” (Vanhoye, 2006, p.55). Nos casos
dificeis e na exce¢do, era somente o sumo sacerdote quem carrega a chave para descobrir a

vontade de Deus®*.

A mediacdo era a prerrogativa-sintese do antigo sistema sacerdotal judaico, isto porque,
quando o sacerdote entregava um oraculo, ele comunicava a vontade de Deus, quando ele dava
uma instru¢do, ou explicava a Lei, interpretava um ensinamento de Deus. Quando levava o
sangue, a carne sobre o altar e queimava o incenso, apresentava as peticoes do povo a Deus.
Ele era um representante de Deus junto aos homens, e um representante dos homens junto a
Deus. Roland de Vaux diz que “o sacerdote ¢ um mediador, como sdo o rei e o profeta. Mas
estes ultimos o sdo por carisma pessoal, como escolhidos de Deus, o sacerdote o € em si: 0

sacerddcio € uma institui¢cdo de mediagdao” (2004, p.395).

O projeto de humanizagao € um traco essencial dessa instituicdo, “todo sumo sacerdote
escolhido dentre os homens € estabelecido para intervir em favor dos homens em suas relagdes
com Deus”® (Vaux, 2004, p.395). Como Albert Vanhoye explica, o antigo sistema sacerdotal

judaico expressa ‘“uma aspiracdo profunda: o desejo de viver em comunhdo. O papel do

82 Professor de teologia na faculdade protestante em Viena ente 1897-1908, na Universidade de Rostock ente 1908-
1913, em Kiel entre 1913-1921 e em Berlim entre 1921-1935. Ele introduziu a arqueologia nas ciéncias biblicas
conseguindo com isso importantes descobertas. Foi fonte de Freud em “Moises e 0 Monoteismo” na tese do servo
sofredor aplicado a Moisés, que conclui que Moisés teria sido morto pelo seu proprio povo como martir.

$ Dt 21:1-9; Nm. 5:11-31

8 Urin e Tumim - Dt. 38:8-10.

8 Hb. 5:1
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sacerdote consiste em abrir a0 povo a possibilidade de comunhao com Deus € um com o outro,
pois uma ndo se realiza uma sem a outra” (2006, p.70). Essa énfase nas relagdes interpessoais
foi uma grande contribui¢do para o aprimoramento humano e se distingue entre outras

contribui¢des histérico-civilizatorias.

Kelsen, em “Secular Religion”, traz o apontamento de Eugene Rosenstock-Huessy, que
destaca a contribui¢do da filosofia grega no desenvolvimento da ideia de progresso. No mito de
Prometeu, em relatos de Xeno6fanes, em Protdgoras, em Demdcrito e nos Epicuristas, assim
como na “Antigona” de Soéflocles, encontramos o principio da evolucdo progressiva. Esse
principio ndo € uma criacdo especificamente judaico-cristd, mas, como € caracteristico nos
primeiros pensadores gregos, eles buscam “um principio de explicacdo impessoal para entender
o mundo, interessando-se pelos “elementos” da matéria e pelas “razdes” dos seres” (Venhoye,
2004, p. 71). Tal perspectiva reflete diretamente nas interpretagdes gregas sobre o mundo e o

humano.

As construgdes cristds seguiram por outro caminho de entendimento, “atentando as
pessoas e as suas relagdes”, fazendo o pensamento cristao, no dizer de Vanhoye, mais atrelado
ao pensamento moderno (p.71), uma vez que as novas ciéncias, como “a psicologia, a
psicandlise, a sociologia, a etnologia e a antropologia, revelam, cada vez mais, que as relacdes
interpessoais sao constitutivas do ser humano” como pessoa (p.72). Venhoye ainda ensina que
a conquista progressiva do mundo se da e s6 é possivel em multiplas relacdes interpessoais,
mas ha uma relagdo fundamental da qual todas as outras dependem e é a base da existéncia.

Essa relacdo primordial se distingue de todas as outras por sua abertura ao universal.

Dessa forma, concluimos que a fun¢do da dessacralizagdo é promover a experiéncia
primordial, e nesse sentido, o discurso do Deus encarnado tem nos textos do “Sermao do Monte

das Oliveiras’%®

as diretrizes mestras para essa promogao: justica, equidade, santidade, verdade,
graga e perdao - evidéncias incontestaveis da vontade soberana dessa relacdo primordial que €

expressa no texto como “Reino de Deus”.

Percebemos, a partir das linhas mestras que destacamos, que a dessacralizacdo pode se

realizar de diversas formas, tendo como consequéncias histéricas uma infinidade de

8 Também € chamado de “Pequeno Apocalipse” e é encontrado nos evangelhos sindticos: Mt. 24: 1-31; Mc. 13:
1-27; Lc. 21: 5-36.
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possibilidades, inclusive em “consciéncia invertida™®’

, conforme apontada pelas explicacdes
sem fé e materialista dessas consequéncias. Com isso, € amparado em um pano de fundo de
“Secular Religion”, a saber, o ocidente ¢ o oriente como “locus” de religiosidade
(Weltanschauung) e organizagdo da realidade histérica, destacamos dois modelos de

dessacralizacdo com suas consequéncias histdricas e seus legados para a humanidade.

3.2. O Modelo Sinfonico Ortodoxo: Dessacralizacio Sacramental Conservadora

No decorrer da histéria da Igreja crista, diferentes expressdes de dessacralizacdo se
manifestaram promovendo a experi€ncia primordial sobre a qual decorremos acima. A
expressao da Igreja ortodoxa, operando em grande parte no oriente, mostra uma forma de
dessacralizacdo em que a relacdo entre a Igreja e o Estado se desenvolve de uma maneira muito

particular, denominada de “sinfonia”. Paul Tillich (2009, p.236) explica que

O cristianismo oriental desde muito cedo tornou-se uma religido mistica

N N

e sacramental. [... que] d4 énfase a presenga do sagrado, a unido
sacramental e mistica com o divino [...] Cultiva a beleza visual da
perfeicdo litirgica, a especulagdo teoldgica e a elevacdo mistica. Nao
busca a¢do social e politica nem a transformacéo do mundo. Transcende
o estado das coisas sem procurar muda-las.

Esses sdo os termos gerais em que a dessacralizacdo se realiza no oriente. Utilizaremos
a divisdo historica da teologia ortodoxa indicada por Batista Mondin (2003, p. 249) para nos
ajudar a localizar os momentos de desenvolvimento do pensamento ortodoxo oriental e em qual
época a teoria da sinfonia foi utilizada e desenvolvida. Mondin indica sete grandes periodos na
teologia ortodoxa: 1) periodo patristico — séculos I ao VI (histéria comum com a igreja
ocidental); 2) era de Justiniano - séculos VI ao VIII; 3) periodo de Fécio e Cerulario — séculos
IX ao XIII; 4) periodo de Gregorio de Palamas — séculos XIV e XV; 5) periodo da Diaspora
depois da ocupacao turca — séculos XVI e XVII; 6) Escola de Kiev — séculos XVII e XVIII; 6)
Renascimento Moderno — séculos XIX e XX. Encontramos nestes periodos a atuacdo de

grandes pensadores desenvolvendo ideias nos termos indicados por Tillich.

Joao Cris6stomo ndo escreveu nenhum livro de teologia, mas, ja no “periodo da
patristica”, desenvolve seu pensamento teoldgico fundamentado na adoracgao ritualistica. Seus
ensinamentos consistiam, basicamente, na exposi¢ao biblica e na exortacao a pratica da “mente
de Cristo”. Seus sermdes alertavam o perigo das acomodacdes culturais do paganismo por parte

dos cristdos, o consumismo exagerado e o estilo de vida egoista, motivo pelo qual a elite

87 Na nota 124 de Secular Religion, Kelsen traz a interpretagio de Bertrand Russel sobre o padriio judaico de
histéria em consciéncia invertida aplicada as ideias de Karl Marx.
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reinante de Antidquia ndo lhe conferia unanimidade. Quando foi nomeado bispo de
Constantinopla, “acreditava que o favoritismo do imperador [...] tinha ocasionado uma letargia
moral e espiritual e que ele era chamado por Deus para moldar a Igreja e reconduzi-la ao

caminho certo.” (Olson, 2001, p. 299). A esse favoritismo o ocidente chamou de cesaropapismo.

Na “era de Justiniano”, destaca-se outro te6logo de mesma envergadura, Maximo, o
Confessor, que contribuiu ndo s6 com o desenvolvimento do pensamento ortodoxo, mas
também, com a doutrina de toda cristandade, ao combater as heresias do monofisismo e do
monotelismo. O monofisismo dizia que a natureza do Deus encarnado era unicamente divina,
pois ela absorveu a natureza humana de Jesus. J4 o monotelismo, concluia que a unicidade ndo
estava na natureza do Deus encarnado, mas sim na vontade. Assim, a vontade do Cristo era
unicamente divina. Ambas heresias foram sanadas, respectivamente, nos concilios da
Calcedonia (451) e de Constantinopla (681). E nesta época que o direito obtém seu
desenvolvimento mais exuberante, por conta da compilacdo juridica iniciada pelo imperador
Justiniano, que mais tarde se chamard Corpus Iuris Civilis*®, a base do direito ocidental

contemporaneo.

O “periodo de Focio e Cerulario” foi marcado pelas discussdoes pneumatoldgicas e do
aniatema ao papa de Roma em 1054. No “periodo de Gregério de Palamas” o pensamento
ortodoxo evolui na distin¢ao real entre a esséncia incognoscivel e os atributos cognosciveis de

Deus, e teve essa doutrina ortodoxa canonizada pelo Sinodo de Constantinopla.

O “periodo da diaspora depois da ocupacdo turca” é um golpe mortal no pensamento
ortodoxo. Escolas teoldgicas foram fechadas, bibliotecas destruidas, muitos tedlogos exilados.
A ocupacdo de Constantinopla pelos turcos obrigou uma imigra¢do ortodoxa para territorios
catdlicos e protestantes, trazendo influéncias importantes para a teologia ortodoxa, mas a
identidade dessa fé oriental ndo se abalou. O tedlogo Melésio de Pigas, formado na
Universidade de Paiva, de tradicdo catdlica, quando, em 1595, era patriarca de Alexandria,
protestou energicamente contra a subscri¢do dos ucranianos a unido com Roma. Escreveu um
ensaio intitulado “Sobre o Primado do Papa”, conclamando os ucranianos a desfazerem o

acordo com a Santa Sé¥°.

8Constituido pelas Institutas, Digesto, Cédigo e Novelas. Ver artigo de Bernardo Bissoto Queiroz de Moraes
disponivel em: https://www.contraditor.com/o-texto-ilustre-corpus-iuris-civilis/

8 Sobre a data de inicio designando “Santa Sé”, ver Edito de Tessalonica “CunctosPopulos” 380 d.C., ou
https://www.vaticannews.va/pt/vaticano/news/2021-04/entenda-o-que-santa-se-e-o-estado-da-cidade-do-

vaticano.html
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Com a invasdo de Constantinopla, a Russia, “dnico pais da Ortodoxia que conseguira
furtar-se ao dominio turco”, passa a ser o centro cultural ortodoxo, gracas, sobretudo, a escola
de Kiev. Pedro Moghila € o principal expoente de dessa escola, e sua obra A Confissdo Ortodoxa
da Fé foi classificada durante todo o século XVIII, “entre os Livros Simbodlicos da Igreja
Ortodoxa, sendo-lhe atribuida a mesma autoridade dos decretos dos primeiros concilios”

(Mondin, 2003, p.254).

O ultimo periodo da histéria da teologia ortodoxa € o “Renascimento Moderno” e gira
em torno da Grécia e da Rudssia. Mondin diz que “nesse ultimo pais, nem mesmo a revolucdo
bolchevique, com todas as suas dolorosas consequéncias para a Igreja, conseguiu impedir o
grande florescimento teoldgico em curso” (2003, p. 255). No inicio do século XIX, o epicentro
teologico ortodoxo passa de Kiev a Moscou. Nesse periodo, surgem nomes como Bulgakov
(metropolita Macéario), Khomiakov, Svetlov e Soloviev, todos destacando-se antes da revolucao
russa. Mas o triunfo do comunismo na Russia e a revolug@o bolchevique, acontecendo no apice
do renascimento da teologia ortodoxa oriental, obrigou muitos pensadores e jovens estudantes
de teologia a deixarem a Russia, levando-os a se refugiarem em paises ocidentais. Esses
intelectuais se organizaram e fundaram dois grandes centros de estudos ortodoxos, um instituto
em Paris e um seminario em New York. Ao instituto, estdo ligados Bulgakov, Lossky,
Afanassieff, Florensky e Evdokimov. Ao seminério, estdo vinculados Florovsky, Schmemann e

Meyendorff.

Roger Olson observa, sinteticamente, que enquanto a teologia do ocidente confiava na
Biblia, nos credos e na lei candnica, os cristdos orientais tinham no amago da tradi¢do a
adoracgdo, e a regra da teologia ortodoxa oriental era Lex orandi, lex credendi ““a lei da adoragao
€ alei dacrenga” (Olson, 2001, p.297). Na explicacdo de Jonh Meyendorff, “o cristdo bizantino
considerava a liturgia fonte e expressao de sua teologia; dai, o conservadorismo exagerado que
frequentemente prevalecia [...] a liturgia manteve a identidade e continuidade da igreja em meio

a um mundo em transformacao” (apud Olson, 2001, p. 297).

Paul Tillich (2009, p.236) tenta entender a dinamica da fé ortodoxa oriental “a partir do
ponto de vista [...] da preocupagdo suprema [...], que da énfase a presencga do sagrado, a uniao
sacramental e mistica com o divino”, sem considerar o engajamento por meio da acdo social
como exigéncias da propria experiéncia religiosa. Ele conclui que “o sagrado ndo € apenas
aquilo que ¢; ¢ também o que deverd ser e que exige justica acima de tudo” (p.236). Essa

perspectiva, segundo Tillich, levou o sacramentalismo ortodoxo bizantino a se transformar em
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“supersticdo magica”, e esse “cristianismo deteriorado” (Tillich, 2009, p. 236), ndo foi capaz
de resistir o puritanismo e o legalismo islamicos que invadiu e conquistou todo oriente depois

do século XVI.

Conforme ainda destaca Tillich, “alguns imperadores bizantinos tentaram salvar o
império da sanha islamica, purificando o culto cristdo do uso supersticioso de retratos dos santos
e de Cristo, os icones”, mas isso ndo foi suficiente para salvar “o império do radicalismo e do
fanatismo do Isla” (2009, p.237). O cristianismo russo tornou-se, no entanto, “uma religido nao-

social”, sujeita a0 mesmo ataque radical de um movimento social regido pelo marxismo®.

Esse movimento social € uma reagdo a tradi¢do do cesaropapismo, caracteristica de uma
parte do cristianismo oriental que identifica a autoridade eclesidstica com a do imperador ou
rei. Esta tradicao estd na espinha dorsal dessa expressao cristd. Eventos historicos indicam que
essa relacdo sacerdote/imperador permeia o cristianismo oriental ja no primeiro século. O
imperador Constantino, no ano 337, foi enterrado entre os tdmulos dos apdstolos, e,
posteriormente, o Czarismo (1547-1917) se constitui como o protetor do Santo Sinodo e
governador da Igreja. Contudo, ele ndo interfere na liturgia e na adoragdo, sao atividades

exclusivas dos sacerdotes.

-

E no czarismo que a relacdo simbidtica entre Igreja e Estado atinge seu ponto mais
determinante para a dessacralizacio com o evento da Sinfonia®!. Essa doutrina/teoria se
referencia pela tradi¢do biblica nas figuras de Melquisedeque, o rei-sacerdote, e na relagdo
fraterna entre Ardo, o sumo sacerdote, e Moisés, o lider de Israel. Nos tempos bizantinos era
caracterizada por uma "sinfonia" nas relacoes entre a Igreja e as autoridades seculares. Era “uma
combinacdo harmoniosa de interesses e de distribuicao de responsabilidades"”, conforme explica
Vladimir Mikhailovich Gundyayeyv, patriarca Kirill, bispo Primaz da Igreja Ortodoxa Russa
desde 1 de fevereiro de 2009, e acrescenta que “os contornos de tal sinfonia estdo capturados

na tradicdo candnica da Igreja Ortodoxa."

% No entendimento de Tillich 0 marxismo € “como um movimento de justiga social contra o sistema conservador
dos sistemas politicos e das hierarquias eclesidsticas que muito se identificavam com esses sistemas e agiam em
comum acordo”, diferente do stalinismo ou do marxismo pds-Marx (2009, p. 237).

1 £ uma teoria ou conceito normativo no pensamento teoldgico e politico cristdo ortodoxo oriental [...] A Sinfonia
voltou a ser objeto de discussao politica na Riissia contemporanea quando foi levantada e discutida pelo patriarca
Cirilo de Moscou na presenca do presidente Dmitry Medvedev no dia seguinte a ascensdo de Cirilo ao trono
patriarcal ortodoxo russo em 1° de fevereiro de 2009.

92 https://golosislama.com/news.php?id=967
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Essa teoria da sinfonia, encontramos no Corpus Iuris Civilis na “segunda novela de
Justiniano, no inicio do capitulo 42,” (Sabolev, 1939, capitulo sexto)”? apresentada em Leme
Eslavo™, mas ela distingue, em um primeiro pensamento, o sacerdocio em relacdo ao reino.
Nicolae Borisovici Sobolev (1880-1950), Arcebispo de Sofia, Bulgéria, diz que de acordo com
a terminologia dos hierarcas orientais, a palavra sacerdocio aqui € tomada como uma parte, a0
invés do todo, razdo pela qual o termo sacerdocio deve ser entendido como a Igreja em geral

(Sabolev, 1939).

A posicao de Sobolev sobre o sacerdote entendido como Igreja em geral se harmoniza
com a ideia de “sacerddcio de todos os crentes”, central para a dessacralizacdo que testamos
em nossa investigacdo, pois ela, a dessacralizagdo, atinge seu apice no discurso do Deus
encarnado e prossegue como missao/funcao da Igreja, assim como era fung¢do do sacerdote no

antigo sistema sacerdotal judaico.

Contudo, a diferenca entre sacerddcio e reino — destacada por Sobolev -, se expressa no
fato de que a Igreja serve ao divino, ao celestial, e o estado serve ao humano, ao terreno. A
distingdo é aqui colocada em primeiro plano, pois a sinfonia de poderes deve proceder da
diferenca entre a Igreja e o Estado, especialmente nos poderes que os representam: eclesiasticos
e reais. Se ndo houver tal diferenca, entdo nao pode haver divida de uma sinfonia, assim como
ndo havia no sistema sacerdotal judaico antigo, pois quando os dois poderes se fundem em um,

ocorrera o cesaropapismo, como descrevemos acima.

3.3. O Modelo Protestante: Dessacralizacao Pragmatica Liberal

No ocidente, uma expressao da dessacralizacao da Igreja, surge por volta do século XVI
como renuncia a centralizacdo do poder, representado na pessoa do Papa, e “contra qualquer
pretensdo absoluta por parte de uma realidade relativa” (Alves, 2005, p. 51). Essa ultima
posicdo reverbera, posteriormente, com uma das bases do pensamento kelsiano: o absoluto
como incognoscivel ao conhecimento humano. A evolugio® dessa posicio e sua expressdo de

dessacralizacdo percorre séculos produzindo diversos efeitos através da histoéria.

93 Na obra “Ideologia Russa”, documento solicitado pelo Conselho dos Bispos da Igreja Ortodoxa Russa Fora da
Russia, em dezembro de 1937, afim de formar uma ideologia ao Movimento Trabalhista Cristdo. Russo,
disponivel em: http://www.kadet.ru/library/public/Sobolev/Sobol Ru_IL.htm#ch6 (vide capitulo 6).

% A Igreja Ortodoxa Russa era governada com base no grego Nomonoren, mais tarde chamado de Leme, levado
para a Russia de Constantinopla junto com a fé ortodoxa.

9 E importante reforcar que evolucio é naquela perspectiva cristd, destacada por Kelsen (2012), que remete a
um estagio original do homem simbolizado pela ideia de paraiso.
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As contribui¢cdes da reforma mudaram significativamente o rumo da histdria,
principalmente no mundo ocidental. A liberdade que est4 na espinha dorsal da ideia protestante,
muitos entendem como o inicio do declinio da civilizacdo ocidental, mas de fato, ela

possibilitou modificagdes no pensamento humano ao conceber o mundo como temos hoje.

Utilizaremos a divisdo que Batista Mondin (2003) faz da teologia protestante para
destacarmos as principais contribuicdes que essa forma de dessacralizag¢do da Igreja trouxe para
a humanidade, assim como os distirbios e contradicdes que surgem nesta mesma
movimentacdo. Mondin (2003, p. 21) divide a histéria da teologia protestante, como &
comumente dividida, em cinco periodos: 1) Fundadores; 2) Ortodoxia ou Escoléstica; 3)

Aufkldrung ou Iluminismo; 4) Liberalismo; 5) Neo-ortodoxia.

Os reformadores fundadores, nas figuras de Martinho Lutero (1483-1546), Jodao Calvino
(1509-1564), Ulrich Zuinglio (1484-1531), fizeram, de acordo com a sintese de Mondin, uma
distin¢do entre a forma e o conteuido da fé. O contetido, que em suma, era o “principio de que
a salvacdo deriva imediatamente e diretamente de Deus” (2003, p.21), eliminou todos os
intermediarios entre o Criador salvador e a criatura perdida. Enquanto a forma estava na

proclamacao do evangelho de Cristo para o livre convencimento daqueles que cressem.

Essa férmula traz liberdade e libertacdo para uma humanidade que estava oprimida por
um medo castrador que impedia o pensamento criativo e que questiona (Tillich, 2000, p. 228).
Essas liberdades contribuem diretamente e de imediato com duas revolucdes que a humanidade
experimentou mudando radicalmente a dire¢do de sua histdria: a revolucdo da imprensa e a

revolucao educacional.

Resguardadas suas diferengas, nao € forcoso comparar a revolu¢do da imprensa iniciada
por Johannes Gutenberg (1396-1468), com a revolugdo digital, que desdobra na revolucdo da
inteligéncia artificial. Isto porque, assim como essas ultimas revolucdes, o fluxo de
compartilhamento de ideias, de publicos e de distancias que o uso da palavra imprensa atingiu
foi muito superior do que ja tinha conseguido antes. E seus desdobramentos sdo de mesma
grandeza. E possivel inferir que sem a revolucio da imprensa néo haveria a revolucio cientifica
fundamental para o enciclopedismo; sem enciclopedismo ndo haveria a revolugdo francesa, que

¢ a matriz de todas as revolucdes politicas subsequentes.

Contrastando a educac¢do humanista com a medieval, Mondin (1980, p.106) diz que

“como o humanismo e o renascimento, o ideal educativo nao € mais o perfeito cidaddo, o santo,
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mas sim o homem culto”. De fato, as universidades sao produto da idade média, no século XII,
resultante dos contatos entre o ocidente e o oriente (muculmano e bizantino), de onde nasce
esse homem culto. Mas a contribui¢do da reforma para a educagdo, que consideramos como
fruto de sua dessacralizacdo, nao se destinava exclusivamente as elites e grupos oligarcas, mas
a todo o povo. A educacdo promovida pelos incentivos dos reformadores fundantes, se refere a
alfabetizacdo da massa populacional®®. As traducdes biblicas empreendidas por Lutero,
Zuinglio e Calvino, visavam a uma populacdo ainda iletrada, um desafio enfrentado por esses

reformadores.

Melanchton (1497-1560), sucessor de Lutero, € importante representante da transi¢ao
dos reformadores fundadores para a ortodoxia protestante, também chamada de escolastica
protestante. Ele aplica seu conhecimento da filosofia aristotélica a essa nova forma reformada
de pensar e aplica o principio da causalidade para explicar muitos dados da revelagdo,
reaproximando razdo e fé. Melanchton se destaca também, amparado no legado de Lutero,

como o grande sistematizador da educac¢do publica da Alemanha.

Outros expoentes da escolastica protestantes foram: Johann Gerhard (1582-1637);

David Hollaz (1648-1713); e, Johannes A. Quenstedt (1617-1688).

Essa reaproximacgdo entre razdo e fé no escolasticismo protestante se torna um
racionalismo no iluminismo do século XVIII. Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716), em sua
Teodicea, insiste na “harmonizagao sistematica ente a filosofia e a teologia”, utilizando técnicas
de ambas disciplinas (Modin, 2003, p.23) em favor da interpretagdo das escrituras sagradas.
Mais tarde, Johann A. Ernest (1707-1781), soma a essa harmoniza¢ao os métodos filologico e
histérico, mas esse sincretismo de métodos se insurge contra a Revelagdo colocando sua
validade em duvida. Johann Samler (1725-1791), questionando a ortodoxia protestante, aponta
para erros cientificos, histdricos e geograficos das escrituras decorrentes da natureza humana
de sua composi¢ao. Gotthold E. Lessing (1729-1781), utilizando o mesmo método histérico-
filolégico de Samler, nega qualquer distingdo entre o cristianismo e as religides ndo cristas,
propondo uma religido do Ser supremo. Mas ¢ Hermann S. Reimarus (1694-1768) que a partir
do método filologico vai sustentar “que todos os elementos miraculosos e sobrenaturais do

Evangelho sdo invencdes dos apdstolos: [que] Jesus em absoluto ndo ressuscitou, mas morreu

=9

% Cf. “Aos Conselhos de toda as Cidades da Alemanha para que Criem € Mantenham Escolas Cristd” in Kayser
(org.), Martinho Lutero: Obras Selecionadas. vol.5 - Sdo Leopoldo/Porto Alegre, RS: Sinodal/Concérdia, 1995.
p, 303.
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desesperado, ao ver o insucesso de sua pregacdo em torno do advento do Reino dos Céus”

(Mondin, 2003, p.24).

Diante disso, Emmanuel Kant (1724-1804) mostra que a filosofia especulativa nao pode
prestar qualquer auxilio a religido porque essa segue as exigéncias praticas da moral, e para
uma interpretacio racionalista da Revelagao, ele escreve A Religido dentro dos limites da Razdo
“na qual todos os elementos dogmaticos sao reduzidos a simples simbolos” (Mondin, 2003, p.
24). Johann G. Hamann (1730-1788) contestou a razao como juiza da Revela¢do uma vez que
toda realidade € revelagao de Deus, sendo as Escrituras uma Revelacdo privilegiada em relacao
a natureza e a historia, por serem antecipagdes daquela. Contudo, as “Escrituras s6 t€ém um
carater revelador para quem tem fé”. Essas contestacOes ecoaram nas doutrinas kantianas sobre
a religido: a que transfere a religiao da esfera da razao para a vontade e o sentimento, e a que

propde uma interpretacdo racionalista das Escrituras.

E assim que essas duas doutrinas se tornaram a base da teologia liberal que tem como
expoente Friedrich E. D. Schleiermacher (1768-1834). Schleiermacher defendeu que “a
esséncia da religido consiste no sentimento de dependéncia radical [...] de um “Outro”, isto &,
de Deus, que ndo € alcancado, portanto, através do conhecimento conceitual como afirmavam

os racionalistas, mas por meio da intuicao e do sentimento” (Mondin, 2003, p.25).

Georg G. F Hegel (1770-1831) critica tanto Kant quanto Schleiermacher, reconduzindo
areligido ao dominio da razao” (Mondin, 2003, p.26). Para Hegel a religido, a filosofia e a arte
tém o mesmo contetddo, diferindo entre si apenas na forma. Essa reagdo da um novo impulso
para uma secularizagdo que ja estava em curso e que atinge um pico com Ludwig Feuerbach
(1804-1872), e Friedrich W. Nietzsche (1844-1900). Feuerbach “dissolve toda religido [...] [em
uma| “hipostatizagﬁo”97 das necessidades do homem”, sendo a ideia do Deus encarnado uma
expressao humana que “exprime a exceléncia do amor pelos outros” (Mondin, 2003, p. 26, 27).
Por sua vez, Nietzsche finaliza a méxima expressao da liberdade humana em sua celebre suma:

“Deus esta morto™.

Contra essas doutrinas liberais Soren Kierkegaard (1813-1855) protesta evidenciando a

£ 66y

precariedade da existéncia humana e verifica que o ser humano € “incapaz de ver as coisas sub

97 Termo também utilizado por Kelsen em “Secular Religion,” no mesmo sentido ilusério, ou seja, € um problema
quando se utiliza de uma explicac@o 16gica e abstrata como se fosse algo real.
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specie aeternitatis®®... [reforcando que] ja Deus € infinito e eterno” (Mondin, 2003, p.28). Nesta
mesma linha, Martin Kihler (1835-1912) se insurge contra o método histérico-critico, maior
instrumento da teologia liberal, e distingue Historie de Geschichte, pois aquela se refere ao
passado, constituido pelos acontecimentos particulares; ¢ a bruta facta com o qual realiza a
pesquisa cientifica. A Geschichte, ao contrario, € o fato do passado atuando no presente,

preenchendo o tempo e a consciéncia do homem (Mondin, 2003, p.29).

Contudo, o ultimo representante da teologia liberal € também seu maximo representante.
Adolf von Harnack (1851-1930)*° é considerado como “um dos maiores historiadores do
cristianismo, sobre tudo de suas origens”, tendo como obra magna “A Histéria dos Dogmas”.
Ele defende a idoneidade do método historico-critico sendo indispensavel para a interpretagdo

da Revelacao.

Mas, conforme aponta Batista Mondin, a primeira reacao eficaz contra a teologia liberal
foi a neo-ortodoxia, tendo Karl Barth (1886-1968)!%° como seu principal expoente. Barth
retoma o pensamento kierkegaardiano, denunciando a incapacidade do ‘“‘cientismo
ingenuamente triunfante” e do ‘“racionalismo seguro de si”, de alcancar um verdadeiro
conhecimento. Segundo Barth, todas as constru¢des humanas, “razdo, filosofia, cultura,
religido, encontram-se em substancial oposi¢cdo a Ele. Somente pelo sacrificio de Jesus Cristo
€ que essa oposi¢ao € superada e a unidade [humana original] restabelecida” (Mondin, 2003,

p.29).

Outros pensadores aderiram a neo-ortodoxia, chamada também de teologia da crise ou

teologia dialética, entre eles Emil Brunner (1889-1966) '°!, Rudolf Bultmann (1884-1976)'%?,

8 Trad. nossa: “sob o aspecto da eternidade” — refere-se a necessidade do que € eterno, que nfio se contenta com a
contingéncia temporais. Nesse sentido, para Kierkegaard, o ser humano enxerga somente as formas das coisas e
eventos na sua temporalidade, ignorando de alguma maneira a eternidade da substancia.

9 Harnack € herdeiro do pensamento de Albrecht Ritschl (1822-1899), que por sua vez era discipulo de Ferdinand
C. Baur (1792-1860). Baur ¢ fonte para Kelsen em “Secular Religion™ para refutar o entendimento de Voegelin
sobre o gnosticismo.

100 Considerado por muitos o maior te6logo moderno da teologia protestante. Barth faz referéncia a Kelsen em sua
obra “Church Dogmatuics”, quando trata sobre a “A Doutrina de Deus”. Junto com Emil Brunner € classificado
como representante do positivismo teoldgico.

101 Brunner é um interlocutor de Kelsen em “Fundamentos da Democracia”. Alguns historiadores da teologia
protestante classificam Brunner e Barth como representantes do positivismo teoldgico.

102 Kelsen interdialoga com Bultmann em “Secular Religion” usando como modelo a interpretagio que Bultmann
faz do texto de Karl Marx “O Manifesto Comunista”. Bultmann é o conhecido tedlogo que elaborou o sistema
interpretativo da biblia chamado de “Desmitologizacao”.
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Reinhold Niebuhr (1892-1971)!%, Friedrich Gogarten (1887-1967)'%* ¢ Paul Tillich (1886-
1965)!%, mas divergiram quando foram definir uma nova expressdo para a mensagem dos
“Fundadores”, e se afastaram, buscando cada um a seu modo como aquela mensagem poderia

ser “traduzida em uma linguagem moderna, compreensivel ao homem do século XX (Mondin,

2003, p.30).

Nosso objetivo, ao inventariar 0 pensamento protestante via a sistematizacdo historica
de sua teologia, é demonstrar o risco criativo proporcionado pela liberdade de pensamento
engendrada na reforma protestante e a exigéncia de liberdades para a sua realizagdo, e, com
isso, inferir que a dessacralizagdo realizada em um ambiente de liberdade se aproxima mais do

seu conteudo, que € libertador, assim como de sua forma, que € livre.

Entretanto, ndo podemos deixar de apontar os efeitos dissonantes que se desenvolvem
juntos e a partir das mesmas ideias e que conduzem o movimento protestante. Destacamos trés
que sdo suficientes para mostrar o estado paradoxal dessa dessacralizacdo pragmadtica e liberal
protestante, que forma nosso modelo ocidental de dessacralizacdo. Sdo eles: o liberalismo, o

capitalismo e o livre exame das escrituras sagradas.

A livre interpretacdo das sagradas escrituras foi um elemento crucial para a consolidacao
do movimento reformado. Ela, por si s6, derruba o poder absoluto papal de monopdlio da
interpretacdo da biblia e inviabiliza qualquer poder nesse sentido, pois, para essa liberdade, esse
poder € distribuido a todos que se propdem a interpretd-la. Mas, como ja discorreu Thomas
Hobbes, a liberdade descontrolada leva a uma guerra de todos contra todos. Pedro Hermilio V.

B. C. Branco (2010, p. 57-58) sintetiza essa compreensiao de Hobbes da seguinte maneira

A representacio do estado de natureza do homem era proveniente [também]
dos conflitos resultantes da pluralizacdo de crencas religiosas privadas [...
que] espraiou “veneno das doutrinas sediciosas” que contribuem com “as
doencas de um Estado”. [...] Agora “todo individuo particular € juiz das boas
e mas acoes” (1983, p. 193). O ato de o sujeito interpretar liviemente os
designios de Deus ndo somente o projeta dentro de si proprio,
individualizando-o, como também o torna “juiz das boas e méas acdes”,
elevando-o acima de qualquer lei civil. Ora, a descricio de tal homem
individualizado, que toma como medida de suas a¢des seu mundo interior,
sua consciéncia, sua crenga, agindo em relacdo aos outros sem “um poder

103 Tntegrante do realismo politico americano. Fundador da ADA - Americans for Democratic Action, principal

lobista no sistema politico dos Estados Unidos.

104 Contemporaneo a Kelsen, na Alemanha, o te6logo integra a Teologia da Crise.

105 Destacado tedlogo do século XX, membro fundador do movimento Socialismo Religioso, que se opOs ao regime
totalitdrio de Hitler. Foi um dos que se recusaram a ceder o pds-doutoramento ao filésofo Leo Strauss.
Desempenhou importante papel na fundacdo da escola de Frankfurt, tendo orientado Theodor Adorno. Além da
universidade de Frankfurt, lecionou em Berlin, Marburg, Dresden, Leipzing, Harvard e Chicago.
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comum capaz de manter a todos em respeito!?”, € idéntica a forma pela qual

Hobbes retrata o estado de natureza em que vive a humanidade.

Branco aponta para o protagonismo que a Reforma tem nos conflitos confessionais
europeu nos séculos XVI e XVII, que € o pano de fundo do “Leviatan” de Hobbes. Na analise
que Branco faz da obra de Hobbes identifica um acento na antropologia humana de uma
limitag¢do cognitiva, que o faz se refugiar em crencas e supersticdes. Um argumento parecido
com o de Feuerbach (1997) e com o de Kelsen (2012) em “Secular Religion”, quando o coloca
como um ateu € ndo como um gnostico como pretendia Erik Voengelin em “Nova Ciéncia
Politica”. O que percebemos, contudo, € que a livre interpretacdo € uma prova cabal do
compromisso da Reforma com a liberdade, isso ndo significa que o que ela defende € o
descontrole da liberdade, mas sim, que os crentes, ao se encontrarem em um estado de total
liberdade diante do entendimento daquilo que creem, se reinam e estipulem os limites de seus

entendimentos. Daqui é que surgem as confissoes, os catecismos, as dietas e etc. E o mesmo

mecanismo que faz surgir o Estado de Hobbes.

Referente ao capitalismo, Max Weber (1864-1920) bem analisa que a postura dos
protestantes calvinistas do século XVI e XVII frente ao lucro, desencadeia uma maior produgao,
ou seja, o fato dos calvinistas investirem seus lucros, em vez de usufrui-los, aumenta a sua
riqueza. Mas Weber ndo sublinha que essa postura se fundamenta na fé que eles tinham sobre a
finalidade de sua prépria existéncia, que era louvar o seu criador com o fruto do seu trabalho!?’.
Esse principio de fé é um limitador para a sanha humana do capitalismo que Marx critica. E
dificil afirmar que o que se desenvolve € algum tipo de capital diferente do capitalismo, mas é

razoavel afirmar que o capitalismo niao admite nenhum tipo de freio diferente daqueles que o

mantém.

Esse mesmo mecanismo acontece quando o protestantismo apoia € promove ideias
liberais que se desdobram em um liberalismo impréprio ', As ideias liberais que destacamos
no inicio desse topico, como a popularizagdo da educacdo e a livre circulagdo de ideias
proporcionada pela revolucao da imprensa nao s@o, necessariamente, um liberalismo improprio,

mas correm o risco de se tornarem. Liberalismo entendido aqui, em sua esséncia, como

106 Pedro Hermilio (2010, p.58) traz a seguinte nota: “Importante salientar que a despeito de elogios a tradugio do
Leviatd para o portugués, realizada por Jodo Paulo Monteiro e Maria Beatriz Nizza Silva (...), observa Janine em
nota referente a sua apresentag¢do a obra Do cidadao (...) que Hobbes ndo menciona “um poder comum capaz de
manter a todos em respeito”, mas, sim, “um poder comum capaz de manter a todos em reverente temor (...).”

107 £ o que entendemos com a resposta 4 primeira pergunta do catecismo maior de Westminster.

108 Nos referimos com isso as linhas neoliberal e liberais que vdo além das defesas das liberdades individuais.
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liberdade descontrolada, que se torna uma méaquina para suprimir suas proprias necessidades,

afim de se tornar auto suficiente, adquirindo poderes de um soberano.

Assim, negar ideias liberais para se proteger-se do risco dos liberalismos descontrolados
ndo parece ser a melhor via, uma vez que, a discussao € a melhor forma de combater distirbios

sociais criando opinido publica saudavel.

3.4. Dessacralizacao e Democracia

Kelsen desenvolve “Secular Religion” a partir da resposta que faz a Erik Voegelin
referente a obra lancada em 1952, intitulada de “A Nova Ciéncia Politica”. A tese de Voegelin
nesta obra consiste em afirmar que

uma comunidade politica bem ordenada seria impossivel sem algum senso de
transcendéncia [por que] quando se perde um principio transcendente de
fundamenta¢do da organizagdo social [...] o resultado serd entdo aquilo que ele
[Voegelin] descreve como um imanentismo gndstico, o qual conduz a
diviniza¢do do préprio homem, num processo que se encontra na base do mal-
estar da modernidade e que culmina, por fim, nas diversas variacdes do

totalitarismo pseudoreligioso que vem a luz no século XX. (Potz, 2012, p.VII
— Traducao Chahrur)

A posicao de Voegelin € extremamente perigosa, segundo Kelsen, pois essa visdo pode
colocar toda heranca da modernidade, incluindo a ciéncia e a politica, sob suspeita de
gnosticismo. E como ja vimos no segundo topico do segundo capitulo “Pseudomorfose
Gnostica”, “a gnose € uma especulacao sobre o significado da histéria” (Kelsen, 2012, p. 74) e
sua pretensdo de religido ndo passa de um paralelismo sem fundamento consistente. Ela apenas
disputa com a religido e a politica o dominio da verdade sobre as mentes, se apropriando

impropriamente da ciéncia e de tudo o que tem poder de dominio.

Mas, entendemos que a posi¢ao de Voegelin estd em choque frontal com a de Kelsen
porque na concepe¢do de Estado defendida pelo autor da “Teoria Pura do Direito”, a unidade
normativa mediante a legalidade nao necessita e nao pode depender de uma autoridade de fora.
Se a lei é imputacdo, por outro lado, ela deve se referenciar pela verdade cientifica!®, que é

descritiva e explicativa e ndo justificadora e valorativa (Kelsen, 2012, p. 271). Essa situag¢do s6

109 Kelsen argumenta (na obra Sociedade e Natureza), que o principio de causalidade teria surgido do principio de
imputacdo, a causalidade seria uma cria¢do posterior. Ela seria a racionaliza¢gdo/matematizacdo/mecanizacdo da
imputagdo. Para Kelsen o Estado moderno seria o ponto maximo dessa objetivacdo. O sistema juridico é de
imputacdo. Falar de metafisica via ciéncia seria misturar causalidade com imputacdo, e isso € um erro para Kelsen.
O direito é imputagdo, a ciéncia do direito é descrigao.
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se desenvolve bem em ambientes com regras democraticas, com espaco para o plural e o

contraditério.

Contudo, é tarefa da teoria do Estado, na condi¢ao de ramo da teoria do Direito, explicar
as diferencas entre as normas juridicas e outras normas que regulam a conduta humana,
apontando como se relacionam, assim como qual € a natureza especifica dos sistemas em que
elas se encontram (Kelsen, 1998, 262). Como ja discorremos e defendemos enquanto hipotese,
que a dessacralizacdo da Igreja, por meio da religiosidade, ocupa um lugar na ordem normativa
juridica estatal, fazendo parte do construto normativo e obedecendo as regras estipuladas, pois
como ensina Legaz Lacambra em sua obra ‘Filosofia del Derecho’:

O Estado é uma realidade complexa da existéncia humana, que realiza e
encarna valores das mais variadas indoles. Mas, certamente, o sentido do
Estado ndo se define nem pelos valores religiosos, nem pelos valores éticos,
nem pelos valores concretos de cultura que possa realizar, mas pelo valor do

Direito (...) pois, ndo hd Estado sem Direito, ainda quando haja Direito sem
Estado (apud Batalha, 1968, p.784).

Percebemos com a explicacdo de Lacambra que um principio transcendente como
instituidor da organizacao social, conforme propde Voegelin, € um problema, por ser um valor
pelo qual se justificard o sentido do Estado. Outro problema que se encontra na posi¢do de
Voegelin, € a absolutizagdo do poder de mando, uma vez que o transcendente instituidor do
Estado que ele acha necessario, é uma autoridade de fora e geralmente superior ao plano
imanente. E isso que Kelsen quer evitar na constituicio dos Estados modernos, com a sua teoria.
Inferimos ser esse o motivo para ele, apds dezenove anos da publicacio de sua obra magna, se
dedicar a estudos de religido, em “Secular Religion™.

Nessa obra, que se desenvolve em uma década, entre 1953-1964, Kelsen mantém a
autoridade justificadora dentro do préprio sistema social, restando resolver o problema do poder
de mando, que tratard com mais especificidade em obras subsequentes e na qual a democracia
serd a saida.

Em 1955, Kelsen comega a redigir, concomitantemente com “Secular Religion”, um
texto com o titulo “Fundamentos da Democracia”. Nesse escrito, Kelsen identifica principios
importantes para a consolidacio da democracia, quais sejam, a liberdade, a igualdade, a
tolerncia e a pluralidade. Entendemos que eles sdo harmonicos e constitutivos da

dessacralizacdo da Igreja, ao mesmo tempo em que a constituem.

Kelsen constata que hé dois instintos primordiais no ser social: a reacdo a coercdo e a
revolta contra a heteronomia. Para a administracao desses instintos, dois principios orientadores

devem ser observados: o principio da liberdade e o principio da igualdade, e que segundo
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Kelsen, sdo os fundamentos da democracia. Ele diz que “a ideia absolutamente negativa e com
profundas raizes anti-heroicas de igualdade trabalha em favor de uma exigéncia igualmente
negativa de liberdade” (Kelsen, 2000, p. 27), ou seja, instintivamente o ser humano se recusa a
obedecer a outro que é seu igual, e, quando sofre pressdo para que obedeca, reage em busca de

liberdade.

Entdo, compreendendo a democracia como sendo a ideia de liberdade combinada com
a de igualdade, Kelsen explica em “Fundamentos da Democracia”, que o ser humano sé se
ajuntard em sociedade quanto tiver igualmente liberdade suficiente para que possa escolher se

submetera ou nao.

N

Devido a sua caracteristica criativa/destrutiva, podemos definir liberdade de varias
maneiras, mas duas em especial, destacamos aqui, por terem grande importancia para nosso
trabalho: 1) liberdade ¢ a libertacdo do medo, conforme bem mostra o “Leviatan” de Hobbes,
quando discorre sobre a razdo pela qual as pessoas desenvolvem suas crengas e, 2) liberdade é
a auséncia de coercividade, aspecto desenvolvido por Kelsen em varios'!? de seus escritos. Sdo
duas formas de dominio/controle que geralmente sdo utilizadas pela religido e necessariamente
pelo Estado, respectivamente. O que justifica o uso desse dominio/controle € o carater
destrutivo que a liberdade tem. O liberalismo, conforme trouxemos no tépico acima, € 0 seu
desdobramento em neoliberalismo, sdo exemplos do poder destruidor da liberdade humana
descontrolada.

Nesse sentido, e segundo Kelsen, em um outro texto de 1929, com o titulo “Esséncia e
valor da Democracia”, a ideia de liberdade s pode ser considerada um principio da organizacao
social e estatal, por meio da mudanca de seu significado. Ou seja, para haver sociedade e Estado,
€ preciso haver um regulamento obrigatdrio das relacdes humanas, um poder que transforme a
liberdade natural em liberdade social e politica, convertendo, assim, a liberdade anarquica em
liberdade democratica (Kelsen, 2000).

A liberdade individual fica em segundo plano, enquanto a liberdade da coletividade
ocupa o primeiro. O autor explica que € como se a vontade de cada um liberasse uma vontade
coletiva e, com isso, fizesse surgir uma pessoa coletiva absolutamente mistica, o que, no regime

7z 7

democratico, é o proprio Estado, detentor do poder. Assim, a liberdade do individuo ¢é

110 Cf. Kelsen, Hans. Fundamentos da Democracia In A Democracia. Sdo Paulo: editora Martins Fontes, 2000;
Kelsen, Hans. Natureza e Sociedade. Sdo Paulo: Contracorrente, 2022; Kelsen, Hans. Teoria geral do Direito ¢ do
Estado. Sao Paulo: Martins Fontes, 1998; Kelsen, Hans. Teoria pura do Direito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999;
Kelsen, Hans. Dios y estado. In El otro Kelsen. Oscar Correas (org.), trad.: Jean Hennequin, México: Universidad
Nacional Auténoma de México, 1989.
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substituida pela soberania popular, pelo Estado autdbnomo. Essa necessidade de transformacao
pela entrega ao Estado de toda liberdade natural, constitui nele o monopo6lio da forca e da
administracao da coercividade que sera a base do Estado.

Ao abordar o principio de igualdade, Kelsen parte da teologia social de Brunner que
afirma que: “na compreensao cristd do homem, o fato cardinal ndo € a liberdade, mas a relagao
do homem com Deus, [ou seja, € sobre] a soberania de Deus” (Kelsen, 2000, p. 220). Mas, de
acordo com Kelsen, Brunner apoia-se mais no principio de igualdade do que no de liberdade,
distinguindo igualdade meramente formal dos homens (que € a sujei¢do de todos a lei) e
igualdade de tratamento (todos devem ser tratados da mesma forma), embora compreendendo
que “os seres humanos nunca s@o iguais” e que a igualdade enquanto justica € uma questdo de

fé, afirma Brunner. (2000, p.221)

A teoria de Brunner chega a seguinte conclusdo: “Nao s6 a igualdade é a vontade de
Deus, mas também a desigualdade, a natureza especifica de cada ser humano individual e a
natureza especifica de todas as espécies individuais™ (Kelsen, 2000, p. 223). Brunner ainda
afirma que “a comunidade s6 pode existir onde existe diferenca; sem diferenca, existe unidade,
mas ndo comunidade. A comunidade pressupde em dar e receber reciprocos, comunidade é troca

e completamento reciprocos” (p. 223)

Nas palavras de Kelsen (2000, p.224), “a igualdade de dignidade ou de todos os homens
como pessoas € a mesma igualdade formal que a igualdade perante o Direito do Estado ou o
Direito natural. Nao implica nenhuma resposta a questao decisiva.” Para ele, considerando que
o principio de liberdade e igualdade procura minimizar a dominagao, a democracia nao pode
ser uma dominacdo absoluta, nem mesmo da maioria (Kelsen, 2000, p. 182), devendo
permanecer o principio fundamental do liberalismo politico, como forma de uma certa restri¢cao
do poder do governo (p.183) Desse modo, o governo nio deve envolver-se em determinadas
esferas de interesse individual, as quais devem ser protegidas como direitos/liberdades humanos
fundamentais, sendo por meio do respeito a tais direitos que as minorias sdo protegidas contra

o dominio autoritario das maiorias.

Diante da tensdo entre maioria € minoria, governo e oposi¢ao, € que o autor afirma que
democracia é discussdo, podendo a vontade do Estado ser resultado de uma conciliagdo.
Consequentemente, a liberdade religiosa, a de opinido, a de imprensa e a da ciéncia pertencem

ao fundamento da democracia (p. 183). Por outro lado, na autocracia, nenhuma oposicao é



92

tolerada, inexistindo discussao e conciliacdo, nao havendo liberdade de religido ou de opinido

(p.184).

Dessa forma, concluimos que a sociedade “deve ser tolerante com os que, pela propria
natureza, sao capazes de destruir a tolerancia quando o processo tolerante da democracia leva-

los ao poder.” (Tillich, 2009, p. 235), contudo, deve-se proteger a forma democrética.

E qual € a relacdo da dessacralizacdo da Igreja com esse esquema social? Quais sdo os
pontos de contato? A liberdade € o objetivo da dessacralizagdo da Igreja, esse € o contetddo da
mensagem que ela conduz. Seu efeito € a dissolu¢do de todo medo em contraponto com toda
coercividade. Mas, como Brunner conclui, ela é uma mensagem de fé apenas. E, dentro do
esquema social constituido, essa mensagem € mais uma mensagem. E esse é o lugar dela, pois
como bem alerta Barth (2004, p. 212), “a sociedade é agora realmente regida por seu proprio
logos [...] por um pantedo de suas proprias hipdteses e poderes”. Assim, a proposta da
dessacralizacdo ndo pode ser santificar a sociedade, mas, é de conduzir a0 mundo sua
mensagem, participando e colaborando na constitui¢do do tecido social. Porque “é mais facil
levar Cristo a ela do que ela a Cristo” (p.213). Essa postura coloca a condu¢ao da mensagem

em contato com o plural, o diverso e o divergente, e faz a mensagem proposta € nao imposta.

O pluralismo é um elemento crucial para o Estado democrético e para a Igreja. Foi por
um pluralismo que se fez a separacdo do Estado e a Igreja, desde a concordata de Worms,
passando pelo tratado de Westfalia e € ainda hoje assim. Se considerarmos que foi por uma
pluralidade que se fez a separacdo entre o Estado e a Igreja, facilmente perceberemos que € a
laicidade que garante a permanéncia da separacdo. Contudo, € também a laicidade que permite
a interferéncia do secular no religioso, podendo promover resolucdo e fomentar discérdia. Com

isso, promover a paz ¢ imperativo em um ambiente plural.

A democracia € um conceito que pode se confundir com laicidade, no sentido de que
ambas tém a liberdade como referéncia. A democracia que agrega o diverso nio recebe o que
escraviza. A laicidade que liberta ndo condena ao absolutismo da igualdade, porque o plural é
uma realidade humana que tem que ter, também, suas limitacdes. Dessa forma, a pluralidade na

democracia e na laicidade deve ser em uma dimensao educativa e evolutiva.

Por isso, o pluralismo deve ser entendido como um fato da vida, que constatamos na
simples observacdo. E um fato observavel na realidade humana e assim deve ser entendido.

Ideologiza-lo € um erro. A aceitacdo do plural ndo deve ser por imposi¢do, mas por
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conscientizacdo do fato e de suas implicagdes. Nao se atentar as implicagdes ¢ um erro de
mesma estatura da imposi¢do, pois sdo elas que indicardo as melhores formas para a

consolida¢do do plural e das novas formas a serem abarcadas.

Com isso, identificamos um primeiro limite da pluralidade. Diante da vastidao do real
que € multiplo, nem todas as expressdes e possibilidades sdo recepcionadas em uma ordenagao.
Assim, € preciso, evolutivamente, criar situacdes que suportem o maximo da diversidade dentro

de uma determinada ordem, uma vez que o diverso sem ordem € caos.

Outro limite do pluralismo € a tolerancia, que, em grau mais elevado, pode ser
considerada como estima, passando pelo respeito, pela coexisténcia, e, por fim, pela permissao,

sendo esta ultima o grau limitrofe da intolerancia.

Diferentemente do Estado, as sociedades civis podem ndo ser laicas e tém o direito de
manifestar suas crencas sem serem submetidas as regras religiosas que lhes sdo estranhas. Impor
um determinado grau de tolerancia ndo € funcdo do Estado. Diante disso, o exercicio neutro do
Estado, promovendo o pluralismo como valor sociopolitico-cultural, ganha importancia de
politica publica, levando-o a lidar com a diversidade a partir do reconhecimento de igualdade

substancial, considerando as especificidades de cada crenca religiosa em qualquer matéria.

Com isso, verificamos que a democracia, por meio de principios do Estado laico, busca
promover uma concretude plural de modelos, podendo ser religiosos, cientificos e de livre
pensar. Por fim, é importante destacarmos que a pluralidade € possibilitadora da universalidade,

aspecto final da dessacralizag¢ao da Igreja.

3.4.1. A democracia como pardmetro para a decisdo

Ao final de “Secular Religion”, apds Kelsen, incansavelmente, defender que o
desenvolvimento da ciéncia natural moderna € resultado de sua emancipagdo da teologia, da
religido e da metafisica, sendo a desdivinizagdo mais radical do mundo como objeto de

cognacdo, assim, ele conclui:

se ciéncia moderna for considerada como uma religido (ainda que uma “religido
secular”), ndao sendo uma cognicdo objetiva da realidade, sem pressupostos
metafisicos, entdo, o conflito da ciéncia moderna com o cristianismo pode ser
encarado do ponto de visto do cristianismo, de forma que a verdade real (a verdade
dltima) ndo estd do seu lado, e a ciéncia é desqualificada, como defendido por Brinton,
ou ¢é heresia, como o gnosticismo, sendo esta, talvez, a consequéncia mais terrivel de
se tentar encontrar implicacdes teoldgicas em manifestacdes proprias da civilizacdo
moderna. (Kelsen, 2012, p.255)
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Kelsen foi o maior defensor da neutralidade cientifica aplicada as ciéncias juridicas'!!,
e sua preocupacao com a liberdade da ci€éncia € porque, como ja dissemos, ela é pardmetro para
a decisdo do Estado. Para Kelsen, a subsisténcia de conceitos pré-modernos e teocéntricos na
mentalidade hodierna, leva a regimes totalitarios, e eivar a ciéncia com ideias que pressupdem
absolutos sufocard as possibilidades que ela busca, levando as decisdes pautadas por ela a

intransigéncia.

A decisdo na democracia deve ser plural, em forma debate democratico. Para a
democracia, na realidade, o que vale € a lei da maioria, principio majoritario considerado como
um melhoramento da ideia de liberdade. Mas tal principio pressupde que as vontades dos
individuos sejam iguais, o que, para Kelsen, seria apenas uma imagem, uma vez que nao pode
representar as vontades ou personalidades individuais (Kelsen, 2000, p.31). Assim, o que se faz
mais objetivo no esquema democratico ndo € a decisao da maioria, mas a prote¢ao das minorias

e o desimpedimento para que se transformem em maioria.

I Cf. ver Kelsen, Hans. O Problema da Justica, Sdo Paulo: Martins Fontes, 1998. pag. XII in introducéo de
Mario Losano.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao constatar que a religido é uma expressao profunda dos anseios humanos, Ludwing
Feuerbach (1997) revela uma poderosa matriz valorativa que possibilita ao ser humano a
realizagdo criativa. Podemos afirmar que a religido nesses termos € revolta, resisténcia e
revolucdo. Ela cria motivo e proporciona motivacdo a humanidade, podendo leva-la a
mudancas, transformagdes. Diante da insensibilidade da realidade que ignora nossas
aspiracoes, a expressao religiosa € a forca mais pujante que temos para resistir ao dado em
uma atitude revoluciondria. Reconhecer as origens humanas da religido, assim como investigar
o “humus” das motiva¢des humanas, sejam elas boas ou mas, nos desvelard os valores mais

profundos do humano, aquilo que tem a ver com sua vida e sua morte.

A igreja, por sua vez, se entende como uma forma religiosa que se destaca pelo seu
poder de organizacdo. Em sua retdrica, ela se institui na sociedade para realizar seus valores de
fé ajustando um mundo desajustado. Em um movimento parecido, o Estado afirma-se na
premissa de que sua instituicdo se justifica para ajustar uma sociedade desajustada. Mas o que
€ a sociedade e qual é o seu fundamento? Ela é um fato da natureza? Nao, a sociedade nao é
um fato da natureza, mas um ato humano, uma acdo feita conscientemente em busca de
realizagdo dos seus desejos. A sociedade ndo € uma realidade acabada, ela estd sempre em

formacao.

E nesse pano de fundo que acontece a relacdo do Estado com a Igreja, entre jogos de
interesses e interesses de fé. Emil Brunner (2000) adverte que € tarefa de toda humanidade

f/112

investigar o contetido e as manifestacdes de sua fé" -, e é nesse sentido que desenvolvemos este

trabalho, verificar a fé independente da fé.

Dessa mesma forma, concluimos que a Igreja ndo pode ser indiferente a manifestacao
politica, nem a forma de governo do Estado. Mas também, ndo deve preferir o poder do povo
em detrimento do governo de Deus e nem impor o governo de Deus pela forca do poder do
povo. As novas condi¢des modernas apontam para a impossibilidade de realizar um ideal nestes
arranjos. O espirito da sinfonia para guiar os pensamentos e acdes em constru¢ao de um modelo
de relacdes Igreja-Estado foi e € uma tentativa valida, mas com um risco muito grande a partir
da modernidade. A dessacralizacdo € a forma de atuacdo da Igreja no Estado que ndo usurpa

poder. Ela compartilha o poder que é préoprio dela, como, por exemplo, por meio da forca

112 Brunner se refere a fé nesta observacéo, como o entendimento sobre a existéncia que se resulta em forma de
vida.
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mundana da Igreja, e se abre para o didlogo em proclamac¢do da mensagem do Deus encarnado.
Ela respeita a democracia porque a democracia permite que “o trigo € 0 joio” cres¢am juntos, €

ela sabe que na separagdo antes do tempo, ambos perecem.

Com isso, ao fim desta investigacdo, verificamos que a religiosidade nao fere a laicidade
e que o Estado ndo precisa ser irreligioso para preservar seus valores laicos e democraticos,
pois &, conforme Kelsen — em sua perspectiva democratica, pluralista e radicalmente protetiva
da minoria -, justamente na ordenagdo da laicidade e da pluralidade, que esti resguardada a

participacao da religido.
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