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Resumo 
 
 
A comunicação publicitária como reencantamento: a relação entre 
publicidade e religião no Brasil e na América Latina 
 
Este trabalho tem como objetivo estudar as relações que ocorrem entre 
publicidade  e  religião,  no  sentido  de  mostrar  como  a  primeira  pode  tomar  o 
lugar da segunda na função de reencantamento da vida. 
A  tese  que  suporta  esse  objetivo  é  a  de  que  o  conceito  de 
encantamento sofreu alterações ao longo do tempo, sendo o primeiro momento 
de  transformação  o  que  assinala  que  a  religião  teria  perdido  sua  função  de 
encantar a  vida,  com os  impactos  trazidos  pelos avanços  da ciência  e da 
tecnologia, abarcados no desenvolvimento econômico. 
Nessa  primeira  parte  trabalhou-se  com  Max Weber,  pois  é dele o 
conceito de desencantamento do mundo. A partir dele, então,  procurou-se 
traçar como e porque a religião se deslocou como centro do sentido da vida e 
permitiu  que  a  economia,  por  meio  da  ética  puritana,  da  ciência  e  da 
tecnologia,  permitisse  o  deslizamento  de  significação  da  vida  para  a 
publicidade e o consumo. Esse reposicionamento aponta para um enorme 
vazio  de  significados.  Para  trabalhar  a  noção  de  vazio,  buscou-se  no 
pensamento  de  Freud  a  compreensão  da  tendência  humana  a  não  aceitar  o 
mundo sem encantamento. 
Na  seqüência  deste  trabalho,  investigou-se  como  o  conceito  de 
encantamento saiu da religião e se ancorou na publicidade, trazendo dois 
autores para o debate – Angus e Jhally –, pois discutem a possibilidade desse 
imbricamento.  Por  ser  a  publicidade  a  porta-voz  da  sociedade  de  consumo, 
trabalhamos  com  Canclini  para  compreender  o  consumo,  em  especial  na 
América  Latina,  e  Marx,  com  seus  dois  conceitos  fundamentais  de  fetiche  e 
reificação.  Lotman  é  fundamental  para  estudarmos  as  relações  com  a 
semiótica  da  cultura,  e  Morin,  para  compreendermos  aspectos  distintos  e 
complexos das diferentes culturas. 
Em  nossa  pesquisa,  todo  esse  conjunto  construto-intelectual  é 
configurado  num  lócus  específico,  Brasil  e  América  Latina.  Ampla  região  em 
que  o  sagrado  e  profano  estão  profundamente  imbricados  desde  o  período 
colonial, elaborando e reelaborando as várias vias do reencantamento da vida.  
Nesta pesquisa estão discutidas as aproximações e os distanciamentos 
que essa região tem elaborado sobre o tema, principalmente em virtude de sua 
hibridização  cultural,  em  comparação  às  outras  regiões  do  mundo  em  que  o 
desencantamento  trazido  pela  ciência  e  tecnologia  se  faz  de  forma  mais 
significativa. 
   
Palavras-chave:  Publicidade,  religião,  consumo,  desencantamento, 
reencantamento, ressignificação. 
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Abstract 
 
The advertising communication as possibility of reenchantment: The 
relation between publicity and the religion in the Latin America and in 
Brazil 
 
   
In the research all these intellectual construction is configured in a 
specific  loci, Brazil  and  Latin America, which gives the character of  relevancy 
through the different approach. Extensive region in Weir sacred and profane are 
profoundly crossed since colonial times elaborating and reelaborating different 
ways to reenchant life. 
This  work  has  as  objective  to  study  the  relationships  that  take  place 
between advertisement and religion in the sense of showing how the first one 
can take the place of the  second one in the function of reenchantment of  the 
life. 
The  theory  that  supports  this  objective  is  that  the  concept  of 
enchantment  suffered  alterations  along  the  time,  the  first  moment  of 
transformation is the one that points out that religion would have lost its function 
of  enchanting  life,  by  the  impacts  brought  from  the  advancements  of  science 
and technology, comprised in economical development. 
In the first part one worked with Max Weber, as it is from his creation 
the  disenchantment  of the world  concept. From there  we  looked  to  follow the 
path to understand how and why religion dislocated itself as center of life 
meaning and allowed economy, through puritan ethics, science and technology, 
to  slide  the  meaning  of  life  to  advertisement  and  consumption.  This 
repositioning indicates an enormous emptiness of meanings. To work with the 
concept of emptiness, some Freud’s ideas were used to understand the human 
tendency of not accepting a world without enchantment. 
In  the  sequence  of  this  work,  it  was  investigated  how  the  concept  of 
enchantment left religion and anchored itself in advertisement and, bringing two 
authors  to  the  debate  –  Angus  and  Jhally  –,  because  both  discuss  the 
possibility  of  this  crisscrossing.  Because  advertisement  is  the  spokesman  of 
consumption  society, Canclini was  brought  to  illuminate  consumption, in Latin 
America,  specially,  and  also  Marx,  with  two  of  his  fundamental  concepts  of 
fetish  and  reification.  Lotman  is  fundamental  to  study  the  relationships  with 
culture semiotics, and Morin, to help understand distinct and complex aspects 
of different cultures. 
In  this research approximations and  distancing  are  discussed  have 
elaborated the  main  theme  in the Latin  America  region, mainly  because  of 
cultural hybridization in comparison to the other regions of the world where the 
disenchantment brought by science and technology is more significant. 
 
 
Key  words:  advertisement,  religion,  consumption,  disenchantment, 
reenchantment, ressignification. 
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Introdução 
 
 
Temas como aquecimento global, sustentabilidade e responsabilidade 
ecossocial  têm  ocupado  corações  e  mentes  neste  início  de  século  21. 
Questionam-se a sobrevivência da humanidade, os recursos naturais finitos, o 
uso dos combustíveis não-renováveis e, por conta dessas questões, inúmeras 
propostas apresentam-se como possíveis soluções. 
Grande  parte  da  humanidade  participa  de  um  processo  de 
entendimento  sobre  a  finitude  dos  recursos  naturais  e  está  em  pleno  debate 
sobre  como  enfrentar questões  fundamentais  para  a  manutenção  da  vida  no 
planeta. 
O  consumo  é  parte  central  dessas  preocupações,  pois,  sendo 
essencial  para  a  sustentação  da  vida  humana,  suscita  dúvidas  sobre  quais 
seriam  os  limites  e  as  reais  necessidades  de  consumo  das  diferentes 
sociedades do planeta. 
Ao  se  falar  de  responsabilidades  com  a  manutenção  do  planeta,  em 
geral se colocam estas questões: em que momento se cruza uma espécie de 
demarcação definida pelas limitações da natureza e passa-se ao consumismo? 
O  consumo  para  além  do  desejável  pode  realmente  colocar  em  risco  a  vida 
humana? Santos reflete: 
 
A  promessa  da  dominação  da  natureza,  e  do  seu  uso  para  o 
benefício  comum  da  humanidade,  conduziu  a  uma  exploração 
excessiva e despreocupada dos  recursos naturais, à catástrofe 
ecológica,  à a  ameaça  nuclear,  à  destruição da  camada  de 
ozono, e à emergência da biotecnologia, da engenharia genética 
e da  conseqüente conversão do  corpo  humano em mercadoria 
última. (2007, p. 56). 
 
Questões  como  essas  passaram  a  fazer  parte  das  preocupações 
humanas  e  a exercitar  a compreensão  desse  fenômeno,  que assume  uma 
importância antes restrita ao universo dos negócios, ao interesse imediato dos 
mercados produtores. 
Para  se  compreender  algumas  características  do  consumo,  é 
fundamental  que  a  aproximação  se  dê,  em  parte,  pela  comunicação.  A 
comunicação é, dentro do raciocínio mercadológico, a ferramenta que se utiliza 
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para se  atingir os consumidores.  É por  meio dela que são anunciados os 
lançamentos de novos produtos ou serviços. 
Parte deste trabalho dedica-se a  expor como a comunicação assume 
outras funções para além de simples ferramenta que conecta consumidores e 
produtores. Ao se imaginar esse espectro mais amplo para a comunicação, a 
propaganda e a publicidade, mais especificamente, fica visível a importância de 
se  usar  uma  abordagem  que privilegie  a convergência  de  outras áreas  de 
estudo, privilegiando-se duas delas: a semiótica, que permite e até incentiva o 
olhar de um ponto de vista múltiplo, mais enriquecedor e mais arriscado para o 
pesquisador, e  a religião, que a princípio parece não ter uma relação evidente 
com o tema abordado. 
A principal intenção ao se optar por um caminho  inusitado é procurar 
relacionar  questões  que,  de  partida,  parecem  apartadas  e  que,  ao  se 
relacionarem, estabelecem possibilidades provocativas ao pesquisador. 
O acesso às questões relacionadas com a religião se  dá,  a principio, 
pela obra de Max Weber, que desenvolveu seu conceito de desencantamento 
do mundo no seu livro A ética protestante e o  Espírito do Capitalismo. A 
aproximação  dessa  obra  visa  a  perceber,  por  meio  dela,  o  processo  de 
desencantamento do mundo, que tem servido quase que indiscriminadamente 
ao senso comum do distanciamento da religião da vida cotidiana, o qual, por 
sua vez, pode ser compreendido de maneira bastante ampla. 
O sociólogo brasileiro Antônio Flávio Pierucci escreveu uma obra cujo 
objetivo é buscar compreender o conceito de desencantamento de Max Weber 
de  maneira  mais  sistemática.  Para  ele,  “...  o  conceito  weberiano  de 
desencantamento  se  refere  inescapavelmente  à  ‘perda  de  sentido’”  (2005,  p. 
141). Esse é o ponto de partida que permite unir comunicação e publicidade, 
semiótica e religião. Pierucci reforça a percepção da idéia de Weber, sob a luz 
da  perda  de  sentido  da vida  humana.  Ou  seja, a  vida  humana  precisa  de 
sentido, e esse sentido durante muito tempo foi doado pela religião. 
Portanto, este trabalho tem como objetivo estudar as relações  que 
ocorrem  entre  publicidade  e  religião  sob  a  ótica  da  tendência  ao 
desencantamento  do  mundo.  As  relações  que  decorrem  da  imbricação  entre 
publicidade e religião são determinantes para vincular a publicidade nascida da 
competição  financeira,  visa  a  alavancar  processos  de  consumo,  a  fim  de 
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ocupar  no  mundo  –  tende  ao  desencantamento  –  o  espaço  que teria  sido 
encantado pela religião. 
A relação publicidade e  religião  se dá, mais  especificamente, com  os 
objetos culturais que se prestam a uma nova construção de significados para a 
vida humana. 
A  construção  de  significados  do  mundo  referencial  se  ancora  nas 
ferramentas que a publicidade desenvolveu para dar sentido a um mundo 
desencantado. Adotamos a idéia de que, por meio da publicidade desenvolvida 
pelos  investimentos  capitalistas,  se  ressignifique  a  vida  utilizando-se  o 
consumo. Produtos e serviços se tornaram fragmentos do projeto de felicidade 
e assim ingressaram na esfera de significação da vida humana anteriormente 
sustentada pelo universo religioso.   
Partindo-se  do  estabelecido  –  o  homem  é  um  ser  simbólico  e  o 
simbolismo antes encontrado no seu contato com o transcendente por meio da 
religião tende a um esgotamento –, podemos imaginar o vácuo que surge como 
conseqüência. Raymond Williams mostra que: 
 
Está claro que temos um modelo cultural no qual os objetos não 
são suficientes  em si e  que devem ser validados,  nem que 
apenas  imaginariamente,  pela  associação  com  significados 
sociais e pessoais.
 (1990, p. 24). 
 
 
Vale  observar  que  este  trabalho  pretende  ressaltar  que,  na  América 
Latina,  a  relação  com  o  desencantamento  se  dá  de  maneira  peculiar 
exatamente  pela  confluência  de  culturas  que  nela  se  relacionam,  como  um 
mosaico em constante formação. 
A relação de consumo que se instaura com produtos ou serviços tende 
a  guardar  uma  carga  simbólica,  a  qual  a  publicidade  foi  capaz  de  assimilar. 
Essa  observação  permite-nos  traçar  um  paralelo  com    as  questões 
econômicas,  que,  com  sua  evidente  importância  na  sustentação  da  vida,  se 
tornaram  o  centro das decisões  que os seres humanos  tomam  no seu dia-a-
dia. O resultado disso é uma inclinação à vida desencantada, na qual há cada 
vez  menos  espaço  para  experiências  que  possibilitem  um  vislumbre  de 
reencantamento  religioso.  Eliseo  Colón,  ao  refletir  sobre  isso,  diz  que  “a 
publicidade encontrou no discurso religioso um veículo para articular uma teoria 




[image: alt]  12
 

social de facilitação psicológica” (1996, p. 85). 
As  relações  do  homem  ante  o  sagrado  e  o  seu  conseqüente 
encantamento  deslizaram,  ou  seja,  deixaram  de  ocupar  o  lugar  que  sempre 
tiveram  nas  sociedades  mais  tradicionais  da  Europa Central, que  difere  da 
América Latina. 
Certas explicações
1
 para a vida humana que a ciência oferece tiram do 
sagrado o seu espaço e o confinam às questões pessoais. Há insuficiência no 
atendimento às questões cada vez mais complexas, que resultam de uma vida 
também mais complexa. 
As  constantes  mudanças  tecnológicas  –  a  que  se  convencionou 
chamar  de  velocidade  digital  –  exigem  respostas  rápidas  e  racionais  da 
sociedade, que tem, no entanto, um ritmo de transformação distinto. 
Nesse  lento  processo  de  desencantamento,  percebe-se  um  ser 
humano desejoso de encantamento, afinal, trata-se de um ser simbólico, que 
precisa encontrar na vida a “magia” que em grande parte deixou de existir nos 
moldes em que conhecia. Assim, a propaganda assume um papel fundamental, 
pois é com sua capacidade de construir e associar simbolismos aos produtos 
que o encantamento pode realizar-se, por meio do consumo. 
A importância  de  estudar a relação entre  publicidade  e religião surge 
ao  se  detectar  uma  lacuna  no  tratamento  do  objeto.  A  pesquisa  que  ora  se 
realiza nos indica a possibilidade de deslizamento do encantamento de âmbito 
religioso para o de âmbito publicitário e, conseqüentemente, para o consumo. 
O estudo da relação entre publicidade e religião é um recurso que nos permite 
observar um novo âmbito de significações incomuns e relacionadas de maneira 
pouco freqüente. 
Uma  investigação  mais  sistematizada  do  tema,  voltada  para  a 
realidade  latino-americana,  mais  especificamente  para  os  grandes  centros 
urbanos  brasileiros, pode nos  esclarecer,  por exemplo,  as  dessemelhanças 
entre os processos europeu e latino-americano, em especial o brasileiro. Tentar 
compreender  como  um  país  em  que  o  sagrado  e  o  profano  estão 
 
1
 Algumas explicações científicas, entretanto, parecem aproximar-se de questões religiosas. O 
conceito de Big Bang, por exemplo, ao  assumir que  houve  uma grande explosão de matéria 
que estava concentrada em um único ponto, força a pergunta: mas o que havia antes, então? 
Ao  não  conseguirmos  respostas  satisfatórias,  abrimos  possibilidades  para  hipóteses  de  raiz 
religiosas. 
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profundamente  imbricados  desde  que  se  tornou  colônia  portuguesa,  do  que 
resultam experiências inovadoras como a Teologia da Libertação, tem agora de 
enfrentar a possibilidade de lidar com o desencantamento. 
Na  medida  em  que  a  publicidade  tem  muito  da  força  econômica  de 
dominação de outras culturas que se utilizam desse recurso,  é importante 
entender  o  quanto  do  desencantamento  proposto  por  Max  Weber  atingiu  a 
sociedade  brasileira.  Lembremos  que  sua  teoria  tinha  em  mente  a  realidade 
européia  de  “um  pouco  antes  de  1913”  (PIERUCCI,  2005,  43)  e  tentava  dar 
conta  da  “emergência  do  racionalismo  ocidental  em  meio  a  um  processo  de 
racionalização  generalizado,  mas  heterogêneo”  (PIERUCCI,  2005,  27).  Ou 
seja,  tempo e  espaço  diversos,  porém, com um  arcabouço  teórico  que  é 
fundamental ser visitado. 
A partir de Weber, é possível  conceber como  e  por que a  religião  se 
desloca do centro doador do sentido da vida e, ainda, como a economia, por 
meio  da  ética  puritana,  da  ciência  e  da  tecnologia,  que  sempre  se  renova, 
contribui  para  o  deslizamento  de  significação  da  vida  para  a  publicidade  e  o 
consumo. 
Não  podemos  nos  esquecer,  porém,  de  que  o  início  do  século  XXI 
parece  ser um  indicador  poderoso da força da  religião entre nós. Quando os 
seres humanos acreditaram que já haviam superado questões de fé por meio 
de um racionalismo cientifico, compreender o espaço religioso no mundo e em 
cada indivíduo se  mostra novamente  fundamental  à  busca  de  consonância 
entre diferentes grupos sociais. Rey-Flaud, em um texto em que faz uma leitura 
de O mal-estar na civilização, observa o seguinte: 
 
A  questão  é  desde  então  saber  se  a  civilização  como 
comunidade de crenças pode se constituir em um outro terreno 
que  o  das  ‘ilusões’.  Considerando  a  miséria  de  nosso  mundo 
ateu, apreciamos a pertinência da frase atribuída à Malraux, que 
profetizando dizia que o século XXI seria religioso ou não seria, 
esse  adjetivo  que designa  a partilha  de uma crença ‘ilusória’ 
necessária  para  fazer  laço  (re-ligare)  entre  os  homens.  (in  LE 
RIDER, 2002, p. 17-18). 
 
 
A  questão central,  portanto,  é:  Se a religião tinha  a função  de  dar 
sentido à vida e passa a ser insuficiente para atender a essa demanda,  pelo 
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que  e  como  substituir  a  religião  na  função  inevitável  de  dar  um  sentido 
encantado à vida,  após o desencantamento do mundo provocado em  grande 
parte pela ciência? 
Este trabalho tem, entre seus objetivos, investigar o processo relacional 
entre propaganda/publicidade e religião, e entender como se dá o processo de 
desencantamento  proposto  por  Max  Weber,  depois  elaborado  por  outros 
teóricos. Buscar-se-á pesquisar como a América Latina, e  em especial os 
grandes  centros  urbanos  brasileiros,  experimenta  o  desencantamento  e  suas 
peculiaridades. 
Pretendemos,  também,  traçar  o  percurso  que  expõe  como  a 
publicidade  se  apresenta  não  somente  como  meio  entre  produção  e 
consumidor, mas como possibilidade de construção de reencantamento, além 
de identificar em quais momentos a publicidade se torna o arcabouço simbólico 
sobre o qual o reencantamento passa a se estruturar, já que, para isso, não era 
mais suficiente o aparato jurídico-político e não bastava o poderio bélico, sendo 
necessária  uma adesão  pública às questões de atribuição de significado que 
fossem  capazes  de  atuar  sobre  o  simbólico.  Ou  seja,  se  o  capitalismo 
intensifica  a  exacerbação  do  desejo  e  promete  oferecer  as  condições  de 
alcançar  os  objetos  capazes  de  aplacá-lo,  o  aparato  jurídico-técnico  torna-se 
menos significativo para dar conta do processo de dominação. 
Podem-se  supor  algumas  hipóteses  para  atender  à  problematização 
proposta. (1) Observando  as dessemelhanças entre religião e propaganda, 
podemos  considerar  que  há  entre  elas  uma  relação  de  substituição.  (2)  Ao 
identificar-se  a  possibilidade  de  relação  de  substituição,  talvez  se  possa 
identificar em que medida a publicidade se alimente dos códigos religiosos. E, 
(3) finalmente, podemos considerar a possibilidade de a pesquisa nos levar a 
formular que a publicidade assumiu a função de encantar o mundo. 
Por acreditarmos que a semiótica da cultura, ao admitir que diferentes 
textos da cultura se relacionem e se hibridizem
2
 – ou não – seja a que mais se 
harmoniza ao objeto proposto, dentre as correntes  semióticas, trabalharemos 
com Lotman. 
 
2
 Os conceitos de hibridismo e  mestiçagem são usados neste trabalho como sinônimos visto 
que os autores aqui usados tratam um conceito bastante similar tanto de uma maneira quanto 
de outra. Sendo assim, não acredito que esse seja o lugar para marcar possíveis diferenças. 
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Para  que  seja  possível  a  averiguação  de  possíveis  relações  entre 
religião e publicidade, é fundamental que se configure o espaço em que se dá 
a  relação  de  substituição.  Isso  será  feito  por  meio  de  pesquisa  bibliográfica, 
buscando  sempre  elementos  que  permitam  trafegar  pela  intertextualidade.  O 
trabalho se fundamentará em um estudo da semiótica da cultura, que permitirá 
compreender como se estabelecem as relações  entre diferentes textos da 
cultura. No momento seguinte, serão buscados subsídios para a compreensão 
do  conceito  de  mundo  desencantado  e  de  como  se  deu  o  deslizamento  do 
universo  religioso,  com  o  consumo  gerado  pela  publicidade,  e, 
conseqüentemente, um possível reencantamento. 
Vale  reforçar  que  o  núcleo  principal  deste  trabalho  é  a  pesquisa  das 
relações  existentes  entre  religião  e  publicidade  na  América  Latina, 
principalmente  nos  grandes  centros  urbanos  brasileiros,  tendo  como  eixo 
temporal o momento em que o discurso publicitário passa a se preocupar com 
a  transformação  de  objetos  produzidos  em  série  em  objetos  encantados. 
Sempre  será destacada  a maneira  distinta  com  que  a  Europa,  os  Estados 
Unidos e a América Latina
3
 se ocupam dessas questões. 
É  importante  ressaltar  que  os  autores  que  contribuem  para  este 
trabalho  terão  seus  conceitos  repensados para  o  Brasil,  por  meio  de  autores 
latino-americanos  e  brasileiros,  de  modo  que  possam  refletir  como  idéias 
geradas  em  outras  circunstâncias  de  tempo  e  espaço  impactam  nossa 
realidade. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
3
  Destacamos  essas  três  regiões  por  conta  do  seguinte:  A  Europa  porque  é  lá  que  Weber 
desenvolveu seu conceito, olhando para a realidade da Europa Central, para os Estados 
Unidos  o  olhar  é  o  do  desenvolvimento  do  capitalismo  e  do  surgimento  do  marketing  como 
ferramenta de estimulação do desejo dos consumidores e a América Latina porque é o lugar de 
onde olhamos para as questões propostas por este trabalho. 
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Capítulo 1 
 
 
 Questões acerca do desencantamento do mundo 
 
 
Deus está morto. 
Nietzsche. 
 
 
 
  Este  primeiro  capítulo  tem  como  intenção  discutir  alguns  dos 
temas centrais para a compreensão da proposição desta tese. Inicia-se com o 
desencantamento,  conceito  de  Max  Weber  que  será  de  inestimável  utilidade 
para  este  trabalho.  Em  seguida  se  discutirá  a  secularização,  para  que 
possamos, então, falar da reforma protestante e de suas conseqüências. 
 
 
1.1. O desencantamento 
 
 
Secularização  e  desencantamento  são  dois  conceitos  que 
freqüentemente são usados como sinônimos. É importante deixar explicitadas 
as  diferenciações  para  que,  mais  adiante,  quando  forem  analisadas  as 
conseqüências  de  um  e  de  outro,  fiquem  claras  as  dessemelhanças.  Assim, 
iniciaremos este capítulo abordando as questões do desencantamento para em 
seguida abordarmos a secularização. 
 
Ambos  os  nomes  não  dizem  a  mesma  coisa,  não  recobrem  a 
mesma  coisa,  não  tratam  da  mesma  coisa.  Para  Weber,  o 
desencantamento  do  mundo  ocorre  justamente  em  sociedades 
profundamente  religiosas,  é  um  processo  essencialmente 
religioso,  porquanto  são  as  religiões  éticas  que  operam  a 
eliminação da  magia como  meio  de  salvação,  conforme fica 
explicitado  nesta outra  passagem de  A  ética,  na qual  Weber 
estabelece  estilisticamente,  com  o  uso  dos  dois  pontos,  a 
seguinte equação: ’o desencantamento do mundo: a eliminação 
da magia como meio de salvação’”. (PIERUCCI, 1998). 
 
 
O  desencantamento  do  mundo  não  poderia  ter  ocorrido  sem  a 
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secularização.  Foram  as  novas  possibilidades  concebidas  no  processo  de 
secularização que permitiram a ampliação do conceito. 
Antônio Flávio Pierucci defende, em seu livro “O desencantamento do 
mundo”,  que  Max  Weber  teria  se  utilizado  do  termo  desencantamento  com 
duas vertentes dessemelhantes, porém não antagônicas. Para ele: 
 
Eles  se  acompanham  um  ao  outro  sabendo-se  entretanto 
distintos,  na  medida  em  que  dizem  ora  o  desencantamento  do 
mundo  pela  religião  (sentido”a”),  ora  o  desencantamento  do 
mundo pela ciência (sentido”b”). (2003, p. 42). 
 
 
Há o entendimento de que, apesar das duas interpretações oferecidas 
pelo próprio Max Weber em seus escritos, persiste certa polissemia do conceito 
que  tem  levado,  por  um  lado,  autores  a  buscar  outras  interpretações,  assim 
como, por outro, a uma tentativa de adensamento. 
Sob  o  ponto  de  vista  científico,  parece  ser  relativamente  simples 
esclarecer que o desvelamento do mundo não tem a intencionalidade de gerar 
sentido para a vida do homem. A produção de conhecimento científico visa a 
encontrar explicações plausíveis para o mundo – construir, junto aos diferentes 
grupos sociais, a verdade científica cabível. A ciência é pródiga em demonstrar 
sua  independência  de  investigação,  pois,  ao  permitir  uma  autonomia  quase 
ilimitada,  termina  por evidenciar sua  preocupação,  quase  que  exclusiva,  com 
os limites éticos. 
Evidencia-se a discrepância entre as visões de mundo – filosóficas ou 
religiosas – que  perseveram,  no  intento  de prover  de  sentido  um mundo que 
tende  cada  vez  mais  à  racionalização  (Cf.  PIERUCCI,  2003,  p.  46).  Assim, 
ratifica-se  essa  tendência,  que  resulta  em  parte  dos  constantes  avanços 
científicos ocorridos em diversos momentos da história da humanidade e que 
encorajaram a  percepção  de que a  metafísica  havia  se tornado  irrelevante 
como instrumento de compreensão da realidade, orientação e significação da 
vida humana.  Equivale a afirmar que  explicações  científicas bastam  para  dar 
significado ao mundo. 
Para Max Weber, 
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a intelectualização e a racionalização crescentes não equivalem, 
portanto,  a  um  conhecimento  geral  crescente  acerca  das 
condições em que vivemos. Significam, antes, que sabemos ou 
acreditamos que a qualquer instante poderíamos, bastando que 
o  quiséssemos,  provar  que  não  existe,  em  princípio, nenhum 
poder misterioso e imprevisível que interfira com o curso de 
nossa  vida;  em  uma  palavra,  que  podemos  dominar  tudo,  por 
meio da previsão. Equivale isso a despojar de magia o mundo. 
(Grifos do autor). (2002, p. 30). 
 
 
Convém observar  que o que  Weber  apontou  acima não vigora em 
todos os âmbitos. Essa ciência a que ele se refere exclui a América Latina. 
Pierucci  lembra  que  o  mundo  encantado é  o  “caos  indiferenciado” 
(2003:  p.  138),  mas  para  Weber  já  haveria  alguma  hierarquia  nos  seus 
panteões politeístas. As lutas constantes travadas entre os diferentes deuses 
eram o que “mantinha o mundo imanentemente encantado”. O mundo do deus 
único  seria  desencantado,  porque  convergiu  e  esvaziou  a  cena  religiosa  de 
deuses quase humanos. Como conseqüência, tem-se a introjeção de pecado e 
culpa, assim como a decisão que passa a se apresentar a cada um dos seres 
humanos  de  como  harmonizar  a  vida  entre  os  valores  do  mundo  e  os 
religiosos. 
Assim, Pierucci resume o conceito de desencantamento: 
 
Com  ele  Weber  descobriu  ser  possível  designar  com 
propriedade  o  longuíssimo  período  de  racionalização  religiosa 
por  que  passou  a  religiosidade  ocidental  em  virtude  da 
hegemonia  cultural  alcançada  por  essa  forma  ‘eticizada’  de 
religião  desencantada  fora  ‘deste  mundo’:  o  judeo-cristianismo. 
(1998).         
                     
 
O  conceito  de  desencantamento  deve  ser  compreendido  levando-se 
em  conta  as  inúmeras  discrepâncias  existentes.  No  Brasil,  assim  como  em 
outros países da América Latina, as resultantes são diversas. 
Retomando a idéia de Weber que nos foi apresentada por Pierucci, que 
tem no monoteísmo um dos fatores de desencantamento, pode-se supor que a 
religiosidade  brasileira se  estruturou de maneira  diversa da européia, mesmo 
tendo sido fortemente incorporada por ela. 
Uma das questões  que podem  fundamentar  essa suposição é,  por 
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exemplo, o fato de o candomblé, entre outras religiões, ser parte integrante da 
constituição  da  matriz  religiosa  brasileira,  vinculando  a  essa  matriz  “a  lógica 
interna  da falta de lógica  unitária  própria do politeísmo” (PIERUCCI, 2003, p. 
140). 
A  secularização  foi  elemento  condicional  para  que  o  mundo  se 
desencantasse.  Sem  que  o  mundo  tivesse  passado  por  esse  processo,  não 
teria  existido  o  desencantamento.  Foram  as  mudanças  que  ocorreram  no 
mundo  ocidental  no  período  que  criaram  as  possibilidades  para  que  o 
desencantamento se desenvolvesse no ocidente. É indispensável assinalar que 
tanto a secularização quanto o  desencantamento não ocorreram de forma 
homogênea  em  todo  o  ocidente.  Não  ocorreu  de  forma  homogênea  nem 
mesmo dentro da própria Europa. Segundo Martelli, existiu a proposição de se 
deixar o termo secularização em função da sua polissemia (Cf. 1995, p. 279), 
mas a proposta não obteve sucesso. 
 
A tendência que prevalece até agora entre os sociólogos foi a de 
seguir  o  exemplo  de  Weber,  isto  é,  mostrar  a  ambigüidade  do 
termo, procurando  depurá-lo de qualquer conotação ideológica. 
Já  havíamos  notado  anteriormente  que  Weber  usa,  de 
preferência,  o  termo  Entzauberung  (desmagização,  ou  melhor, 
desencanto do mundo), pois corresponde melhor à própria teoria 
da mudança  social, cujo  processo de racionalização constitui o 
fator central. Nessa perspectiva, para Weber é mais importante 
sublinhar as interações entre Religião e sociedade, por exemplo, 
os  efeitos  imprevistos  da  ética  protestante  no  espírito  do 
capitalismo  (e  vice-versa),  do  que  fazer  da  secularização  uma 
teoria explicativa do mundo moderno. (1995, p. 279). 
 
 
Interessante ressaltar o que Martelli apontou como efeitos imprevistos 
das relações que se estabeleceram entre ética protestante e capitalismo. Tem-
se  como  hipótese  que  os  Reformadores  protestantes  buscavam  desenvolver 
um projeto que, do ponto de vista deles, fosse mais harmônico para a prática 
cristã.  Os efeitos imprevistos trouxeram também o conflito com a fé, já que na 
nova concepção cristã  de mundo não havia  mais  lugar para a magia  e o 
mistério. 
Para que a nova proposição protestante vingasse, o mundo precisava 
ser  desencantado.  Estabelecia-se uma  relação  entre  os  que  adotavam as 
novas práticas e o sagrado. 
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Assim,  pode-se  admitir  a  idéia  de  que  grande  parte  da  humanidade 
passa a viver sob a ascendência de certa ciência, a ocidental – racionalista, e 
eurocêntrica – chamada de ciência moderna, que promete explicação para tudo 
neste mundo e que propõe 
 
(...) uma separação  absoluta entre  conhecimento científico  – 
considerado o  único válido e  rigoroso  –  e outras formas  de 
conhecimentos como o senso comum ou estudos humanísticos; 
privilegiamento da causalidade funcional hostil à investigação 
das  ‘causas  últimas’,  consideradas  metafísicas,  e  centra  na 
manipulação  e  transformação  da  realidade  estudada  pela 
ciência. (SANTOS, 2006, p. 25). 
 
 
Em  grande  parte,  isso  explicaria  o  que  Max  Weber  chamou  de 
desencantamento do mundo. Entretanto, esse conceito vai além e, no seu livro 
A ética protestante e o espírito do capitalismo, Weber articula esse processo ao 
crescimento do capitalismo no ocidente. 
Com  o  aparecimento  do  capitalismo,  o  ser  humano  se  distancia  de 
maneira  importante  da  conexão  que  existia  entre  sua  vida  diária  e  os 
instrumentos que dela faziam parte. Era parte da vida humana saber por quem, 
como e com que finalidade os objetos eram produzidos. Com as mudanças na 
produção impostas pelo capitalismo, perdeu-se esse contato com o significado 
dos objetos. Anote-se que os objetos, a partir desse instante, esvaziaram-se de 
seus significados primeiros. 
No  mundo  em  que  se  dá  a  Reforma,  já  estavam  em  marcha  as 
alterações que desencadeariam uma visão de mundo em que forças mágicas 
perderam lugar para o racionalismo do Renascimento e a ciência. No entanto, 
para  que  o  esclarecimento  trazido  pela  ciência  pudesse  fazer  sentido  como 
justificativa  para  o  mundo  existir,  era  imprescindível  que  o  mundo  se 
desencantasse. Dessa maneira o mundo passaria a fazer sentido, tendo como 
explicação  as  leis  científicas  e  a  razão  mecanicista.  Mas  explicar  o  mundo 
dessa forma não implica conhecer a totalidade das situações da vida humana. 
Max Weber  indica que o desencantamento se  iniciou  com  “os velhos 
profetas hebreus”, mas é no período renascentista que a possibilidade da 
experimentação científica e racional se coloca como base para a concepção de 
um  mundo  desencantado.  Essa  abordagem  contorna  a  vida  de  aspectos 
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racionais no gerenciamento do tempo e dos recursos econômicos, bem como 
dos  princípios  puritanos  que  invadem  as  sociedades.  Esses  princípios 
transferem-se  do  universo  religioso  para  a  vida  secular,  porque  uma  vida 
assentada sobre  controles e previsões é,  sob o ponto de vista puritano, mais 
fácil de ser gerida. A ética puritana acaba por fornecer ao capitalismo dois dos 
elementos fundamentais para a sua estruturação, ao proporcionar os conceitos 
para sua instauração nas sociedades que optaram por esse regime econômico. 
 
É  necessário notar, todavia,  algo que  muitas  vezes  tem sido 
esquecido, o fato de a Reforma não ter implicado na eliminação 
do  controle  da  Igreja  sobre  a  vida  cotidiana,  mas  antes  na 
substituição do controle vigente por uma nova forma. Equivaleu, 
isto  sim, ao  repúdio de um  controle  que era  muito tênue  na 
época, dificilmente perceptível na prática, porque pouco mais do 
que formal, em favor de uma regulamentação de toda a conduta, 
que, penetrando em todos os setores da vida pública e privada, 
era infinitamente mais importuna e levada a sério.  (WEBER, 
1996, p. 20). 
 
O deus calvinista, da predestinação, dispõe da vida dos fiéis e os leva 
a  uma  racionalização  da  conduta  como  possibilidade  de  obtenção  da  graça 
divina  e  da  salvação.  A  Bíblia,  por  meio  da  palavra  escrita,  passa  a  ser  o 
contato racional com deus. Cria-se, assim, uma cultura religiosa que tende ao 
ascetismo,  que por  sua vez favorece  o  processo de  secularização. A relação 
com  deus  passa  a  ser  racional,  com  a  quase  total  eliminação  da  magia,  e 
comportamentos como, por exemplo, a utilização do tempo livre para o ócio, os 
gastos tidos como desnecessários e até mesmo a sensualidade são tidos como 
irracionais.  Levar  uma vida  regrada  seria um  sinal  inequívoco da  glória  de 
deus. 
A  idéia  de  vocação
4
,  que  Weber  desenvolve  em  seu  livro  “Ciência  e 
política: duas vocações”, evidentemente não é uma opção pessoal daquele que 
crê.  Ela é um chamado de deus para o cumprimento vocacional por meio do 
trabalho.  Na  verdade,  era  mais  do  que  isso,  era  servir  a  deus  pelo  trabalho, 
intervindo e transformando o mundo em seu nome. O grupo social de pertença 
do  fiel  reconhecia  a  salvação  do  individuo  pelo  seu  sucesso  profissional.  Ou 
seja, ao atender ao chamado de deus e dignifica-lo com o trabalho, reconhecia-
 
 
4
 Vocação como chamamento e predestinação. 
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se  a  salvação,  uma  vez  que  o  sucesso  profissional  era  o  sinalizador  do 
chamado atendido. 
  Mas  a  obtenção  do  sucesso  pressupunha  o  cumprimento  de  algumas 
imposições. Para que o trabalho fosse algo dignificante, deveria ser executado 
de  forma  racional,  pois  era  assim  que  se  obtinham  os  melhores  resultados 
mensuráveis.  Trabalhar  para  honrar  a  vocação  divina  pressupunha  a  busca 
incessante dos melhores resultados possíveis. 
 
Indubitavelmente  nova  era,  sem  dúvida,  esta  valorização  do 
cumprimento do dever dentro das profissões seculares, no mais 
alto  grau  permitido  pela  atividade  moral  do  indivíduo.  Foi  isso 
que deu pela primeira vez este sentido ao termo vocação, e que, 
inevitavelmente  teve como  conseqüência a  atribuição  de  um 
significado religioso ao trabalho secular cotidiano. Foi, portanto, 
nesse conceito de vocação que se manifestou o dogma central 
de  todos  os  ramos  do  protestantismo,  descartado  pela  divisão 
católica dos preceitos éticos em praecepta e consilia, e segundo 
a qual a única maneira de viver aceitável para Deus não estava 
na superação  da moralidade secular  pela ascese monástica, 
mas,  sim,  no  cumprimento  das  tarefas  do  século,  imposta  ao 
indivíduo pela  sua  posição  no  mundo.  Nisso  é  que  está  a  sua 
vocação. (WEBER, 1996, p. 53). 
   
Dessa maneira, trabalhar era estar em contato com deus exercendo a 
vocação, o chamado. A obtenção de sucesso profissional seria a explicitação 
da Salvação. É possível inferir que o arcabouço conceitual que permitia a 
Salvação  por  meio  do  trabalho,  com  sua  visão  mecanicista  e  racional,  tenha 
penetrado a vida como um todo. A vida passa a ser mais controlada, dirigida 
pela  busca  da  eficiência.  Em  um  mundo  cada  vez  mais  próximo  da 
racionalidade, é árdua a tarefa de viver a vida com encantamento e magia. 
 
Por meio tanto da doutrina da graça quanto da “ratificação” que 
se  manifesta  nas  obras  e  em  seu  “sucesso”,  a  atitude 
protestante dá lugar àquela peculiar junção de rigorismo religioso 
e  aderência  ao  mundo  que  –  constituindo  o  “espírito”  do 
capitalismo  –  induz  nas  relações  sociais  um  potente  efeito  de 
dessacralização. (MARRAMAO, 1997, p. 51). 
 
 
A  vida  não  é  mais  a  espera  pela  vida  eterna,  após  a  morte.  A  vida 
agora  pressupõe  o  trabalho,  que  constrói  pela  modificação  e  dominação  da 
natureza. Assim, ao colocar o trabalho e a eficiência como centros da vida, a 
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ética  puritana  concedia  ao  capitalismo  elementos  básicos  para  a  sua 
instauração nas sociedades que passaram por esse processo. 
Para Max Weber, o capitalismo não fora, portanto, resultado somente 
de  elementos  econômicos  que  se  articularam,  mas  também  de  elementos 
religiosos resultantes da Reforma Protestante e, principalmente, da doutrina da 
predestinação  desenvolvida  pelos  reformadores,  que  influenciou 
significativamente  o  comportamento  das pessoas em  relação  ao trabalho e à 
multiplicação do capital (Cf. PANNENBERG, p. 3). 
Marramao resume assim: 
 
(...)  Weber  faz  referência  não  somente  às  condições 
econômicas,  técnico-científicas  e  jurídicas,  mas  também  à 
capacidade  e  à  disposição  das  pessoas,  ou  seja,  dos  agentes 
sociais,  para com determinadas  condutas prático-racionais  de 
vida. E é por esta via que ele faz entrar em campo aquele 
decisivo fator  ético de agir  que,  individuado historicamente nos 
ideais ascéticos da Reforma, vem conectar-se diretamente com 
a problemática geral da secularização. (1997, p. 49). 
 
 
Assim, o desencantamento do mundo, que se inicia com o processo de 
secularização – que por sua vez teve início já no Velho Testamento –, somado 
ao racionalismo, que resulta em parte  do Renascimento e do  crescimento da 
ciência ocidental moderna, vai desaguar “numa recusa de todos os meios 
mágico-sacramentais  de  busca  da  salvação”  (MARRAMAO,  1997,  p.  51), 
diferindo do que se observa na América Latina, como será visto no capítulo 2 
deste trabalho. 
   
 
1.2. A secularização 
   
A união entre Estado e Igreja se deu quando os cristãos deixaram de ser 
perseguidos  e  o  cristianismo  tornou-se  a  religião  oficial  do  Império  Romano. 
Além desse aspecto fundamental, a Igreja se encarregou de dar a assistência 
que  o  Estado  não  oferecia  aos  menos  favorecidos.  Esse  arranjo  resultou em 
uma evidente divisão de poderes: havia o poder que emanava dos Papas e o 
que tinha o Imperador como fonte. Assim, estabeleceu-se a oposição entre o 
poder espiritual e o poder temporal. 
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A cristandade tinha como propósito arquitetar um mundo fundamentado 
nos  valores  cristãos.  Essa  empreitada  presumia  uma  organização  moral  do 
mundo  que  só  era  possível  com  a  permissão  do  Estado  para  que  a  Igreja 
estendesse seus  poderes  para  além de  questões circunscritas ao  universo 
religioso.  Os conceitos religiosos necessitavam não somente de liberdade de 
propagação  como também do  apoio do estado,  cuja  permissão era prioritária 
para    que  a  Igreja  pudesse  educar  seus  cidadãos  dentro  dos  conceitos 
religiosos  cristãos,  enfatizando  o  surgimento  de  uma  importante  base  social 
fundamentada nos ideais do cristianismo. 
Desse  modo, o  cristianismo  passou  a  ser  a  força  sobre  a  qual a 
sociedade  se  estrutura  no  ocidente  cristão,  permitindo  a  conciliação  com  a 
interioridade  de cada um  e,  mais  importante, propondo  uma  visão  de mundo 
que ia de encontro com o que sociedade e Estado propugnavam. 
 
É relativamente raro na história da religião um desenvolvimento 
semelhante. É mais comum a difusão de atividades e símbolos 
religiosos  por  todo  o  tecido  institucional,  embora  o  caso  do 
cristianismo não seja único (por exemplo, de um modo bem 
diferente,  o  sangha  budista  constitui  um  outro  caso  de 
especialização  institucional).  A  concentração  de  atividades  e 
símbolos religiosos  em  uma  esfera  institucional,  porém,  ipso 
facto  define  o  resto  da  sociedade  como  ‘o  mundo’,  como  um 
reino  profano  pelo  menos  relativamente  independente  da 
jurisdição  do  sagrado.  O  potencial  secularizante  dessa 
concepção pôde ser ‘contido’ enquanto a cristandade, com seu 
sensível  equilíbrio  do  sagrado  e  do  profano,  existiu  como  uma 
realidade social. Com  a desintegração dessa  realidade,  porém, 
‘o mundo’   pôde rapidamente ser secularizado; e isso pelo fato 
de que ele já tinha sido definido como um reino fora da jurisdição 
do sagrado propriamente dito. (BERGER, 1985, p. 136). 
 
 
O termo secularização
5
 pode ser encontrado a partir do século XVI, na 
França,  referindo-se  àquela pessoa  que se  integrou “à  vida  laica de  quem 
recebeu  ordens  religiosas  ou  vive  segundo  regra  conventual”  (BERGANTINI, 
apud MARRAMAO, 1997, p. 17). Fica manifesto que sagrado e  secular já se 
 
5
 Quando se referiu à secularização Hannah Arendt disse que: “Contudo, como evento histórico 
tangível, a secularização significa  apenas  a  separação entre  Igreja  e  estado, entre  religião  e 
política; e isto, do ponto de vista religioso, implica retorno à antiga atitude cristã de ‘dar a César 
o que é de César e a Deus o que é de Deus’, e não uma perda de fé e transcendência ou um 
novo e enfático interesse nas coisas deste mundo” (1997, p. 265). Para ela, o que ocorreu teve 
seu  âmbito restrito  muito mais  às questões  tangíveis  de  divisão  de  bens  e  de  poder  do  que 
uma mudança na concepção religiosa do mundo interno para os cristãos.
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contrapunham na raiz do conceito. Retornar à vida mundana dos que haviam 
sido anteriormente ordenados era afastar-se do sagrado. 
O século XVI na Europa foi um período de tolerância religiosa instável, 
já que era fruto de um Estado inapto para consolidar a uniformidade religiosa 
crítica,  para  que  reis  e  imperadores mantivessem  seus  poderes.  A  tolerância 
era mantida até o instante em que governantes se sentissem fortes o bastante 
para  impor  uma  única  religião.  Quando  ocorria  não  ser  essa  nova  religião  o 
catolicismo, os governantes buscavam maneiras de tomar posse dos bens que 
a igreja possuía. 
Peter Berger diz: 
 
O  termo  ‘secularização  tem  tido  uma  história  um  tanto 
aventurosa. Foi usado originalmente, na esteira das Guerras de 
Religião,  para  indicar  a  perda  do  controle  de  territórios  ou 
propriedades das autoridades eclesiásticas. No Direito Canônico, 
o mesmo termo passou a significar o retorno de um religioso ao 
‘mundo’. (1985, p. 117-118). 
 
   
 
Wolfhart Pannenberg, em um artigo que se intitula How to think about 
secularism, ressalta que quando um grupo religioso dominante não consegue 
mais  estabelecer  suas crenças  religiosas  como majoritárias  surge a  distinção 
entre  religioso  e  secular.  Para  ele,  antes  de  existir  a  separação,  houve  uma 
predisposição para que o grupo social se organizasse de maneira diferente da 
que  vinha  fazendo.  Ou  seja,  numa  Europa  pós-Reforma  dominada  por 
sangrentas guerras religiosas, a obtenção da paz obrigatoriamente passava por 
neutralizar  os  aspectos  causadores  das  desavenças  que  estavam 
descompondo os grupos envolvidos. 
No momento em que esses grupos compreenderam a necessidade da 
separação das questões religiosas da vida secular nasceu, para Pannenberg, 
o  secularismo.  Houve  então  uma  clara separação entre Estado  e Igreja  e, 
ademais,  houve  a  nítida  manifestação  de  que  os  códigos  que  passariam  a 
reger  os  grupos  sociais  não  seriam  mais  definidos  pelo  grupo  religioso  que 
tinha o poder. Como conseqüência imediata dessa desvinculação, há a perda 
de espaço político, no caso da Igreja Católica, e, ainda, um enfraquecimento de 
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seu poder de influência na sociedade. 
Marramao define assim: 
 
Secularização é – notoriamente – uma das expressões-chave do 
debate político, ético e filosófico contemporâneo. Por seu caráter 
‘ubiqüitário’, ela foi progressivamente assumindo uma variedade 
cada  vez maior  de  acepções e  de  atributos  semânticos.  No 
âmbito ético-político é usualmente utilizada para denotar a perda 
dos modelos tradicionais de valor e de autoridade, isto  é, o 
fenômeno  sociocultural  de  vasta  dimensão  que,  a  partir  da 
reforma  protestante,  constituiu  na    ruptura  do  monopólio  da 
interpretação.  Já  no  debate  filosófico,  ela  figura  –  seja  na 
corrente analítica que  na hermenêutica –  como sinônimo  da 
progressiva erosão dos fundamentos teológico-metafísicos e da 
abertura  à  ‘contingência’:  e,  portanto,  abertura  à  dimensão  da 
escolha,  da  responsabilidade  e  do  agir  humanos no  mundo. 
(1997, p. 9-10). 
 
   
Parece  convincente  que  a  ubiqüidade  do  conceito  provocou  sua 
disseminação  por  diferentes  áreas  do  saber  humano.  Vale  notar,  entretanto, 
dois  conceitos  que  Marramao  propôs:  (1)  perda  dos  modelos  de  valor,  que 
deriva  para  o  que  ele  chamou  acima  de  “ruptura  do  monopólio  da 
interpretação”  do  mundo;  e  (2)  erosão  dos  fundamentos  teológicos,  que 
permitiu uma imensa abertura para o agir humano. 
Tanto a perda de modelos quanto a possibilidade de abertura para os 
seres humanos se responsabilizarem por suas ações são fatores importantes e 
que  merecem  destaque  para  a  compreensão  do  que  se  chama  de 
secularização, para além da separação Estado-Igreja. 
Esse encadeamento de fatos acompanha-se de questionamentos que 
são propostos para as instituições e para os seres humanos individualmente. 
Tendo sido responsável não só pelo alento espiritual, mas também pela defesa 
de um universo simbólico, a Igreja, ao perder sua capacidade de oferecer um 
significado à vida, encetou uma crise que atingiu ao mundo cristão. 
A Reforma protestante tem  como um de seus desdobramentos as 
Guerras  de  Religião.  Havia,  portanto,  a  demanda  por  uma  solução  rápida  e 
eficaz e que trouxesse a paz. Uma das soluções encontradas foi a separação 
do Estado da  Igreja. A aceitação  dessa proposição deve-se,  em parte, às 
conseqüências desastrosas de uma guerra. Talvez, justamente por isso, a nova 
proposição,  que  trazia  em  si  os  princípios  da  secularização,  ganhou  força  e 
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permitiu a constituição de Estados Nacionais que explicitaram a nova situação 
de independência dos poderes da Igreja em suas constituições. 
Ao refletir sobre a secularização, Berger nos alerta sobre a dificuldade 
em identificar um instante único em que se pudesse resumir a conclusão de um 
momento histórico relevante. Isso porque, para ele 
 
 
Seria,  portanto  tremenda  ingenuidade  esperar  que  a  morte  do 
sobrenatural fosse igualmente visível de todos os pontos-chaves 
de  nossa  cultura,  ou  fosse  experimentada  da  mesma  maneira 
por todos os que dela tomaram conhecimento. (1973, p. 23). 
 
 
Parece evidente  que  a maneira como o  processo de  secularização 
atinge cada grupo social difere de maneira importante. Para alguns países do 
centro da Europa, a crise é mais evidente do que para a América Latina, que a 
vislumbra de maneira diversa. 
Pode-se  inferir que a  secularização  seria  a apartação  entre  política e 
religião,  Estado  e  Igreja.  O  alargamento  desse  conceito  será  feito  pela 
sociologia de  Max Weber  ao desenvolver  o  conceito  de desencantamento do 
mundo.  Essa  ampliação  seria o  resultado da secularização,  acrescida  de  um 
novo  olhar  oferecido  pelo  iluminismo  e  pelo  racionalismo.  Nesse  mesmo 
momento as idéias religiosas experimentaram um esgotamento que permitiu a 
ascensão  de  noções  científicas,  que  questionaram  o  que  antes  era 
inquestionável. 
Pierucci define assim secularização: 
 
(...)  secularização,  por  outro  lado,  implica  abandono,  redução, 
subtração  do  status  religioso;  significa  sortie  de  La  religion 
(Gauchet,  1985);  é  defecção,  uma  perda  para  a  religião  e 
emancipação em relação a ela. (1998). 
   
 
Peter  Berger  aborda  o  conceito  da  seguinte  maneira:  “por 
secularização  entendemos  o  processo  pelo  qual  setores  da  sociedade  e  da 
cultura são subtraídos à  dominação das instituições  e símbolos religiosos” 
(1985, p. 119). Já em seu livro Um rumor de anjos, o autor vai além e situa a 
secularização não no mesmo sentido que Pannenberg, “mas como aplicação a 
processos  dentro  da  mente  humana,  isto  é,  a  secularização  da  consciência” 
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(1973, p. 16). Houve um rompimento, em termos individuais, que levará a que o 
mesmo  Berger  reflita:  “surgiu  um  problema  de  ‘significado’  tanto  para  as 
instituições como o estado ou a economia, quanto para as rotinas ordinárias da 
vida cotidiana” (1985, p. 137). 
Pierucci considera que a mais importante contribuição de Weber para o 
conceito de secularização seria: 
 
A capacidade de pôr à mostra de modo convincente a interface 
entre  racionalização  religiosa  e  racionalização  legal.  A 
racionalização  religiosa,  que  desencadeia,  desdobra  e 
acompanha no Ocidente o desencantamento do mundo, implica 
ou  supõe,  embora  não  se  identifique  com,  a  racionalização 
jurídica,  que  de  seu  lado  perfaz  o  desencantamento  da  lei,  a 
dessacralização do direito, e põe de pé o moderno Estado laico 
como domínio da lei. (1998). 
 
Sabe-se  que,  para  os  seres  humanos,  explicações  científicas, 
freqüentemente, não são suficientes para dar sentido à vida. Daí a adversidade 
por que religiões passaram,  e ainda passam, no ocidente, para dar  conta  de 
oferecer sentido à vida humana num mundo regido, em grande parte, pelas leis 
econômicas e pela ciência.  
Essa  tendência  estabeleceu-se  nos  princípios  da  organização  do 
pensamento racionalista na Europa. Solidificou-se a idéia de que o raciocínio 
abstrato seria o mais importante. A regulação da vida social, que o capitalismo 
extremou nas suas instituições, levou ao surgimento do racionalismo, em que a 
economia  transmutada  em  desejos  e  objetos  acelera  excessivamente  as 
necessidades do presente, gerando uma exasperação que, por sua vez, leva a 
uma transformação da vida estético-afetiva. 
O ser humano que emergiu desse processo estaria só, urdindo um novo 
significado para sua vida, a qual, então, se distanciava das explicações mágicas 
na mesma medida em que se aproximava da ciência. 
Havia  uma  expectativa  de  que  o  pensamento  racional,  filosófico  e 
científico seria o suficiente não só para explicar como para dar sentido à vida. 
No universo que emergia, havia lugar para uma humanidade ampliada e plural, 
uma Terra redonda, e também para um cristianismo que perdia sua hegemonia. 
O mundo Renascentista foi o mundo do questionamento. Morin observa: 
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A partir do Renascimento, o mundo é requestionado; depois que 
Cristóvão  Colombo  aumentou  a  Terra  e  Copérnico  e  Galileu 
diminuíram-na  no  céu,  Deus  é  requestionado,  assim  como  o 
homem;  a  interdependência  dessas  reflexões  determina  uma 
problematização generalizada. A perda dos antigos fundamentos 
de  inteligibilidade  e  de  crença  suscita  a  procura  incessante  de 
novos fundamentos e a formação ininterrupta de novos sistemas 
filosóficos,  os  quais  levantam  mais  questões  do  que  fornecem 
respostas, o que relança em  permanência  a busca.  (2002, p. 
169). 
 
As  possibilidades  que  se  abrem,  segundo Weber, vão  interagir  de 
maneira  inesperada  com  o  novo  sistema  econômico  que  surgia.  Religião  e 
ciência iniciaram um debate que tem durado por séculos
6
 – a ciência buscando 
avançar sempre e a religião interpelando-a com questões religiosas e éticas. 
Weber reflete sobre a importância e reflexos das questões econômicas 
e diz: 
 
Isto  porque,  se  bem  que  o  homem  moderno  seja  incapaz, 
mesmo dentro da maior boa vontade, de avaliar o significado de 
quanto  as  idéias  religiosas  influenciaram  a  cultura  e  os 
caracteres nacionais, não se pode pensar em substituir uma 
interpretação  materialística  unilateral  por  uma  igualmente 
bitolada interpretação causal da cultura e da história. (WEBER, 
1997, p. 132). 
 
Para Weber, as questões por ele analisadas já aconteceram e não há 
mais  o  que  ser  feito  a  não  ser  observar  o  futuro,  já  que  os  seus 
contemporâneos lhe pareciam incapazes de compreender o quanto o Ocidente 
já havia sido religioso. (Cf. PIERUCCI, 1998). 
Há,  porém,  um  outro  elemento  que  deve  ser  considerado  nessa 
equação, o qual também fez parte do primeiro momento dessa imbricação: o 
capital.  Busca-se  a  multiplicação  constante  do  dinheiro  e,    para  isso,  muito 
freqüentemente,  não  se  leva  em  consideração  valores  considerados 
ultrapassados. 
 
 
 
 
6
  Vale  atentar  para  a  questão  da  liberação  ou  não  de  pesquisas  usando  células-tronco 
embrionárias  congeladas,  que tem  gerado um enorme debate médico jurídico, no  qual a 
questão básica é: em que momento se inicia a vida humana? 
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1.3 A Reforma e algumas de suas conseqüências 
 
 
Observar mais atentamente a Reforma  Protestante e algumas de suas 
conseqüências é determinante, e Weber destaca em seu trabalho essa mesma 
importância.  Assim,  para  construir  a  idéia  de  desencantamento,  parece-nos 
essencial compreender o trabalho de Weber,  ainda que de maneira resumida, 
especialmente  algumas  questões  que  foram  determinantes  para  o 
desencantamento do mundo. 
Como já foi mencionado anteriormente, quando o  Império Romano 
decidiu adotar o cristianismo como religião oficial, o fez como forma de unificar 
diferentes universos culturais sob uma mesma visão de mundo. Para isso, uniu 
Igreja  e  Estado.  O  Imperador  Constantino,  em  312,  decidiu  pôr  fim  à 
perseguição que havia contra os cristãos no Império Romano
7
. Posteriormente, 
em  380,  o  Imperador  Teodósio  transformou  o  cristianismo  na  religião  do 
Estado. 
A união entre Igreja e Estado era fundamental, uma vez que a Igreja se 
apresentava como a legitimadora do poder imperial, quando já em decadência, 
e por sua vez conquistava liberdade para estabelecer seus interesses políticos. 
(Cf. MARRAMAO, p. 20). 
Uma das várias razões do crescimento do cristianismo foi o fato de ser 
capaz  de  oferecer  algum  amparo  a  uma  massa  de  excluídos  gerada  pelos 
próprios organismos que constituíam o Império Romano. 
O principal propósito da  cristandade  era estabelecer as  bases para a 
edificação  de  um mundo cristão.  Essa  missão  presumia  uma  organização 
moral  possível  somente  quando  aliada  a  um  Estado  estabelecido  que 
permitisse  que  o poder  da  nascente  Igreja não fosse  restrito  somente  às 
questões  religiosas.  Quando a perseguição aos cristãos desaparece, surge a 
oportunidade de alargar a amplitude de influência, principalmente por meio da 
educação, que passa a ser fundamental à criação e manutenção de uma base 
 
7
 Segundo a lenda, o Imperador, na véspera da Batalha da Ponte Mílvia, teria sonhado que, se 
usasse símbolos do cristianismo em seu estandarte, sairia vencedor. Constantino assim fez e, 
ao sair vencedor, tornou o cristianismo livre de perseguição por parte do império com o Edito 
de Milão, que data de 313. 
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social cristã. Segundo Marramao (1997), a Igreja Católica 
 
(...) havia, no intervalo de poucas décadas, passado da condição 
de organização apenas tolerada pelo Império, ainda contrastada 
ou  combatida  por  setores  do  establishment  social  e  político,  à 
condição  de  instituição oficialmente  admitida  (por  Constantino), 
para enfim (com a proclamação de 380, por Teodósio I) passar à 
condição de única religião  do  Estado e,  conseqüentemente,  de 
plena co-responsável pelo exercício do poder. (1997, p. 19). 
 
 
Engendrou-se uma concepção de mundo em que a antinomia entre os 
poderes espirituais e temporais era segmentada entre a santidade dos Papas e 
o  domínio  do  Imperador.  Essa  ordenação  social  era  benéfica para  ambas  as 
partes, uma vez que propunha uma visão de mundo que conciliava interesses 
na estruturação da sociedade e do Estado. 
Uma das conseqüências desse processo seria que 
 
(...) o  cristianismo  passou a fazer parte  da série  de épocas 
históricas puramente humanas: ele educou moralmente os povos 
e enfim deu a eles a força e autonomia para, com o transcorrer 
do tempo, poderem reconciliar-se não mais com Deus, mas com 
a  própria  interioridade.  (BURCKHARDT,  apud  MARRAMAO, 
1997, p. 40).   
 
De forma incipiente, percebe-se a formulação do conceito de indivíduo. 
O  ser  humano  passa  a  considerar-se  como  “ator  histórico  diante  da  face  de 
Deus” (BERGER, 1985, p. 131), como indivíduo capaz de agir dentro de uma 
concepção  religiosa de vida.  Pode-se supor que  esse  tenha  sido  um  dos 
conceitos  que  colaboraram  na  construção  de  uma  visão  racional  do  mundo, 
que,  claramente,  ainda  segundo  Berger  (1985,  p.  133),  antecede  o 
Renascimento  e  a  Reforma  –  momentos  históricos  que  tradicionalmente  são 
apontados  como  responsáveis  por  uma  guinada  do  cristianismo  católico  em 
direção ao racionalismo. Os traços secularizantes que teriam surgido no Antigo 
Testamento – transcendentalização, racionalização da ética e historicização – 
têm  um  tratamento  distinto  quando  abordados  pelo  cristianismo.  A 
transcendentalização se preserva ao colocar deus num outro mundo que não 
este, e a racionalização da ética é necessária para um deus que vai atuar de 
forma histórica. Os dois primeiros foram interceptados de maneira eficiente e 
distinta do que ocorreu com a historicização (Cf. BERGER, 1985, p. 128), que 
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tende a trazer os seres humanos para dentro do mundo quando interpreta as 
palavras  divinas  não  mais  como  transcendentes,  e  sim  como  compromissos 
futuros que se cumprirão no decorrer da história. Colocou-se o mundo para fora 
da  esfera  do  sagrado.  O  sagrado  passa  a  pertencer  a  um  outro  mundo,  um 
Reino de Deus. Dá-se assim a separação dos dois mundos – sagrado e secular 
– que mais tarde farão parte da doutrina teológica de Lutero. 
Durante  o  século  XII  surgiram  os  primeiros  movimentos  organizados, 
que tinham como intenção reconduzir a Igreja a uma maior preocupação com 
questões relacionadas à simplicidade e à pobreza. A convivência entre cristãos 
do ocidente e  do oriente era  permeada  por uma  disputa de poder  que  se 
recobria de discussões doutrinárias, que tinham, em grande parte, a tomada de 
Constantinopla pelos turcos otomanos como motivação subjacente. 
A Reforma Protestante ocorreu na Europa, no século XVI, e teve como 
objeto  o  retorno  às  origens  do  Cristianismo.  O  monge  agostiniano  Martinho 
Lutero,  em  1517,  fixou  nas  portas  da  Catedral  de  Wittenberg  as  noventa  e 
cinco teses que pregavam contra a venda de indulgências pela Igreja Católica 
Romana.  A  proposição  de  Lutero  era  um  retorno  aos  princípios,  pelo 
questionamento da Igreja como “depositária e intérprete” (ABBAGNANO, 2000, 
p. 839) das tradições religiosas cristãs. Propunha o retorno à palavra de Jesus 
Cristo,  por  meio  do  Evangelho  como  expressão  de  antinomia  à  tradição 
eclesiástica. 
Lutero propunha que a doutrina essencial contida no Evangelho era a 
da justificação por meio da fé, que se desdobra em duas questões básicas: a 
recusa  dos  sacrifícios,  ritos  e  cerimônias,  exceto  os  relatados  na  Bíblia: 
eucaristia,  batismo  e  penitência.  Sendo  que,  para  tanto  se  dispensava  a 
intersecção de um sacerdote, uma vez que esses são a manifestação do  elo 
estabelecido  entre  Deus  e  os  seres  humanos.  Pregava  a  prática  das 
obrigações seculares, como a aplicação de valores religiosos à vida cotidiana. 
A segunda questão proposta por Lutero foi o reconhecimento da predestinação, 
ou seja,  o sinal  da  salvação seria  a  indicação  de expressão  da  fé  ao  ser 
escolhido por deus, eliminando traços do que poderíamos chamar de liberdade 
humana. 
Esse movimento liderado por Martinho Lutero surge como resultado de 
uma nova percepção religiosa que vinha se formando há muito tempo. 
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A vida interior passa a ser reconhecida como um valor pelos cristãos. 
(Cf.  VAUCHEZ,  1995,  p.169). A  frustração  das  Cruzadas  e  a  sucessão  de 
messias,  tão  comuns  nesse  período, fizeram  com  que houvesse, na  Europa, 
um  retorno à  busca  da  religiosidade  de  maneira  mais  intimista,  que  visava à 
elevação espiritual em direção a um mundo considerado menos impuro. 
Sobre isso Vauchez diz: 
 
Segundo a tradição monástica, o lugar privilegiado do encontro 
da consciência individual com Deus era a Sagrada Escritura. Na 
Idade  Média,  a  Bíblia  não  era  um  livro como  os  outros, mas  o 
livro  por  excelência,  onde  se  encontrava  a  chave  de  todos  os 
mistérios. Nela, aprendia-se a ler e procurava-se descobrir nela 
as  leis  que  regem  a  vida  do  homem  e  do  universo.  (1995,  p. 
170). 
 
 
A  religião,  nesse  período  histórico,  influenciava  a  vida  dos  seres 
humanos de uma forma talvez inimaginável para o mundo que se constituiu no 
início  do  século  XXI.  As  mudanças  econômicas  e  sociais  que  ocorreram, 
principalmente após o movimento de descobertas, abalaram a religião a ponto 
de poder-se imaginar que as propostas centrais da Reforma foram resultantes 
dessas mudanças. 
Para  Santos,  há  uma  equação  que  define  a  construção  social  da 
identidade e da transformação da modernidade ocidental: é o que ele chama 
de raízes e opções. 
8
 
No século XVI, as idéias que regiam a Europa cristã estavam saturadas 
de  ética  e  religiosidade e cabia  à  economia  o  lugar  de  algo  estritamente 
particular e pessoal. Política e religião avançavam de maneira muito próxima. 
Com as novas possibilidades de ser no mundo, a religião já não era o interesse 
maior de parte da humanidade, e o domínio que foi abandonado passou a ser 
ocupado  pelo  Estado.  As  sanções  de  conivência  dos  grupos  sociais  que 
experimentaram  essas  alterações  passaram  a  ser  definidas  sobre  questões 
econômicas,  como  a  estrutura  sobre  a  qual  se  sustentam  as  noções  de 
propriedade. (Cf. TAWNEY, 1971, p. 19). 
 
8
    Santos  resume que  raízes  são  compostas por  “tudo aquilo  que  é profundo,  permanente, 
único e singular, tudo aquilo que dá segurança e consistência; o pensamento das opções é o 
pensamento  de tudo  aquilo  que  é  variável,  efêmero,  substituível, possível  e  indeterminado a 
partir das raízes”. (2006, p. 54). 
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Nessa  mesma  época,  Florença  era  a  capital  financeira  da  Europa  e 
percebeu a  necessidade  de  criar  condições para  que judeus passassem  a 
habitar a cidade, a fim de que pudessem dar conta das transações financeiras 
necessárias, as quais eram, porém, condenadas pelo catolicismo romano. (Cf. 
TAWNEY, 1971, p. 51) É interessante perceber que os Papas mantinham 
relações econômicas freqüentes com as casas bancárias da época e às vezes 
obrigavam  o  pagamento  de  dívidas  sob  a  ameaça  de  excomunhão.  (Cf. 
TAWNEY, 1971, p. 58). 
Para  escapar  dos  tribunais  canônicos,  eram  comuns  as  engenharias 
contratuais que  visavam a  proteger  os  contratos  firmados por  negociantes, 
pois, em caso de  denúncia do  contrato, o negociante que especulava era 
equiparado  a  um  criminoso  comum.  (Cf.  TAWNEY,  1971,  p.  71).  Com  a 
complexificação  da  economia,  a  igreja  se  viu  diante  de  novos  problemas  e 
ofereceu a solução de separar a vida privada e os negócios. A Reforma pode 
ter  sido,  em  parte,  uma  tentativa  do  universo  religioso  de  subordinar  a 
economia à religião novamente. 
Pode-se  supor,  também,  que  o  movimento  de  busca  interna  dos 
indivíduos tenha sido um outro fator que contribuiu para o movimento liderado 
por Martinho Lutero surgir, como o resultado de uma nova percepção religiosa 
que  vinha  se  construindo  há  séculos,  a  qual,  obrigatoriamente,  passaria  por 
questões em que o individualismo teria um papel fundamental. 
As  razões  que  imaginamos  terem  levado  Lutero  a  agir
9
  seriam  a 
corrupção da Igreja, que buscava uma crescente influência fora dos domínios 
religiosos  e  um  declínio  no  empenho  do  interesse  religioso,  causado,  talvez, 
por um distanciamento demasiado do que se poderia chamar de fé primitiva. 
Entretanto,  é  difícil desvincular  um  movimento  de  seu  tempo  histórico. É fato 
que  as  95  teses  que  Lutero  afixou  na  porta  da  Catedral  de  Wittenberg,  em 
1517, são carregadas de uma influência que podemos reconhecer como vinda 
da Idade Média. 
 
9
 Neste período histórico, a Europa pode ter passado por uma espécie de entusiasmo religioso 
que,  como  conseqüência,  tornou  os  crentes  menos  tolerantes  com  o  que  se  consideravam 
abusos. Outro aspecto que deve ser levado em consideração é a evolução do nacionalismo na 
Alemanha  e  na  Suíça,  dois  países  importantes  na  história  da  Reforma  Protestante  e, 
finalmente,  o  crescimento  do  individualismo  como  possibilidade  de  se  pensar.  (Cf. 
ARMSTRONG, 1994, p. 278). 
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  Segundo Lotman, nas áreas em que o cristianismo não foi capaz 
de  extinguir  os  cultos  populares  pagãos,  foi  revestido  de  dissimulações  que 
aparentemente oficializaram a adoção da nova religião. Essas regiões seriam 
as  de  maior  dificuldade  de  acesso,  como  Alpes  e  Pirineus,  e  foram  as 
geradoras do que mais tarde viria a ser
 chamado de 
cristianismo popular, heresias, 
e eventualmente a Reforma”
10
 (1990, p. 135). 
As  mudanças  que  ocorriam  na  sociedade  européia,  como  vimos 
anteriormente, impactaram, de alguma forma, a visão de mundo dos cristãos. 
Eram  mudanças  por  demasiado  profundas  para  que  os  grupos  sociais 
simplesmente  as  ignorassem.  As  questões  políticas  também  devem  ser 
consideradas.  Contestou-se  Roma  como  centro  espiritual  cristão  ocidental, 
Estados europeus dividiram-se entre os que adotavam os princípios reformistas 
e os que permaneciam católicos romanos. 
Essa combinação de fatores pode ter sido impactante para os cristãos 
mais  atentos  e  criado  as  condições  necessárias  para  o  surgimento  do 
movimento reformista de maneira um pouco mais organizada. Organizado não 
significa  unitário.  Havia,  já  no  nascimento  do  que  mais  tarde  viria  a  ser 
chamado  de  Protestantismo,  visões  mais  fundamentalistas  e  outras  mais 
liberais (Cf. ELIADE e COULIANO, 1999, p. 116) apontando para o surgimento 
de diferentes denominações. Além disso,  criaram-se as condições para  as 
guerras de religião entre católicos e protestantes, que dizimaram vinte milhões 
de vidas na Europa (MIQUEL, 2003, p. 77). 
As descobertas e o avanço da ciência marcaram o século XVI a ponto 
de causar mudanças nas relações entre religião e interesses seculares. Foi um 
período de desarticulação social. A Reforma surgiu num mundo sacudido pela 
mais séria crise econômica que a Europa enfrentou desde a queda do Império 
Romano. (Cf. TAWNEY, 1971, p. 79). 
  
 
10
 Reproduzimos em seguida parte do texto de Lotman (1990, p. 135) que inclui a citação. An 
analogy from another sphere is the activity of semiotic processes during the European Middle 
Ages  in  those  areas  where  Christianization  of  “barbarians”  did  not  eradicate  popular  pagan 
cults,  but  merely  covered  them  with  its  official  mantle:  we  think  of  such  areas  as  the 
inaccessible  Pyrenees  and  Alps  or  the  forests  and  swamps  where  the  Saxons  and  Thurings 
lived. This was the soil that later produced “popular  Christianity”, heresies, and eventually the 
Reformation. 
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Os cartógrafos italianos e os marinheiros portugueses foram movidos, 
assim como a sociedade da época, por questões de natureza material. 
 
As descobertas não foram nem um acidente feliz nem o fruto de 
uma  curiosidade científica desinteressada.  Elas foram  o  clímax 
de  quase um  século de  paciente  esforço econômico.  Eram tão 
práticas  em  sua  motivação  quanto  à  máquina  a  vapor. 
(TAWNEY, 1971, p. 82). 
 
 
Com  as  descobertas,  há  um  aumento  rápido  das  riquezas  e  da 
expansão  comercial,  gerando  uma  importante  concentração  de  ascendência 
econômica  antes  nunca  experimentada  na  Europa.  A  Península  Ibérica 
católica, ao  assumir o protagonismo, obriga antigas rotas comerciais a se 
adaptarem. As companhias que começam a surgir neste período já não podem 
restringir-se  a  uma  concepção  local,  mas,  sim,  internacional.  Esse  processo 
causa  uma alteração, não  só  no tipo  e  na  quantidade  de  bens disponíveis a 
partir  de  então,  mas  também  no  que  se  refere  à  adaptação  das  estruturas 
econômicas  já  existentes  à  nova  realidade.  É  evidente  que  toda  essa 
transformação não ocorre em um ambiente sem gerar convulsões sociais, visto 
que  as  classes  sociais  mais  tradicionais  se  vêem  substituídas  por  outras,  as 
quais surgem com a mesma rapidez – em torno de duas gerações – com que 
ocorrem os enfrentamentos próprios de mudanças relevantes na estrutura das 
idéias  vigentes e  de novos  traços  culturais  que despontam.  (Cf.  TAWNEY, 
1971, p. 82-83). 
Fica  explícito  que  essas  importantes  transformações  abriram 
possibilidades  para  alterações  na  concepção  religiosa  do  mundo.  Foi  na 
dissensão entre religião e economia que se abriu a possibilidade de um pensar 
distinto.  Grupos  sociais  que  abrigam  multiplicidades  necessitam  de  abertura 
para  se  utilizarem  de  elementos  distintos,  obtidos  e  adaptados  de  outros 
grupos, para que possam continuar a ser múltiplos. Isso inclui ter a liberdade 
de escolher a própria religião. 
 
Em  um  mundo  fermentante  de  energias  em  expansão,  e  uma 
Igreja incerta de si mesma, levantou-se, após duas gerações de 
murmúrios premonitórios, a tremenda tempestade do movimento 
puritano. (TAWNEY, 1971, p. 187-188). 
 
Para  o  puritano,  mais  importante  do  que  os  sacramentos,  era  o 
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trabalho diário, em si um sacramento. É por meio dele que se reconstruirá “não 
apenas seu próprio caráter, hábitos e modo de vida, como também a família e 
a igreja, a indústria  e a cidade,  as instituições  políticas e  a ordem  social” 
(TAWNEY, 1971, p. 190). É desse grupo de pessoas que, no início do século 
XVII, surgirá a classe média devotada à oração e ao trabalho, que acreditava 
com sinceridade “que o trabalho e a diligência é o seu dever para com Deus” 
(TAWNEY, 1971, p. 200). 
O ser humano que emergiu como efeito dessa nova proposição passou 
a buscar na  ética religiosa o rumo para o comportamento adequado. Max 
Weber,  ao  refletir  sobre  essa  conseqüência,  apontou  para  “o  sentimento  de 
uma inacreditável solidão interna do  indivíduo”  (1996,  p. 72),  que, a partir  da 
ruptura proposta por Lutero, teria que descobrir sozinho o destino que Deus lhe 
havia reservado. 
A doutrina da  absolvição formulada por Lutero é  o ponto que nos 
interessa  particularmente  neste  trabalho.  Segundo  essa  doutrina,  não  seriam 
nossas boas ações que nos salvariam, que nos garantiriam a vida eterna. Na 
verdade,  Lutero  propõe  que  só  podemos  fazer  nossas  ações  porque  fomos 
escolhidos por Deus para fazê-las. 
Para  Lutero,  “somos e  continuaremos  pecadores  e,  no  entanto,  já 
estamos salvos, isto é, certos de ser recebidos no paraíso” (DELUMEAU, 2000, 
p. 227). 
O Deus que até agora havia sido um pai bondoso e presente deu lugar 
a um Deus que normatiza os aspectos da vida cotidiana e faz de cada atitude 
um sinalizador de que se foi, ou não, escolhido por Ele para a Salvação. Weber 
diz:  “desapareceu  o  Pai  Celestial  do  Novo  Testamento  tão  humano  e 
compreensivo, que se alegra com o arrependimento de um pecador como uma 
mulher com a moeda de prata perdida que encontrou” (1996, p. 71). 
O  Protestantismo,  segundo  Berger  (Cf.  1973,  p.  23),  viveu 
constantemente em crise interna, pois se abriu para a modernidade como uma 
questão  não  somente  histórica,  mas  também  de  “afinidade  intelectual  ou 
espiritual”, envolvendo-se de  maneira determinante  na formação do mundo 
moderno. 
Além de Lutero, João Calvino, cujas idéias acabaram por se disseminar 
de maneira mais intensa, deve ser mencionado. Foi com sua influência que se 
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fez a Revolução Puritana na Inglaterra, em 1645, e foi ele quem influenciou os 
puritanos  que  vieram  a  colonizar  a  América  do  Norte.  Em  Genebra,  Calvino 
organizou uma igreja que 
 
(...) regia os costumes, aceitava o empréstimo a juros. O dinheiro 
não  era  maldito,  o  que  permitia  aos  calvinistas  encorajar  o 
capitalismo,  porém  recomendando  a  redistribuição  permanente 
dos bens e a assistência social. (MIQUEL, 2003, p. 80). 
 
 
 
Os  que  se  acreditaram  escolhidos  estavam  sós.  Não  havia  mais 
intermediário  para  se  saber  qual  o caminho  da  Salvação
11
.  Cada  um,  no 
isolamento de sua vida interior, deveria ser capaz de encontrar a resposta. A 
dúvida, se é que existia, era um claro sinal indicativo da exclusão na escolha. 
Desapareceram  todas  as  maneiras mágicas de intersecção  para  a 
obtenção da  Graça Divina, o  que pode ser percebido como uma redução 
drástica do âmbito do sagrado
12
 na vida cotidiana. 
Cessaram  as  possibilidades  de  obtenção  da  Graça  Divina  pela 
 
11
 Para Martinho Lutero, havia uma parte da humanidade que havia sido salva e outra que não. 
Quanto a isso, os seres humanos não tinham a menor condição de interferir, já que o desígnio 
era  de  Deus  e  seria  inimaginável  supor  que  ele  fosse  influenciável  por  atitudes  ou  desejos 
humanos. Dessa maneira, tanto para aqueles a quem a Graça Divina foi negada, quanto para 
aqueles que foram salvos, não há nada que possa ser feito. O trabalho eficiente é a maneira de 
exercitar  a confiança  na  Salvação,  uma vez que  o  questionamento  sobre ter  sido  ou  não 
escolhido  por  Deus,  é  compreendido  como  falta  de  fé.  Ao  crente  restava  considerar-se 
escolhido e agir de acordo com essa certeza, para que o grupo compreendesse que, no seu 
coração, ele tinha a certeza da Salvação. 
12
 A idéia de sagrado tem diferentes conceituações. Para Durkheim, o conceito de sagrado tem 
como característica principal a superioridade e a heterogeneidade em relação ao profano. Já 
Rudolf Otto propõe a idéia de numinoso, que descreve a relação de veneração que temos ante 
algo  que  reconhecidamente  é  maior  do  que  nós.  Dessa  forma,  o  sagrado  nos  atrai  e  nos 
afasta. Atrai pelo que  tem de maravilhoso e afasta pelo que  tem de assustador,  por ser 
reconhecidamente  algo  muito  maior  do  que  os  seres  humanos.  Mircea  Eliade  expõe  a 
dificuldade em se conceituar uma idéia tão fluida, ao iniciar sua definição dizendo que sagrado 
é aquilo que se opõe ao profano, que sagrado e profano se definem no antagonismo, que se 
afirma  o  que  é  o  sagrado  ao  se  dizer  o  que  ele  não  é.  Depois,  avança  dizendo  que  é  do 
sagrado  que  se  tira  a  força  e  a  vida  necessária  à  existência.  René  Girard  define  o  sagrado 
como o ato que funda o grupo social, cuja purificação vai ocorrer por meio do sacrifício. Ao ser 
sacrificada, a vítima possibilitaria ao grupo que a violência passasse a fazer parte do universo 
do  sagrado,  devolvendo  a  paz  ao  grupo  social.  Finalmente,  na  definição  de  Umberto 
Galimberti, no seu livro Rastros do Sagrado, podemos encontrar a seguinte definição: “Sagrado 
é palavra indo-européia que significa ”separado”. A sacralidade, portanto, não é uma condição 
espiritual ou moral, mas uma qualidade inerente ao que tem relação e contato com potências 
que  o  homem,  não  podendo  dominar,  percebe  como  superiores  a  si  mesmo,  e  como  tais 
atribuíveis a uma dimensão em seguida denominada “divina”, considerada “separada e outra” 
com relação ao  mundo  humano. O  homem  tende  a  manter-se  distante  do  sagrado,  como 
sempre acontece diante do que se teme, e ao mesmo tempo é por ele atraído, como se pode 
ser com relação à origem de que um dia nos emancipamos”. (SILVA, 2003, p. 12). 
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intersecção, pois tudo dependia da vontade de Deus. Para os protestantes, o 
Reino  de  Deus está em  nós e não num porvir, numa possível vida  eterna.  A 
palavra de deus, pregada e por meio da Bíblia, não permite equívocos, pois é 
clara e deve ser aceita e introjetada pelos fiéis. 
Quando  mistério,  milagre  e  magia  deixam  de  ser  considerados  como 
elementos de  mediação entre  deus e  os  seres humanos, o  protestantismo 
orienta-se para o caminho da secularização. Esse é  o esboço conceitual que 
Max Weber  se  utilizará  para  construir  o  conceito  de desencantamento do 
mundo. 
Weber  aponta,  ainda,  que  os  efeitos  da  Reforma  Protestante  foram 
imprevistos  pelos  próprios  reformadores. Pode-se  supor  que  esses  efeitos 
foram  os  que  vieram  a  criar,  em  grande parte, as  condições para  que o 
capitalismo se estruturasse durante os séculos XV e XVI em parte do ocidente. 
Além  de  ser  associada  à  instituição  do  capitalismo,  a  outra 
conseqüência  que  Weber  aponta  como  fundamental  foi  exatamente  ter 
favorecido o desencantamento do mundo em algumas partes do  ocidente. 
Como  já  foi  visto  neste  trabalho,  a  idéia  que  gestou  a  reforma  foi  a  de 
reordenar as práticas cristãs, depreciadas pela prática de um catolicismo que 
não  mais  atendia  às  questões  religiosas,  segundo  os  reformadores.  Pode-se 
supor  que  a  reordenação  da  vida  religiosa  cristã  extrapolou  para  a  vida  em 
sociedade como um todo. Lembremo-nos que, no período histórico em que se 
dá a Reforma, a vida secular e a vida religiosa eram fortemente imbricadas. 
Ao  proporem  a  Bíblia  unicamente  como  a  palavra  de  Deus  e  ao 
reformularem o conceito de Salvação, os reformadores ergueram as estruturas 
das  mudanças  inesperadas  que viriam a seguir. O  trabalho era visto  como  a 
maneira  de  se  honrar  a  deus  e,  como  conseqüência,  deveria  ser  executado 
com eficiência máxima para que ficasse patente que o indivíduo foi recebedor 
da Graça divina, um escolhido por deus. Para honrar a deus, o trabalho era o 
nobre caminho que elevava o crente na relação com sua fé – o que deu origem 
à ética puritana. Essa ética propunha o trabalho incessante e eficiente, a não 
ostentação,  uma  vez que  o  fruto do  trabalho  pertencia  a deus  e não ao 
trabalhador. 
Mais uma vez Weber: 
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O  destino  de  nosso  tempo,  que  se  caracteriza  pela 
racionalização,  pela  intelectualização  e,  sobretudo,  pelo 
‘desencantamento  do  mundo’  levou  os  homens  a  banirem  da 
vida pública os valores supremos e mais sublimes. Tais valores 
encontraram  refúgio  na  transcendência  da  vida  mística  ou  na 
fraternidade  das  relações  diretas  e  recíprocas  entre  indivíduos 
isolados. (WEBER, 2002, p. 51). 
 
 
Uma das conseqüências que se pode registrar é a já citada dificuldade 
dos seres humanos em lidar com um mundo sem explicações outras que não 
as científicas. Para um grande número de pessoas, as questões científicas têm 
o  seu  lugar  na  vida,  assim  como  a  espiritualidade.  Weber  reflete  sobre  essa 
necessidade: 
 
E enquanto tentarmos fabricar intelectualmente novas religiões, 
chegaremos, em nosso íntimo, na ausência de qualquer nova e 
autêntica  profecia,  a  algo  semelhante  e  que  terá,  para  nossa 
alma,  efeitos  ainda  mais  desastrosos.  As  profecias  que  caem 
das cátedras universitárias não têm outro resultado senão o de 
dar lugar a seitas de fanáticos e jamais produzem comunidades 
verdadeiras.  A  quem  não  é  capaz  de  suportar  virilmente  esse 
destino de nossa época, só cabe dar o conselho seguinte: volta 
em silêncio, sem dar a teu gesto a publicidade habitual dos 
renegados, com simplicidade e recolhimento, aos braços abertos 
e cheios de  misericórdia das velhas Igrejas. (WEBER, 2002,  p. 
51). 
 
 
A tendência a uma menor valorização dos aspectos que sustentavam a 
construção e a manutenção de relacionamentos inseridos no espaço religioso 
incorre  no  perigo  de  tornar  as  vidas  humanas  desprovidas  de  sentido.  Há  a 
percepção, por alguns setores do ocidente, que essa sensação de vazio não se 
satisfaz  com  elaborações  racionais  ou  mesmo  científicas.  Essa  sensação 
talvez se deva ao fato de haver um entendimento de que a vida humana não é 
circunscrita  às  questões  que  persistem  no  universo  do  desvendamento 
científico, do justificável teoricamente, do tangível, do calculável. Pode-se supor 
que,  menos  do  que  explicações  científicas tecnológicas detalhadas,  os  seres 
humanos busquem um sentido para a vida. 
Essa suposição talvez nos  ajude a  compreender um  dos possíveis 
trajetos percorridos pelos seres humanos. Weber explica: 
 




  41
 

Dessa  maneira,  substituem  a  religião  por  um  sucedâneo  com 
que  enfeitam  a  alma  como  se  enfeita  uma  capela  privada, 
ornamentando-a  com  ídolos  trazidos  de  todas  as  partes  do 
mundo. Ou criam sucedâneos de todas as possíveis formas de 
experiência, aos quais atribuem a dignidade mística, para traficá-
los no mercado de livros. Ora, tudo isso não passa de uma forma 
de charlatanismo, de maneira de se iludir a si mesmo. (WEBER, 
2002, p. 50). 
 
Para  Weber,  parece  claro  que  as  tentativas  de  substituição  tentadas 
desde então são inaptas, não conseguem restituir o encantamento perdido. 
A  inquietação,  outra  conseqüência  da  Reforma,  privou  os  seres 
humanos  de  um  conhecimento  acumulado  durante  gerações  e  tido  como 
revelações do que se poderia chamar de divino. Ao remover as explicações do 
mundo,  de  como  opera  a  sociedade  e  suas  relações,  e  transformar  todo  o 
arcabouço  de  conhecimento  existente  em  superstição  ou  ignorância,  há  uma 
clivagem no que até então se tinha como conhecimento do mundo. 
Emerge,  assim,  a  sensação  de  que  o  mundo  ficou  quase 
incompreensível,  seja  ele  externo  ou  interno.  Freqüentemente,  os  seres 
humanos  defrontam-se  com  a  necessidade  de  optar,  mas  os  elementos  de 
decisão mostram-se insuficientes. É possível supor que as diferentes visões de 
mundo sejam as responsáveis pela fragmentação que ocorreu nesse momento. 
 
A  situação  de  certezas  comunitariamente  garantidas  e 
plausíveis,  típica  do  ‘cosmo’  religiosos  das  sociedades 
tradicionais, é  substituída  na  Idade  Moderna  por  uma  ‘situação 
de  incerteza’,  em  que  o  indivíduo  –  imerso  nas  esferas 
diferenciadas do  ‘relativismo ético’ –  se  vê forçado a  migrar 
constantemente  de  uma  estrutura  de  plausibilidade  a  outra. 
Deste modo, o ‘mundo externo’ torna-se mais problemático e  o 
‘mundo  interno’  torna-se  mais  complexo.  Diante  dos 
supermercados  de  ‘estilos de  vida’ e  das  ‘agências  de  sentido’ 
que  ocuparam  o  lugar  do  cosmo  homogêneo  da  religião 
tradicional,  a  heresia  consiste  no  imperativo  da  escolha,  na 
impossibilidade de escapar à decisão: e esta escolha é, por 
definição, arbitrária, precária, provisória. (MARRAMAO, 1994, p. 
103-104). 
 
A  racionalidade  passa  a  ser  a  nova  guia,  orientando  as  decisões  de 
vida, que, até muito recentemente, eram tomadas baseadas no proposto pela 
religião, com a tranqüilidade de que se estava fazendo o correto, uma vez que 
as decisões haviam sido engendradas em uma concepção que ultrapassava as 
capacidades  humanas.  Enquanto  eram  decisões  divinas,  eram,  por 
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conseqüência, perfeitas e impossíveis de serem questionadas. 
Sobre  a  desarticulação  de  sentido
13
  que  emerge  como  um  dos 
resultados da Reforma, Eliade reflete: 
 
A mais importante diferença entre o homem das sociedades 
arcaicas  e  tradicionais,  e  o  homem  das  sociedades  modernas, 
com sua forte marca de judeu-cristianismo, encontra-se no fato 
de  o  primeiro  sentir-se  indissoluvelmente  vinculado  com  o 
Cosmo  e  os  ritmos  cósmicos,  enquanto  que  o  segundo  insiste 
em vincular-se apenas com a História. (ELIADE, 1992, p. 11). 
   
Essa  mesma  desarticulação  será  a  responsável  pelo  possível 
deslizamento do encantamento do universo religioso para outras áreas da vida. 
É importante ressaltar o impacto que a ciência moderna racionalista e  as 
totalizações  abstratas  causaram.  Jung  Mo  Sung  nos  lembra  que  “(...)  o 
desencantamento do mundo, a secularização e a racionalização do mundo não 
significaram o  fim da  religião com a  sua noção  de  transcendência, mas a 
substituição de um tipo de mito por um outro” (1997, p. 87). 
 
(...)  as  sociedades  modernas  não  romperam  totalmente  com  a 
visão  mítico-religiosa  das  sociedades  medievais.  Na  Idade 
Média, o  paraíso ou  a  utopia era  objeto  de uma  esperança 
escatológica. Ele se localizava após a morte e o fim da história, e 
era fruto da  intervenção divina. Na  modernidade esta utopia 
(paraíso)  foi  deslocada  da  transcendência  pós-morte  para  o 
futuro, no interior da história humana. Agora a utopia não é mais 
vista como fruto da intervenção divina pós-morte, mas sim fruto 
do progresso tecnológico.  É o  chamado ‘mito do  progresso’. 
(SUNG, 1997, p. 23).  
 
A  noção  de  progresso  ao  longo  da  história  transfere-se  da 
transcendência para a imanência, ou seja, de limites que se acreditava serem 
possíveis  de  se  cruzar  a  qualquer  momento,  bastando  para  tanto  a 
interferência divina, para um mundo dentro dos limites concebíveis e aceitáveis 
da realidade cientificamente explorada.  
 Dessa  maneira,  podem-se  avaliar  as  conseqüências  de  um  evento 
 
13
  Na  América  Latina  isso  se entremeou  às  narrativas  míticas,  aos  índios, aos  negros  e  aos 
colonizadores ibéricos, já mestiçados, que, mais tarde, deram origem ao dinamismo semiótico 
latino-americano. 
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que  a  princípio  se  colocava  como  uma  contestação  religiosa  do  catolicismo 
vigente à época, que leva a separação entre Estado e Igreja, criando o estado 
laico que, por sua vez, leva as sociedades que passaram por esse processo a 
buscarem seu equilíbrio em outras visões de mundo. 
As Guerras de Religião, que foram uma das principais conseqüências 
da  Reforma  Protestante,  ao  demandarem  uma  solução,  precisaram 
desenvolver alguns desses novos conceitos de equilíbrio social. A criação dos 
Estados encontrou na redação das constituições uma maneira de salvaguardar 
direitos  dos  seres  humanos,  como  o  direito  à  vida,  de  maneira  a  substituir 
algumas  funções  da  religião, que ao  final  desse percurso  deixou de ser  o 
centro da vida para as algumas sociedades européias. 
Segundo Enriquez: 
 
A morte de Deus e do rei traz o fim do sagrado transcendente e 
permite  a  emergência  do  sagrado  profano:  o  dinheiro.  O  signo 
monetário tem por característica ser simultaneamente imanente 
à vida dos homens – ele está próximo deles, circula entre eles e, 
podemos dizer, neles – e ser transcendente, na medida em que 
torna-se  o  princípio  ordenador  de  todas  as  coisas,  como  o 
mercado é  para A.  Smith  ‘a mão  invisível’ que  nos governa. 
(1999, p. 257). 
 
 
As sociedades que existem livres do controle instituído pelas religiões 
estão mais preocupadas em como dispor de seus bens e propriedades  e 
menos em criar riquezas e dividi-las de maneira adequada a todos. 
 
 
1.4. O capitalismo e a ética puritana 
 
Ao  se  partir  da  premissa  de  que  o  capitalismo, para  se sustentar 
enquanto sistema econômico, não necessita apenas de um mercado livre, mas 
de uma massa de insatisfeitos no que concerne ao atendimento dos desejos de 
consumo para continuar se nutrindo, pode-se supor a importância das mídias 
nesse processo. 
É interessante pensarmos, então, no que são necessidades e desejos. 
Quando pensamos em necessidade humanas, referimo-nos às fisiológicas e às 
psicológicas.  Uma  vez  resolvidas  as  questões  de  sobrevivência,  como  fome, 
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sede  e abrigo,  por  exemplo,  as  psicológicas ganham espaço  e podem  ser 
infinitas. 
Estar vivo socialmente, ser reconhecido como pessoa e como parte de 
um  grupo  é  um exemplo de necessidade psicológica  fundamental. Veblen 
aponta que: 
 
os  gastos  honorários,  conspicuamente  supérfluos,  que 
proporcionam  bem-estar  espiritual,  poderão  se  tornar  mais 
indispensáveis  do  que  muitos  gastos  que  provêem  apenas  às 
necessidades “inferiores” do bem-estar  físico ou do sustento. 
(1987, p. 49). 
 
 
No início do capitalismo, havia um controle que emanava das restrições 
puritanas e da ética protestante, que viam com bons olhos a acumulação, mas 
não o consumo. Trabalhava-se para a glória de Deus, para explicitar ao grupo 
social ao qual se pertencia que se fazia parte do grupo escolhido por Deus para 
a salvação. Não se trabalhava para se ter dinheiro suficiente para a realização 
de desejos de consumo. 
O  deslocamento  da  transcendência  do  pós-morte  para  um  futuro  de 
progressos  tecnológicos  infinito  é  um  dos  fatores  que  contribuiu  para  o 
alargamento progressivo da idéia de limites, que sempre fora oferecida pelas 
religiões. 
O  que  ocorreu  é  que  a  sociedade  burguesa  abandonou  a  visão  de 
acúmulo  e,  como  conseqüência,  os  indivíduos  começaram  a  buscar  a 
gratificação  de  seus  desejos  numa  ética  hedonista,  de  atendimento  imediato 
dos desejos. Isso talvez seja resultado parcial de um processo que ocorreu por 
ocasião da formação dos grandes centros urbanos, onde se criou um domínio 
favorável para o surgimento da sociedade de consumo, que, por sua vez, levou 
ao solapamento do sistema de valores vigentes, passando desde então a dar 
maior ênfase ao consumo. 
Daniel  Bell  explica-nos  que  “as  sociedades  modernas  substituíram  a 
religião  pela  utopia: Não  a  utopia como  um  ideal  transcendente,  e  sim  como 
algo  que  deve  realizar-se  através  da  história”  (1974,  p.  39).  Nesse  processo 
que  Bell  nos  aponta,  o  que  antes  era  considerado  luxo  para  o  consumo  de 
alguns passou a ser necessidade  de todos. Há,  ainda, o reforço que  vem da 
noção de que a tecnologia, ao contrário da natureza, tem uma capacidade de 
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atendimento ilimitada, o  que  justificou  a  possibilidade  de  todos  terem seus 
desejos atendidos, em teoria. 
Ainda segundo Bell (1974, p. 73), alguns aspectos sociais que surgiram 
na década de 1920 contribuíram para que essa noção se estabelecesse: 1) a 
produção de massa, que passou a ser possível devido ao desenvolvimento de 
maquinários  e  da  subseqüente  criação  da  linha  de  montagem;  2)  o 
desenvolvimento  do  marketing,  que  racionalizou  o  artifício  de  identificar 
diferentes tipos de compradores e de estimular os apetites de consumo; e 3) a 
difusão  do  crediário,  que  quebra  o  velho receio protestante –  a  dívida  –, 
liberando o consumo de algumas de suas amarras. 
Assim, percebe-se como apareceu um mundo hedônico, onde se vive 
para as expectativas, o vir a ser. É aqui que o marketing encontra espaço para 
se  fazer  necessário:  em  uma  sociedade  que  se  reorienta  rápida  e 
freqüentemente  e  na  qual  as  mudanças  podem  levar  a  equívocos  de 
comportamento, de como e o que consumir, ou seja, sobre a maneira correta 
de ostentar. O marketing define o que se desejar entre inúmeras opções, busca 
produzir  uma  similaridade  de  atitude  com  o  que  as  religiões  faziam:  a 
canalização dos desejos. 
A religião era  o  domínio em que se  buscava o limite, que  sempre foi 
oferecido, via interdito, para as questões do desejo. Era a religião que, muito 
freqüentemente,  refreava  os  desejos,  incluindo  os  sexuais,  definindo  qual  a 
conduta moral aceitável, que permitia a respeitabilidade do grupo social do qual 
se fazia parte. Aos católicos sempre foi oferecido o modelo a ser seguido entre 
seus inúmeros santos, santas ou mártires. 
Os pilares da ética  protestante sobre os  quais o capitalismo havia  se 
estabelecido, como  exaltação  do  trabalho,  frugalidade  e sobriedade,  foram, 
então, em grande medida, substituídos pelo mercado livre. Se no primeiro caso 
o  trabalho  e  a  acumulação  eram  valorizados  socialmente,  no  segundo  a 
respeitabilidade desejada vinha da ostentação. 
   
 
Para  obter  e  conservar  a  consideração  alheia  não  é  bastante 
que o homem tenha simplesmente  riqueza ou poder. É  preciso 
que  ele  patenteie  tal  riqueza  ou  poder  aos  olhos  de  todos, 
porque  sem  prova  patente  não  lhe  dão  os  outros  tal 
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consideração. (VEBLEN, 1987, p. 22). 
 
 
Essa  respeitabilidade  estendia-se  ao  campo  religioso.  As  vestes  dos 
sacerdotes, as construções e mesmo o fato de haver uma classe que podia se 
dedicar exclusivamente à contemplação, à meditação, à atividade religiosa em 
si, que não produz nada tangível, atestam o poder do Deus ali representado. 
Ainda Veblen: 
 
Pois o fim do consumo vicário é salientar não a plenitude de vida 
do  consumidor,  mas  a  reputação  pecuniária  do  chefe  em  cujo 
proveito  o  consumo  se  faz.  Por  conseguinte,  a  vestimenta 
sacerdotal  é  notoriamente  dispendiosa,  ornamentada  e 
incômoda; e os cultos nos quais não se concebe agir o servidor 
na capacidade de consorte são de um estilo austero e incômodo. 
E sente-se que assim devem ser. (1987, p. 58). 
 
 
Mais  do  que  apenas  indicar  o  que  consumir  para  se  obter  a 
respeitabilidade  almejada,  o  marketing  e  a  propaganda  passam  então  a 
“desempenhar um papel mais sutil na transformação dos hábitos que estimular 
meramente desejos” (BELL, 1974, p 76). E logo passará a influir, também, nos 
grandes  centros,  em  como  se  estabelecem  as  relações  sociais  entre  os 
indivíduos. Questões éticas e familiares, por exemplo, que antes encontravam 
seu  espaço  de questionamento  no  interior  das  religiões,  deslizaram  para  o 
espaço do consumo e, conseqüentemente, do marketing. 
Os interditos religiosos que impediam os seres humanos de consumir 
livremente  garantiam  o  paraíso  na  pós-morte.  Ao  se  livrar  deles,  o  paraíso 
torna-se quase que imediato – nesta vida. 
Tudo  é  permitido,  e  essa  é  a  senha  para  a corrida  sem  fim  rumo  ao 
consumo. Sem fim porque o objeto de desejo tem uma mutabilidade constante 
e,  pela sua  escassez  (necessidade  fundamental para  ser desejado),  nunca 
consegue dar conta da demanda proposta. A propósito disso, Veblen aponta: 
“A luta é, contudo, essencialmente uma luta por honorabilidade fundada numa 
odiosa comparação de prestígio entre os indivíduos; assim sendo, é impossível 
uma realização definitiva” (1987, p. 19). 
Essa  escassez  intrínseca  ao objeto  desejado faz  com  que  surja  uma 
enorme massa de indivíduos que não tem seus desejos atendidos, a qual, no 
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entanto,  é  necessária  para  que  os  que  puderam  ter  seus  desejos  atendidos 
possam  diferenciar-se  de  alguma  forma.  Não  só  não  se  pode  satisfazer  os 
desejos  de  todos  por  uma  questão  de  limitações,  mas  porque  se  todos 
tivessem tudo o que desejam, como saber o que desejar então? 
Veblen  explica  isso  ao  dizer  que  “Inicialmente  uma  coisa  é  desejada 
por  um  motivo  definido;  mais  tarde  ela  passa  a  ser  desejada  por  si  mesma, 
adquirindo, nos nossos hábitos de pensamento, o caráter de substancialmente 
desejável” (1987, p. 32). 
  Os que conseguem satisfazer seus desejos surgem como os novos 
profetas que  guiam aqueles que não têm  seus desejos  realizados através do 
caminho que, enfim, levará à distinção e ao reconhecimento, tão necessários 
para  os  indivíduos  se  sentirem  parte  de  algo.  Deixa-se  de  esperar  pelos 
profetas divinos, para se  esperar pelo  progresso, pelo  futuro. Neles virá a 
realização da profecia do mercado, que diz que todos podem tudo, que não há 
mais limites, não há mais interditos religiosos. Embora durante muito tempo a 
religião  também  tenha  sido  imposição  de  limites,  percebemos que a idéia de 
Deus se tornou quase irrelevante, uma vez que nos distanciamos da limitação 
humana intrínseca. 
Os interditos religiosos revelam a sua razão de ser terrena: delimitação 
de desejos. Sem interditos não há limites nem há rumo, apenas seres humanos 
ávidos por algo ou alguém que lhes indique o que desejar. 
 
 
 
1.5.  Os  limites  dos  conceitos  da  secularização  e  do 
desencantamento 
 
Berger aponta que há um engano na concepção do mundo moderno: 
este não  seria  secularizado, mas,  sim, extremamente  religioso. Durante  as 
décadas  de  1950  e  1960,  chegou-se  quase  a  um  consenso,  entre  os 
pesquisadores  –  principalmente  os  das  ciências  sociais  –,  de  que  o  mundo 
moderno  necessariamente  levaria  a  uma declínio  da religião, tanto na  vida 
pessoal quanto na social. Essa teoria estaria equivocada, uma vez que se pode 
assumir que a modernização tem efeitos secularizantes, mais claros de serem 
percebidos em alguns lugares do que em outros. 




  48
 

 
Morin tem um ponto de vista coincidente quando diz que: 
 
Acreditou-se  no  século  XIX  e  no  começo  do  século  XX  que  a 
promoção das idéias laicas correspondia à evolução necessária 
e  progressiva  do  mito  à  razão,  da  religião  à  ciência;  o 
desaparecimento  gradual  dos  mitos  bioantropomorfos  e  o 
estreitamento  da  área  religiosa  deviam  completar-se,  o  que 
corresponderia ao triunfo das verdades positivas, racionais e 
científicas. 
 
     
Uma  vez  reconhecidos  os  efeitos  secularizantes  do  mundo  moderno, 
um segundo momento seria a percepção de que há uma reação ao processo 
secularizante e, acrescento, uma gradação nesse processo. A América Latina, 
como já foi dito, relaciona-se com a secularização de maneira distinta de outras 
regiões. Há uma infixidez entre os diversos elementos barrocos que permite um 
excesso, um afluxo abundante, que abala o que Morin (Cf. 2002, p. 29) chama 
de imprinting: 
 
O  imprinting  é  um  termo  que  Konrad  Lorentz  propôs  para  dar 
conta  da  marca  incontornável  imposta  pelas  primeiras 
experiências  do  jovem  animal,  como  o  passarinho  que,  ao  sair 
do ovo, segue como se fosse sua mãe o primeiro ser vivo ao seu 
alcance. Ora, há um imprinting cultural que marca os humanos, 
desde o nascimento. (2002, p. 29). 
 
 
Ainda segundo Morin, Essa quase desestabilização do imprinting seria 
o que ele mesmo propõe como a efervescência resultante do esfregamento, do 
contato  entre  culturas  diversas  que  ocorreu  na  América  Latina.  As 
possibilidades  de  conjunção  de  pluralidades  “do  comércio,  do  conflito,  do 
diálogo,  do  calor,  constitui uma alta complexidade  cultural” (MORIN,  2002, p. 
35). O mais interessante é que toda essa efervescência permite uma liberdade 
de  espírito,  uma  dialógica  que  é  alimentada  e  se  alimenta “de  uma  esfera 
cultural na qual as doutrinas, renunciando a impor as suas verdades, aceitam 
ser contrariadas...” (MORIN, 2002, p. 36). 
  Berger  aceita  que  a  influência  das  religiões  institucionais  tenha 
diminuído,  mas  também  aponta  que  seu  poder  nas  sociedades  não  está 
necessariamente vinculado ao número de fiéis que representa (Cf. 1999, p. 3). 
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Passa a existir uma maior tolerância religiosa, que permite um trânsito religioso 
sempre que a opção, sendo ela majoritária ou não no grupo social, se mostrar 
insuficiente. Há, ainda, um outro fator que também deve ser considerado, que é 
o fato de as pessoas deixarem de se relacionar com as instituições e manterem 
suas crenças, nas suas vidas privadas. 
  É exatamente a proposição de Max Weber, que: 
 
Concebera o desaparecimento gradual dos mitos, religiões, ritos, 
tradições, como um processo de secularização em proveito das 
ideologias, da ética e das crenças subjetivas. (MORIN, 2002, p. 
173). 
 
Diferente de Weber, houve uma quase concordância entre pensadores 
mais  progressistas  a  respeito  de  que  se  libertar  das  religiões  seria  dar  um 
passo a frente, libertar-se do reacionarismo e das superstições, o que criou um 
ambiente  em  que  se  acreditava  que  o  embate  se  dava  entre  as  forças 
modernas  e  as  religiosas,  como  se  fosse  possível  conceber  um  mundo 
dicotômico, onde os embates ocorressem entre situações-limite, ignorando os 
inúmeros  fatores  que  existem.  Inúmeros  grupos  religiosos  não  só  se  saíram 
bem do suposto embate como continuaram a florescer. 
 Em parte, o processo de desencantamento perde sua força quando o 
progresso, que tanto havia prometido, começa a não cumprir suas promessas. 
A ciência resolve e remedia, mas não preenche a vida de significado. Parece 
haver uma incapacidade, arraigada ao ser humano, de deixar de gerar guerras, 
de  não criar sistemas econômicos que freqüentemente mais  excluem do que 
incluem, de não obstaculizar tentativas de fazer desse planeta, de forma geral, 
um mundo melhor. 
Há,  portanto,  vários  fenômenos  que  ocorrem  simultaneamente:  a 
secularização, o desencantamento, um movimento de contra-secularização, um 
movimento  distinto  que  ocorre  na  América  Latina  e  a  busca  pelo 
reencantamento onde ele se estabeleceu de forma mais consistente. 
Berger destaca o crescimento dos Protestantes de vertente evangélica 
na América Latina: 
 
Especialmente na América Latina, conversões ao Protestantismo 
trazem uma transformação cultural – novas atitudes em relação 
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ao trabalho e  consumo,  um  novo ethos  educacional, e  uma 
violenta  rejeição  do  machismo  tradicional  (as  mulheres  têm 
papel-chave nas igrejas evangélicas).
14
 (BERGER, 1999, p. 8-9). 
 
 
  A  relevância  de  se  apontar  os  limites  da  secularização  é  que, 
quando trata desse tema, Berger nos indica o que ele chama de “exceções à 
tese  da  dessecularização”
15
  (1999,  p.  9),  que  são  basicamente  duas:  (1)  Os 
países do leste europeu, que ainda não foram estudados o bastante sob essa 
ótica  e  que,  ao  se  inserir  no  mercado  europeu  do  oeste,  têm  demonstrado 
alguns  sinais  de  secularização,  como  ausência  significativa  aos  cultos, 
comportamento  pessoal  discordante  das  normas  religiosas  e  dificuldades  no 
recrutamento do clero (Cf. BERGER, 1999, p. 10). Mesmo países tidos como 
tradicionalmente católicos, como Itália e Espanha, experimentaram um declínio 
na religião  mais  conectada  com a  igreja. Por  outro lado,  há o que Berger 
chama de 
 
Uma  mudança  na  posição  institucional  de  religião  e  não 
secularização  seria  uma  descrição  mais  exata  da  situação 
européia. (BERGER, 1999, p. 10).
16
 
 
A  outra  exceção  (2)  é  a  existência  de  um  grupo  de  indivíduos  com 
educação ocidental de nível superior, especialmente com formação nas áreas 
de  ciências  humanas  e  sociais,  que  estaria  mais  próxima  de  ser  identificada 
como secularizada (Cf. BERGER, 1999, p. 10). 
Como já foi dito, não se pode generalizar a secularização como tendo 
ocorrido  de  maneira  uniforme,  tanto  em  tempo  quanto  em  espaço.  A 
secularização  tende  a  ser  dominante  em  alguns  lugares  e  momentos,  como 
acabamos de ver, e em outros ela parece ser somente uma teoria deslocada. 
Mais freqüentemente, as duas noções – a secularização e a dessecularização 
 
 
14
  Especially  in  Latin  America,  conversion  to  Protestantism  brings  about  a  cultural 
transformation – new attitudes towards work and consumption, a new educational ethos, and a 
violent rejection of traditional machismo (women play a key role in the Evangelical churches). 
Tradução do autor. 
15
 Exceptions to the Desecularization Thesis. Tradução do autor. 
16
 A shift in the institutional location of religion, then, rather than secularization, would be a more 
accurate description of the European situation. Tradução do autor. 
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– convivem em maior ou menor grau nos grupos sociais. 
  Nos  lugares  onde  a  secularização  ganhou  espaço,  pode-se  dizer  que 
houve uma fascinação pela proposta de se pôr fim às guerras associadas ao 
crescimento  da  ciência  como  possibilidade  real  de  resolução  dos  problemas 
humanos. 
Quando se ofereceu aos grupos humanos a possibilidade de viver sem 
considerar questões transcendentais como parte da vida cotidiana,  houve um 
primeiro momento de encantamento pela nova proposta, baseado na promessa 
de  uma  ciência  que  daria  conta  de  resolver  todos  os  problemas  da 
humanidade,  na  medida  em  que  cada  indivíduo  experimentou  em  sua  vida  o 
impacto das novas tecnologias, das novas drogas, ou o espanto das melhorias 
da vida moderna, como água encanada, aquecida e tratada. 
Entretanto, como já foi visto, o esgotamento dessa proposição também 
se deu (1) em parte por ter se restringido a um número pequeno de pessoas e 
(2) por não ter sido capaz de dar sentido à vida. 
Weber  já  apontava  que,  para  atender  às  novas  demandas  que 
surgiram  como  resultado  do  mundo  moderno,  foi  fundamental  o 
estabelecimento da burocracia, que eliminou a espontaneidade. A burocracia é 
a representação da busca da adequação e da eficiência no agir. A questão é 
que o correto procedimento nem sempre está relacionado à importância que a 
ação tem para a vida humana. 
Com o  recrudescimento  da  fé  nos  meios tecnológicos  e  científicos, 
abre-se  novamente  um  espaço  maior  para  a  retomada  do  encantamento,  o 
reencantamento.  O  progresso  tecno-científico  e  a  falta  de  significado  para  a 
vida  reavivam  a  vontade  de  trazer  novamente  à  luz  a  magia  existente 
anteriormente, que havia ficado deslocada por um tempo. Assim, começam a 
ressurgir movimentos religiosos, num interesse renovado por mistérios, mitos e 
magias,  que  encontram  um  forte  aliado  na  propaganda  e  no  mercado,  por 
serem nesses espaços que os antigos elementos encontram um ânimo novo, já 
que são onde o ser humano buscou os novos significados que transportou para 
a sua vida. 
Pierucci defende que houve um desencantamento, mas que haveria a 
possibilidade de reencantamento, dessa vez fora do espaço religioso: 
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Que outro fato individual  que assombrasse o  mundo, pergunto, 
um  fato  religioso  do  porte  (...)  da  clonagem de  uma  ovelha 
puderam  as  mais  dinâmicas  das  mais  miraculosas  religiões 
jamais produzir nos últimos tempos? Alguém se lembra de algum 
milagre recente tão impactante, tão sedutor, tão significativo para 
todos os seres humanos quanto a ovelha Dolly? (1997, p. 106). 
 
 
 
Ou  seja,  para  ele  há  sim  a  possibilidade  de  reencantamento,  porém 
não  mais  no  interior  do  universo  religioso.  Pode-se  supor,  então,  que  o 
encantamento  tenha  se  deslocado  para  a  ciência,  para  as  inúmeras 
possibilidades prometidas. Pierucci comenta, ainda: 
 
Podemos  até  enxergar  aí  um  modo  bem  interessante  de 
reencantar o mundo, desde que  não percamos de vista que se 
trata  de  um  reencantamento  bem  diferente:  não  por energias 
sobrenaturais, não por revitalização ou fermentação  religiosa, 
nem  muito  menos  por  qualquer  retomada  da  norma  ético-
religiosa. Um reencantamento  inteiramente outro, para além do 
bem e do mal. (PIERUCCI, 1997, p. 117). 
 
 
Santos critica  a postura “dos excessos da modernidade confiada  à 
ciência moderna e, em segundo lugar ao direito moderno” (2007, p. 55) e indica 
que  o  Marxismo  foi  capaz  de  mobilizar  a  tantos,  como  teoria  político-social, 
exatamente  porque  exaltava  a  ciência  e  a  técnica,  assim  como  o  socialismo 
utópico: 
 
(...)  a  hipercientifização  do  pilar  da  emancipação  permitiu 
promessas brilhantes e ambiciosas. No entanto, à medida que o 
tempo  passava,  tornou-se  claro  não  só  que  muitas  dessas 
promessas  ficaram  por  cumprir,  mas  também  que  a  ciência 
moderna, longe de eliminar os excessos e os déficits, contribuiu 
para  os  recriar  em  moldes  sempre  renovados,  e,  na  verdade, 
para agravar alguns deles. (SANTOS, 2007, p. 56). 
 
 
Entre as promessas sobre as quais nos fala Santos, pode-se imaginar 
que  a  vida  eterna,  uma  promessa  fortemente  relacionada  com  a  crença 
religiosa cristã, encontra hoje seu espaço reservado na medicina, que promete 
cura para quase tudo e ao menos um remédio para o que não há cura, e que 
busca  tornar  a  vida  eterna  cada  vez  menos  uma  promessa  e  mais  uma 
realidade. 
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E uma vez mais haveremos de convir que, diante dela (a ovelha 
Dolly), o sentimento geral só pode ser de assombro, esse misto 
de  medo  e  encantamento  que  a  ciência,  muito  mais  do  que  o 
sagrado, nos faz experimentar, a ciência moderna, que em sua 
trajetória  incessante  de  desencantar  a  natureza  nos  reserva 
surpresas inauditas e realiza, como arte da descoberta, milagres 
para todos. (PIERUCCI, 1997, p. 117). 
 
Assim,  os  seres  humanos  abrem  mão  de  sabedorias  para  abraçar  o 
conhecimento científico e, no processo, substitui o encantamento mágico pelo 
encantamento da ciência. 
Duas observações se fazem necessárias: (1) a lembrança de que, em 
parte, esse processo de substituição aconteceu com intensidades distintas nas 
diversas partes do mundo: a América Latina, por exemplo, guarda ainda muito 
das sabedorias que, por não serem reconhecidas cientificamente, tendem a ser 
menosprezadas e tratadas como sabedoria menor. A outra observação (2) que 
se  impõe  é  a  advertência  de  que,  também  em  parte,  esse  processo  guarda 
estreita  relação com  o  modo capitalista  de  produção,  o qual,  por sua  vez, 
herdou a busca pela eficiência da ética protestante. A vida medida em tempo, 
tendo  a  eficiência  como  meta,  perdeu  espaço  para  a  reflexão,  para  a 
possibilidade de encantamento. 
A produção de bens no modo capitalista é passível de controle que, por 
sua  vez,  tende  a  tornar-se  parâmetro  para  a  vida,  visto  ser  ele  quem  indica 
quantas  horas,  quantos indivíduos são  necessários  para se executar  uma 
tarefa.  Nesse  encadeamento,  os  seres  humanos  passaram  de  sujeitos  a 
objetos. 
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Capítulo 2 
 
 
O Brasil 
 
 
 
Muita religião, seu moço! 
Eu cá, não perco ocasião de religião. 
Aproveito de todas. 
Bebo água de todo rio... Uma só, 
para mim é pouca, talvez não me chegue. 
 
Guimarães Rosa 
   
Neste  capítulo  pretende-se  abordar  os  possíveis  impactos  do 
desencantamento  no  Brasil.  Para  tanto,  será  traçada  uma  breve  linha  do 
tempo,  que  permita  a  compreensão  da  evolução  das  questões  religiosas  no 
Brasil. Aqui, a religião, como  texto da cultura, tende a passar pelo processo de 
miscigenação. 
 
As sociedades da América Latina, longe de serem animadas por 
uma  lógica  de  ruptura  e  de  pureza  hostil  à  miscigenação, 
constituem-se como prolongamentos do Velho Continente e vão 
criar sociedades de transição, aquilo a que poderíamos chamar 
espaços intermediários entre os Índios, os negros e os europeus 
(LAPLANTINE E NOUSS, 2002, p. 25) 
 
 
São diversas as  configurações, nas quais  temos como exemplo:  uma 
abundancia  de  materiais  em  movimento,  uma  afluência  de  linguagens,  com 
possibilidades  de  operações  tradutórias  que  foram  levadas  às  últimas 
conseqüências. 
Assim, este capítulo inicia-se a partir da percepção do que ocorria na 
Península  Ibérica  e  que  acabou  por  vir  para  o  Brasil  junto  com  os  primeiros 
colonizadores:  indivíduos  hibridizados  em  suas  culturas  de  origem.  Basta 
lembrar  o  desembarque  dos  árabes  na  Península  em  710,  no  território  que 
seria por eles chamado de Al-Andalus. A capital, Córdoba, situava-se “sobre o 
rio Guadalquivir” e era bem servida por estradas, tornando-se ponto estratégico 
para  o  comércio  e  para  a  confluência  de  diferentes  culturas(Cf.  HOURANI, 
1994, p. 60). 
Gruzinski,  em  seu  livro  O pensamento  mestiço,  narra  a  chegada  dos 
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colonizadores como um fenômeno de “desordem e caos” (2001, p. 73), também 
com características culturais efervescentes e complexas. Para ele, esse dado é 
fundamental para compreender tanto a colonização quanto a miscigenação que 
se  estabeleceu  entre  “vencedores e  vencidos”  (2001,  p.75)  de  mundos  tão 
diferentes. 
As  miscigenações  que  aconteciam  em  torno  do  Mar  Mediterrâneo  se 
davam  entre povos que  se  conheciam e conviviam  há  séculos. Já  o  que 
ocorreu, com a descoberta da América, foi um fenômeno de outra espécie: nem 
conquistadores nem conquistados se conheciam, era tudo novo para as duas 
partes envolvidas no processo que se inicia com o desembarque dos primeiros 
portugueses  no  Brasil.  Os  próprios  colonizadores  não  se  reconheciam  como 
representantes  de  algo uno,  eram  heterogêneos quanto  às  regiões  de que 
provinham, à posição social e até mesmo à religião. 
Ao  se  depararem  com  uma  civilização  nova  e  distinta  da  que 
conheciam,  ocorre  o  estranhamento:  o  que  seriam  aquelas  pessoas  que 
habitavam  o  novo  território  descoberto,  que  não  pareciam  nem  muçulmanos 
nem judeus? A desorganização que se segue à chegada ao Novo Mundo não é 
somente  causada  pelo  enfrentamento  de  uma  realidade  para  a  qual  os 
conquistadores  não  estavam  preparados.  O  descentramento é  também  do 
imaginário tanto de conquistadores quanto de conquistados. 
 
 
2.1. Os colonizadores 
 
Entre  1536  e  1563,  ocorreu  na  Europa  o  Concílio  de  Trento.  A 
importância  do  Concílio  é  perceptível  nas  decisões  que  ali  foram  tomadas  e 
que  mudaram  questões de  doutrina  e  de disciplina  dentro  da  Igreja  Católica; 
mais ainda, foi a partir dessas alterações que se pôde notar uma reação que 
representaria o renascimento católico na Europa. 
Era uma tentativa de modernização religiosa que atendesse aos novos 
tempos.  Assim,  havia  uma  busca  de  coerência  nas  práticas  dos  leigos  e  na 
liturgia. O poder do papa e dos bispos foi ampliado, e  publicou-se o primeiro 
catecismo, no esforço de garantir uma doutrina harmônica. 
Apesar  da  importância  do  Concílio,  muitas  ações  que  impactaram 
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diretamente  a  América  Latina  ocorreram  antes  desse  período.  Sabe-se,  por 
exemplo, que em 1494 foi celebrada a primeira missa em território americano, 
no Haiti, em 1524 chegaram ao México os primeiros missionários e, em 1540, 
houve a fundação da Companhia de Jesus, por Santo Inácio de Loyola, um ex-
soldado que buscava instilar em seus adeptos uma das marcas desse período: 
a busca pela eficiência no combate à Reforma (Cf. ARMSTRONG, 2001, p. 24). 
 
Confessores  dos  príncipes  católicos  da Europa  e astrônomos 
dos imperadores da China, missionários e professores notáveis, 
os  jesuítas,  constituíram,  sobretudo  entre  1550  e  1650,  o 
elemento mais dinâmico da Igreja Romana. (DELUMEAU, 2000, 
p. 251) 
 
Será  dos  jesuítas  o  primeiro  edifício  barroco  e  a  primeira  Igreja  da 
recém-fundada  Companhia, que foi construída em Roma e data de 1575 (Cf. 
GOMBRICH, p. 388). 
Apesar  de  significativa  para  o  renascimento  da  Igreja  e  para  o 
estabelecimento do catolicismo como uma religião não mais somente européia, 
a  extensão  do  catolicismo  no  planeta    foi  significativa    como  parte  da  Igreja 
Reformada. Delumeau reconhece que, no caso da América, a cristianização foi 
“rápida,  mas  indubitavelmente bastante superficial”  (2000, p.  255).  O  que  ele 
chama de superficial é o catolicismo já mesclado que chega à América Latina e 
que se convencionou denominar de catolicismo popular.
17
 
O  europeu já  era um  homem  crísico,  uma  vez que  partira  de  uma 
região da Europa que hesitava quanto às questões de significação do mundo. 
O que antes era certo e conhecido a todo o momento estava sendo golpeado 
por mudanças, e  a religiosidade não  fugiu desse  destino. Na transposição 
dessas  rupturas  para  o  novo  mundo  se  verificará  que  a  América  Latina  será 
local singular para a adequação do Barroco, levando-se em conta o processo 
de mestiçagem que já ocorria na colônia. 
 
Como estilo artístico ou como época histórica, o barroco é forma 
excêntrica  de  modernidade  ocidental,  com  forte  presença  nos 
 
17
 Segundo R.C., Fernandes demonstrou, na década de 1980 , haver três diferentes sentidos 
para “popular”. O termo poderia significar: “a maioria da população por oposição à minoria; algo 
pertencente a extratos inferiores da população, por oposição a práticas da elite; ou ainda extra-
oficial, no sentido de estar fora do controle ou da regulamentação da autoridade instituída por 
oposição a uma religião oficial” (MENEZES, 2005, p. 34). 
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países  ibéricos  e  nas  suas  colônias  da  América  Latina.  A  sua 
excentricidade deriva, em grande medida, do fato de ter ocorrido 
em  países  e  em  momentos  históricos  onde  o  centro  de  poder 
era  fraco,  procurando  esconder  a  sua  fraqueza  através  da 
dramatização  da  sociabilidade  conformista.  A  relativa  falta  de 
poder central confere ao barroco um caráter aberto  e inacabado 
e  permite  a  autonomia e  a  criatividade das  margens e  das 
periferias. (SANTOS, 2006, p. 205). 
 
 
Como veremos adiante, o barroco é uma das maneiras de se colocar a 
mestiçagem  em  ação.  E  a  América  Latina  estava, portanto,  fadada  a  essa 
trajetória. 
Os  colonizadores  eram  já  produtos  de  sociedades  hibridizadas. 
Laplantine e Nouss chamam a atenção para o “crisol mediterrânico” (2002, p. 
13)  resultado de  invasões, conquistas,  migrações e  transformações  que os 
diferentes  povos  haviam  experimentado  durante  os  contatos  já  então 
estabelecidos  entre  Oriente  e  Ocidente,  permitindo,  assim,  que  os 
conquistadores  também  absorvessem  muito  das  culturas  ditas  conquistadas. 
Foi nos mercados e nas praças das cidades surgidas desse rico processo de 
mestiçagem que aconteceram os encontros e desencontros que permitiram a 
mediação  entre  culturas  com  características  distintas.  Os  deslocamentos 
causados  pelas  mais  diferentes  razões  despertaram  o  interesse  pelo  outro  e 
permitiram,  a  longo  prazo,  que  se  desaprendesse  a  origem,  se  é  que  havia 
uma única, dos  elementos das culturas.   (Cf. LAPLANTINE E  NOUSS, 2002, 
p.17-20). 
Essa  civilização,  caracterizada  tanto  pelo  acolhimento  quanto  pela 
transmissão, é 
 
(...)  uma  civilização  mestiça  extremamente  requintada  que 
prolifera  na  mística,  religião,  magia,  filosofia,  tradução, 
pensamento  jurídico,  teologia,  arquitetura,  poesia,  música  e 
ciência.    É  através  da  mediação  de  Espanha  (assim  como  da 
Sicília),  e  por  intermédio  de  homens  e  mulheres  de  cultura 
muçulmana que prosseguem um trabalho de reflexão começado 
no oriente, que a Europa medieval acede ao pensamento grego. 
(LAPLANTINE E NOUSS, 2002, p. 44). 
 
 
O  período  moderno  destaca-se  por  alguns  eventos  que  se  pode 
apontar como elementos que imprimiram suas marcas de forma permanente. A 
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reforma  protestante,  a  descoberta  da  América  e  a  evolução  significativa  da 
ciência marcaram de forma permanente a Modernidade
18
. 
Entretanto,  a  América  Latina,  território  colonizado  por  espanhóis  e 
portugueses, que não enfrentaram o período feudal como o conhecemos, não 
seguirá por esse mesmo caminho. 
 
Acentuemos  de  passagem:  nossa  conquista  não  foi  realizada 
pelos que organizavam a Renascença e o Iluminismo, mas pelas 
razões  e  desrazões  combinadas  dos  nômades,  vagabundos  e 
foras-da-lei  ibérico-indígeno-mouriscos  que,  sob  a  capa  da 
unificação político-religiosa, praticavam, nas entradas, bandeiras 
e monções, atos de reassimilação verbal/cultural migratória onde 
a base era a festa erótica das permutações entre o conhecido e 
o  desconhecido,  a  descoberta  das  múltiplas  possibilidades  no 
que  não  é  1  nem  tampouco  2,  o  descobrimento  como 
desconfiança  embutida  nos  comportamentos  de  linguagem. 
(PINHEIRO, 1994, p. 22) 
 
Gruzinski lembra que os fenômenos “de mistura ou rejeição” (2001, p. 
18) que parecem tão atuais vêm ocorrendo desde o Renascimento e conecta 
as mestiçagens a  processos econômicos que se  iniciaram  na América no 
século  XVI.  Uma  das  conseqüências  é  a  possibilidade  do  surgimento  de 
identidades múltiplas e em constante mutação, que combinam e recombinam 
superposições e fusões. 
  O  próprio catolicismo  trazido pelos  colonizadores  é  distinto daquele 
atacado por Lutero. É evidente que é um catolicismo romano, porém altamente 
influenciado pela mestiçagem, determinada não só pela longa permanência dos 
árabes na Espanha como também dos judeus. 
Vauchez nos lembra que: 
 
(...)os  humildes  integraram  em  sua  experiência  religiosa,  tanto 
pessoal quanto coletiva, elementos provenientes da religião que 
lhes fora ensinada e outros fornecidos pela mentalidade comum 
 
18
 Quando Hannah Arendt (1997, p. 38) nos descreveu o período moderno, três eventos foram 
ressaltados  –  a  descoberta  da  América,  a  Reforma  e  a  invenção  do  telescópio  –  que–,  os 
quais,  de  alguma  maneira,  marcaram  de  forma  permanente  a  Modernidade.  Esses  eventos 
geraram  impactos diversos. Para  os que  tomaram  parte nas descobertas de  novas terras 
coube um embevecimento, aos que presenciaram a Reforma, uma apreensão, e para os 
contemporâneos  da invenção do telescópio, uma  desconsideração pelo  que foi  o  primeiro 
instrumento puramente científico. O resultado do conjunto dessas experiências sobre a maioria 
dos  europeus  envolvidos  foi  um  afastamento  do  mundo  de  explicações  mágicas  no  qual  se 
vivia até então. 
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do seu ambiente e do seu tempo, marcada por representações e 
crenças  estranhas  ao  cristianismo.  Aliás,  incapazes  de  ter 
acesso à abstração, os leigos tenderam a transpor para  um 
registro emotivo os mistérios fundamentais da fé (1995, p. 9). 
   
Nem por isso Vauchez acha desimportante a religiosidade cristã popular 
desse período da Europa. Na outra extremidade – dos que definiam os ritos – 
já é perceptível uma preocupação em alterá-los para “que se perdesse de vista 
a relação que existia entre o sacramento e a vida cotidiana” (1995, p. 17), cuja 
idéia  era  “eliminar  tudo  o  que  pudesse  haver  de  realista  e  de  concreto  no 
sacramento (...)” (1995, p. 17). 
Os colonizadores que vieram para a América Latina, em sua maioria, 
eram  leigos  e  tinham  alguma  dificuldade  em  aceitar  o  poder  da  Igreja  “para 
moralizar  a  vida  sexual...  pôr  fim  aos  raptos  e  ao  concubinato”  (VAUCHEZ, 
1995,  p.  20);  também  em  sua  maioria  eram  analfabetos
19
  e  possuíam  uma 
visão mágica do mundo. Não havia espaço para a descrença, a fronteira entre 
o  natural e  o  sobrenatural  era  inexistente. A  grande  maioria  dessas  pessoas 
era  exposta  à  fome,  às  epidemias  e  não  tinha  como  compreender  a  razão 
dessa privação constante (Cf. PASSOS, p. 26). 
   
Além  do  pensamento  religioso  propriamente  dito,  o  imaginário 
europeu era povoado tanto pela existência de paraísos terrestres 
de paz e prosperidade como por terras onde viveriam monstros 
perigosos  e  criaturas  demoníacas.  Parte  significativa  desse 
imaginário  migrou  para  o  Novo  Mundo  por  intermédio  dos 
colonizadores... Os moradores nativos, por sua vez, foram tidos 
como  criaturas  semidemoníacas,  portanto  absolutamente 
carentes  de  conversão.  Essa  crença  que  demonizava  os 
habitantes  da  terra  oferecia  a  vantagem  adicional  de  justificar 
sua escravização. (PASSOS, 2005, p. 26). 
 
 
A maior parte deles era composta de egressos de atividades agrárias, 
e  as  festas  religiosas  nas  comunidades  agrárias  abrigavam  elementos 
ancestrais de  culto à natureza. Era um  importante  elemento de solidariedade 
com  o  qual  se  celebrava  a  vida,  mesmo  se  considerando  eventuais 
dificuldades. As reuniões eram festivas e celebravam a sobrevivência. Segundo 
Bitencourt Filho: 
 
 
19
 Analfabetos, aqui, com relação à educação letrada formal e escolar. 
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Ao  longo  dos  séculos,  no  entanto,  vale  registrar  que  essa 
religiosidade  harmônica  com  os  movimentos  da  natureza  foi 
sendo  reprimida  pela  concepção  que  separa  radicalmente 
mundo  natural  e  mundo  espiritual  e  que  desvaloriza  o  corpo  e 
suas expressões, ou seja, acaba por prevalecer uma perspectiva 
da  modernidade  letrada  e  daquela  interpretação  cristã  que 
advoga  certo  tipo  de  domínio  sobre  a  natureza  com  uma 
espiritualidade abstrata. (2005, p. 28). 
 
 
Quando os primeiros portugueses desceram de suas naus de encontro 
aos  índios,  “não  havia  como  interpretar  seus  desígnios;  tanto podiam  ser 
ferozes  como  pacíficos,  espoliadores  ou  doadores”  (RIBEIRO,  1995,  p.42).  A 
princípio,  apesar  da  aparência  adversa,  os  índios  imaginaram  ser  os 
portugueses “gente de seu deus sol, o criador – Maíra” (RIBEIRO, 1995, p. 42). 
Dessa  forma,  reagiram  de  maneira  esperançosa  à  chegada  dos 
portugueses.  Mais tarde,  porém, os índios começam a  se  questionar sobre  o 
porquê  de  terem sido  abandonados  por seu deus  a  ponto  de  merecerem 
tamanho flagelo sobre seus povos, com “a negação de todos os seus valores, o 
despojo,  o  cativeiro”  (RIBEIRO,  1995,  p.  43).    Para  agravar  essa  situação, 
chegam ao Brasil padres com a missão de catequizar. 
Não é difícil presumir o resultado da chegada dos colonizadores a um 
mundo muito próximo à idéia de paraíso que circulava pela Europa. Fartura de 
vegetação,  clima  ameno  e  uma  população  com  preocupações  bem  distintas 
das suas. Imagine-se o impacto do colonizador ao encontrar 
 
(...) aquela indiada louçã, de encher os olhos só pelo prazer de 
vê-los,  aos  homens  e  às  mulheres,  com  seus  corpos  em  flor. 
(RIBEIRO, 1995, p. 45). 
 
 
Por aqui não havia chegado ainda o padre jesuíta Manuel da Nóbrega 
para  catequizar e  educar – sob seu ponto  de vista  – os índios nativos
20
, 
impondo,  com  a  ajuda  de  Mem  de  Sá,  o  plano  de  dominação  da  população 
indígena.  Segundo Ribeiro, a  execução  desse  plano  levou  à  destruição  de 
 
20
  Darcy  Ribeiro  nos  lembra,  ao  citar  trechos  de  duas  bulas  papais,  uma  de  1454  do  papa 
Nicolau  V  e  outra  de  1493,  que  Espanha  e  Portugal  eram  considerados  legítimos  donos  de 
tudo, inclusive dos povos e territórios que viessem a ser encontrados. (Cf. 1995, p. 39-40). 
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cerca de trezentas tribos durante o século XVI (Cf. 1995, p. 51). 
Assim,  além  das  óbvias  questões  econômicas  que  implicavam  a 
exploração de um Novo Mundo, havia também uma preocupação em manter a 
relação com Roma, o que significava catequização. 
 
Eles se davam ao luxo de proporem-se motivações mais nobres 
que as mercantis, definindo-se como expansores da cristandade 
católica  sobre  os  povos  existentes  e  por  existir  no  além-mar. 
Pretendiam  refazer  o  orbe  em  missão  salvadora,  cumprindo  a 
tarefa suprema do homem branco, para isso destinado por Deus: 
juntar todos os homens numa só cristandade, lamentavelmente 
dividida  em  duas  caras,  a  católica  e  a  protestante.  (RIBEIRO, 
1995, p. 39). 
 
 
Era  muito  comum,  mesmo  entre  os  governadores  nomeados  para 
colonizar  o  Brasil,  que  suas  esposas  se  recusassem  a  enfrentar  uma 
empreitada arriscada como a de estabelecer-se em um Novo Mundo. Assim, a 
maioria dos que vinham para a América era formada de homens, que trataram 
de encontrar uma maneira de conviver com os nativos – e principalmente com 
as  nativas  –  para  que  a  vida  se  tornasse possível.  Em  grande  parte, os 
europeus viam o novo mundo como uma mescla  de paraíso e lugar habitado 
por demônios. 
A  América  Latina  traga  e  devolve  a  fusão  de  tradições  européias 
seculares amalgamadas à  tradição dos  ameríndios e africanos,  produzindo 
uma concepção mágica do mundo. 
Santos, referindo-se a um texto de José Martí datado de 1891, alinha 
as seguintes idéias: 
1. a América Latina “está nos antípodas da América Européia” (2006, p. 
200). Ou seja, nas palavras de Santos: 
 
É  a  América  mestiça  fundada  no  cruzamento,  tantas  vezes 
violento, de muito sangue europeu, índio e africano. É a América 
capaz  de  sondar  profundamente  as  suas  próprias  raízes  e  de, 
nessa base, edificar um conhecimento e uma forma de governo 
que  não  sejam  importados,  mas  antes  adequados  à  sua 
realidade. (SANTOS, 2006, p. 200). 
 
 
2. “é a noção de que nas suas raízes mistas reside a sua complexidade 
infinita,  a  sua  nova  forma  de  universalismo  que  enriqueceu  o  mundo”.  Martí 
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afirma que ‘não há ódio racial, porque não há raças’ “(2006, p. 200), o que se 
soma a um conceito tão próximo a nós, brasileiros, concebido por Oswald de 
Andrade  e  explicitado  no  seu  Manifesto  Antropofágico,  o  qual  pode  ser 
resumido  assim:  “por  antropofagia  ele  entendia  a  capacidade  americana  de 
devorar tudo o que  lhe fosse estranho e de tudo  incorporar, de modo a  criar 
uma  identidade  complexa,  uma  identidade  nova  e  constantemente  mutável”. 
(SANTOS, 2006, p. 200). 
3. “para que Nuestra  América possa ser construída sobre as  suas 
fundações mais genuínas, tem de se dotar de um conhecimento genuíno” 
(2006, p. 201), conhecimento este que deve ser recuperado desde a mais tenra 
história  da  América,  preferindo-se  aprender  sobre  os  Incas  do  que  sobre  a 
Grécia,  que  não  seria  tão  adequada  à  perspectiva  de  identidade  e  de 
comportamento latino americano. 
4.  Mais enriquecedor  é compreender as  realidades  específicas  da 
América Latina dentro de uma ótica concebida aqui, em terras americanas. 
5. Finalmente, a última idéia propõe que o pensamento político latino-
americano “longe de ser nacionalista, é internacionalista e reforçado por uma 
atitude anti-colonialista e anti-imperialista, que  outrora visava a Europa e que 
agora visa os EUA” (SANTOS, 2006, p. 202). 
Segundo o Pe. Alexandre Otten, o deus do colonizador português era o 
do medievo, a quem ele chama de “senhor feudal e juiz amedrontador”.  É um 
deus  intimidante,  que  restringe  e  controla  a  vida  (Cf.  1999,  p.  13).  Essa 
concepção de Deus fora forjada para satisfazer as conveniências da oligarquia 
patriarcal, a qual detinha o poder durante o período colonial brasileiro. Perante 
seus subordinados tinham os mesmos poderes de vida e morte. Era, portanto, 
um  deus  violento  e  que  parecia  atender  apenas  às  questões  dos  poderosos, 
que guardava pouco da caridade e da irmandade cristãs. 
Para  os  menos  favorecidos,  ainda  segundo  Otten,  restam  três 
alternativas para se relacionar com Deus: 1. penitências e fuga do mundo; 2. o 
milagre da vida pela graça dos santos e; 3. os beatos e o direito de viver. 
Quando fala da primeira alternativa, Otten remete à vida dura dos 
sertanejos,  que  associam  sua  religiosidade  com  a  seca.  Vida  dura  de  longa 
quaresma,  resignada  ao  sofrimento,  que  tem  em  Jesus  “o  modelo  de 
submissão  e  mortificação”  (1999,  p.  15)  e  injustiça  dos  que  detêm  o  poder. 
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Assim,  Cristo  passa  a  ser  o  companheiro  de  sofrimento  e  dor  que  sempre 
renova as forças quando tudo já parece perdido. 
Nesse contexto, “a penitência era uma espécie de sublimação” (1999, 
p.  15),  uma  quase  fuga  do  contexto  de  opressão  e  uma  esperança  de 
misericórdia  para  os  penitentes,  que  assim  buscavam  redimir-se  de  seus 
pecados. 
 Já  na  segunda  alternativa  que  nos  apresenta  Otten,  o  culto  aos 
santos,  encontram-se  elementos  da  multiplicidade  e  da  polifonia  que  é 
característica da América Latina. Principalmente a de permitir que o sagrado e 
o  profano  se  encontrem  e  se  misturem  num  mesmo  espaço,  um  espaço 
intermediário. 
Michel de Certeau descreve: 
 
(...)  uma  caminhada  durante  a  noite  então  barulhenta  de 
Salvador até a Igreja do Passo. Contrastando com o teatro sutil 
da Misericórdia, a fachada sombria ergue em sua dignidade toda 
a poeira e o suor da cidade. Acima dos antigos bairros cheios de 
barulho e vozerio, eis o seu segredo, monumental e silencioso. 
Domina a ladeira do Passo. Não se entrega aos pesquisadores 
que no entanto o têm diante do olhar, ali diante deles, como lhes 
escapa  também  a língua  popular,  vinda  de muito  longe e  de 
muito  alto  quando se  aproximam  dele.  Bem  diferente  da  Igreja 
do Rosário, toda azul e aberta, esta pedra negra levanta a face 
noturna  do  humor  baiano.  Rochedo  inexpugnável,  embora  (ou 
porque)  familiar,  despojado  de  solenidade,  semelhante  às 
canções de saudade brasileira. (2004, p. 75-76). 
   
É  interessante  perceber,  nessa  descrição  de  uma  caminhada  em 
Salvador, os elementos que compõem uma outra peculiaridade do catolicismo 
latino-americano:    a  de  não  se  preocupar  em separar  espaços  sagrados  e 
profanos. É habitual que, nas festas nas quais a  Igreja Católica celebra seus 
santos e santas, as igrejas permaneçam de portas abertas e a festa aconteça 
no  entorno. Assim os participantes circulam livremente pelos  dois espaços, o 
sagrado e o profano, sem maiores preocupações. 
Ao permitir a salvação gratuita, os santos trazem para os fiéis a noção 
de  um  Deus  misericordioso,  que  aceita  a  intervenção  em  favor  das  diversas 
causas.    Como  conseqüência,  o  relacionamento que  se  tem  com  santos  e 
santas no catolicismo popular brasileiro torna-se quase pessoal. São os santos 
que participam do cotidiano, permitindo que a vida siga. 
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Para os santos há orações, benditos, terços, novenas, bênçãos, 
consagrações,  purificações,  procissões,  danças,  bailes, 
folguedos, mutirões, compadrio, romarias, festas e promessas. A 
grande diversidade de cultos direcionada aos santos sinaliza que 
as necessidades vitais do povo estão sendo aí atendidas. Ele (o 
santo) é o responsável para que o “milagre da vida” – no plano 
comunitário, familiar e pessoal - aconteça. (OTTEN, 1999, p. 15). 
 
   
Finalmente, o último tópico proposto por Otten (1999, p. 17) é a análise 
do  papel  que  os  beatos  têm  no  catolicismo  popular.  Para  Otten,  aquele  que 
decidiu  tornar-se  beato ou ermitão rompeu  de  maneira radical, muitas  vezes, 
com  uma  vida  que  se  tornou impossível. São  tantas  as  dificuldades  a  serem 
enfrentadas, que lhes parece que Deus  os abandonou. Paradoxalmente, é 
nesse abandono que eles buscam construir um outro Deus, que se  aproxime 
dos homens na busca de libertar-se e libertá-los “de uma sociedade injusta e 
violenta”  (OTTEN,  1999,  p.  18).    Essa  busca  por  liberdade  é  que  os  torna 
idolatrados no contexto do catolicismo popular. 
 
(...)  há  mesmo  quem  considere  a  religiosidade  popular  a  mais 
rica e  original produção  cultural da  civilização brasileira.  Não 
poderia  ser  diferente,  posto  que,  desde  sempre,  nas 
comunidades arcaicas, fazia-se imprescindível uma permanente 
recapitulação,  ou seja,  a  criação  da  identidade efetuada por 
intermédio  de  mediações  simbólicas  capazes  de  manter  o 
vínculo com as entidades que lhe deram origem, trazidas para o 
presente por  meio dos ritos  e  das  festas  de cunho religioso. 
(PASSOS, 2005, p. 27).   
 
 
Uma comunidade cristã que incluía negro e índios foi fundamental para 
o estabelecimento do catolicismo popular, ao agregar novos elementos. 
Lembre-se, porém, que a antropofagia e os elementos de adoração à 
natureza  eram  tidos  como  demoníacos.  Esses  elementos  foram  sendo 
camuflados a ponto de se tornarem “instrumento de resistência e manutenção 
da identidade ante as inúmeras violências do opressor” (PASSOS, 2005, p. 29). 
 
Aqueles índios, tão  diferentes  dos  europeus, que os viam e  os 
descreviam, mas também tão semelhantes, seriam eles também 
membros do gênero humano, feitos do mesmo barro pelas mãos 
de Deus, à sua imagem e semelhança?  Caíram na impiedade. 
Teriam  salvação?  Ficou  logo  evidente  que  eles  careciam, 
mesmo, é de um rigoroso banho de lixívia em suas almas sujas 
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de  tanta  abominação,  como  a  antropofagia  de  comer  seus 
inimigos  em  banquetes  selvagens;  a  ruindade  com  que  eram 
manipulados pelo demônio através de seus feiticeiros; a luxúria 
com que se amavam com a naturalidade de bichos; a preguiça 
de sua  vida  farta e  inútil,  descuidada de  qualquer  produção 
mercantil (RIBEIRO, 1995, p. 57). 
 
 
Isso  vale  também  para  os  negros,  que,  impedidos  de  praticar  suas 
religiões ancestrais, dissimularam seus orixás por meio da aproximação com os 
santos  católicos.  Essa  religiosidade  acabou  por  substituir,  simbolicamente, 
laços rompidos pelo sistema escravagista. 
   
Dentre  outros fatores  presentes nesse  esforço de  produção  de 
sentido, os  mitos, os  ritos  e  os interditos  são necessários  para 
prover  fundamento  às  ações  e  às  relações  sociais.  (PASSOS, 
2005, p. 31). 
 
A religiosidade, que resulta dos inúmeros elementos acima citados, não 
é  institucional.  É  uma  religiosidade  que  nasce  da  prática,  e  há  pouca 
preocupação com a reprodução específica de rituais. Na religiosidade popular 
brasileira cabe a reapropriação, a reinvenção e a reinterpretação. 
Gruzinski aponta que as civilizações ameríndias, do ponto de vista do 
conquistador,  eram  incompreensíveis:  “não  eram  judaicas  nem  muçulmanas” 
(p. 198) e sua religião era falsa, idólatra. Portanto, as imagens que a América 
produzia  só  podiam  ser  resultado  da  influência  do  diabo.  Essa  postura  dos 
ocidentais provocou uma “caçada aos ídolos e, portanto, às imagens do Outro”. 
Ainda  para Gruzinski, se  havia motivos religiosos  para  essa  caça é  o  de 
menos.  O  real  motivo  era  o  ouro,  utilizado  em  inúmeras  representações. 
“Deliberadamente  ou  não,  a  condenação  da  idolatria  garantia  a  combinação 
dos  interesses  cristãos  aos  da  colonização:  associava  os  imperativos  da 
salvação à busca do metal precioso” (1992, p. 199). 
Foi  comum  substituir  as  imagens  produzidas  pelos  ameríndios  por 
“efígies de divindades cristãs” (1992, p. 200). 
Ainda Gruzinski: 
 
A  curta  fase  de  coabitação  forçada  revelou  o  início  das 
campanhas  iconoclastas  e  a  evangelização  sistemática  das 
populações.  Certamente,  encontraram-se  obstáculos  de  todo 
tipo,  mas  o da  comunicação foi  particularmente decisivo. As 
centenas de  idiomas que as etnias  ameríndias  falavam e as 




  66
 

dificuldades de tradução ou ausência de tradução das categorias 
essenciais  do  cristianismo  levaram  os  evangelizadores  a 
recorrerem à ajuda da imagem. (1992, p. 200-201). 
 
Os  escultores  e  pintores  eram  formados  nos  conventos,  para  que  a 
Inquisição pudesse ter algum tipo de controle sobre o trabalho dos fabricantes 
de imagens. Ao se adicionar as correlações e as dependências que motivaram 
as festas cristãs às inúmeras procissões e encenações teatrais, tem-se 
 
(...)  que  inscrevem-se  ao  mesmo  tempo  na  tradição  dos 
mistérios da Idade Média e na herança das grandes liturgias pré-
hispânicas.  Sob  esse  aspecto,  os  evangelizadores  deram 
testemunho de uma profunda sensibilidade ante o espetacular e 
a dramaturgia, intensificados ainda mais pelo Barroco. (1992, p. 
201). 
 
Os  índios  foram  hábeis  em  apoderar-se  desses  instrumentos  de 
demonstração  de  fé  cristã,    eventualmente  chegando  a  causar  atritos,  pois 
essas experiências ocorriam à margem do que a Igreja preconizava. Para os 
índios, eram questões mais relacionadas ao lado utilitário  da vida do que 
preocupações como “redenção e arrependimento”. (GRUZINSKI, 1992, p. 206). 
    
De imagem, o quadro ou a estátua convertiam-se em presença 
viva  e  imediata  dos  quais  a  comunidade  indígena,  o  grupo 
doméstico ou o indivíduo buscavam apropriar-se; e faziam-no a 
ponto de tornar inútil, às vezes até insuportável, a mediação do 
clero  católico.  Sob  tais  circunstâncias,  contrariando  a  igreja 
barroca  e  a  religiosidade  popular  espanhola  que  favoreciam  a 
eclosão  dessas  imagens  e  dos  cultos  que  a  elas  estavam 
ligados, o clero da época da Ilustração, na segunda metade do 
século XVIII, tratava de direcionar, às vezes de  maneira brutal, 
as  devoções  ‘supersticiosas’  e  os  excessos  ‘idólatras’  que 
quadros e estátuas suscitavam. (GRUZINSKI, 1992, p. 206). 
 
 
É relevante lembrar  que  as mestiçagens ocorridas no período das 
Descobertas se deram à custa de dominação e conquista, e que isso se deu 
não  somente  pela  força  das  armas,  mas  também  pela  dizimação  de 
populações inteiras, causada por doenças trazidas da Europa (Cf. GRUZINSKI, 
2001, p. 64). Como se não bastasse a exterminação física, pouco a pouco a 
cultura  trazida  pelos  portugueses  foi  se  implantando,  principalmente  no  que 
tange à religião, fazendo com que 
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O legado outrora composto de mosaicos, entalhes de membros 
e atributos, era substituído pela forma ocidental de esboçar um 
perfil  contínuo  e  unitário:  uma  imagem  ocidental  do  corpo 
humano – mas também uma ideologia da pessoa e da salvação 
– seguiu-se a  um modelo  de representação que  expressava 
plasticamente  a  conjunção  temporal  de  forças  heterogêneas 
destinadas a divergentes sortes. (GRUZINSKI, 1992, p. 203). 
 
Evidente que esse processo não ocorreu de maneira uniforme para a 
população  indígena  da  América  Latina.  Processos  complexos  e  de  duração 
temporal significativa tendem a causar efeitos distintos.   
Gruzinski  encerra  seu  texto  com  uma  observação  muito  pertinente  a 
este trabalho, em particular. Aponta os problemas da “colonização publicitária 
televisiva” (1992, p. 206-207) de hoje, que, segundo ele, não enseja respostas 
tampouco consente em tergiversação. Ficou como imagem pré-hispânica o que 
se  vende  para  os  turistas,  restando  aos  latino-americanos  pagar  “muito  caro 
pela ilusão destilada nos letreiros publicitários ou nas telas de televisão” (1992, 
p.  207),  imersa  na  sociedade  de  consumo,  “como  se  alguns  vestígios  da 
herança barroca servissem hoje em dia de baluarte frágil contra um Ocidente 
secularizado, incansável difusor de imagens” (1992, p. 207). 
   
 
2.2. A herança religiosa 
 
 É  difícil identificar  os  diversos  elementos  que  vieram  a  compor  a 
herança religiosa que foi legada ao Brasil por seus colonizadores. Peter Burke, 
no seu livro  Hibridismo cultural, identifica  autores e  obras  que muito cedo 
trabalharam com a idéia de hibridismo e evidencia que cada vez mais se busca 
a hibridização na história. 
 
Os  historiadores  da  Antigüidade,  por  exemplo,  estão  se 
interessando cada vez mais pelo processo de ‘helenização’, que 
estão começando a ver menos como uma simples imposição da 
cultura  grega  sobre  o  Império  Romano  e  mais  em  termos  da 
interação entre o centro e periferia. Por sua vez, historiadores da 
Renascença estão se interessando  mais do que antes pelas 
contribuições bizantinas, judaicas e muçulmanas para aquele 
movimento.  Em  uma  era  de  cristianismo  ecumênico,  os 
historiadores  da  Reforma  hoje  estão  mais  dispostos  do  que 
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antes a admitir a importância das trocas culturais entre católicos 
e  protestantes.  E  historiadores  das  missões  européias  à  Ásia, 
África  e  América  agora  reconhecem  que os  ‘convertidos’  não 
tanto  abandonaram  suas religiões  tradicionais  pelo  cristianismo 
quanto  fizeram  uma  espécie  de  síntese  das  duas  religiões. 
(2006, p. 20). 
 
 
Os  que  chegaram  ao  Brasil  trouxeram  consigo  não  uma  cultura,  mas 
culturas. Não podemos desprezar a idéia de que muitos desses processos se 
deram de maneira violenta, com o mais forte (economicamente, ou em termos 
bélicos) impondo o  novo sobre o  já  existente.  Entretanto,  aquele  que era 
subjugado  também  não  aquiescia  totalmente.  O  resultado  dessa  medição  de 
forças  é  o  híbrido.  Peter  Burke  aborda  uma  variedade  de  situações  de 
encontros culturais e menciona duas variedades: os encontros entre desiguais 
e os encontros entre iguais. Evidente que essa análise se dá levando em conta 
questões de poder. 
 
No México e no Peru, assim como no Brasil, os missionários, por 
outro lado, puderam usar a força ou ameaçar usar a força para 
impor  o  cristianismo  aos  índios.  A  troca  cultural  nas colônias 
espanholas e na colônia portuguesa na América não se deu em 
pé  de  igualdade.  A  iniciativa  esteve  geralmente  com  os 
emprestadores, mesmo que seja possível perceber exemplos do 
que  tem  sido  descrito como  ‘aculturação inversa’  em  alguns 
domínios,  já  que  os  colonizadores  gradualmente  adotaram 
elementos da cultura nativa, do tabaco à rede. (2006, p. 66). 
 
 
Sérgio Buarque de Holanda enfatiza, ao colocar na abertura de seu 
livro clássico Raízes do Brasil, a importância de termos herdado conceitos de 
mundo e instituições de uma nação ibérica. 
   
A Espanha e Portugal são, com a Rússia e os países balcânicos 
(e em certo sentido  também  a Inglaterra), um  dos  territórios-
ponte pelos quais a Europa se comunica com os outros mundos. 
Assim,  eles  constituem  uma  zona  fronteiriça,  de  transição, 
menos carregada, em alguns casos, desse europeísmo que, não 
obstante, mantêm como um patrimônio necessário. (HOLANDA, 
2004, p. 31). 
 
 
É oportuno lembrar que desde 753 os muçulmanos haviam se instalado 
na Península Ibérica e criado: 
 




  69
 

Entre  os  séculos  VIII  e  XII,  a  partir  de  Córdoba,  Granada, 
Sevilha,  Toledo  e  Málaga,  uma  civilização  mestiça 
extremamente  requintada  que  prolifera  na  mística,  religião, 
magia,  filosofia,  tradição,  pensamento  jurídico,  teologia, 
arquitetura, poesia, música e ciência. É através da mediação da 
Espanha (assim como da Sicília), e por intermédio de homens e 
de mulheres de cultura muçulmana que prosseguem um trabalho 
de reflexão começado no Oriente, que a Europa medieval acede 
ao pensamento grego. (LAPLANTINE e NOUSS, 2002, p. 44). 
 
 
Em  1492,  os  reis  católicos  Fernando  e  Isabel  conseguem  finalmente 
expulsar  os  muçulmanos  da  região.  Nesse  mesmo  ano,  os  mesmos  reis 
mandam executar o Edito da Expulsão, que pretendia banir os judeus  da 
Espanha.  Na  verdade,  ofereceram  aos  judeus  duas  opções:  a  aceitação  do 
batismo  cristão ou  a expulsão. Muitos dos  que partiram decidiram  ir para 
Portugal. Foi nesse mesmo ano de 1492 que Cristóvão Colombo, patrocinado 
por Fernando e Isabel, descobriu a América. 
O cotejamento das  relações  que se estabelecem  como  conseqüência 
dos  processos  de  mestiçagem  no  universo  religioso  tem  na  América  Latina 
uma expressão assim relatada por Laplantine e Nouss: 
 
Assistimos,  nomeadamente,  a  fenômenos  de  dupla,  tripla,  por 
vezes mesmo de quádrupla obediência religiosa. É possível, por 
exemplo,  participar  num  culto  afro-americano  sendo  católico, 
pois como diz Père Aristide (antigo presidente da República do 
Haiti) nas veias do vudu corre um sangue cristão. A enorme 
peregrinação à Virgem de Guadalupe no México é decerto uma 
cerimônia cristã; mas é também uma homenagem a divindades 
pré-coloniais.  Cristianismo,  com  certeza,  mas  cristianismo 
indianizado  ou,  se  se  preferir,  religião  pagano-cristã.  (2002,  p. 
27). 
 
 
Como herança religiosa ficou o fenômeno a que Laplantine e Nouss se 
referiram e que pode ser identificado no censo realizado pelo IBGE em 2000. 
Quando se pergunta  sobre  filiação  religiosa no  Brasil,  percebe-se que 125 
milhões  de  brasileiros  declararam-se  católicos,  o  que  significa  um  percentual 
de 73,8. Apesar de este ser um número significativo, têm-se demonstrado 
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indicações  de  uma  tendência  à  queda,  principalmente  a  partir  da  década  de 
1980. 
21
 
Como uma espécie  de tentativa de  reação dos católicos,  desde  a 
década de 1990 formatos distintos de manifestações católicas têm se tornado 
mais  evidentes,  tais  como  “o  Movimento  de  Renovação  Carismática,  as 
aparições  marianas,  o  catolicismo  midiático  (referido  às  TVs  católicas  e  aos 
padres cantores) e o culto aos santos” (MENEZES, 2005, p. 26). 
  É também relevante o fato de o culto aos santos ser  considerado uma 
“demarcação de fronteiras dentro do mundo cristão” (MENEZES, 2005, p. 26). 
O culto seria, então, a linha imaginária que separaria católicos de evangélicos 
22
,  sendo  empregado  como  definidor  de  identidade  católica.  Cultuar  santos  e 
santas está na moda (Cf. MENEZES, 2005, p. 27); são inúmeros os itens de 
vestimenta  ou acessórios  encontrados  em  comércios que vão  desde lojas de 
grife até barracas de camelôs.   
  A religiosidade católica brasileira é descrita no texto de Teixeira (2005, p. 
16)  como  tendo  uma  enorme  complexidade,  que  revelaria  a  sua  pluralidade. 
Teixeira,  citando  Pierre  Sanchis,  nos  lembra  que  “há  religiões  demais  nesta 
religião”,  demonstrando  mais  uma  vez  a  inesgotável  capacidade  plural  do 
catolicismo,  ou  seja,  inúmeros  catolicismos  dentro  do  que  seria  essa 
religiosidade. 
  Em  Holanda  encontramos  o  contraponto,  a  demonstração  de  como  as 
questões religiosas foram relevantes para que a hibridização acontecesse. 
 
(...) ao oposto do catolicismo, a religião reformada, trazida pelos 
invasores,  não  oferecia  nenhuma  espécie  de  excitação  aos 
sentidos  ou  à  imaginação  dessa  gente,  e  assim  não 
proporcionava  nenhum  terreno  de  transição  por  onde  sua 
religiosidade pudesse acomodar-se aos ideais cristãos. (2004, p. 
65). 
 
 
Além  disso,  o  catolicismo  peculiar  brasileiro  abre  espaço  para  várias 
práticas, inclusive fora do próprio catolicismo. Concorda com Laplantine e 
 
 
21
 Os dados são os seguintes: 90% de católicos em 1980, 83,3% em 1991 e, finalmente 73,8% 
no censo de 2000 (TEIXEIRA, 2005, p. 15). 
22
    Para os evangélicos, o culto aos santos é inaceitável, pois é considerada uma forma de 
idolatria. 
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Nouss com relação à pertença religiosa, que pode ser múltipla ou 
mesmo de trânsito freqüente. É comum, por exemplo, ver uma pessoa que se 
declara católica participar de oferendas feitas à Iemanjá no último dia do ano, 
assim  como  outros  inúmeros  exemplos  de  pertença  múltipla  que  se  poderia 
citar. 
 
Esse  caráter  de  múltipla  pertença  pode  ser  percebido  como  algo 
medular do caráter latino-americano, que demonstra claramente a origem dos 
processos civilizatórios, os quais têm como singularidade os hibridismos. Afinal, 
foi a partir da descoberta de Colombo que a possibilidade de culturas distantes 
–  não  só do  ponto  de  vista geográfico,  mas de  nunca terem tido  nenhum 
contato anterior sabido – se avistarem de maneira tão próxima se tornou real. 
Acrescente-se  a  isso o  movimento  intrínseco  de  fronteira,  que  tende, 
em suas regiões periféricas, a constituir-se de maneira mais flexível e, portanto, 
mais propenso a criar espaço para que os sistemas dinâmicos se propaguem 
de  forma  mais  imediata.  Arcabouços  inclinados  a  posicionar-se  de  maneira 
mais central são assim pressionados e, freqüentemente, afastados pelos então 
novos ocupantes do centro, que buscam tornarem-se sistemas dominantes. 
  Imaginar que culturas populares são imunes ao processo descrito é 
desconsiderar as readaptações contínuas as que estão submetidas. “É preciso 
antes  não  perder  de  vista  seu  movimento,  pois  nele  nasce  semiose” 
(MACHADO, 2003, p. 182). 
Continua Machado: “para Lotman, fronteira não é borda divisória, mas 
filtro tradutório dentro do espaço denominado muito propriamente semiosfera” 
(2003, p. 182), que é o continuum semiótico com sistemas que se hibridizam 
constantemente. 
 Justamente, porque a fronteira é um “espaço de trânsito, de fluidez, de 
contato  entre  sistemas  semióticos...  fronteira  configura  uma  superfície 
heterogênea  e,  portanto, irregular” (MACHADO,  2003, p. 160),  que  permite  a 
mestiçagem,  na  qual  “cada  elemento  deve  conservar  a  sua  identidade  e 
definição,  ao  mesmo  tempo  em  que  se  abre  ao  outro”  (LAPLANTINE  e 
NOUSS, p. 115). 
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2.3. O capitalismo arcaico 
 
O  que  chega  ao  Brasil,  com  os  primeiros  governos  portugueses,  é  o 
antagonismo  entre  a  religiosidade  do  medievo  ibérico  e  um  sistema  de 
produção arcaico que o resto da Europa já havia abandonado. O que fica como 
herança é essa estrutura mestiça, um jeito próprio, uma visão de mundo muito 
particular. Uma atividade fronteiriça que continuamente articula e desarticula o 
que é centro e o que é periferia, resultando numa síntese mestiça singular. 
Quando a Família Real chega ao Brasil, D. João VI busca estruturar as 
instituições  necessárias  para  a  vida  do  Reino  e  utilizar-se  do  pouco  que  já 
havia sido estruturado. Engendrado, assim, na cultura de mestiçagem, que não 
destrói,  mas  agrega,  ele  acaba  por  produzir  uma  releitura  própria  da 
modernidade  e  da  industrialização,  que  viria  muito  depois,  mas  guardaria 
algumas semelhanças no processo. 
Um  traço  que  marca  a  sociedade  que  aqui  chegou  é  o  culto  à 
personalidade  (Cf.  HOLANDA,  2004,  p.  32),  o  qual  é  relatado  como  a 
independência  em  relação  aos  outros  homens.  Para  Holanda,  é  dessa 
característica que derivaria: 
 
(...)a  singular  tibieza  das  formas  de  organização,  de  todas  as 
associações  que  impliquem  solidariedade  e  ordenação  entre 
esses  povos.  Em  terra  onde  todos  são  barões  não  é  possível 
acordo  coletivo  durável,  a  não  ser  por  uma  força  exterior 
respeitada e temida. (2004, p. 32). 
 
 
Seria essa  organização singular que  permitiria  uma estrutura  social 
menos  rígida,  que  instauraria  elementos  anárquicos  que,  segundo  Holanda, 
“sempre  frutificaram  aqui  facilmente,  com  a  cumplicidade  ou  a  indolência 
displicente das instituições e costumes” (HOLANDA, 2004, p. 33). 
Entretanto,  é  oportuno  mencionar  que  diferentemente  dos  povos 
europeus  mais  ao  norte,  os  ibéricos  não  possuem  “orgulho  de  raça” 
(HOLANDA,  p.  53),  o  que  os  acerca,  não  somente dos  latinos,  mas  também 
dos muçulmanos da África. A explicação que se oferece é que, no período do 
descobrimento do Brasil, Portugal já era uma nação mestiça. 
  Na tentativa de reproduzir aqui na colônia as mesmas condições de vida 
que tinham em Portugal, os portugueses foram insuperáveis ao demonstrar sua 




  73
 

capacidade de adaptação: 
 
Onde lhes faltasse o pão de trigo, aprendiam a comer o da terra, 
e com tal requinte, que – afirmava Gabriel Soares – a gente de 
tratamento só consumia farinha de mandioca fresca, feita no dia. 
Habituaram-se também a dormir em redes, à maneira dos índios. 
(HOLANDA, 2004, p. 47). 
 
 
A  capacidade  antropofágica  –  demonstrada  muito  cedo,  literalmente, 
pelos índios –, gera uma visão de mundo muito própria, em que tudo é relido e 
adaptado, o que causa uma relação de pouco compromisso com o mundo. 
Os portugueses, que para cá vieram em busca de enriquecer, tinham 
em mente uma riqueza rápida e que custasse ousadia, porém não trabalho. A 
Europa que foi deixada para trás na partida ainda não havia se industrializado, 
e a agricultura não era a atividade econômica principal do reino à época. 
Celso  Furtado  destaca  que  “a  ocupação  econômica  das  terras 
americanas constitui um episódio da expansão comercial da Europa” (1982, p. 
5),  que  entre  os  séculos  XI  e  XV  havia  alcançado  no  comércio  interno  um 
elevado grau de desenvolvimento, o qual fora dificultado pelas invasões turcas, 
ao prejudicarem o fluxo de mercadorias nas rotas habituais. Durante o século 
XV,  recuperar  essas  rotas  “constituiu  sem  dúvida  alguma  a  maior  realização 
dos europeus na segunda metade desse século”. Cabe destacar, porém, que a 
economia portuguesa desse período não foi afetada pelos problemas causados 
pelos otomanos. Na verdade, com o comércio marítimo permitido pelas novas 
rotas  descobertas  pelos  portugueses,  o  preço  dos  produtos  comercializados 
pelas  rotas  mediterrâneas  caiu  significativamente.  A  descoberta  do  Brasil,  a 
princípio,  foi  apenas  mais  um  episódio  na  colossal  façanha  marítima 
portuguesa. 
A  ocupação  da  parte  da  América  que  coube  aos  espanhóis  só 
aconteceu logo em seguida ao descobrimento, segundo Furtado, em função da 
quantidade de ouro encontrada, que levou outras nações européias a voltarem 
seus olhares para as novas terras. Isso criou uma confrontação entre Espanha 
e Portugal, de um lado, e outras nações européias que não tinham direito às 
novas terras, de outro. Dessa forma, a ocupação foi efeito 
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(...) da pressão  política exercida sobre Portugal e  Espanha 
pelas demais  nações européias. Nestas  últimas prevalecia  o 
princípio de que espanhóis e portugueses não tinham direito 
senão  àquelas  terras que  houvessem  efetivamente ocupado. 
Dessa  forma,  quando,  por  motivos  religiosos,  mas  com  apoio 
governamental, os franceses organizam sua primeira expedição 
para criar uma colônia de povoamento nas novas terras – aliás a 
primeira  colônia  de  povoamento  do  continente-  é  para  a  costa 
setentrional do Brasil que voltam as vistas. (FURTADO, 1982, p. 
6). 
 
 
 
Essa situação desencadeou uma disputa que envolveu principalmente 
Holanda,  França  e  Inglaterra,  o  que  compeliu  os  portugueses  a  encontrarem 
uma maneira de ocupar e defender as terras brasileiras, sob risco de perdê-las. 
Foi  imprescindível  achar  uma  maneira  de  explorar  economicamente  o  Brasil 
para  torná-lo  auto-suficiente  em  termos  de  defesa,  ou  seja,  que  a  atividade 
econômica fosse capaz de suprir os gastos necessários para prevenir e repelir 
ataques de outras nações européias. 
Furtado comenta  sobre  a enorme dificuldade que  era a  exploração 
econômica do Brasil e destaca a distância da Europa e os perigos da travessia 
do  Atlântico  como  motivos  que  elevavam  os  preços,  tornando  difícil  a 
implementação da exploração agrícola na nova colônia. Entretanto,  alguns 
elementos  tornaram  possível  a  exploração  agrícola  de  maneira 
economicamente viável (Cf. 1982, p. 8). 
 
De simples empresa espoliativa e extrativa – idêntica à que na 
mesma  época estava  sendo  empreendida na costa da  África e 
nas  Índias  Orientais  –  a  América  passa  a  constituir  parte 
integrante  da  economia  reprodutiva  européia,  cuja  técnica  e 
capitais nela se aplicam para criar  de  forma  permanente  um 
fluxo  de  bens  destinados  ao  mercado  europeu.  (FURTADO, 
1982, p. 8). 
 
O  que  tornou  possível  essa  exploração  foi  a  experiência  portuguesa 
com  as ilhas  do Atlântico,  exatamente produzindo  açúcar  (Cf.  FFURTADO, 
1982,  p.  9).    Assim,  os  primeiros  engenhos  de  açúcar  foram  instalados, 
considerando  as  enormes  dificuldades  da  época  –  era  difícil  até  mesmo 
transpor  os  maquinários  necessários  para  o  outro  lado  do  Atlântico.  Isso  fez 
com  que  os  primeiros  engenhos  não  tivessem  em  si  os  principais  traços  de 
uma “civilização tipicamente agrícola” (HOLANDA, p. 49). Havia falta de mão-
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de-obra na colônia, e a idéia de fortuna fácil conquistada com aventuras  não 
pressupunha o estabelecimento de um engenho, que conjeturava todo um 
trabalho  de  estabelecimento  e  criação  de  mecanismos  de  controle.  Deve-se 
ressaltar a importância dos  Flamengos como financiadores  das instalações 
necessárias,  da  mão-de-obra  escrava
23
  e,  também,  como  refinadores  e 
distribuidores do açúcar brasileiro na Europa. 
 
A contribuição dos flamengos – particularmente dos holandeses 
– para a grande expansão do mercado do açúcar, na segunda 
metade do século XVI, constitui um fator fundamental do êxito da 
colonização do Brasil. (FURTADO, 1982, p. 10). 
 
   
A  ocupação  e  a  exploração  econômica  do  Brasil  aconteceram, 
portanto,  como  conseqüência  de  alguns  fatores  que,  na  verdade,  eram  uma 
maneira  de  manter  a  posse  das  terras  enquanto  o  reino  português  esperava 
encontrar aquilo que realmente tornaria a colônia importante economicamente: 
a descoberta de ouro. 
Desse  modo, a  vida  que  se  estabeleceu  nesses  primeiros  momentos 
pode ser descrita assim: 
 
Entre nós, o domínio europeu foi, em geral, brando e mole, 
menos  obediente  a  regras  e  dispositivos  do  que  à  lei  da 
natureza.  A  vida  parece  ter  sido  aqui  incomparavelmente  mais 
suave,  mais  acolhedora  das  dissonâncias  sociais,  raciais,  e 
morais. (HOLANDA, 2004, p. 52). 
   
A descoberta de ouro no primeiro decênio do século XVII traz para o 
Brasil um maior contingente de europeus e também uma maior dependência da 
Inglaterra.  Portugal,  que  havia  se  enfraquecido  durante  o  domínio  espanhol, 
precisava  de  recursos  para  se  reerguer  e  encontrou  na  Inglaterra  o 
financiamento  de  que  precisava.  Dessa  maneira,  Portugal  tornou-se  a 
intermediária,  já  que  a  maior  parte  do  ouro  descoberto  no  Brasil  servia  para 
pagar as dívidas portuguesas e capitalizar a Inglaterra, criando condições para 
 
 
23
 As dificuldades de se conseguir mão-de-obra no período foram resolvidas com a importação 
de escravos da África. Havia, desde um século antes, a participação de Portugal no lucrativo 
comércio  de  escravos  para  nações  européias.  Não  se  deve,  entretanto,  desconsiderar  a 
participação  dos  indígenas  capturados  nas  novas  terras  como  parte  importante  do 
desenvolvimento agrícola conseguido por Portugal. (Cf. FURTADO, 1982, p. 12). 
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a Revolução Industrial. Após a independência, Portugal transfere para o Brasil 
a relação que mantinha com a Inglaterra, que já buscava mercados para seus 
produtos industrializados e tinha grande interesse em acordos comerciais. 
 
A corrente migratória que a descoberta de ouro atrai para o Brasil vai 
permitir  a  criação  de  pequenos  negócios,  para  atender  não  só  aos  grandes 
produtores de ouro como àqueles que investiam suas economias na tentativa 
de  enriquecer  com  uma  pequena  lavra.  Será  a  primeira  experiência  de 
produção  econômica  sem  ligação  com  a  produção  agrícola.  A  localização 
geográfica da  maior  parte das  minas  de  ouro  permitiu também  uma maior 
articulação  entre  as  regiões  do  Brasil,  contribuindo  para  uma  melhor 
distribuição de renda no período (Cf. FURTADO, 1982, p. 73-84). 
 
 
 
2.4. A América Latina 
 
 
Já  se  sabe  que,  tanto  no  processo  de  secularização  quanto  no  de 
desencantamento, a  América  Latina  é  singular.  Essa singularidade  cria  um 
problema para o pesquisador: como analisar um universo tão distante daquele 
para o qual as ferramentas de análise foram concebidas? 
Busca-se,  aqui,  adequar  teóricos  situados  noutro  tempo  e  noutro 
espaço à realidade latino americana. Tais autores  a serem adequados às 
novas  realidades,  geralmente,  pertencem  a  paradigmas  inaplicáveis  aos 
objetos do novo continente. 
   
Considero ‘paradigmas’ as realizações científicas universalmente 
reconhecidas que, durante algum tempo, fornecem problemas e 
soluções modelares para uma comunidade de praticantes de 
uma ciência. (KUHN, 2006, p. 12). 
 
 
O  paradigma  dominante  teria  se  constituído  com  base  no  modelo  de 
racionalidade que se deu a partir do século XVI, com a revolução científica, e 
que se desenvolveu mais fortemente atrelado às ciências naturais. Apesar de 
ter sua antevisão já no século XVIII, é somente no século XIX que o modelo de 
racionalidade estabelecido para as ciências naturais se estenderá para as 
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ciências sociais. Esse modelo ocidental, totalitário porque só aceita  o que 
possa  ser  metodologicamente  expresso,  prefere  não  reconhecer  o  senso 
comum  nem  os estudos  humanísticos  como formas  de  conhecimento  (Cf. 
Santos, 2007, p. 60-61). 
 
A  natureza  teórica  do  conhecimento  científico  decorre  dos 
pressupostos   epistemológicos  e  das  regras  metodológicas  já 
referidas. É um conhecimento causal que aspira à formulação de 
leis,  à  luz  de  regularidades  observadas,  com  vista  a  prever  o 
comportamento futuro dos fenômenos. (SANTOS, 2007, p. 63). 
 
Santos  indica  que  existem  fortes  sinais  de  crise  no  modelo  de 
racionalidade  científica. Ele remete o  novo paradigma ao  futuro, já que  o 
paradigma  ocidental estaria em  decadência;  mas  pode-se  imaginar  que  esse 
novo paradigma já exista na mestiçagem da América Latina. 
   
Eu falarei do paradigma de um conhecimento prudente para uma 
vida  decente.  Com  esta  designação,  quero  significar  que  a 
natureza  da  revolução  científica  que  atravessamos  é 
estruturalmente diferente da que  ocorreu na século XVI.  Sendo 
uma revolução científica que ocorre numa sociedade ela própria 
revolucionada  pela  ciência,  o  paradigma  a  emergir  dela  não 
pode  ser  apenas  um  paradigma  científico  (o  paradigma  de  um 
conhecimento  prudente),  tem  de  ser  também  um  paradigma 
social (o  paradigma de uma  vida decente).  (SANTOS, 2007, p. 
74). 
 
 
Ou seja, o que se pode esperar do que Santos chama de  uma nova 
proposição paradigmática é um maior equilíbrio entre o que se convencionou 
chamar  de  conhecimento  científico,  que  não  se  desenvolveu  de  forma 
homogênea em todo o ocidente, e outras formas de conhecimento. 
Para  se  compreender os  fenômenos que  ocorrem  na América Latina, 
precisa-se de um novo topos, de um novo lugar como ponto de partida. 
Martín-Barbero aponta: 
 
Nos  últimos  anos, a  travessia  pela  crise das  ciências sociais 
parecia apontar para as razões do desencontro entre método e 
situação. Um desencontro que nos obriga a repensar não só as 
fronteiras entre as disciplinas e entre as práticas, mas também o 
próprio sentido  das  perguntas:  os lugares (teóricos) de  entrada 
para  os  problemas  e  para  a  trama  de  ambigüidades  (políticas) 
que envolvem e deslocam as saídas. As razões do desencontro 
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situam-se além da teoria, no desconhecimento que requer – em 
vez de mais conhecimento, na lógica pura da acumulação – o re-
conhecimento,  segundo  a  lógica  da  diferença,  de  verdades 
culturais e sujeitos sociais. (2001, p. 271). 
 
 
Segundo o autor, isso seria feito por meio da recognição  daquilo que 
nos constitui: “razão de ser, tecido de temporalidades e espaços, memórias e 
imaginários...  Talvez somente  aí  a mestiçagem  tenha  passado  de  objeto  e 
tema a sujeito e fala: um modo próprio de perceber e narrar, contar e dar conta” 
(2001, p. 271). 
Essa nova proposição paradigmática, ainda segundo Barbero, permite 
inserir  como  conhecimento  “seduções  e  resistências  que  a  dialética 
desconhece”,  fazendo  da  mestiçagem  a  possibilidade  de  inclusão,  e  não  de 
superação. 
   
A transição  paradigmática é,  assim,  um ambiente de incerteza, 
de  complexidade  e  de  caos  que  se  repercute nas  estruturas  e 
nas  práticas  sociais, 
nas  instituições  e 
ideologias,  nas 
representações sociais nas inteligibilidades, na vida vivida e na 
personalidade. (SANTOS, 2007, p. 257). 
 
 
A  substituição  paradigmática  é  crísica  e  pede  uma  reconstrução. 
Entretanto,  enquanto  se  busca  a  construção  e  o  estabelecimento  de  novos 
pensares,  deve-se  lidar  constantemente  com  os  antagonismos,  que  em  si  já 
são a possibilidade de um novo olhar. 
Pierucci  faz  uma  crítica  dessa  visão  ao  questionar  o  discurso  de 
reencantamento para a América Latina, já que segundo o novo paradigma não 
teria havido secularização e desencantamento por aqui. Como reencantar um 
lugar que não deixou de ser encantado? Sugere Pierucci que se deve: 
 
Entender o  processo de secularização como a  passagem de 
uma situação de monopólio-ou-hegemonia de uma única religião 
para  um  cenário  diversificado  de  pluralismos  religiosos 
plenamente aceito e definitivamente instalado: eis o pulo-do-gato 
para exorcizar eficazmente o enganoso diagnóstico de crise de 
paradigma na sociologia da religião. (PIERUCCI, 1997, p. 116). 
 
 
 
Lembra-nos  Pierucci,  ainda,  que  a  secularização  acontece  de  forma 
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irregular,  com  movimentos  de  expansão  e  contração que  acabam  por  criar 
zonas  mistas,  onde  há  uma  combinação  entre  secularização  e  não-
secularização.  É  um  processo  que  quer  parecer  com  a  mestiçagem,  que 
propõe exatamente a superposição espaço-temporal de fenômenos na América 
Latina como conseqüência de sua formação barroca. 
  Essa formação é resultado da mescla entre a religiosidade colonial e um 
sistema de produção anacrônico, o qual a Europa Central já havia quase que 
totalmente  abandonado  por  ocasião  das  Descobertas,  e  vai  criar  uma  feição 
própria, uma visão de mundo peculiar. 
  Quando,  em  1808,  a  Família  Real  chega  ao  Brasil,  as  estruturas  que 
gestarão a nação passam a ser construídas sobre o que já havia. Dessa forma, 
houve um novo impulso à mestiçagem, que não destruiu, mas agregou. Surgiu 
uma  possibilidade  de  releitura  local  da  modernidade  e  da  industrialização 
européias. 
Nascem a releitura, a adaptação e o regurgitamento, como modos de 
ser, de ver o mundo e de agir latino-americano. 
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Capítulo 3 
 
 
O reencantamento 
 
 
–  “Oh,  não  discutam  a 
“necessidade”!  O  mais  pobre  dos 
mendigos  possui  ainda  algo  de 
supérfluo  na  mais  miserável  coisa. 
Reduzam  a  natureza  às 
necessidades  da  natureza  e  o 
homem ficará reduzido ao animal: a 
sua  vida  deixará  de  ter  valor. 
Compreendes  por  acaso  que 
necessitamos  de  um  pequeno 
excesso para existir?”.  
Rei Lear, 
Shakespeare. 
 
 
 
Neste  capítulo  a  intenção  é  demonstrar  que,  uma  vez  que  os  seres 
humanos não conseguem viver  em desencantamento, o vazio gerado pela 
carência  de  sentido  será  preenchido  de  outras  maneiras.  Essa  será  a  busca 
pelo reencantamento da vida. 
 
 
 
3. 1. A reação ao desencantamento 
 
 
Os  colonizadores  trazem  um  impacto  cultural-religioso  significativo, 
ainda  que  de  maneira  reduzida.  Após  a  expulsão  dos  mouros,  a  Península 
Ibérica passou por um período de quase fechamento à turbulência que ocorria 
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em outras partes da Europa como reflexo do que se convencionou chamar de 
Renascimento
24
. 
Segundo Matos: “o conjunto de saberes medievais visava a preparar os 
seres  humanos  para  a  santidade.  Já  no  Renascimento  a  busca  era  pela 
“geometria cósmica e a expressão do divino na Terra” (2006, p. 57). 
A  idéia  era  derreter  “o  que quer que  persistisse no  tempo e  fosse 
infenso  à  sua  passagem  ou imune  a seu  fluxo”  (BAUMAN, 1998,  p. 9).  O 
propósito era pôr fim à estrutura de crenças e, conseqüentemente, pôr fim ao 
sagrado, ao mágico que ainda resistia após a sucessão de eventos já narrados 
neste trabalho. 
A  Reforma  Protestante  foi  outro  elemento  desestabilizador  para  a 
religião  como  geradora  de  sentido  da  vida  humana  no  ocidente.  O 
protestantismo introduziu o conceito de responsabilidade pela própria salvação, 
por meio do trabalho e da leitura das palavras sagradas contidas na Bíblia. Não 
havia mais santos, para fazer a intermediação, nem imagens ou promessas: a 
partir desse momento, turvou-se a relação quase pessoal que existia entre as 
pessoas e o sagrado. 
Weber  diz  que  a  partir  dessa  conjuntura  “o  sentimento  de  uma 
inacreditável solidão interna do indivíduo” (WEBER, 1996, p. 72) seguirá com 
cada um, porque o deus que surgiu como resultado da Reforma não é mais o 
bondoso pai, mas aquele que normatiza a vida.  
O calvinismo não admite a dúvida quanto ao caminho para a salvação, 
ele está explicitado e escrito, e aquele que duvidar será simplesmente excluído, 
sendo o único responsável por sua própria falha. 
Há uma forte suspeita de que a ética puritana que resultou da Reforma 
teria criado as condições apropriadas para o estabelecimento do capitalismo. A 
noção de trabalho eficiente, de que tempo é dinheiro são expressões de fé. O 
fruto  do  trabalho  não  pertence  ao  ser  humano,  pertence  a  deus.  Por  isso,  a 
princípio  não  se  ostentava  o  que  era  auferido;  afinal,  o  fruto do  trabalho não 
 
 
24
 O termo Renascimento tem origem religiosa, remetendo-nos ao nascimento do homem 
spiritual de que falam os Evangelhos de São João e as Epistolas de São Paulo. A proposição 
seria a do retorno do homem aos valores da civilização de quando ele teria alcançado o seu 
melhor  momento,  que  teria  sido  na  Antiguidade  Clássica  greco-romana.  É  relevante  notar  a 
tendência  que  há  de  se  acreditar  que  o  anterior  sempre  carregava  uma  carga  de  pureza  e 
autenticidade superiores aos momentos contemporâneos, sejam quais forem. 
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podia ser fruído, já que não pertencia aos humanos, e sim a deus. 
Nessa época a fronteira entre o que era vida religiosa e o que era vida 
secular  era  tênue,  portanto,  facilmente  os  conceitos  que  guiavam  uma 
passaram  a  guiar  a  outra.  Porém,  os  conceitos  religiosos  adquiriram  outros 
significados  ao  serem  aplicados  na  vida  secular.  Assim,  o  trabalho  perdeu  a 
sacralidade da qual se revestira, e os frutos obtidos por meio dele deixaram de 
ser o reconhecimento da salvação e da adoção de uma fé. 
 
A  ética  protestante  e  o  temperamento  puritano  foram  códigos 
que  exaltavam  o  trabalho,  a  sobriedade,  a  frugalidade,  o  freio 
sexual e uma atitude proibitiva em relação à vida. Elas definiam 
a natureza da conduta moral e da respeitabilidade social. (BELL, 
1974, p. 64).
25
 
 
Se  o  trabalho  e  o  lucro  não  são  mais  sagrados,  se  o  resultado 
acumulado não pertence mais a Deus, surge a possibilidade de se desfrutar do 
que foi amealhado. Dessa forma, chega-se à liberação do  consumo  das 
amarras religiosas e à aplicação do arcabouço conceitual de eficiência e lucro 
que haviam transformado o trabalho de centro da vida religiosa  em núcleo da 
vida secular. Há um desmantelamento da sustentação teológica que servira de 
contenção ao consumo, e daí tem-se não só a liberação como o incentivo. 
  A  Reforma  Protestante  também  reinstaura  o  pensamento  profano
26
  ao 
prover-se das fontes  da Grécia Antiga, restabelecendo a possibilidade das 
especulações  filosóficas.  É  um  novo  mundo  que  surge  enquanto  o  antigo  se 
decompõe (WEBER, 1996, p. 72). 
 
A modernidade científica, econômica e política prometeu o bem-
estar e a paz. O malogro desse projeto conduz (....) ao mundo 
inteiramente  fetichizado:  autonomização  da  ciência, 
autonomização  das  leis  do  mercado  subtraídas  ao  controle 
humano.  O  mercado  mundial  é  vivido  como  fatalidade  natural, 
como  força  estranha  que  o  homem  não  domina  nem  controla, 
mas é por ele dominado e controlado. (MATOS, 2006, p. 75). 
 
Três eventos que ocorrem quase que simultaneamente são primordiais 
para  compreender  como  o  que  se convencionou  chamar  de  modernidade 
 
25
 La ética protestante y el temperamento puritano fueron códigos que exaltaban el trabajo, la 
sobriedad, la frugalidad, el freno sexual y una actitud prhibitiva hacia la vida. Ellos definían la 
naturaleza de la conducta moral y de la respeitabilidad social. (Tradução do autor). 
26
 Profano definido como contraposição ao sagrado. 
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impacta a visão de mundo que se abrigou na América Latina.
27
 
 
  Comte-Sponville resume: 
 
No fundo, era esse processo que Nietzche diagnosticava, já no 
fim do século XIX, ao falar da morte de Deus – expressão que 
ficou  famosa.  “Deus  está  morto!  Fomos  nós  que  o  matamos.” 
(COMTE-SPONVILLE, 2005, p. 35-36). 
         
O  deus que  deixa  de  existir  é  o deus  que  unia,  que  conectava  as 
pessoas.  Um  deus  que  indicava  a  vida  em  comunidade  e  que  era  capaz  de 
gerar  sentido.  O  individualismo  ganhou  espaço  enquanto  que  a  religiosidade 
passou a ser um tema particular. “O mundo ‘natural’ passa a ser considerado 
segundo realidades quantificáveis, pretendendo abranger o homem que é, ao 
contrário, incoerente e imprevisível” (MATOS, 2006, p. 57). 
 Todavia, Berger aponta que: 
 
(...)  há  uma  forte  evidência  de  que  as  crenças  religiosas 
tradicionais  se  tornaram  vazias  de  sentido,  não    somente  em 
vastos setores da população em geral, mas mesmo entre muita 
gente que continua a  pertencer a  uma igreja, seja  lá pelos 
motivos que forem. (1973, p. 18). 
 
 
Tanto no mundo capitalista, quanto no socialista, a maneira de se 
organizar  economicamente  é  a  discussão  central.  Dessa  forma,  a  economia 
passa a ser o núcleo a partir do qual as sociedades se organizam. Decidir de 
que maneira a produção será dividida é a grande polêmica.   
No bojo desse debate percebe-se que: 
 
(...)  a  primazia  do  econômico  na  conceituação  da  idéia  de 
desenvolvimento  mostrou seus limites e sua incapacidade para 
abranger os aspectos globais da crise, e o centro de gravidade 
do sistema social das necessidades deslocou-se rapidamente da 
esfera material para a esfera simbólica. (VAZ, 2000, p. 280-281). 
 
   
 
27
 Hannah Arendt descreve esse período da seguinte forma: “No limiar da era moderna há três 
grandes  eventos  que  lhe  determinaram  o  caráter:  a  descoberta  da  América  e  subseqüente 
exploração de  toda  a terra; a  Reforma que,  expropriando as propriedades eclesiásticas e 
monásticas, desencadeou o duplo processo de expropriação individual e acúmulo de riqueza 
social;  e  a  invenção  do  telescópio,  ensejando  o  desenvolvimento  de  uma  nova  ciência  que 
considera a natureza do ponto de vista do universo” (1997, p.38). 
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Pode-se argumentar que há um número significativo de fiéis que ainda 
participam  de  cultos  religiosos  e,  também,    ir  além  para  diagnosticar  um 
crescimento  na religiosidade em  algumas  partes  do mundo. Sobre  isso  Peter 
Berger nos alerta que “os motivos de participação mudaram muito em relação 
aos motivos tradicionais” (1973, p. 18).  
A  secularização,  a  urbanização,  as  novas  tecnologias  e, 
principalmente, seres humanos mais voltados para a economia criam uma 
distância do que sempre definiu os indivíduos dentro de um contexto, de uma 
história pessoal de vida, de sua comunidade – de sua identidade. “O futuro é 
visto como previsível e controlável e é evocado como necessitarismo a fim de 
responder às contingências do presente coisificado, o que destitui o tempo do 
agir histórico” (MATOS, 2006, p. 60). 
  Entretanto,  continua  a  busca  por  respostas  para  questões  que  desde 
sempre  nos  acompanham.  Ao  tornarmos  aspectos  de  nossas  vidas  mais 
racionais, não obtivemos essas respostas.   
  Freud comenta: 
 
A  vida,  tal  como  a  encontramos,  é  árdua  demais  para  nós; 
proporciona-nos  muitos  sofrimentos,  decepções  e  tarefas 
impossíveis. A fim de suportá-la, não  podemos dispensar as 
medidas  paliativas.  “Não  podemos  passar  sem  construções 
auxiliares”,  diz-nos  Theodor  Fontane.  Existem  talvez  três 
medidas desse tipo; derivativos poderosos que nos fazem extrair 
luz  de  nossa  desgraça;  satisfações  substitutivas  que  a 
diminuem; e substâncias tóxicas, que  nos  tornam insensíveis a 
ela. (1997, p. 22). 
 
Na impossibilidade  de suportar as imposições de uma  vida “árdua 
demais”,  seguimos  buscando  respostas  que  atendam  ao  “insondável  abismo 
das questões humanas” (MORIN, 2002, p. 171). 
Questões essas muito provavelmente encetadas desde o momento em 
que  os  primeiros  seres  humanos  se  defrontaram  com  luzes  e  trevas,  com  o 
firmamento  e  com  o  mistério  da  criação. Era fundamental  compreender  o 
mundo para sobreviver. Porém, mais do que compreender, era necessário dar 
um sentido para o mundo e para a vida humana. 
 
Há muito se sabe que os primeiros sistemas de representações 
que o homem produziu do mundo e de si próprio são de origem 
religiosa.  Não  há  religião  que  não  seja  uma  cosmologia  ao 
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mesmo  tempo  em  que  uma  especulação  sobre  o  divino. 
(DURKHEIM, 1996, p. XV). 
 
 
Durante  muito  tempo  essa  cosmologia  será  o  bastante  para  explicar 
fenômenos da vida natural. Ao analisar as religiões arcaicas, Durkheim buscou 
menos  suas  extravagâncias  por  que  estava  mais  interessado  nos  aspectos 
permanentes que permitissem entender “a natureza religiosa do homem, isto é, 
para  nos  revelar  um  aspecto  essencial  e  permanente  da  humanidade” 
(DURKHEIM, 1996, p. VI). Para ele, são menos importantes as características 
que  compõe  cada  grupo  religioso  do  que  a  percepção  de  que  a  religião,  a 
crença, é parte do homem. 
A religiosidade humana foi capaz de dar sentido a um mundo, ao 
possibilitar  explicações  imersas  em  religiosidade.  O  mundo  fazia  sentido 
porque havia uma explicação para ele. 
 
Pela magia o homem estabelecia um diálogo comunicativo com 
a natureza, entrando em contato, à distância, com seus objetos 
de “temos e controle”. Mas logo em seguida, os filósofos afirmam 
que  os  procedimentos  da  ciência  moderna  não  passam  de 
“práticas mágicas sublimadas”. Ao confundir progresso cientifico 
e  tecnológico  da  humanidade  enquanto  tal,  progresso 
tecnológico  e  democracia,  o  mundo  moderno  oblitera  as 
regressões da sociedade e as  periódicas recaídas na  barbárie, 
no apogeu da civilização científica que se pretende lógica e que 
entende que tudo seja explicável. (MATOS, 2006, p. 90). 
 
Essa  nova realidade que os seres humanos constroem vai levá-los a 
um  “domínio  técnico  da  natureza  e  exílio  do  homem  em  um  mundo  que  ele 
mesmo criou” (MATOS, 2006, p. 73), mundo esse difícil, quase impossível de 
se viver nele sem algum lenitivo. 
  Lipovetsky aponta que um fator de frustração dos indivíduos 
 
Consiste  na  desregulamentação  e  no  enfraquecimento  dos 
dispositivos  religiosos  de  socialização  nas  sociedades 
hiperindividualistas. Evidentemente, a religião jamais se mostrou 
capaz  de  impedir  a  manifestação  de  todas  as  penas  e 
amarguras a  que estamos sujeitos.  Todavia, ninguém ousará 
negar  que,  em  sua  vertente  tradicionalista,  efetivamente 
conseguiu  representar  um  refúgio,  uma  garantia,  um  ponto  de 
apoio  ou  de  consolação  insubstituível,  contrapondo-se  às 
inevitáveis provações da vida diária aos estertores do sofrimento 
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atroz. (LIPOVETSKY, 2007, p. 6-7). 
 
 
 
As questões cotidianas que se apresentam nas suas dificuldades mais 
comezinhas  tornam-se  fonte  de  sofrimento  justamente  porque  os  seres 
humanos não encontram mais na religião o  apoio fundamental que permita a 
superação  das  dificuldades  sem  encantamento,  daí  a  necessidade  de  se 
buscar  algum  tipo  de  encantamento  para  a  vida,  mesmo  que  ocorra  em  um 
universo totalmente distinto do religioso. 
  Quando se pensa que a América Latina tem suas construções culturais 
distintas e que, portanto, muito do que dissemos talvez não se enquadre para 
cá,  ou  seja,  a  relação  simbólica  com  os  objetos,  vale  destacar  o  que  pensa 
Martín-Barbero: 
 
(...)  uma  linguagem  que  procura  dizer  da  imbricação  na 
economia da produção simbólica e da política na cultura sem se 
restringir  a  uma  operação  dialética,  uma  vez  que  mistura 
saberes  e  sentires,  seduções  e  resistências  que  a  dialética 
reconhece.  É  como  mestiçagem  e  não  como  superação  – 
continuidades  na descontinuidade,  conciliações  entre  ritmos  – 
que estão se tornando pensáveis as formas e os sentidos que a 
vigência  cultural  das  diferentes  identidades  vem  adquirindo:  o 
indígena  no  rural,  o  rural  no  urbano,  o  folclore  no  popular  e  o 
popular  no  massivo.  Não  como  forma  de  esconder  as 
contradições, mas sim para extraí-las dos esquemas de modo a 
podermos  observá-las  enquanto  se  fazem  e  se  desfazem: 
brechas na situação e situações na brecha (2001, p. 271). 
 
 
É nessas situações descritas por Matín-Barbero que se pode perceber 
o quanto as produções simbólicas e a economia se encontram imbricadas para 
os Latino-americanos, de forma distinta da que encontramos em outras regiões 
do mundo, porém presente. 
 
 
3. 2. A busca pelo reencantamento 
 
Dentre as várias possibilidades de reencantamento do mundo podem-
se  destacar  algumas,  que,  pela estreita  relação  que  guardam  com o  sistema 
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capitalista, merecem um olhar mais cuidadoso. 
  No início do desencantamento do mundo a ciência se apresentou como 
possibilidade  de  reencantamento.  Sabe-se  que  há  limites  para  o 
reencantamento da ciência, e o mais evidente deles é a incapacidade desta de 
responder  às  questões  humanas  por  excelência.  Entretanto,  e  não  se  pode 
negar, a ciência vem mudando o mundo como o conhecemos. Ela é capaz de, 
freqüentemente, divulgar estudos que se apresentam como solução para várias 
áreas da vida humana. 
 
A ciência moderna que se tornou hegemônica no Ocidente e que 
viria  a expandir  sua racionalidade  para os novos continentes 
conquistados – como entre os séculos XV e XVI as Américas – 
deu a conhecer o sentido da metafísica da representação e da 
evidência  racional,  quando  a  teoria  do  conhecimento 
predominante na  Renascença  – com as  noções de  simpatia, 
semelhanças,  analogias  e  correspondências  –  foi  substituída 
pela natureza transformada em máquina. (MATOS, 2006, p. 91). 
 
É por meio da ciência, que  transforma natureza em  máquina,  que se 
tem encontrado cura para as doenças e vacinas para a proteção de milhões de 
pessoas;  e  é  ela  que  também  nos  dá  acesso  a  outra  possibilidade  de 
reencantamento,  que  vem  a  ser  a  tecnologia.  Desde  o  início  da  Revolução 
Industrial Inglesa, com suas máquinas movidas a vapor, o encantamento só faz 
crescer.  Novas  formas  de  locomoção:  avião,  automóveis,  trens  velocíssimos; 
novas formas de comunicação: imprensa, telefone, telefone celular, rádio, TV e 
internet;  só  para  citar  exemplos  que  estão  no  dia-a-dia  de  grande  parte  das 
pessoas que  habitam os grandes  centros urbanos. A  aproximação entre o 
virtual e o real torna a vida cotidiana mais fascinante. Pode-se reunir, de forma 
virtual, pessoas que estejam nos quatro cantos do planeta a qualquer momento 
que pareça mais adequado. “A fé na ciência – independente de suas injunções 
ideológicas, políticas e econômicas – produz a ideologia de que a maior parte 
dos problemas dos homens pode ser resolvida por ela” (MATOS, 2006, p. 56). 
  É  interessante,  em  particular,  a  estreita  relação  que  todos  esses 
elementos  tecnológicos  têm  com  o  capitalismo. “A  ideologia  da  racionalidade 
tecnológica gera  uma ’cega obediência’ às exigências  do  desenvolvimento 
capitalista,  pois  a  técnica  se  pretende  neutra  e  imparcial”  (MATOS,  2006,  p. 
79).  Foi  por  meio  de  cada  uma  dessas  novas  tecnologias  que  o  capitalismo 
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criou  a  possibilidade  de  uma  globalização  mais  presente,  principalmente  sob 
seu  aspecto  econômico.  Quanto  maior  o  número  de  consumidores,  maior  a 
economia de escala e maiores os lucros. 
 
Benjamin  interpreta,  pois,  a  contemporaneidade  em  termos 
weberianos:  o  par  civilização-modernização implica, a  um  só 
tempo, cientificismo e adesão acrítica à ciência e suas práticas; 
endosso  da  idéia  de  progresso  linear  e  contínuo; 
redimensionamento  da  razão  em  sentido  tecnológico, 
abrangendo a economia e a política (decisões políticas passam 
por decisões “técnicas”); ativismo, isto é exaltação da ação e o 
conseqüente abandono do  ideal de reflexão,  contemplação e 
autonomia  do  pensamento;  exaltação  do  mercado  como 
sucedâneo da busca da felicidade. (MATOS, 2006, p. 68). 
 
Para  o  capitalismo,  a  implementação  de  tecnologia  é  uma  forma  de 
gerar mais lucro ao atingir um número maior de pessoas. Mas, vale a ressalva, 
ao  capital  interessam  aqueles  aos  quais  se  possa  chamar  de  consumidores. 
Sobre isso Canclini esclarece: “(...) nós, latino-americanos, aprendemos a ser 
cidadãos,  enquanto os  vínculos  preferenciais com  os  Estados  Unidos nos 
reduziram  a  consumidores”  (1999,  p.  13).  Ou  seja,  a  participação  dos 
indivíduos nas sociedades passa a ser organizada mais pelo consumo do que 
pela cidadania; e aqui Canclini nos faz uma proposição interessante: 
 
É neste sentido que proponho reconceitualizar o consumo, não 
como  simples  cenário  de  gastos  inúteis  e  impulsos  irracionais, 
mas como  espaço  que serve  para pensar, onde  se organiza 
grande  parte  da  racionalidade  econômica,  sociopolítica  e 
psicológica nas sociedades. (1999, p. 15). 
 
 
Freud já explicitou seu ponto-de-vista ao dizer que os seres humanos 
encontram  enormes  dificuldades  para  viver  em  um  mundo  desencantado.  O 
estabelecimento do desencantamento pode ser identificado como tendência em 
partes das populações dos grandes centros urbanos latino-americanos. 
Há uma orientação de busca pelo reencantamento da vida nos objetos 
fascinantes  que  permitem  a  experimentação  e  a  utilização  das  novas 
tecnologias. Entretanto, não é somente nos objetos tecnológicos que esse 
encantamento se dá. 
  Olgária Matos diz que: 
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Desaparecem  os  valores  ligados  ao  cidadão  –  sintetizados  na 
noção  de  dignidade  do  homem  –,  convertido  agora  em 
empresário  ou  consumidor.  A  cultura  do  ‘capitalismo  tardio’ 
substitui  o  cidadão  de  direitos  e  responsabilidades  pelo 
consumidor  (...)  A  economia  apresenta-se  como  única  maneira 
de pensar e de ser. (2006, p. 76). 
 
 
Pode-se supor que esse centramento da vida na economia seja um dos 
resultados  do  desencantamento,  mas  como  o  capitalismo  precisa  da  vida 
construída  em  torno  da  economia  e  os  seres  humanos  precisam  de 
encantamento,  é  possível  que  tenha  havido uma  espécie de  troca  em  que 
ambos  ganham:  o  capitalismo  mantém a  economia  como  centro  da vida  e 
encanta o consumo para tornar a vida suportável. 
A  construção  dessa  nova  postura  pelos  seres  humanos  –  colocar  a 
economia no centro da vida – pode ter como motivação “a satisfação pessoal, 
estar bem  consigo mesmo, gozar. Eis  a máxima do hipermoderno: gozar” 
(SILVA  in  LIPOVETSKY,  2007,  p.  xvii),  como  uma  horda  de  narcisistas 
egocêntricos. 
Mesmo  tendo  acreditado  que  a  economia,  com  o  conseqüente 
consumo, seria capaz de levar ao gozo, percebe-se uma decepção nos grupos 
sociais que foram afetados de maneira mais importante pelo desencantamento 
do mundo. Isso porque: 
 
Um dos maiores fatores da decepção atual, indica o filósofo, é o 
enfraquecimento da religião.  Se,  por um  lado, multiplicam-se 
seitas, esoterismo, novas igrejas, por outro lado, cresce também 
a descrença (...) sem fé, as pessoas não têm referências e, ao 
primeiro choque caem num abismo de desamparo e frustração. 
(SILVA in LIPOVETSKY, 2007, p. xvii). 
 
 
Quando  a  felicidade  é  ofertada  como  resultado  do  excesso  de 
prazeres,  isso  acaba por frustrar  as  expectativas; viver  a  vida  diária, regular, 
passa a ser uma experiência mergulhada em um desencantamento impossível 
de ser suportado. 
Como lenitivo, resta crer na solução proposta pelo mercado: consumir 
para ser feliz. 
 
Para  enfrentar  as  contrariedades  da  vida,  as  sociedades  de 
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matiz tradicional tinham à sua disposição instrumentos diversos 
de consolação religiosa: já as sociedades hipermodernas, numa 
espécie de  contra-fluxo, valorizam o  incitamento  contínuo ao 
consumo,  à  fruição,  à  mudança.  Desse  modo,  as  ‘técnicas’ 
reguladas  de  forma  comunitária  pelo  mundo  da  religião  deram 
lugar  a  ‘fórmulas  paliativas’,  diversificadas  e  desreguladas,  do 
universo  individualista  de  livre-opção.  (LIPOVETSKY,  2007,  p. 
7). 
   
A  possibilidade  de  encantamento  pela  religião  parece  estar  em 
obsolescência, assim como as grandes utopias universais. Privados do contato 
com o transcendente que  as religiões ofereciam, busca-se “uma tábua de 
salvação  num  renovado  tributo  a  antigas  ou  novas  manifestações  religiosas” 
(LIPOVETSKY, 2007, p. 31). Para que isso ocorra, não será necessário mais 
do que “oferecer visões panorâmicas bem concatenadas” (LIPOVETSKY, 2007, 
p.31),  critérios  de  comportamento  e  oportunidade  para  pertencimento,  de 
preferência a religiões que permitam uma relação mais emocional diferente das 
tradicionais que parecem mais frias e distantes. 
 
O  sentimento  de  frustração  que  se  abate  sobre  o  indivíduo 
hipermoderno, sedento de ebulição interior, não tem como causa 
única  e  exclusiva  o  consumismo  exacerbado.  Visto  em 
profundidade,  diríamos  que  a  raiz  do  problema  reside  no 
universo de  racionalidade da  modernidade  conjugado  com  a 
presença  de  instituições  religiosas  ‘burocratizadas’  que  não 
permitem mais o contato direto, sensível, de arrebatamento pelo 
divino. (LIPOVETSKY, 2007, p. 32).
 
 
Esse  sentimento  de  frustração  ao  qual  Lipovetsky  se  refere  vai 
encontrar, em parte, consolo no consumo.   
 
 
3.3. Da ética puritana ao consumo 
 
 
Bell  discute,  em  seu  trabalho  Las  contradicciones  culturales  del 
capitalismo, uma idéia que se apresenta adequada para se introduzir a relação 
entre ética puritana e consumo. Ele esclarece que: 
 
No  desenvolvimento  prematuro  do  capitalismo,  o  impulso 
econômico sem freios foi controlado pelas restrições puritanas e 
pela ética protestante. Trabalhava-se pela obrigação de cada um 




[image: alt]  91
 

com  sua própria  vocação ou  para  cumprir  com  a norma da 
comunidade.  Porém  a  ética  protestante  foi  solapada,  não  pelo 
modernismo, mas pelo próprio capitalismo. O mais poderoso 
mecanismo que destruiu a ética protestante foi o pagamento em 
prestações, o crédito imediato. Antes era necessário poupar para 
poder  comprar.  Porém com  os  cartões  de  crédito  se  tornou 
possível obter gratificações imediatas. O sistema se transformou 
pela  produção  e  pelo  consumo  de  massas,  pela  criação  de 
novas necessidades e de novos meios de satisfazê-las. (1974, p. 
33). 
28
 
 
   
A ética transcendental do capitalismo é perdida no momento em que a 
ética puritana deixa de ser o limitador para a acumulação, exceto a de capital, e 
ao retirar-se do que  havia se engendrado deixa  uma abertura para que o 
hedonismo  se  estabeleça.  Resta  a  argumentação  de  algumas  características 
do capitalismo, que seriam: “servir de base para a liberdade, para a elevação 
do nível de vida e a superação da miséria”
29
 (BELL, 1974, p. 33), mesmo que 
esses  argumentos  ainda  fossem  capazes  de  se  sustentar,  pois  para  Bell  “é 
obvio que a liberdade depende mais das tradições históricas de uma sociedade 
do que do sistema capitalista em si”
30
 (BELL, 1974, p. 33). 
Além de tornar evidentes essas questões, Bell expõe as contradições 
do  capitalismo quando  aponta para  a  incapacidade deste de construir um 
sistema  (1)capaz  de  manter  o  crescimento  econômico  e  (2)  que  crie  um 
“vínculo transcendental” com  os grupos sociais e  ofereça “algum  conjunto  de 
significados supremos” que dêem estrutura ao sistema (Cf. 1974, p. 33). O que 
ocorre, ao contrário, é uma aceitação mais do que bem-vinda do modo de vida 
hedonista que “se converteu na justificação cultural, se não moral, do 
 
 
 
28
 En  el temprano del capitalismo, el impulso económico sin freno fue controlado  por las 
restricciones puritanas  y la ética protestante.  Se trabjaba por la obligación de cada  uno a su 
propria vocación o para cumplir con la  norma de  la comunidad.  Pero la ética protestante fue 
socavada, no por el modernismo, sino por el proprio capitalismo. El más poderoso mecanismo 
que destruyó la  ética protestante fue  el  pago en  cuotas, o  crédito inmediato. Antes,  era 
menester  ahorrar  para  poder  comprar.  Pero  com  lãs  trajetas  de  crédito  se  hizo  posible 
logrargratificaciones  inmediatas. El  sistema se  transformó  por la  producción y el  consumo 
masivos, por la creación de nuevas necesidades y nuevos medios de satisfacerlas. (Tradução 
do autor). 
29
 (...) sirve de base a la libertad, a la elevación del nivel de vida y la superación de la miseria. 
(Tradução do autor) 
30
 (...) es obvio que la libertad depende más de las tradiciones históricas de uma sociedad que 
del sistema capitalista en sí (...). (Tradução do autor). 
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capitalismo”
31
  (BELL,  1974,  p.  33).  As  combinações  de  ethos  liberal  com 
impulso  modernista  se  tornaram  para  Bell  a  justificação,  do  ponto  de  vista 
ideológico  para  a  conduta  de  satisfação  dos  impulsos.  “Aqui  reside  a 
contradição  cultural  do capitalismo.  Desse modo terminou  o  duplo vínculo  da 
modernidade”. (BELL, 1974, p. 33). 
 
As  leis  econômicas  ocidentais,  que  em  sua  maioria  são  regidas  pelo 
capitalismo, formam a maior parte dos sistemas econômicos que organizam as 
sociedades.  Sendo  assim, vale  ressaltar a  forte imbricação  desse sistema 
econômico com a publicidade. 
Certeau  tem  um  olhar  questionador  quanto  ao  relacionamento 
estabelecido entre capitalismo e publicidade. Para ele, as elites tendem a crer 
 
(...)  que  o  público  é  modelado  pelos  produtos  que  lhe  são 
impostos. Mas isto não capta  devidamente o  ato de ‘consumir’. 
Supõe-se  que  ‘assimilar’  significa  necessariamente  ‘tornar-se 
semelhante’ àquilo que se absorve, e não ‘torná-lo semelhante’ 
ao que se é, faze-lo próprio, apropriar-se ou reapropriar-se dele. 
Entre  esses  dois  possíveis  sentidos,  impõe-se  uma  escolha,  e 
em primeiro lugar a título de uma história cujo horizonte se deve 
esboçar. (1994, p. 261). 
 
Ou seja, Certeau questiona até que ponto o público seria moldável às 
determinações  do  mercado  capitalista  e,  o  quanto  seria  capaz  de  fazer  uma 
releitura canibalesca daquilo que lhe é oferecido. 
Ainda para Certeau, há uma noção de que “o público é moldado pelo 
escrito (verbal ou icônico), torna-se semelhante ao que recebe, enfim, deixa-se 
imprimir  pelo  texto  e  como  o  texto  que  lhe  é  imposto”  (1994,  p.  261).  Aqui 
Certeau  coloca  a  questão  em  uma  perspectiva  interessante:  até  que  ponto  o 
público é manipulado e  até que ponto ele é capaz de devorar, deglutir e 
regurgitar algo que seria produto da subjetividade. 
Acredita-se que na relação capitalismo-publicidade exista uma espécie 
de simbiose  ao compreender-se que um  precisa e  depende do outro  para 
atribuir valor simbólico aos objetos e, por conseqüência, ao consumo. 
 
31
  (...) se há convertido em la justificación cultural, si no moral, del capitalismo. (Tradução do 
autor). 
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  A  construção  de  significados  ancora-se  nas  ferramentas  que  a 
publicidade desenvolveu para dar sentido a parte de um mundo que tende ao 
desencantamento.  Adotamos  a  idéia  de  que,  por  meio  da  publicidade 
desenvolvida pelos investimentos capitalistas, se ressignifiquem sentidos para 
a vida por meio do consumo.  
  Dessa forma, produtos e serviços puderam se tornar  fragmentos do 
projeto  de felicidade e, lentamente, ingressaram na esfera de significação  da 
vida  humana,  que  durante  séculos  havia  se  sustentado  quase  que 
exclusivamente no universo religioso.   
Ao  aceitar-se  que  o  simbolismo    –  que  antes  era  encontrado  no  seu 
contato com o transcendente por meio da religião – é  parte da vida  humana, 
nota-se a tendência, que acontece de modo diferenciado, a um esgotamento, 
justamente  por  conta  da  hegemonia  da  ciência  moderna  ao  relacionar-se 
intimamente com o capitalismo. 
Canclini resume: 
 
A  cultura  não  é  um  suplemento  decorativo,  entretenimento 
dominical,  atividade  de  ócio  ou  recreio  espiritual  para 
trabalhadores cansados, mas algo  constitutivo das  interações 
cotidianas,  à  medida  que  no  trabalho,  no  transporte  e  nos 
demais  movimentos  comuns  se  desenvolvem  processos  de 
significação.  Em  todos  estes  comportamentos  estão 
entrelaçados a cultura e a  sociedade, o material e  o  simbólico. 
(2004, p. 45). 
 
 
Ao se adquirir um objeto, pode-se supor que se compre toda a carga 
simbólica que a publicidade foi capaz de associar a ele. Compra-se identidade, 
diferenciação  e,  muitas  vezes,  a  experimentação
32
  e a  construção  de um 
relacionamento  emocional.  Sendo  assim,  parte  da  proposta  é  entender  o 
desencantamento do mundo, que abre espaço para a possibilidade da sedução 
  
 
 
32
 A idéia que vem do marketing é oferecer a possibilidade de experimentação ao consumidor 
para que, a partir daí, ele se torne um consumidor da marca experimentada. Entretanto, 
podemos  ir  além e  imaginar  que consumidores busquem a experimentação pelas  sensações 
que delas podem  advir.  Nesse caso, temos  como  exemplo  a campanha do  carro Citroën C4 
Pallas, de julho de 2007, cuja principal peça publicitária era o que eles chamavam de caixa de 
sensações, uma grande caixa com o carro dentro, mas que, além disso, buscava alcançar os 
sentidos dos consumidores. Por exemplo: a caixa exalava cheiro de carro novo. 
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através do consumo.   
 
Muito daquilo que compramos, não o fazemos com a finalidade 
de granjear a estima deste ou daquele, mas sobretudo visando a 
nós mesmos, isto é, tendo como objetivo aperfeiçoar os nossos 
meios  de  comunicação  com  o  semelhante,  melhorar  o 
desempenho  físico  e  a  saúde  do  corpo,  buscar  sensações 
vibrantes  e  variadas  formas  de  emoção,  vivenciando 
experiências  sensitivas ou  estéticas.  (LIPOVETSKY, 2007,  p. 
29). 
 
  Tanto  nas  sociedades  em  que  o  modelo  hegemônico  invadiu  a 
forma  de  sistematizar  a  sociedade  economicamente  como  naquelas  que 
optaram  por  outras  formas  de  organização,  a  economia  tem  sido,  por  muito 
tempo, a discussão central, a ponto de passar, com alguma freqüência, a ser o 
núcleo a partir do qual os grupos sociais se organizam. Decidir de que maneira 
a produção será dividida tem sido a controvérsia.   
  No bojo desse debate percebe-se que: 
 
(...)  a  primazia  do  econômico  na  conceituação  da  idéia  de 
desenvolvimento mostrou seus limites e sua  incapacidade para 
abranger os aspectos globais da crise, e o centro de gravidade 
do sistema social das necessidades deslocou-se rapidamente da 
esfera material para a esfera simbólica. (VAZ, 2000, p. 280-281). 
 
 
Ou seja, o debate econômico acabou por se sobrepor às outras áreas 
da vida humana. Ao fazer isso precisou legitimar-se, não somente porque dos 
sistemas  de  produção  depende  a  sustentação  da  vida  humana,  mas  porque 
precisava atender também aos aspectos simbólicos. 
  Ou,  como  acrescenta  Everardo  Rocha  na  apresentação  do  livro  O 
mundo dos Bens de Douglas e Isherwood, ao explicitar que: 
 
(
...)  o  consumo  é  sistema  de  significação,  e  a  verdadeira 
necessidade que supre é a necessidade simbólica (...) os bens 
são  necessários,  antes  e  acima  de  tudo,  para  evidenciar  e 
estabilizar  categorias  culturais,  e  que  a  função  essencial  do 
consumo é  fazer  sentido, construindo um universo inteligível. 
(2004, p. 16). 
 
Esse  mundo  é  inteligível  porque  vai  buscar  na  necessidade  de 
encantamento, de experimentar sensações que se acredita serem capazes de 
permitir a experimentação de algo para além do mundo cotidiano, ou seja, de 
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um novo encantamento. 
  Freud descreveu assim essa necessidade: 
 
A  vida,  tal  como  a  encontramos, é  árdua demais  para  nós; 
proporciona-nos  muitos  sofrimentos,  decepções  e  tarefas 
impossíveis. A fim de suportá-la, não  podemos dispensar as 
medidas  paliativas.  ‘Não  podemos  passar  sem  construções 
auxiliares’,  diz-nos  Theodor  Fontane.  Existem  talvez  três 
medidas desse tipo; derivativos poderosos que nos fazem extrair 
luz  de  nossa  desgraça;  satisfações  substitutivas  que  a 
diminuem; e substancias tóxicas, que  nos  tornam insensíveis a 
ela. (1997, p. 22). 
 
Freud  está  nos  indicando  a  incapacidade  humana  de  viver  em 
desencanto. Para  tanto,  uma das  saídas –  que  ele chama  de  “satisfações 
substitutivas”  –  pode  ser  o  encantamento  proposto  pela  publicidade  e,  como 
decorrência, o consumo. 
Ao atribuir outros significados a produtos e serviços, a publicidade se 
propõe a ser a ferramenta pela qual os seres humanos poderão experimentar 
novamente o encantamento, na fruição da experiência de consumo imbricada 
com  a  religião,  e  compreender  como  as  emoções  que  antes  eram 
experimentadas dentro do âmbito da experiência religiosa, em lenta medida e 
junto  com  outros  eventos  sociais,  passam  a  ocorrer  também  no  universo  do 
consumo. 
Suspeita-se  que  as  questões  econômicas,  com  sua  evidente 
importância  na  sustentação  da  vida,  ganharam  uma  importância  mais 
significativa  nas  decisões  que  os  seres  humanos  tomam  no  seu  dia-a-dia.  O 
resultado  disso seria  uma  inclinação  à  vida  desencantada,  na  qual  haveria 
cada vez menos espaço para experiências que permitiriam uma possibilidade 
de vislumbre de reencantamento religioso. 
  O desencantamento possibilita que a economia, por meio do capitalismo, 
conquiste  uma  posição  essencial.  A  ética  puritana  e  a  ciência  moderna  são 
fundamentais  para  esse  processo,  ao  criar  as  condições  necessárias  em 
proveito dos avanços tecnológicos, que foram capazes de produzir objetos de 
consumo com a rapidez necessária, de maneira que a publicidade pudesse se 
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utilizar desse artifício para continuamente atribuir significados ao consumo
33
. 
 
A  racionalidade  do  desencantamento  do  mundo  resulta  em 
racionalidade-irracional.  A  sociedade de espectadores  moderna 
é  o domínio do  “sem razão” ou  da  “razão  das  mercadorias”, 
sendo sua lógica a do consumo e do mercado mundial. (MATOS, 
2006, p. 73). 
 
  Vale destacar que o início do século XXI parece ser um indicador 
poderoso  da  força  da  religião  entre  nós.  Quando  os  seres  humanos, 
primordialmente  os  que  vivem  em  parte  da  Europa,  acreditaram  que  já 
houvessem superado questões de fé, por meio de um racionalismo cientifico, 
eis  que  compreender  o  espaço  religioso  no  mundo  e  em  cada  indivíduo  se 
mostra  novamente  fundamental  como  ponto  de  busca  de  consonância  entre 
diferentes grupos sociais. 
  Na maior parte dos países europeus, a passagem do mundo feudal para 
o  moderno  teve  como  um  de  seus  legados  a  instituição  do  pensamento 
científico.  Pensamento  este  que  só  vai  se  constituir  em  “esfera  própria” 
(MORIN,  2002,  p.  67) na  Europa  Ocidental,  durante  o  século  XVII,  e  que  foi 
conseqüência  das  mudanças  ocorridas  com  o  Renascimento.  O  novo 
pensamento  científico  trouxe  consigo  uma  nova  predisposição,  uma  nova 
maneira de se relacionar com o mundo: um mundo então revelado,  um tanto 
sem mistérios, mais orientado pela razão. Esse conjunto de idéias, associado a 
outros fatores, é que mais tarde foi capaz de levar ao “triunfo do capitalismo e 
da burguesia” (MORIN, 2002, p. 67).
 
  Na narrativa que propõe para modernidade ocidental, Santos destaca a 
importância  do  estabelecimento  de  uma  equação  que  contemple  dois 
elementos – raízes e opções: 
 
O pensamento das raízes é o pensamento de tudo aquilo que é 
profundo,  permanente,  único  e  singular,  tudo  aquilo  que  dá 
segurança  e  consistência;  o  pensamento  das  opções  é  o 
pensamento de tudo aquilo que é variável, efêmero, possível e 
indeterminado a partir das raízes. A diferença fundamental entre 
raízes e opções é de escala. As raízes são entidades de grande 
 
33
 Sobre essas questões a filósofa alemã Hannah Arendt diz que “nas condições modernas, a 
bancarrota decorre não da destruição, mas da conservação, porque a própria durabilidade dos 
objetos conservados  é  o maior obstáculo  ao processo de  reposição, cuja velocidade em 
constante crescimento é a única coisa que resta onde se estabelece esse processo” (1997, p. 
265). 
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escala.  Como  sucede  na  cartografia,  cobrem  vastos  territórios 
simbólicos  e  longas  durações  históricas,  mas  não  permitem 
cartografar  em  detalhe  e  sem  ambigüidades  as  características 
do terreno. É, pois, um mapa que tanto orienta como desorienta. 
Ao  contrário,  as  opções  são  entidades  de  pequena  escala. 
Cobrem territórios confinados e durações curtas, mas fazem-no 
com  o  detalhe  necessário  para  permitir  calcular  o  risco  da 
escolha  entre  opções  alternativas.  Esta  diferença  de  escala 
permite  que  as  raízes  sejam  únicas  e  as  escolhas  múltiplas  e 
que, apesar disso, a equação entre elas seja possível sem ser 
trivial. (2006, p. 54-55). 
 
 
Ao  estabelecer  essa  equação,  Santos  busca  o  “pensamento  do 
passado”, que seriam as raízes, e o do “futuro”, que seriam as opções. O autor 
indica que, do seu ponto de vista, há um predomínio das opções, o que por sua 
vez impossibilita um equilíbrio entre ambas, na maioria das vezes. 
  Este brevíssimo intróito ao pensamento de Santos tem  como propósito 
encaminhar uma discussão, a fim de se perceber como a sociedade moderna 
se distinguiria da medieval. Para Santos, a medieval teria um predomínio das 
raízes,  em  contraposição  à moderna,  que  privilegia  as opções.  Segundo  o 
autor, o primeiro sinalizador significativo da mudança na equação seria 
 
(
...)a  reforma luterana. Com  ela, tornou-se possível,  a  partir  da 
mesma raiz – a bíblia da cristandade ocidental -, criar uma opção 
à  Igreja  de  Roma.  Ao  tornar-se  optativa,  a  religião  perde 
intensidade,  senão  mesmo  status,  enquanto  raiz.  As  teorias 
racionalistas  do direito  natural do século XVII  reconstituem a 
equação entre raízes e opções de modo inteiramente moderno. 
A raiz  é  agora  a  lei da natureza pelo exercício da  razão  e 
observação.  A  intensidade  desta  raiz  está  em  que  ela  se 
sobrepõe  a  deus  (...)  No  mesmo  processo  histórico  em  que  a 
religião  transita  do  status  de  raiz  para  o  de  opção,  a  ciência 
transita, inversamente, do status de opção para o de raiz. (2006, 
p. 56). 
 
 
   
O que Santos chamou de perda de intensidade ou status vem ao 
encontro da noção que vê a religião não mais como centralidade da vida 
espiritual.  Segundo Weber,  a  religiosidade que  a  Reforma  contempla  traria  a 
substituição do tipo de controle sobre a vida cotidiana.  Alguns reformadores, 
de países de alto nível de desenvolvimento econômico, “queixavam-se, não de 
demasiado controle  da  vida cotidiana  por parte  da  Igreja, mas  da  falta de 
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controle” (1996, p. 21). 
Assim,  estabelece-se  “uma  regulamentação  de  toda  a  conduta,  que, 
penetrando  em  todos  os  setores  da  vida  pública  e  privada,  era  infinitamente 
mais importuna e levada a sério” (WEBER, 1996, p. 200). Ao substituir regras 
menos  rígidas por outras mais estritas, o  que  ocorre  é  a substituição do  que 
Santos chama de raízes pelas opções. Regras mais preocupadas em organizar 
a vida como um todo e menos com o alívio das questões da alma. 
Quando Weber segue em sua análise da Ética protestante e o espírito 
do capitalismo, ele demonstra a preocupação em definir o que seria então esse 
espírito. E volta-se para a análise de um documento de Benjamin Franklin, que 
contém o que seria o espírito das novas regras (1996, p. 29-30): 
  Lembra-te de que tempo é dinheiro; 
  Lembra-te de que crédito é dinheiro; 
  Lembra-te de que dinheiro é de natureza prolífica, procriativa. O dinheiro pode 
gerar dinheiro e seu produto pode gerar mais, e assim por diante. 
Essas  regras,  se  não  cumpridas,  seriam  consideradas  como 
esquecimento  do  dever.  “O  que  é  aqui  preconizado  não  é  mero  bom  senso 
comercial  – o  que  não seria  nada  original  – mas  sim  um  ethos.  Esta  é a 
qualidade  que  nos  interessa”  (WEBER,  1996,  p.  31).  Esse  ethos,  segundo  o 
próprio Weber (Cf. 1996, p. 35), teria sido escorraçado como mesquinharia e 
como  atitude  inadequada  tanto  na  Antiguidade  como  na  Idade  Média,  o  que 
mais uma vez imbrica com as noções de raízes e opções de Santos (Cf. 2006, 
p. 54-56). 
Tanto o momento mais significativo de ruptura quanto a análise do que 
dele resulta parecem imbricados quanto à definição de um mundo regido muito 
mais pelas opções do que pelas raízes. 
Parte-se  da  premissa  de  que  o  capitalismo,  para  se  sustentar  como 
sistema econômico, não necessita apenas de um mercado livre, mas de uma 
massa  de  insatisfeitos  no  que  concerne  ao  atendimento  dos  desejos  de 
consumo, que continue a nutri-lo. 
  É interessante pensarmos, então, no que são necessidades e desejos. 
Quando pensamos em  necessidades  humanas, referimo-nos às fisiológicas e 
às psicológicas. Uma vez resolvidas as questões de sobrevivência, como fome, 
sede  e abrigo,  por  exemplo,  as  psicológicas ganham espaço  e podem  ser 
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infinitas. 
  Estar vivo socialmente, ou seja, ser reconhecido como pessoa e  como 
parte  de  um  grupo,  é  um  exemplo  de  necessidade  psicológica  fundamental. 
Veblen aponta que: 
 
Os  gastos  honorários,  conspicuamente  supérfluos,  que 
proporcionam  bem-estar  espiritual,  poderão  se  tornar  mais 
indispensáveis  do  que  muitos  gastos  que  provêem  apenas  às 
necessidades “inferiores” do bem-estar  físico ou do sustento. 
(1987, p. 49). 
 
Como já foi mostrado anteriormente, no início do capitalismo havia um 
controle que emanava das restrições puritanas e da ética protestante, as quais 
viam com bons olhos a acumulação, mas não o consumo. Trabalhava-se para 
a glória de Deus, para explicitar ao grupo social pertencente que se fazia parte 
dos escolhidos por Deus para a salvação. Não se trabalhava para ter dinheiro 
suficiente para a realização de desejos de consumo. 
 
A  teoria  cara  a  Veblen,  a  do  consumo  ostentatório  como 
instituição  social  encarregada  de  significar  a  posição  social, 
torna-se uma referência importante, adquire um valor de modelo 
interpretativo  insuperável  para  apreender  no  consumo  uma 
estrutura social de segregação e estratificação. Assim, jamais se 
consome um objeto por ele mesmo ou por seu valor de uso, mas 
em  razão  de seu  ‘valor de  troca  signo’,  isto é, em razão do 
prestígio,  do  status,  da  posição  social  que  confere. 
(LIPOVETSKY, 1989, p. 171). 
 
 
Lipovetsky  concorda  com  a  importância  da  teoria  de  Veblen e,  assim 
como o próprio Veblen, chega à conclusão de que ostentar já não é o bastante. 
“O  consumo,  no  essencial,  não  é  mais  uma  atividade  regrada  pela  busca do 
reconhecimento  social;  manifesta-se,  isso  sim,  em  vista  do  bem-estar,  da 
funcionalidade, do prazer para si mesmo” (1989, p. 173). Ou seja, conta menos 
a  opinião  dos  outros e mais o  prazer  pessoal.  Não  é  mais  a  coação  do 
pertencimento que define o consumo, e sim a busca pela auto-satisfação. 
Pode-se supor que estamos em um momento de transição: ainda há um forte 
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mimetismo
34
,  mas  há  também  um  forte  hedonismo.  Ambas  as  forças  se 
encontram e se reforçam no consumo. Difícil prever como esse momento se dá 
em  diferentes  culturas  e  economias,  mas  já  se  sabe  que  há  uma  forte 
tendência de se ter uma relação cada vez menos importante com o objeto em 
si e mais com o prazer que ele proporciona. 
O  deslocamento  da  transcendência  da  pós-morte  para  um  futuro  de 
progressos  tecnológicos  infinito  é  um  dos  fatores  que  contribuiu  para  o 
alargamento progressivo da idéia de limites, que sempre fora oferecido pelas 
religiões. 
  O que ocorreu é que a  sociedade burguesa abandonou a visão  de 
acúmulo  e,  como  conseqüência,  os  indivíduos  começaram  a  buscar  a 
gratificação  de  seus  desejos  numa  ética  hedonista,  de  atendimento  imediato 
dos desejos. Isso talvez seja resultado parcial de um processo que ocorreu por 
ocasião da formação dos grandes centros urbanos, que criou um domínio 
favorável  para  o  surgimento  da  sociedade  de  consumo,  a  qual,  por  sua  vez, 
levou ao solapamento do sistema de valores vigentes, passando desde então a 
dar maior ênfase ao consumo. 
 
O  que  define  a  sociedade  burguesa  não  são  as  necessidades, 
são os desejos. Os desejos são psicológicos, não biológicos, e 
são  também  ilimitados.  A  sociedade  não  é  considerada  como 
uma associação natural de homens - a polis ou a família regida 
por  um  propósito  comum,  senão  como  um  composto  de 
indivíduos atômicos  que só  buscam  sua  própria  gratificação. 
(BELL, 1974, p. 34).
35
 
   
Daniel  Bell  (1974,  p.  39)  explica-nos  que  “As  sociedades  modernas 
substituíram a religião pela utopia: Não a utopia como um ideal transcendente, 
e sim como algo que deve realizar-se através da história”. Nesse processo que 
Bell nos aponta, o que antes era considerado luxo para o consumo de alguns 
passou a ser necessidade de todos. Há ainda o reforço oriundo da noção de 
 
34
 Uma das maneiras que se pode perceber a ainda sobrevivente força do mimetismo é o fato 
de  que,  quando  aparece  alguma  celebridade  com  uma  roupa  ou  um  corte  de  cabelo  novo, 
aumenta a procura pelas cópias no comércio popular. 
35
 Lo que define a la sociedad burguesa no son las necesidades, sino los deseos. Los deseos 
son psicologicos, no biológicos, y son también ilimitados. La sociedad no es considerada como 
una asociación natural de hombres – la polis o la familia – regida por un propósito común, sino 
como un compuesto de individuos atómicos que sólo buscan su propria gratificación. (Tradução 
do autor) 
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que  a  tecnologia,  ao  contrário  da  natureza,  tem  uma  capacidade  de 
atendimento ilimitada, o  que  justificou  a  possibilidade  de  todos  terem seus 
desejos atendidos, em teoria. 
  Ainda segundo Bell (1974, p. 73), alguns aspectos sociais que surgem 
na década de 1920 contribuíram para que essa noção se estabelecesse: (1) a 
produção de massa, que passou a ser possível devido ao desenvolvimento de 
maquinários  e  da  subseqüente  criação  da  linha  de  montagem;  (2)  o 
desenvolvimento  do  marketing,  que  racionalizou  o  artifício  de  identificar 
diferentes tipos de compradores e de estimular os apetites de consumo; e (3) a 
difusão do crediário, que quebra o velho receio protestante – a dívida liberando 
o consumo de algumas de suas amarras. 
  Assim,  percebe-se  como  apareceu  um  mundo  hedônico,  onde  se  vive 
para as expectativas, o vir a ser. É aqui que o marketing encontra espaço para 
se  fazer  necessário,  em  uma  sociedade  que  se  reorienta  rápida  e 
freqüentemente  e  onde  as  mudanças  podem  levar  a  equívocos  de 
comportamento,  de  como  e  o  que  consumir,  ou  seja,  a  maneira  correta  de 
ostentar.  O marketing define o  que  se desejar entre inúmeras opções,  busca 
produzir  uma  similaridade  de  atitude  com  o  que  as  religiões  faziam:  a 
canalização dos desejos. 
  A  religião  era  o  domínio  em  que  se  buscou  o  limite,  que  sempre  foi 
oferecido, via interdito, para as questões do desejo. Era a religião que, muito 
freqüentemente,  refreava  os  desejos,  incluindo  os  sexuais,  definindo  qual  a 
conduta moral aceitável, que permitia a respeitabilidade do grupo social do qual 
se fazia parte. Aos católicos sempre foi oferecido o modelo a ser seguido entre 
seus inúmeros santos, santas ou mártires. 
  Os  pilares  da  ética  protestante  sobre  os  quais  o  capitalismo  havia  se 
estabelecido, como exaltação do trabalho, frugalidade e sobriedade, são então, 
em  grande  medida,  substituídos  pelo  mercado  livre.  Se  no  primeiro  caso  o 
trabalho  e  a  acumulação  eram  valorizados  socialmente,  no  segundo  a 
respeitabilidade desejada vinha da ostentação. Bell concorda e afirma que “se 
o  consumo  representa  a  competição  psicológica  pelo  status  então  podemos 
dizer que a sociedade burguesa é a institucionalização da inveja” (1974, p. 34). 
Uma tendência  se apresenta  e indica que  o que tem  movido  a sociedade 
moderna  é  uma  busca  incomensurável  por  um  nível  de  vida  sempre  melhor, 
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que se realiza por meio da miríade de produtos que torna tangível a ostentação 
(Cf. BELL, p. 34). 
   
Para  obter  e  conservar  a  consideração  alheia  não  é  bastante 
que o homem tenha simplesmente  riqueza ou poder. É  preciso 
que  ele  patenteie  tal  riqueza  ou  poder  aos  olhos  de  todos, 
porque  sem  prova  patente  não  lhe  dão  os  outros  tal 
consideração. (VEBLEN, 1987, p. 22). 
 
 
Essa  respeitabilidade  estendia-se  ao  campo  religioso.  As  vestes  dos 
sacerdotes, as construções e até mesmo o fato de haver uma classe que podia 
se dedicar exclusivamente à contemplação, à meditação e à atividade religiosa 
em  si,  que  não  produz  nada  tangível,  atestam  o  poder  do  Deus  ali 
representado. 
Ainda Veblen: 
 
Pois o fim do consumo vicário é salientar não a plenitude de vida 
do  consumidor,  mas  a  reputação  pecuniária  do  chefe  em  cujo 
proveito  o  consumo  se  faz.  Por  conseguinte,  a  vestimenta 
sacerdotal  é  notoriamente  dispendiosa,  ornamentada  e 
incômoda; e os cultos nos quais não se concebe agir o servidor 
na capacidade de consorte são de um estilo austero e incômodo. 
E sente-se que assim devem ser. (VEBLEN, 1987, p. 58). 
 
 
Mais  do  que  apenas  indicar  o  que  consumir  para  se  obter  a 
respeitabilidade  almejada,  o  marketing  e  a  propaganda  passam,  então,  a 
“desempenhar um papel mais sutil na transformação dos hábitos que estimular 
meramente desejos” (BELL, 1974, p. 76). E, logo passará a influir também, nos 
grandes  centros,  em  como  se  estabelecem  as  relações  sociais  entre  os 
indivíduos. Questões éticas e familiares, por exemplo, que antes encontravam 
seu  espaço  de questionamento  no  interior  das  religiões,  deslizaram  para  o 
espaço do consumo e, conseqüentemente, do marketing. 
Os interditos religiosos que impediam os seres humanos de consumir 
livremente garantiam o paraíso na pós-morte. Ao se livrar deles, o paraíso se 
torna quase que imediato, nesta vida. 
Tudo  é  permitido  e  essa  é  a  senha  para  a  corrida  sem  fim  rumo  ao 
consumo. Sem fim porque o objeto de desejo tem uma mutabilidade constante 
e,  pela sua  escassez  (necessidade  fundamental para  ser desejado),  nunca 
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consegue dar conta da demanda proposta. A propósito disso, Veblen aponta: 
“A luta é, contudo, essencialmente uma luta por honorabilidade fundada numa 
odiosa comparação de prestígio entre os indivíduos; assim sendo, é impossível 
uma realização definitiva” (1987, p.19). 
Essa  escassez  intrínseca  ao objeto  desejado faz  com  que  surja  uma 
enorme  massa  de  indivíduos que  não tem  seus  desejos atendidos e que, no 
entanto, são necessários para que aqueles cujos desejos foram atendidos 
possam  diferenciar-se  de  alguma  forma.  Não  só  não  se  pode  satisfazer  os 
desejos  de  todos  por  uma  questão  de  limitações,  mas  porque  se  todos 
tivessem tudo o que desejam, como saber o que desejar então? 
Veblen  explica  isso  ao  dizer  que  “Inicialmente  uma  coisa  é  desejada 
por  um  motivo  definido;  mais  tarde  ela  passa  a  ser  desejada  por  si  mesma, 
adquirindo, nos nossos hábitos de pensamento, o caráter de substancialmente 
desejável”. (1987, p. 32). 
 
Os  que  conseguem  satisfazer  seus  desejos  surgem  como  os  novos 
profetas  a guiar  aqueles que não  têm seus desejos realizados, pelo  caminho 
que enfim levará à distinção e ao reconhecimento, tão necessários para que os 
indivíduos se sintam parte de algo. 
Deixa-se  de  esperar  pelos  profetas  divinos,  para  se  esperar  pelo 
progresso, pelo futuro. Com eles virá a realização da profecia do mercado, que 
diz  que  todos  podem  tudo,  que  não  há  mais  limites,  não  há  mais  interditos 
religiosos.  Se  durante  muito  tempo  religião  também  foi  imposição  de  limites, 
percebemos que a idéia de Deus se tornou quase irrelevante, uma vez que nos 
distanciamos da limitação humana intrínseca. 
Os interditos religiosos revelam a sua razão de ser terrena: delimitação 
de desejos. Sem interditos não há limites, não há rumo, só há seres humanos 
ávidos por algo ou alguém que lhes indique o que desejar. 
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3.4. A mercantilização do sagrado 
 
Assmann aponta, em seu texto, duas possibilidades de se olhar para a 
relação do sagrado com a economia – a mercantilização do sagrado: (1) o que 
se convencionou chamar de marketing religioso, cujo exemplo principal são as 
igrejas  neopentecostais,  com  forte  presença  na  mídia  e  com  eventos 
grandiosos  de arrecadação de  dízimos;  (2) o  que  seria  o caráter religioso do 
mercado
36
.  Ambas  as  possibilidades  lidam  com  a  estreita  relação  entre 
economia e religião. 
  A  primeira  construção  seria a  das igrejas  emergentes,  entre elas as 
neopentecostais,  cujo  traço  mais  característico  seria  o  da  transformação  das 
igrejas em empresas que  visam ao lucro. Entretanto, Negrão nos lembra que 
desde sempre houve trocas econômicas com os leigos
37
 e que, na comparação 
entre as igrejas tradicionais e as emergentes, a diferença seria de estilo (Cf. p. 
133). Negrão nos lembra, ainda, que em algumas igrejas pentecostais a coleta 
acontece de forma acintosa
38
. 
  Já na segunda possibilidade, Assmann nos diz que nem tudo é religião 
no  mercado.  “Religiosa  é  a sua  pretensão de  sistema auto-regulador que 
dispensaria  o  constante  corretivo  da  intenção  política,  como  se  essa  não lhe 
fizesse falta, enquanto instância exterior a seus mecanismos” (1994, p. 110). 
  Assmann  elenca  o  que  ele  chama  de  falácias  do  discurso  econômico 
(Cf. 1994, p. 113): 
  1.  A  intensa  messianização  do  mercado  no  discurso  neoliberal:  Para 
Assmann só há sentido na aceitação de um discurso excludente da maioria das 
pessoas  quando  se  crê.  Os  que  detêm  os  meios  econômicos  de geração  de 
riquezas acreditam que estão num “evangelho inabalável” (1994, p. 114). 
 
Lidamos, pois, com um verdadeiro credo. Aliás, como só basta 
repetir  o  mesmo  Galbraith,  ‘o  pensamento  econômico  é  um 
sistema  de  crenças,  com  seus  ‘defensores  da  fé’.  Note-se, 
porém, que a retórica neoliberal não tem aceitação homogênea 
 
 
36
 “Mercado no sentido de sistema de mercado ou economia de mercado”. (ASSMANN, 1994, 
p. 111). 
37
  Para  o  sustento  físico  das  pessoas  envolvidas  na  criação  e  na  manutenção  das 
comunidades religiosas. 
38
 Já existem casos em que durante o culto se passa a máquina eletrônica para que o fiel só 
precise passar o cartão de débito para oferecer seu dízimo. 
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em  qualquer  parte  do  mundo.  Vale  a  pena  analisar  as 
particularidades  da  sua  exacerbação  na  América  Latina,  onde 
assistimos  a  um  show  constante de  apelos  aos  imperativos da 
racionalidade econômica.  (GALBRAITH in  ASSMANN, 1994,  p. 
115). 
 
 
2.  A  celebração  triunfalista  do  fracasso  do  socialismo,  que  se  dá  a 
partir da crença de  que as nações do Leste Europeu tiveram um simples 
retorno à economia de mercado. Há ainda um ponto fundamental, que é o da 
implementação de processos que buscam a eficiência econômica. Entretanto, a 
questão que se coloca no cerne é: a crença “no dogma de que o mercado é um 
todo indivisível, uma espécie de processo circular autofinalizador, que não 
admite  interferências que  atrapalhem a sua lógica autoconcluinte,  isto  é,  não 
admite  ser  rebaixado  a  algo  com  caráter  instrumental,  por  ser  um  fim  em  si 
mesmo”  (1994,  p.  116).  E  aqui  o  autor  destaca  a  idéia  de  eficiência  como 
recorrente na justificativa da opção  pelo  capitalismo. Para ele,  a eficiência 
deixou  de  ser  focada  na  necessidade  das  pessoas,  para  ser  etérea  e  sem 
relação com os objetivos mais concretos (Cf. ASSMANN, 1994, p. 116). 
3. O discurso sobre o fim da história de Francis Fukuyama, que propõe 
que  a humanidade  já  teria alcançado ideais  de  perfeição  nas questões de 
governabilidade dos povos. Assmann destaca o discurso de Fukuyama: 
 
 
Como  é  sabido,  a  retomada  do  discurso  acerca  do  ‘fim  da 
história’,  por Fukuyama,  desatou  uma discreta  polêmica. Mas 
não além de certos limites. O significante incomoda. Não sei se 
choca  o  significado  - de  que,  pelo  menos  por  ora,  quaisquer 
messianismos alternativos (1994, p. 117). 
 
 
4. Uma lógica despreocupada com a maioria da humanidade, pela qual 
os  países  mais  ricos  não  teriam  uma  genuína  preocupação  com  os  menos 
desenvolvidos  economicamente.  Assmann  destaca  o  aspecto religioso  dos 
textos, que propõe os tão conhecidos ajustes estruturais recomendados pelos 
órgãos internacionais quando definem como fundamental a crença no mercado 
como proposição de solução para as eventuais crises econômicas. 
5.  A  naturalização  da  historia  que  fica  evidenciada  na  linguagem 
econômica.  Segundo  Assmann,  há  saltos  transcendentais  freqüentes,  já 
apontados por Marx anteriormente quando fala do fetiche, e que tem muito de 
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religioso. 
6.  O  caráter  evangélico  “inerente  ao  paradigma  econômico  burguês, 
desde sua origem” (1994, p. 122), ou seja, acredita-se na boa-nova, que há um 
evangelho vigoroso que trará benefícios para todos. 
7. Idolatria e sacrificialismo. A idolatria do mercado, no conceito bíblico, 
como centralismo planificador. Diz Assmann: “se ídolos são os deuses da 
opressão, e se é implacável a sua exigência de sacrifícios, já é hora de pensar 
seriamente  nos  temas:  idolatria  e  sacrificialismo”,  ou  seja,  já  é  hora  de 
questionar proposições que se disfarçam de discurso econômico, mas que se 
utilizam de ferramentas religiosas para se construir.  
Chega-se às questões centrais para a discussão da mercantilização do 
sagrado, que, segundo Negrão, se  impõe ao  debate. Usam-se expressões 
vindas do campo da economia, como mercado, capital e investimento, somente 
para ficarmos em alguns dos inúmeros termos utilizados como forma de uso de 
um vocabulário, simplesmente, ou isso seria indicador de algo mais profundo? 
Se  remete a  algo  mais profundo, as  primeiras indagações são: “o 
domínio religioso é de fato estruturado de um modo similar à arena econômica, 
(...) funciona de acordo com a mesma lógica (...)?“ (p. 131), que “conduz a uma 
discussão semelhante sobre a questão da ‘religião do mercado’”? (131) 
Do  ponto  de  vista  da  funcionalidade  pode-se dizer que  sim,  elas  são 
semelhantes. “De fato, ao produzir um sentido capaz de compatibilizar biografia 
e história, a religião do mercado realiza uma das funções clássicas da religião” 
(132).  Vale  destacar  que,  quanto  às  relações  com  o  transcendente,  há 
diferenças: enquanto o mercado se auto-regula de forma independente do 
controle humano, na  religião encontram-se elementos  de espiritualidade. Isso 
para que não se caia no simplismo de afirmar que as religiões tradicionais são 
exatamente  a  mesma  coisa  do  que  se  convencionou  chamar  de  religião  do 
mercado.  Assim,  é  aceitável,  segundo  Negrão,  que  pensemos  a  religião  do 
mercado como sucedâneo das religiões tradicionais no mundo moderno. 
Negrão salienta que as análises de Weber foram válidas “no apogeu da 
racionalidade num mundo desencantado em que o sagrado se exilou” (134) e 
agrega que “Mesmo se considerarmos a realidade do terceiro Mundo em geral 
e  do  Brasil  em  particular,  em  que  o  sagrado  persistiu”,  perceberemos ter 
existido uma revitalização religiosa.   
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Jung Mo Sung ilumina este tema ao dizer de sua intuição: 
 
A religião do mercado tem as suas práticas religiosas cotidianas 
onde  as  pessoas  vivenciam  a  sua  ‘religiosidade’.  Com  a 
fetichização  das  relações  sociais  pelo  fetiche  da  mercadoria,  a 
humanização  é  vista  como  um  processo  que  acontece  via 
consumo. Simplificando poderíamos dizer: uma pessoa se torna 
humana na medida em que consome. (p. 139). 
 
 
Como  seguimento  a  este  raciocínio,  Mo  Sung  aponta  que  os 
indivíduos, ao terem sua humanidade negada pelo mercado, ao qual têm pouco 
acesso, vão buscá-la no templo. Entretanto, aqui também há uma repetição do 
mecanismo  de  mercado,  uma  vez  que  essa  salvação  precisa  ser  comprada, 
deixando escancarada a relação de mercantilização do sagrado (Cf. p. 140). 
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Capítulo 4 
 
O consumo 
I can get no satisfaction. 
(Rolling Stones) 
 
 
 
4.1. Sobre o consumo 
 
O consumo serve, a princípio, para sustentar a vida. Serve ainda, em 
parte, para encantar, ao criar uma relação de fetiche que busca, ao se utilizar 
da publicidade, encantar o mundo. 
 
Assim fetichizadas, os homens perdem o  controle do  sentido  e 
dos usos da ciência e da técnica. Seu universo é o da sociedade 
tecnocrática  com  a  forma  moderna  do  fetichismo  –  fim  da 
centralidade  do  trabalho,  sua  dispersão  planetária,  e  a  criação 
de  objetos  parciais  e  nunca  da  completude  de  um  objeto. 
Sociedades  da  ‘otimização’  e  das  ‘competências’,  elas  formam 
destros escultores, sem que jamais se tenham interrogado sobre 
o  que  é  o  belo;  hábeis  construtores  que  utilizam  materiais  de 
ponta  mas  que  desconhecem  as  nervuras  do  conhecimento; 
substituem a lei pela regra, em seguida a regra pela fórmula para 
o  funcionamento  lógico  do  pensamento.  Com  exímios gestores 
financeiros  não  se  corre  o  risco  de  enfrentar  o  drama  da 
condição humana e do sentido da vida. (MATOS, 2006, p.58). 
 
 
Num mundo que tende ao desencantamento e no qual a economia e o 
trabalho têm sido, nas grandes cidades, os centros sobre os quais grande parte 
da  vida  se  organiza,  irrompe  a  falsa  impressão  de  que  o  ser  humano  está 
liberto e de que  alcançou a condição de ser capaz de traçar seu próprio 
caminho. Os conceitos religiosos ou ideológicos, que até muito recentemente 
haviam  norteado  as  decisões  de  vida  de  cada  um,  tornam-se  “mortos-vivos” 
(BAUMAN, p. 15). 
  Freud observou que: 
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Mais uma vez,  só  a religião  é  capaz de resolver  a questão  do 
propósito  da  vida.  Dificilmente  incorreremos  em  erro  ao 
concluirmos que a idéia de a vida possuir um propósito se forma 
e desmorona com o sistema religioso. (1997, p. 23). 
   
Após  o  desmoronamento  a  que  se  refere  Freud,  os  seres  humanos 
passam a experimentar uma vida esvaziada de significados. Como se a cada 
nova tentativa de se buscar respostas para o sentido da vida ela se afastasse 
mais e mais. 
  Comte-Sponville lembra-nos que: 
(...) durante vinte séculos de Ocidente cristão, no fundo era Deus 
que respondia à pergunta “que devo fazer”? (...) – por seus 
mandamentos, por  seus sacerdotes, por sua Igreja –, de modo 
que a gente tinha que se  preocupar tanto menos com essa 
questão quanto mais a resposta  era  óbvia, incluída que  estava 
numa  civilização  fundamentalmente  religiosa.  A  gente  recebia 
uma espécie de enxoval, ao nascer ou durante os primeiros anos 
de vida, que era um enxoval essencialmente religioso (era o que 
se chamava de “Ocidente cristão”), o qual incluía evidentemente 
uma moral. (COMTE-SPONVILLE, 2005, p. 39-40). 
 
 
Podemos  imaginar  que  a  lacuna  resultante  da  perda  de  sentido  que 
anteriormente  era  oferecida  pela  religião  é  algo  destinado  a  nunca  encontrar 
preenchimento. Essa inanidade será a fundadora de um desejo que já é gerado 
sem  condições  de  ser  satisfeito,  com  enorme  capacidade  de  se 
metamorfosear, cuja fantasia de complementação ocorre por meio dos objetos 
de  consumo.  E  sabemos  que  cabe  à  cultura  promover  uma  constituição  que 
permitirá aos seus integrantes uma vida com significado. Sem isso, a vida dos 
seres humanos não consegue estabelecer encadeamento, relação, coerência. 
Lembremo-nos  que  Freud  (1997,  p.  22)  nos  ofereceu  três  medidas paliativas 
para suportar a vida árdua, vazia, sem significados. Uma delas, “as satisfações 
substitutivas”, pode  ser encontrada das formas mais variadas.  Assim  como  o 
desejo, ela também tem capacidade de mutação. 
 
Numa  perspectiva  global,  o  consumo  engendra  maiores 
satisfações  do  que  desapontamentos,  pois  é  uma  ocasião 
propícia  para  a  renovação  da  existência  cotidiana,  enquanto 
miúdo  ‘acontecimento’  apto  a  romper  a  monotonia  do  dia-dia, 
sendo capaz,  em  certa medida,  de ‘arejar  e rejuvenescer’ a 
atmosfera  daquilo  que  experimentamos  habitualmente  (....) 
excelente recurso para alterar a rotina de nossa vida diária, pois 
a  novidade  é  indiscutivelmente  um  dos  mais  elementares 
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componentes do prazer. (LIPOVETSKY, 2007, p. 27). 
 
 
O  mercado,  entidade  que  aprendemos  a  consultar  tal  qual  a  um 
oráculo, vai se apresentar como capaz de nos indicar o modo de encontrar um 
sentido  para  as  nossas  vidas  por  meio  das  “satisfações  substitutivas”  do 
consumo. É também função do mercado oferecer produtos não só capazes de 
preencher  as  mutabilidades  como  de  tornarem-se  obsoletos  rapidamente, 
provendo ainda mais as inconstâncias. 
  A religião, como grande doadora de sentido da existência humana, é em 
grande  parte de  um mundo que  se perdeu e  que não podemos recuperar. O 
que  resistiu,  no  entanto,  foi  a  fé.  Fé,  esperança,  necessidade  de  sonhos  e 
utopias. Quando as idéias e as crenças que moveram os seres humanos por 
séculos deixam de fazer sentido, dentro da lógica em que foram geradas, surge 
a necessidade de se encontrar em um outro espaço algo que seja capaz de dar 
sentido  à  vida.  Se  de  um  lado  a  religião  perdeu  lugar  na  produção  de 
significado para a vida, por outro o capitalismo se fortaleceu e trouxe consigo a 
idéia de mercado, que por sua vez nos leva a outra: a sociedade de consumo. 
 
Pode-se  caracterizar  empiricamente  a  ‘sociedade  de  consumo’ 
por diferentes traços: elevação do nível de vida, abundância das 
mercadorias  e  dos serviços,  culto aos objetos  e dos  lazeres, 
moral  hedonista  e  materialista,  etc.  Mas,  estruturalmente,  é  a 
generalização do processo de moda que a define propriamente. 
A  sociedade  centrada  na  expansão  das  necessidades é,  antes 
de  tudo,  aquela  que  reordena  a  produção  e  o  consumo  de 
massa  sob  a  lei  da  obsolescência  e  da  diversificação.  (...) 
(LIPOVETSKY, 1989, p. 159). 
 
 
O  mercado,  como  instituição  do  capitalismo,  é  aquele  que  desde  um 
primeiro  momento  é  tido com racional  e crível. É  capaz de  se regular, de 
crescer,  de  ficar  nervoso,  ou  mesmo  de  passar  por  bons  momentos. 
Reconhecemos aqui o fetiche marxista de personificar elementos da economia. 
A  crença  que  o  capitalismo  tenta  impor  é:  o  mercado  sempre  sabe  o  que  é 
melhor para nós e suas indicações nos são apontadas pela publicidade. 
  Esse  mecanismo  seria,  então,  capaz  de  gerar  o  equívoco  de  ser 
“onisciente e onipotente que vele por nós, que deseje a nossa felicidade e que, 
portanto sabe o que seria melhor para nós”. (TEIXEIRA, 1997, p. 154). 
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  Ao aceitarmos que o mercado seja onisciente e onipotente depositamos 
nele  a  mesma  fé  que  anteriormente  tínhamos  na  religião,  colocamos  nossos 
destinos  nas  mãos  do  mercado  de  maneira  análoga  à  que  colocávamos  nas 
mãos de deus. (TEIXEIRA, 1997, p. 155). 
  O  mundo que,  em  grande  parte, surge como  resultado  da  perda  de 
capacidade  da  religião  de  oferecer  respostas  sobre  o  significado  da  vida 
humana é um mundo que “cria um sujeito desamparado porque perdeu o seu 
pertencimento simbólico à comunidade humana” (BUCCI e KHEL, 2004, p. 78). 
Buscar  o pertencimento numa  realidade que, como vimos, é mutável dificulta 
em  muito  essa  tarefa.  Néstor  G.  Canclini  aponta  que  “consumir  é  tornar 
inteligível um mundo onde o sólido se evapora” (1999, p. 83). Num mundo em 
que  o  sentido  se  perdeu  em  grande  medida,  o  consumo  nos  é  apresentado 
como  algo  sólido,  como  algo  possível  de  nos  oferecer  uma  meta  e  dar 
significado  à  vida.  Consumir  objetos  e  ter  acesso  a  serviços  passa  a  ser  o 
sólido sobre o qual se estrutura a vida material, segundo as regras capitalistas. 
 
Não  se  poderia  compreender  o  ímpeto  presente  no  comprador 
compulsivo  sem  relacioná-lo  com  o  dinamismo  dos  valores 
hedonistas de nossa cultura, e também com o aumento do nosso 
mal-estar,  com  os  numerosos  fracassos  enfrentados  na  vida 
pessoal. O hiperconsumismo desenvolve-se como um substituto 
da  vida  que  almejamos.  Funciona  como  um  paliativo  para  os 
desejos  não-realizados  de  cada  pessoa  Muito  daquilo  que 
compramos,  não  o  fazemos  com  a  finalidade  de  granjear  a 
estima deste ou daquele, mas sobretudo visando a nós mesmos, 
isto é, tendo como objetivo aperfeiçoar  os nossos  meios de 
comunicação com o semelhante, melhorar o desempenho físico 
e a saúde do  corpo, buscar sensações vibrantes e  variadas 
formas  de  emoção,  vivenciando  experiências  sensitivas  ou 
estéticas. (LIPOVETSKY, 2007, p. 30). 
 
 
Isso só é possível porque as mercadorias perderam o seu significado 
intrínseco.  Marx,  quando  nos  fala  sobre  o  fetiche,  indica-nos  que  nas 
sociedades  tradicionais  as  trocas  de  mercadorias  eram  feitas  entre  pessoas 
que se conheciam. Cada pessoa que produzia algo engastava muito de si no 
objeto. Quem produzia conhecia cada detalhe de sua confecção. Desse modo 
o objeto carregava o significado que ambas as pessoas envolvidas na troca lhe 
atribuíam.  Atualmente,  o  processo de  produção  aparta o  ser humano  de  sua 
participação em cada etapa da confecção e, por conseguinte, da atribuição de 
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significado.  Mercadorias  esvaziadas  de  significação  ficam  à  mercê  da 
atribuição  de  sentido.  A  significação  não  seria  atribuída  por  quem  consome, 
mas  por  quem  produz,  que  se  utiliza  da  mídia  via  propaganda  para  fazê-lo. 
Raymond Williams reflete que: 
 
(...) está claro que temos um modelo cultural no qual os objetos 
não são suficientes em si e que devem ser validados, nem que 
apenas  imaginariamente,  pela  associação  com  significados 
sociais e pessoais. (1990, p. 24). 
 
Podemos supor que Williams esteja construindo a base sobre a qual se 
assenta a conjetura do consumo como gerador de identidade. Ou como ainda 
acrescenta Everardo Rocha na apresentação do livro “O mundo dos Bens” de 
Douglas e Isherwood ao explicitar que: 
 
(
...)  o  consumo  é  sistema  de  significação,  e  a  verdadeira 
necessidade que supre é a necessidade simbólica (...) os bens 
são  necessários,  antes  e  acima  de  tudo,  para  evidenciar  e 
estabilizar  categorias culturais, e  que a função essencial do 
consumo  é  fazer sentido, construindo  um  universo inteligível. 
(2004, p. 16). 
 
Evidencia-se, assim, porque o capitalismo moderno não funciona sem 
a  publicidade:  é  ela  quem,  por  meio  da  doação  de  significado,  é  capaz  de 
ordenar o mercado e garantir o funcionamento da economia. Não podemos nos 
esquecer de que a economia saudável se tornou o principal objetivo da maioria 
das sociedades. 
 
O  consumo  não  é  apenas  reprodução  de  forças,  mas  também 
produção de sentidos: um lugar de uma luta que não se restringe 
à posse dos objetos, pois passa ainda mais decisivamente pelos 
usos  que  lhes  dão  forma  social  e  nos  quais  se  inscrevem 
demandas  e  dispositivos  de  ação  provenientes  de  diversas 
competências culturais, (MARTÍN-BARBERO, 2001, p. 302). 
 
 
Passa-se a consumir não somente para satisfazer as necessidades de 
sustentação da vida, mas para se encontrar um propósito. Mais que uma 
atividade econômica, consumir é dar sentido ao mundo, é encontrar identidade 
e buscar preencher o enorme vazio deixado por um mundo que se perdeu. 
Para que isso seja possível 
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Tenta-se pela magia associar o consumo aos desejos humanos 
com os quais não têm relação real. Você não compra somente 
um  objeto:  compra  consideração,  diferença,  saúde,  beleza, 
poder de controlar o seu ambiente. A magia mascara as fontes 
reais de  satisfação geral porque a  sua descoberta  implicaria 
uma mudança no modo de vida de todos. (WILLIAMS, 1990, p. 
29). 
 
 
Há  muito  a  publicidade  deixou  de  ser  apenas  uma  forma  de 
comunicação  que  busca  informar  alguém  sobre  um  determinado  produto. 
Numa sociedade que perdeu referenciais fundamentais, ela é parte da cultura 
que busca cumprir seu novo e ampliado papel 
 
(...) 
entre  os  que  têm  necessidade  do  sistema  de  ficção  para 
confirmar as formas de satisfação imediata ou para assegurar a 
ilusão em que desenham as sua própria existência. (WILLIAMS, 
1990, p. 38). 
 
Para  essas  pessoas, cada  objeto  abre  uma  perspectiva  de  aquisição 
de identidade e de significações. 
Para  Marx,  as  mercadorias  tornam-se  fetiche  quando  adquirem 
“personalidade”.  A  construção  de  uma  marca  de  sucesso  depende  da 
capacidade de vinculação de atributos humanos aos produtos. Essa doação de 
significado  a  um  determinado  objeto  acontece  no  mesmo  espaço  antes 
reservado à religião – espaço para além, talvez mágico, no qual os objetos são 
enfeitiçados e adquirem características próprias, passando a comunicadores e 
marcadores de relações sociais.  
  Peter Berger esclarece: 
 
 
É a  superficialidade  da  cultura que  tenta fazer progressos  sem 
nenhum ponto de transcendência como referência (...) O impulso 
religioso,  a  busca  por  significado  que  transcende  o  espaço 
restrito da existência empírica. Neste mundo, tem sido um traço 
perene  da  humanidade.  (Isso  não  é  uma  afirmação  teológica, 
mas  antropológica  –  um  agnóstico  ou  mesmo  um  filósofo  ateu 
talvez concordem comigo – com relação a isto). Seria necessário 
algo  próximo  a  uma  mutação  das  espécies  para  que  esse 
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impulso fosse extinto de forma definitiva. (1999, p. 13). 
39
 
   
  Os ritos e mitos das religiões que outrora deram significados para a vida 
humana  não  desapareceram.  Ainda  que  numa  vida  que  se  crê  seja  livre  de 
aspectos religiosos, continuam presentes e abrigados sob outros aspectos da 
cultura. O que ocorre é que, justamente por acreditarmos termos nos livrado da 
magia, não percebemos que estamos imersos na procura pela transcendência 
e que ela se manifesta diariamente em nossas vidas. 
 
Se nas épocas de grande fervor, peregrinos e fiéis reproduziram 
a viagem dos Reis Magos para visitar lugares sagrados, adorar 
imagens  e  relíquias,  orar  e  permanecer  em  piedoso 
recolhimento,  um  novo  ardor,  agora  fetichista,  encontra-se  nas 
exposições  universais  da  segunda  metade  do  século  XIX 
europeu, quando o culto ao divino converte-se em rituais ligados 
à  veneração  dos  artefatos  industriais,  às  mercadorias.  Toda  a 
Europa deslocou-se para contemplá-los na exposição parisiense 
de 1855, que recebeu mais de cinqüenta milhões de visitantes. 
(MATOS, 2006, p. 70). 
 
O fetiche, que além de aparecer em Marx também aparece em Freud, 
porém  relacionado  com  o  objeto  de  prazer,  seria  uma  das  possíveis 
manifestações  de  procura  por  transcendência.  Para  Freud,  a  experiência  de 
gozo  é  tão  contundente  que  nos  projeta  para  além  da  realidade.  Isso  se  dá 
porque  o  fetichista  imagina  que  o  objeto  de  fetiche  tenha  atributos  que  ele 
associa aos seus desejos inconscientes e que na verdade não tem. Consumir 
um objeto de fetiche seria abrir a possibilidade para uma experiência imersa no 
irreal.  “Objeto  afetivo  e  de  desejo,  a mercadoria  comunica-se  com  outras 
mercadorias, tem corpo e alma, idade, biografia e ciclo vital” (MATOS, 2006, p. 
70). 
  A  relação  de  fetiche  “provém  do  fato  de  que  elas  ocultam  a  relação 
social entre os trabalhos individuais dos produtores e o trabalho total”, encontra 
seu  ambiente  no  capitalismo,  que  é  capaz  de  se  renovar  e  renovar  as 
 
 
39
 (It) is the shallowness of a culture that tries to get along without any transcendent points of 
reference.  And  they  will  have  good  reasons  to  support  this  view.  The  religious  impulse,  the 
quest for meaning that transcends the restricted space of empirical existence in this world, has 
been a perennial feature of humanity. (This is not a theological statement but an anthropological 
one  –  an  agnostic  or  even  an  atheist  philosopher  may  well  agree  with  it.)  It  would  require 
something close to a mutation of the species to extinguish this impulse for good. (Tradução do 
autor). 
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mercadorias numa velocidade tão grande que está sempre apresentando algo 
novo,  que  possa  ser  usado  numa  nova  experiência.  Para  que  o  capitalismo 
prosperasse  –  não  só  como  regime  econômico,  mas  como  ideologia  –,  era 
necessário  que  os  consumidores  acreditassem  nos  produtos, 
40
  não  bastava 
que  simplesmente  os  consumissem.  Era  fundamental  que,  por  meio  do 
consumo  dos  produtos,  se  aderisse  ao  projeto  de  felicidade  futura  proposto 
pela propaganda a eles vinculada. 
 
E  o  sistema  publicitário  é  aí  o  espaço  particularmente 
privilegiado,  pois  ao  reproduzir  no  plano  interno  (no  mundo 
dentro  do  anúncio,  por  exemplo)  a  vida  social,  permite  a 
definição pública de produtos e serviços como necessidades sua 
explicação como modos de uso, e a confecção de desejos como 
classificações  sociais.  A  cultura  de  massa  –  mídia,  marketing 
publicidade – interpreta a produção, socializa para o consumo e 
nos  oferece  um  sistema  classificatório  que  permite  ligar  um 
produto a  cada outro e todos juntos às nossas experiências de 
vida. (ROCHA, 2004, p. 17). 
 
 
Mercadorias e objetos passam a ter um significado atribuído por seus 
produtores  via  publicidade.  Parece  fazer  sentido  que  se  busque  por  esse 
significado como forma de preencher a lacuna basilar em uma condição social 
em que o conhecido se desmanchou. Religião e ideologia parecem uma pálida 
lembrança do quanto já foram capazes de significar. “Assim, a publicidade, a 
serviço  dos  capitalistas,  tem  a  tarefa  de  criar  o  novo,  novos  arquétipos  ou 
símbolos que o público deve adotar” (PADILHA, 2006, p. 100). 
  É  arriscado  crer  que  não  seja  antropológica  a  busca  pela 
transcendência. Se isso é verdade, e independe de como estruturamos nossa 
sociedade,  buscaremos sempre. É  óbvio  que alguns sistemas econômicos 
exacerbam  a  necessidade  e  dela  se  utilizam.  Objetos  fetichizados  que 
prometem uma experiência de consumo cercada de magia estão todos os dias 
sendo  oferecidos  pela  publicidade.  “O  fetichismo  da  mercadoria  é  sua 
fantasmagoria, não  por ser  estranha e  desconhecida,  mas  por  excesso de 
familiaridade com os homens” (MATOS, 2006, p. 71). 
 
40
  O  termo  produto  é  aqui usado  de  forma  abrangente,  ou  seja, vale  para  nomear  objetos  e 
serviços. 
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Como o fetichista de Freud, que sabe e não quer saber, que não suporta 
ir ao final do desvelamento, os que crêem no sistema de crenças do mercado 
talvez  não  suportassem  saber  tudo  o  que  esse  sistema  oculta.  Assim, 
simplesmente crêem. 
  Freud nos indica que a religião serve como proteção contra o sofrimento 
e que assim consegue “poupar a muitas pessoas uma neurose individual” 
(1997, p. 35). Podemos, talvez, encontrar esse mesmo mecanismo de crença 
no mercado. Por meio dessa crença, os seres humanos encontram alívio para 
suas  angústias  ancestrais  e  acreditam  que  ao  consumir,  por  exemplo, 
alcançam a transcendência, ainda que simbólica. A cada nova experiência que 
o mercado oferece é como se lhe oferecessem uma panacéia capaz de curar 
todas as dores de ser, de estar no mundo. Tal consumo, que é vendido como 
capaz não só de solucionar problemas como de trazer a felicidade, ocorre em 
um nível simbólico com uma forte relação com o real, já que a fruição do bem 
ou serviço consumido é um suporte para o gozo. E esse  gozo é real. Assim, 
quem  passa  por  uma  experiência  de  consumo  e  consegue  sentir  alívio  para 
suas dores, encontra uma solução que para si parece efetiva. 
 
(...)  Quanto  mais  somos  estimulados  a  comprar 
compulsivamente, mais aumenta a insatisfação. Desse modo, a 
partir  do  momento  em  que  conseguimos  preencher  alguma 
necessidade,  surge  uma  necessidade  nova,  gerando  um  ciclo 
em forma de ‘bola de neve’ que não tem fim. Como o mercado 
sempre  nos  sugere  algo  mais  requintado,  aquilo  que  já 
possuímos  acaba  ficando  invariavelmente  com  uma  conotação 
decepcionante.  Logo,  a  carência,  levando-nos  a  ansiar 
continuamente por  algo  que nem  sempre  podemos  comprar. 
Assim,  ficamos  implacavelmente  distantes  da  condição  de 
plenitude,  sempre  descontentes,  condoídos  em  razão  de  tudo 
aquilo  que  não  podemos  proporcionar  a  nós  mesmos.  O 
consumo no sistema de mercado seria um pouco como o tonel 
das Danaides, que orquestra com sucesso o descontentamento 
e a frustração de todos. (LIPOVETSKY, 2007, p. 23). 
 
 
O  sujeito  desamparado,  que  surgiu  como  resultado  de  um  mundo 
desencantado, sem magia, sem simbolismo, vai sempre buscar significado 
para  a  vida.  Buscar  o  próprio  limite,  o  consumo,  seria  uma  tentativa  de 
encontrar esse significado. 
A  manifestação  do  sistema  econômico  que  transborda  para  o  social 
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estrutura-se sobre a racionalidade, a qual, por sua vez, está ancorada no 
controle da natureza e na “transformação das relações humanas em relações 
pecuniárias”  (ENRIQUEZ,  1999,  p.  260),  e  na  tentativa  de  transformar  seres 
humanos em mercadorias, de despersonalizar. Isso, se levado a cabo, leva a 
uma  subsistência  “a  custa  de  drogas,  de  medicamentos”,  que,  como  Freud 
apontou, ajudam a suportar a desgraça de estar no mundo sem o lenitivo da 
religião. 
 
Não  deixa  de  ser  paradoxal  que  o  mundo  dominado  pela 
mercadoria-fetiche  resulte  daquele  conjunto  de  experiências 
intelectuais  e  existenciais  a  que  Weber  denominou 
“desencantamento do mundo”, já que a mercadoria “reencanta” o 
mundo,  revestindo-o  de aspectos  míticos, místicos,  sagrados  e 
proféticos. A racionalidade moderna que conhece a natureza 
vence a religião e o mito. (MATOS, 2006, p. 71). 
 
 
Ao  vencer  a  religião,  a  racionalidade  torna-se  responsável  por  criar 
outras possibilidades que permitam suportar a vida sem encantamento. 
   
 
 
4.2 Algumas questões mercadológicas 
 
 
O  consumidor  que  resultou  do  processo  de  desencantamento  do 
mundo,  segundo  Douglas  e  Isherwood,  não  tem  sossego:  ambientalistas, 
moralistas e economistas “investem contra a ânsia destrutiva da sociedade de 
consumo” (2004, p. 52). O consumidor pode sentir-se perdido ao notar que 
 
Muitas  vezes  não  é  tanto  a  sensação  de  ter  tomado  uma 
decisão, mas de ter sido levado pelos acontecimentos. A coisa 
nova – o melhor aparador de grama ou o congelador maior – de 
alguma maneira se tornou, por conta própria, uma necessidade. 
Exerce seu próprio imperativo de ser adquirida e ameaça que a 
casa,  sem  ela,  regredirá  ao  caos  de  uma  era mais  primitiva. 
(DOUGLAS e ISHERWOOD, 2004, p. 52). 
 
 
Para que se possa ter uma melhor abordagem desse consumidor, faz-
se necessária uma  análise em que se considere a  possibilidade de  um  novo 
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paradigma.
41
  Uma  das  questões  que  se  impõe  é  que  a  área  de  estudos 
científicos  que  abrange  o  consumidor não  está  claramente  definida.  Há  o 
envolvimento  da  psicologia,  buscando  entender  razões  e  motivos,  como  há 
também  ciências voltadas para  a compreensão de  como funciona o mercado 
consumidor, além de algumas outras que não tratam diretamente do tema, mas 
tangenciam questões mais isoladas. 
Na  tentativa  de  compreender  como  opera  o  mercado  consumidor,  o 
marketing dividiu os consumidores em grupos de indivíduos com características 
semelhantes
42
.  O  novo  paradigma  que  se  busca  para  compreender  o 
consumidor  passa  pelas  questões  culturais  e  sociais.  Há  que  ser  ressaltado 
que o marketing é como um oxímoro. Trabalha por um lado com necessidades 
e  desejos  e  usa  de  ferramentas  para  despertá-los  –  ou  talvez  criá-las  e 
incentivá-las, e por outro precisa e deve promover o lucro das empresas  nas 
quais  é  aplicado.  Essas  duas  aproximações  nem  sempre  estão  em 
concordância.  Essa quase  crise  existe  na  medida  em  que  se questiona  se  o 
marketing  é  uma  ciência  ou  se  seria  somente  um  conjunto  de  conceitos  que 
visam a ajustar questões como produção e demanda. 
Nesse  espaço  que  se  cria  entre  produção  e  demanda  é  que  entra  a 
publicidade. Uma de suas funções é transformar produtos desinteressantes e 
comuns em  possibilidade de consumo como  experiência de encantamento. 
Cabe à  publicidade fazer  a mediação das relações entre  a produção e  o 
consumo. Na verdade, 
 
a publicidade rompe o cotidiano e impõe o olhar para uma outra 
realidade de imagens que podem ser o fundo do mar, a beira da 
praia, a casa de luxo, a querida família, o passeio a cavalo, etc., 
etc. Nesta outra realidade, o cotidiano se transforma e o produto 
se faz vivo, se faz sensação, emoção, mágica. (ROCHA,1985, p. 
61). 
 
   
 
41
 Quando se fala neste texto em estabelecimento de  paradigmas, fala-se das estruturas das 
revoluções científicas de Thomas Kuhn. 
42
  A  noção  de  um  grupo  de  consumidores  que  compartilhe  alguns  aspectos,  tais  como 
residirem em uma mesma área geográfica ou terem uma renda similar, é recorrente tanto na 
literatura sobre o tema quanto no dia-a-dia das empresas. Esse conceito enfrenta problemas, já 
que guarda em si uma visão de mundo estanque, em que se poderia organizar tudo e todos em 
divisões estanques. De outro lado estão as questões de construção de identidade por meio do 
consumo, e dele como um quase-substituto, que busca preencher o mundo de encantamento. 
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Para  estudarmos  o  consumidor,  é  necessário  um  dialogo  entre 
diferentes  áreas,  motivo  pelo  qual  a  abordagem  semiótica  do  tema  se  torna 
oportuna,  como  campo  que  permite  a  interconexão de diferentes campos. 
Segundo Bourdieu: 
 
A  noção  de  campo  está  aí  para  designar  esse  espaço 
relativamente  autônomo,  esse  microcosmo  dotado  de  leis 
próprias  (...)  O  grau  de  autonomia  de  um  campo  tem  por 
indicador principal seu poder de refração, de retradução. (2003, 
p. 20-22). 
 
 
No mundo moderno, cabe a cada individuo colher elementos na cultura 
com os quais se possa interagir de maneira a criar um mundo com significado. 
Lotman  explica  que  “toda  cultura  necessita  de  um conjunto  de  textos 
que sirvam às funções do arcaísmo”
43
 (1990, p. 103); isso porque os símbolos 
guardam  em  si  o  arcaísmo,  ao  preservarem  textos  (da  cultura)  longos  e 
importantes de maneira condensada. 
Marilena  Chauí,  quando  reflete  sobre  a  modernidade  e  suas 
conseqüências, aponta que: 
 
A  modernidade  teria  privilegiado  o  universal  e  a  racionalidade, 
acreditado  no  progresso  linear  da  civilização,  na  continuidade 
temporal da história, em verdades absolutas. (2000, p. 346). 
 
 
Depois  de um primeiro  momento,  em  que a  economia  estava  voltada 
para custos e produção, percebeu-se que o consumidor era importante e que 
ele tinha desejos e necessidades – foi quando nasceu o marketing. Nos anos 
1950,  o  foco  era  a  venda  para  as  massas  durante  a  consolidação  da  classe 
média do pós-guerra americano. 
 
  Quando  se divide  os  consumidores  em  categorias ou grupos, 
ignora-se  que  o  indivíduo  se  constrói  a  partir  de  um  agrupamento  de 
predisposições que possibilitam a atribuição de sentido aos atos de consumo. 
 
 
43
 Every culture needs a body of texts which serves the function of archaism. (LOTMAN, 1990, 
p. 103) 
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Vale notar, também, que o consumidor não é simplesmente alguém que reage 
aos inúmeros estímulos aos quais está sujeito pela publicidade e propaganda. 
 
A Publicidade retrata, através dos símbolos que manipula, uma 
série  de  representações  sociais  sacralizando  momentos  do 
cotidiano. (ROCHA, 1985, p. 26). 
   
Existe  a  capacidade  de,  dentro  do  universo  que  se  apresenta,  fazer 
escolhas  que  se  traduzam  em  construção  de  significado.  Entretanto,  não  se 
pode ignorar que a pertença a um grupo como opção dos indivíduos tem uma 
lógica distinta. Cada um dos grupos possíveis de pertença terá seus códigos, e 
o consumo terá  sua  atribuição.  Outra  observação que é  pertinente é  que 
raramente os indivíduos têm a pertença a um único grupo. Há uma tendência a 
mescla de pertenças, já que o  preço a se pagar por  um pertencimento a  um 
grupo  que  se propõe fechado,  se  é  que isso  é possível,  é  caro  demais. 
Pertenças tendem a ser fragmentadas e efêmeras. Há, ainda, o que podemos 
chamar de decepções com o pertencimento, qual seja, que ocorrem quando os 
grupos sociais  já não são  mais capazes de oferecer um lenitivo para  o vazio 
que  se  busca  preencher.  No  limite,  parafraseando  Descartes:  consumo,  logo 
existo. 
  Há diferentes caminhos que se pode trilhar na observação do fenômeno 
do consumo. Existe o que poderíamos chamar de um olhar mais comprometido 
com o marxismo, que condena o capitalismo e suas conseqüências, entre elas, 
o consumismo. Outra possibilidade é a de se olhar o objeto consumo sob a luz 
da satisfação das necessidades humanas e da autonomia individual que adviria 
desse processo. Evidente que o acesso aos bens não é democratizado e que 
essa autonomia está comprometida (Cf. PADILHA, 2006, p. 84). Mas supor que 
todo  consumidor é em  si  um sujeito que,  muito freqüentemente,  é  usado 
unicamente  como  joguete  das  instituições  capitalistas  é  julgar  os  indivíduos 
com parâmetros equivocados. 
  Ao se tomar o consumo como uma das perspectivas da ação humana no 
mundo, percebe-se que há uma construção identitária permeada pelos objetos 
e  pelas  mídias.  Seres  humanos  consomem,  a  princípio,  para  satisfazer 
necessidades e desejos. Consumimos: 
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Para satisfazer necessidades que fixamos culturalmente e, para 
integrarmo-nos  com  outros  e  para  nos  distinguirmos  de  longe, 
para  realizar  desejos  e para  pensar  nossa situação  no  mundo, 
para controlar o fluxo errático dos desejos e dar-lhe constância 
ou  segurança  em  instituições  ou rituais.  (CANCLINI, 1999,  p. 
91). 
 
 
No processo de formação de identidade, no qual o consumo tem papel 
importante, pode-se identificar que: 
 
(...) nunca se consome o objeto em si (no seu valor de uso) – os 
objetos (no sentido lato) manipulam-se sempre como signos que 
distinguem o indivíduo, quer filiando-o no próprio grupo tomado 
como  referencia  ideal  quer  demarcando-o  do  respectivo  grupo 
por referência a um grupo de estatuto superior. (BAUDRILLARD, 
1995, p. 60). 
 
 
Para Baudrillard, o ato de consumir vai além das qualidades tangíveis 
do objeto ou serviço. Há uma procura pelo intangível, que nesse caso seria o 
significado que se supõe ser adquirido no ato de consumo, significado este que 
é definido em conjunto por quem atribui e por quem consome. 
Defensores  e  críticos  da  propaganda  têm  se  utilizado  de  argumentos 
similares tanto para defendê-la como para atacá-la. Os defensores dizem ser 
impossível  manter  uma  economia  moderna  sem  informar  e  persuadir  os 
consumidores  por  meio  da  propaganda,  e  excluem  as  fraudes  a  que  os 
consumidores  são  expostos  e  os  enganos  a  que  são  levados;  já  os  críticos 
acreditam  que  os  consumidores  fariam  escolhas  melhores  se  não fossem 
constantemente  bombardeados  por  propagandas,  exacerbando  necessidades 
e desejos. 
É válido argumentar que a capacidade de persuasão e de sedução dos 
profissionais  de  propaganda  é  relativa  ao  desejo  do  consumidor  de  ser 
encantado,  de  ser  levado  a  crer  na  promessa  feita  pela  propaganda.  O 
consumidor  vê  no  objeto  que  está  sendo  anunciado  não  o  objeto  em  si,  o 
material  do  qual  é  feito,  o  seu  tamanho,  características  tangíveis.  O  que  ele 
busca é o encantamento, as características intangíveis, que são as funções de 
signo do objeto, ou seja, o que esse objeto é capaz de comunicar socialmente 
sobre  a  pessoa  que o  consome.  Cabe  inferir que,  ao  simplesmente informar, 
também se está influenciando. Entretanto, se a qualidade dessa informação é 
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adequada ou não, se a maneira como ela é proposta é a mais correta, é uma 
questão tão controversa que talvez jamais se chegue a uma única posição. 
É  importante  considerar,  também,  as  mudanças  pelas  quais  a 
propaganda e a sociedade  passaram durante  o século  XX, quando a maioria 
das  sociedades  ocidentais  foi  capaz  de  oferecer  o  acesso  a  uma  constante 
série de mudanças nas mercadorias oferecidas para consumo. 
Ao mesmo tempo, inovações tecnológicas nas comunicações de massa 
têm possibilitado a transformação do formato das mensagens, e a propaganda 
não  tem  se  limitado mais a  ser uma  ferramenta  de  comunicação  entre  a 
empresa e o seu cliente, que recebe uma informação sobre uma mercadoria. 
R.  W.  Pollay  cujo  estudo  é  extensamente  citado  por Leiss,  Klein e 
Jhally  (1997, p.  50),  divide a  comunicação  em duas  funções,  as quais ele 
denomina  de  “informacional”  e  “transformacional”.  No  primeiro  caso,  os 
consumidores  são  informados  sobre  as  características  dos  produtos;  no 
segundo,  os  publicitários  tentam  alterar  as  atitudes  dos  consumidores  em 
relação  a  marcas,  padrões  de  gastos,  estilo  de  vida,  técnicas  para  alcançar 
sucesso pessoal e social. 
A tendência notada por Pollay, ao estudar capas de revistas no período 
de  1900  a  1979,  foi  a  de  ter  a  comunicação  focada  mais  nos  benefícios  do 
produto do que nos seus atributos, favorecendo muito mais o desenvolvimento 
de uma atitude favorável em  relação ao produto do que buscando informar o 
consumidor sobre os seus atributos. 
Se  levarmos  esse  estudo  em  consideração,  teremos  um  indicador 
importante de qual tem sido o papel da propaganda na sociedade e de como 
tem sido a relação das pessoas com os objetos de consumo. Ao falar sobre a 
importância  da  comunicação  para  o  marketing,  Kotler  aponta  não  só  a  mídia 
como força fundamental para a comunicação, mas o todo. O todo vem a ser: 
 
O feitio e o preço do produto, a cor e a forma da embalagem, a 
roupa e comportamento do vendedor, a decoração do local, a 
identidade  visual  da  empresa  –  tudo  comunica  algo  aos 
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compradores.  Todo  contato  com  a  marca  transmite  uma 
impressão  que  pode  fortalecer  ou  enfraquecer  a  visão  do 
cliente  sobre  a  empresa.  O  mix  de  marketing  completo  deve 
estar integrado a fim de transmitir uma mensagem coerente e 
um  posicionamento  estratégico  (...)  O  emissor  (da 
comunicação) precisa saber que públicos deseja atingir e que 
reações pretende gerar. Deve, portanto, codificar a mensagem 
com  uma  total  compreensão  da  maneira  como  o  público-alvo 
geralmente decodifica as mensagens. (KOTLER, 2000, p. 570). 
   
Podemos observar como o marketing se preocupa com a comunicação, 
e não só a que se utiliza da mídia, pois tem uma percepção da importância de 
todos os itens que compõe uma imagem, que ajudam a criar um conceito que 
deve se relacionar ao produto. Quando se refere ao mix
44
 de marketing, Kotler 
fala  exatamente  da  necessidade  e  da  importância  do  esforço  de  criação  de 
imagem de um produto, serviço, ou marca como um conjunto de características 
que, no entanto, só terão valor para o esforço de marketing se forem facilmente 
decodificadas pelo público-alvo, o público que interessa ter como consumidor. 
O próprio consumidor ajuda a criar a imagem de um produto, serviço ou marca. 
Quando se foca em um público-alvo, a empresa faz todo o mix de maneira a 
ficar clara a mensagem que quer passar. 
A  propaganda  cumpre  não  somente  o  papel  de  encantar  e  seduzir  o 
consumidor, mas também de comunicar muito a respeito dos valores do grupo 
social  ao  qual  se  dirige.  Diz  mais  a  respeito  da  sociedade  do  que  sobre  o 
produto em si. Ela passa a ser mais que um mecanismo de comunicação sobre 
um produto, serviço ou marca ao consumidor, passa a ser um sistema cultural, 
“um  discurso  social cuja  unificação  do  tema  é  o significado  do  consumo” 
(LEISS, KLINE e JHALLY, 1997, p. 352)
45
. 
O  foco  principal  da  propaganda  desloca-se  da  informação  pura  e 
simples sobre o produto, serviço ou marca e vai construindo uma forte relação 
com  a  criação  da  imagem,  como  um  todo.  Críticos  da  propaganda  apontam 
para  o  seu  caráter  intrusivo,  de  freqüente  incapacidade  ou  desinteresse  em 
fornecer  informações  relevantes  sobre  o  produto  a  respeito  do  qual  se  quer 
comunicar.  Não  podemos  esquecer  que  a  propaganda,  conceitualmente,  não 
 
 
44
 Mix de marketing é a cominação de elementos que se faz das quatro funções que vem a ser: 
produto,  preço,  local  e  promoção.  Kotler  está  propondo  que  é  fundamental  que  todas  essas 
funções busquem comunicar uma mesma idéia. 
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tem como propósito principal a informação. Essa responsabilidade é, dentro do 
conceito das comunicações sociais, delegada ao jornalismo; este sim teria um 
compromisso  com  a  comunicação  imparcial sobre a  verdade  dos  fatos. A 
propaganda  tem  como  função  encantar  o  consumidor,  de  forma  a  levá-lo  a 
efetivar o consumo. A boa propaganda não é só a que ganha prêmios, a boa 
propaganda é aquela que  é capaz de integrar-se no esforço de marketing de 
uma  empresa  e  ser  eficaz  ao  ser  parte  da  alavancagem  de  vendas  de  um 
determinado produto ou serviço. 
Durante  o  século  XX,  à  medida  que  as  sociedades  amadureciam, 
mudava  também  o  tipo  de  comunicação  na  propaganda  e  no  marketing, 
transformando constantemente a relação das pessoas com os objetos, sempre 
buscando reforçar as duas funções principais que o consumo exerce, que são 
a  de  satisfazer  necessidades  imediatas  e  a  de  comunicar  e  marcar  as 
distinções sociais. 
Assim, podemos ver as funções do marketing e da propaganda como 
fundamentais  na  geração  de  significado,  ao  permitirem  que  por  meio  do 
consumo ocorra a diferenciação. Nas sociedades primitivas a relação com os 
objetos  necessários  para  a  sobrevivência  era  conhecida,  era  familiar.  Com  a 
sociedade de consumo, há um distanciamento dos produtos que nos rodeiam. 
Uma  vez  que  nas  sociedades  ocidentais  as  necessidades  básicas  foram 
asseguradas (estamos falando de Estados Unidos e Europa, principalmente), a 
criação  de  produtos  liberta-se  da  função  de  manter  relação  com  o  que  era 
necessário. No século XVIII, já se tornara uma preocupação a possibilidade de 
que  a  produção  sem  relação  estrita  com  o  atendimento  de  necessidades 
levasse ao consumo descontrolado. 
Os códigos de restrição ao consumo, construídos principalmente pelas 
religiões,  não  conseguiram resistir  a  um avanço sutil,  porém constante,  da 
industrialização. Surge um relativismo cultural, que é resultado de uma rápida 
capacidade de amalgamar grupos distintos, da erosão da função econômica da 
família  estendida  e  do  surgimento  de  um  novo  tipo  de  lazer  individualizado, 
desconectado das formas populares ou da rotina doméstica. 
A  Exposição  de  1900,  em  Paris,  pode  ter  sido  o  momento  em  que 
 
 
45
A social discourse whose unifying theme is the meaning of consumption. (Tradução do autor). 
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todas  essas  mudanças  se  tornaram  perceptíveis,  em  que  os  prazeres  do 
consumo  ficaram  patentes  sobre  o  prazer  intelectual  de  se  observar  o 
progresso  surgindo  e  se  renovando  (LEISS,  KLINE  e  JHALLY,  1997,  p.  55). 
Torna-se  perceptível a  possibilidade,  bastante provável, de  que os  grupos 
sociais  pudessem  se  livrar  das  restrições  morais  construídas  pela  religião  e 
pela  cultura  tradicional  (LEISS,  KLINE  e  JHALLY,  1997,  p.  55).  Alguns 
pensadores  da época  reforçavam  a proposta de  um consumo mais livre,  que 
permitisse  às sociedades  renunciarem menos aos desejos e se abrirem mais 
às novas possibilidades de consumo como uma maneira de criar abundância
46
. 
A pobreza, e a austeridade entre puritanos ricos, era valorizada. É que 
havia  a  promessa  clara  de  uma  vida  melhor  no  outro  mundo,  como 
compensação pelo sofrimento e pelas privações neste mundo, o que era, sem 
dúvida, uma idéia confortadora para muitos. 
Entretanto, pode-se considerar como o momento fundador da “cultura 
de  consumo”  o  surgimento  de  um  novo  tipo  de  personalidade,  mais  voltada 
para a individualidade, que gradualmente vai se libertando dos antigos códigos 
de  comportamento  que  julgavam  as  pessoas  por  padrões  imutáveis.  A 
orientação passa a ser para o mercado, que se dirigia a todos como indivíduos; 
isso  fez  com  que  os  antigos  padrões  de  reconhecimento  social  perdessem 
força  e  dessem  lugar  ao  reconhecimento,  à  capacidade  individual  de 
enriquecer,  que  permitiu  o  consumo  de  qualquer  mercadoria  que  fosse  tida 
como um marco social. 
Dentro dos grupos sociais aos quais os indivíduos pertenciam antes da 
industrialização,  a  religião  tinha  o  papel  de  ser  a  doadora  de  sentido  para  a 
vida humana, e também exercia o papel de limitadora de consumo. Isso ocorria 
porque a quantidade de bens dentro desses grupos era limitada e, como já foi 
dito,  para  que  os  grupos não se desintegrassem, havia a  necessidade de  se 
limitar o consumo de mercadorias. 
O consumo passa, dentro do processo de industrialização, a ter a 
função  de integrador do indivíduo à sociedade e  também  de provedor  de 
experiências intensas que haviam ficado sem espaço na vida pessoal. 
 
 
46
 Essa idéia se encontra desenvolvida na obra de Horowitz, Consumption and its discontents. 
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Por  outro  lado,  a  indústria  percebeu  que  precisava  tanto  da 
propaganda  quanto  do  marketing para  que o  consumo  dos  seus  produtos se 
mantivesse constante. Assim, podemos dizer que a cultura de consumo nasceu 
determinada por  três fatores: a  industrialização, a urbanização  e as novas 
formas  de  comunicação,  o  que  permite  identificar  os  fatores  que  fazem  com 
que  a  propaganda  tenha  assumido  um  novo  papel  na  sociedade:  a 
comunicação de massa, a cultura de consumo e a indústria da propaganda. 
Ao  se  estabelecer,  a  industrialização  trouxe  as  pessoas  para  as 
cidades  e  elas  se  viram  sem  os  seus  referenciais  –  ou  os  referenciais  que 
serviam como marcadores nas suas comunidades de origem passaram a não 
encontrar  eco  na  nova  sociedade  industrial  urbana.  As  mercadorias  e  os 
produtos  passaram,  então,  a  preencher  esse  vazio,  à  medida  que  foram 
compartilhadas em seu significado pelo novo grupo que surgiu. A propaganda 
surge como  doadora  de significado, cresce  e ganha  importância quando  a 
indústria dela se  utiliza para  comunicar os  seus produtos e  convencer os 
consumidores a optarem por eles. 
Gradualmente  houve  uma  homogeneização  dos  padrões  culturais  e, 
por  volta  da  década  de  1960 do  século  XX,  esse  processo  já  se  encontrava 
bastante  avançado.  Essa  homogeneização  é  o  que  o  marketing  chamará  de 
segmentos de mercado, que são pessoas que partilham os mesmos valores e 
estilos de vida. 
As  construções  simbólicas  de  cada  grupo  passaram  a  oferecer  uma 
variedade de possibilidades, em que cada ser humano é levado a acreditar que 
pode  obter  a  sua  realização  pessoal.  Significados  que  antes  pertenciam  às 
pessoas ou que pertenciam aos objetos são absorvidos e amalgamados para a 
construção de significados do grupo. 
O mercado, por meio das mensagens que emite sobre os produtos e 
seus significados, vai absorvendo as funções que antes eram do domínio das 
tradições culturais e passa a ser o balizador de quem está ou não de acordo 
com  os  novos  significados  adquiridos.  Assim,  a  relação  entre  os  seres 
humanos  e  os  objetos  de  desejo  de  consumo  vai  também  influenciar  na 
definição da personalidade. 
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Uma estrutura cultural é o grupo de imagens, valores, e formas 
de comunicação predominantes, em um período particular, que 
surge da ação recíproca entre as estratégias do marketing e da 
propaganda,  da  mídia  de  massa,  e  cultura  popular. 
(LEISS, 
KLINE e JHALLY, 1997, p. 62)
.
47
 
 
Pode-se  concluir  que  a  percepção  clara  do  ato  de  satisfação  com  a 
aquisição de um produto vai muito além da satisfação de uma necessidade, e é 
isso que será utilizado pelos profissionais de marketing ao associar os produtos 
anunciados com um estado de encantamento e satisfação. 
 
 
4.3. A sacralização do consumo 
 
O  poder  dos  símbolos  nas  sociedades  deriva  não  só  da  capacidade 
dos que manipulam as mensagens, mas também da necessidade humana por 
significados, que faz parte da experiência humana. Lima Vaz comenta: 
 
A  primazia  do  econômico  na  conceituação  da  idéia  de 
desenvolvimento  mostrou seus limites e sua incapacidade para 
abranger os aspectos globais da crise, e o centro de gravidade 
do sistema social das necessidades deslocou-se rapidamente da 
esfera material para a esfera simbólica. (2000, p. 280-281). 
 
 
No final do século XIX e início do XX, período no qual a cultura puritana 
começou a ceder espaço para uma outra cultura – menos voltada para valores 
éticos  puritanos  e  mais  abertamente  vinculada  ao  consumo  –,  o  avanço  da 
ciência, da tecnologia, da urbanização, o surgimento das grandes cidades em 
maior número, o aparecimento de um mercado cada vez mais auto-regulado e, 
portanto,  mais  identificado  com  a  transcendência  são  fatores  que,  somados, 
levaram os seres humanos à crise que Weber denominou de desencantamento 
do mundo. As relações mais calcadas em questões econômicas esgarçaram as 
possibilidades  de  autonomia  do  ser  humano,  que  foi  abandonando  a 
possibilidade de se definir e ser definido por algo inerente às pessoas. 
 
 
47
 A cultural frame is the predominant set of images, values and forms of communication in a 
particular period that arises out of the interplay between marketing and advertising strategies, 
the mass media, and popular culture. (Tradução do autor). 
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Padilha elenca algumas idéias de Marx que ajudam a compreender o 
que ela chama de “entronização da mercadoria” (2006, p. 85). 
Segundo essas idéias: 
 
A produção, o ponto de partida do processo produtivo, faz surgir 
os objetos correspondentes às necessidades, e o consumo é o 
ponto final que possibilita a satisfação individual da necessidade. 
(PADILHA, 2006, p. 86). 
 
Explicita-se,  assim,  o  círculo  que  se  constrói:  não  há  produção  sem 
consumo,  nem  consumo  sem  produção.  O  consumo  participa  ativamente  da 
produção  ao  tangibilizar  o  produto  e  ao  incitar  a  necessidade  de  mais 
produção. O sistema de produção se autoperpetua ao criar a necessidade de 
mais e mais produção para dar conta das necessidades que ele mesmo gerou 
e que precisam ser atendidas, com a intenção de sempre buscar a geração de 
valor. 
Nas  grandes  cidades,  por  exemplo,  as  relações  que  criavam  um 
contexto  para  os  seres  humanos  –  família,  história  de  vida  pessoal  e 
comunidade – abrem um espaço maior para relações vinculadas ao mercado. 
É  a  vida  profissional  se  tornando  cada  vez  mais  importante,  tornando-se 
definidora  de  identidade  e  permitindo  que  por  meio  dela  se  avalie  o  grande 
sinalizador  da  sociedade  de  consumo:  o  sucesso  financeiro  e  econômico.  O 
consumo  é  parte  fundamental  nesse  processo,  pois  é  por  meio  dele  que  se 
avalia se o sucesso foi ou não alcançado. 
   
Como  o  trabalho  e a  vida  em  comunidade  provinham  menos 
satisfação,  as  pessoas  procuraram  em  outros  lugares  pelo 
‘preenchimento  compensatório’  e  o  encontraram  na  mais 
importante  instituição  da  sociedade  de  consumo  que  se 
desenvolvia –  o  mercado de consumo. O consumo substituiu a 
comunidade,  classe  e  religião  como  traço  definidor  da  vida 
social.  Nesses  movimentos  estamos  vendo  uma  mudança  nas 
formas  básicas  nas  quais  o  significado  era  constituído.  A 
propaganda  e  a  mídia  de  radiodifusão  que  se  desenvolvia 
absorveram muito da energia dessas atividades. (JHALLY, 1987, 
p. 192).
48
. 
 
 
48
 Sut JHALLY, The codes  of advertising, p.  192. As work and community life provided fewer 
satisfactions,  people  looked  elsewhere  for  “compensatory  fulfilment”  and  found  it  in  the  most 
important  institution  of  the  developing  consumer  society  –  the  consumer  marketplace. 
Consumption replaced  community,  class  and  religion  as  the  defining  feature  of  social  life.  In 
these movements  we are seeing a shift  in the basic ways in which meaning was constituted. 
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Nas sociedades que se estruturaram em outros modos  que não o 
capitalista, grande  parte do  significado dos objetos  derivava do  espírito  de 
quem os produzia e  do processo  do  qual eram  resultado.  Nas  sociedades 
capitalistas,  pouco  ou  nada  se  sabe  das  circunstâncias  sob  as quais  um 
determinado objeto foi produzido. 
 
Eles  (os  produtos)  trazem  um  universo  de  distinções.  São 
antropoformizados  para  levarem  aos  seus  consumidores  as 
individualidades  e  universos  simbólicos  que  a  eles  foram 
atribuídos. (ROCHA, 1985, p. 67). 
 
Quando se esvaziam de seu significado intrínseco, os objetos deixam 
de carregar o significado atribuído por seu produtor e tornam-se receptáculos 
vazios. Por não possuírem um significado em si, ficam à mercê de terem seu 
significado definido pelo mercado, ou seja, pela propaganda. 
Assim,  chega-se  a  noção  de  que  o  processo  capitalista  de  produção 
esvazia os bens de significado e a propaganda os preenche: 
 
O  seu  papel  ideológico  não  é  criar  demanda,  afetar  a 
participação no mercado ou mesmo distribuir ideologia –  é  nos 
dar  significado.  E  por  isso  é  tão  poderosa.  Se  é  manipuladora 
com  respeito  à  necessidade  real:  nossa  necessidade  de 
conhecer o mundo  e  de fazer com que ele faça sentido, nossa 
necessidade  de  conhecer a  nós mesmos.  (JHALLY,  1987, p. 
197).
49
 
 
Para  Jhally,  os  seres  humanos  não  são  criaturas  passivas,  mas 
sujeitos que, ao se adaptarem às novas circunstancias, vêem-se a si mesmos 
como consumidores. A publicidade tende a esconder o processo desencantado 
de produção, “cala o produto e fala do bem de consumo. O produto calado em 
sua  história  social  se  transforma  num  objeto  imerso  em  fábulas  e  imagens” 
(ROCHA,  1985,  p.  66)  e,  arriscando,  talvez  religiosidade.  Por  meio  do 
consumo, se busca acessar as  condições que  as gerações passadas haviam 
  
Advertising  and the developing  media of  broadcasting absorbed much of the energy of these
 
activities. (Tradução do autor)
 
49
 Its real ideological role is not to create demand, to affect market share or even to dispense 
ideology – it is to give us meaning. That is why it is so powerful. If it is manipulative with respect 
to a  real need: our need to know the world and  to make sense of it,  our need to know 
ourselves.(Tradução do autor) 
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encontrado do domínio da transcendência religiosa.
 
 
Dessa maneira, o autor conclui que: “A função descrita acima, se fosse 
atribuída a uma instituição em uma sociedade não-capitalista, seria na verdade 
claramente vista como o que é – religião” (
JHALLY, 1987, p. 197)
50
. 
Ao imaginar que as religiões seriam algo do passado, o marxismo viu a 
religião  somente  como  elemento  de  distorção  da  realidade.  Para  Jhally  isso 
ocorreu  a  despeito  do  fato  de  que,  embutido  na  idéia  de fetichismo,  há uma 
espécie de arcabouço similar ao religioso. Isso explicaria em parte o fetiche, a 
possibilidade  de  atribuir  características  mágicas  a  um  objeto,  desde  que  se 
creia que isso seja possível.
51
 
 
(...)  o  anúncio  é  uma  narrativa  codificada  em  palavras,  cores, 
movimentos, imagens, etc. que pode ser vista como ‘ sagrada’. É 
uma narrativa idealizada que fala de ‘uma outra vida’ e viabiliza 
um conjunto de feitos ‘mágicos’. (ROCHA, 1985, p. 139). 
 
 
O que Jhally chama de nova religião tem o seu encanto no fato de ter 
reconhecido o vácuo que se formou com o enfraquecimento da religião na vida 
de alguns grupos e ter, ao mesmo tempo, proposto um substituto: o consumo, 
que tem na propaganda sua forte aliada na construção do encantamento. (Cf. 
1987, p. 198). 
 
(...) cada anúncio vai trabalhar um recorte da realidade de forma 
a  sacralizá-lo  separando-o  do  fluxo  dos  acontecimentos  e 
colando o produto anunciado ao momento eleito como sagrado. 
(ROCHA, 1985, p. 76). 
 
Cabe à propaganda preencher de encantamento os objetos e, por meio 
do  consumo, a vida  das  pessoas.  Para tanto  o propósito  é emocionar. A 
preocupação,  freqüentemente,  distancia-se  da  racionalidade  da  simples 
informação. Lima Vaz identifica uma incapacidade e um desinteresse 
 
do indivíduo em construir sua identidade cultural pela articulação 
da  sua  vida  pessoal  a  um  sistema  objetivo  e  socialmente 
 
50
 The function just described, if it were attributed to an institution in non-capitalist society, would 
indeed be clearly seen for what it is – religion. (Tradução e grifo do autor) 
51
 O que chamamos de características mágicas dos objetos seria, por exemplo, o consumo de 
um  perfume  acreditando-se  que,  a  partir  do  seu  uso,  seriam  adquiridas  qualidades  ou 
características do objeto e não da pessoa. Por exemplo: se ficaria realmente mais sexy. 
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reconhecido de razões de viver. Com efeito, a própria sociedade 
se  mostra  incapaz  de  propor  essas  razões  e  ao  indivíduo  não 
resta  senão  inserir-se  resignadamente  na  lógica  parcelar  e 
fragmentária  da  vida  cotidiana,  cujo  código  de  significações  é 
dominado pelas exigências da comunicação de massa. (2000, p. 
283). 
 
 
A  vida  fragmentada  passa  a  ter  sentido  se  vista  sob  a  ótica  do 
consumo. É ele que fornece a identidade e a possibilidade de vir a ser capaz 
de  se  transformar  no  que  se  quer,  no  que  se  sonha.  É  um  mundo  de 
encantamento em que tudo é permitido, desde que se consuma. Os objetos, de 
acordo  com  a  teoria  do  fetiche,  de  Marx,  seriam  vistos  como  entidades 
autônomas, capazes de relacionar-se entre si de forma mágica. “O produto é 
investido na vida social. Ele ‘sente’, ele ‘fala’, ele se relaciona com pessoas, ele 
freqüenta lugares, ele é, numa palavra, humano” (ROCHA, 1985, p. 122). Uma 
vez  que  os  seres  humanos  estão  apartados  dos  processos  de  produção,  os 
objetos passam a fazer parte de um mundo desconhecido e, portanto, mágico. 
Os objetos surgem como mágica,  já carregados de  significado  criado pela 
propaganda. 
   
A percepção das características do domínio da  produção  como 
aquele  que  exclui  a  marca  humana  é  uma  questão  central  na 
obra  de  Marx  e  no  seu  exame  da  economia  burguesa. 
(ROCHA,1985, p.65). 
 
Featherstone defende que teria havido uma perda de memória do valor 
de uso original dos objetos: 
 
Uma vez que a dominância do valor de troca conseguiu suprimir 
a  memória  do  valor  de  uso  original  dos  bens.  Assim,  as 
mercadorias ficam livres para  adquirir  uma ampla variedade de 
associações  e  ilusões  culturais.  A  publicidade  é  especialmente 
capaz de explorar essas possibilidades de imagens de romance, 
exotismo,  desejo,  beleza,  realização,  comunalidade,  progresso 
científico  e  a  vida  boa  nos  bens  de  consumo  mundanos,  tais 
como  sabões,  máquinas  de  lavar,  automóveis  e  bebidas 
alcoólicas. (1995, p. 33). 
   
Os objetos fetichizados, com seu caráter misterioso, seriam capazes de 
se  relacionar  com  os  seres  humanos,  proporcionando  felicidade  e  prazer. 
Deixam de ser somente intermediários nas relações humanas e passam a ser 
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eles mesmos substitutos para essas mesmas relações, reificando-as. 
O trabalho de transformação da natureza feito pelo homem não é mais 
controlado em sua totalidade, os homens não controlam mais todo  o sistema 
de  produção.  Isso, como já  foi mencionado anteriormente, faz com que  surja 
uma  espécie  de  mágica  na  produção.  Essa  poderia  ser  uma  das  causas  de 
alienação dos seres humanos com relação a si e aos outros: 
     
As relações sociais do  capitalismo escondem as reais relações 
de  produção  e,  portanto  escondem  o  verdadeiro  (e  completo) 
significado  social  das  mercadorias.  É  só  assim,  neste  contexto 
que  podemos  entender  o  simbolismo  da  propaganda.  Isso 
explica porque o mundo do valor de uso na propaganda lembra 
religiões  antigas  ao retratar  as relações  entre  as  pessoas  e  as 
coisas. (JHALLY, 1987, p. 204).
52
 
   
No capitalismo  o processo simbólico sofre pressão do  econômico,  de 
maneira que o simbolismo embutido  em cada objeto tem um  forte caráter 
econômico. 
 
A publicidade, na ideologia dos seus anúncios, traz em si a força 
de  um  projeto  social  que  pode  catalisar  interesses  comuns  de 
diferentes  indivíduos.  Mais  além,  pode  induzi-los  a  assumir, 
como seus, certos interesses que, muitas vezes, servem mais a 
outros grupos na sociedade. (ROCHA, 1985, p. 90). 
 
 
A correta administração de oferta e demanda, causando a escassez de 
um bem para que ele seja desejado, está entre as várias estratégias das quais 
se pode dispor para manipular o desejo (Cf. CANCLINI, 1999, p. 78). O que se 
poderia chamar de lógica de apropriação de bens é o que aponta para o fato de 
que, mais do que satisfazer necessidades, um bem deve ser escasso para ser 
desejado  e  para  existir  a  impossibilidade  de  todos  o  possuírem.  Ainda  para 
Canclini,  mais  importante  do  que  o  domínio  dos  meios  de  produção  seria  o 
domínio dos meios de ‘distinção simbólica’ (CANCLINI, 1999, p. 80). Seria por 
esses  meios  que  se  daria  a  construção  da  unidade  social,  da  integração  do 
 
 
52
 The social relations of capitalism hide the real relations of production and thus hide the true 
(complete) social meaning of commodities. It  is only  this context we can understand the 
symbolism of advertising.    This  explains why the  world  of  use-value  in advertising resembles 
ancient  religions  in its  portrayal of  the  relation between  persons  and things.  (Tradução  do 
autor). 
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grupo, uma vez que os bens consumidos tenham valor não para o todo de uma 
sociedade,  mas  para  grupos  que  existam  dentro  dela.  Bens  que  são  usados 
como marcadores de relações sociais, como comunicadores, são consumidos 
como signos e não como objetos tangíveis em si. 
 
O produto do trabalho é múltiplo, é indistinto, é impessoal. Ali o 
anonimato  e  a  serialidade  estão  presentes.  A  existência  da 
marca  do  humano,  do  jeito  e  do  traço  que  o  trabalhador 
individual poderia imprimir ao produto fica suspensa (...) retira a 
dimensão humana do que é produzido. (ROCHA, 1985, p. 62 - 
63). 
 
 
A necessidade que o ser humano tem de dar significado aos objetos é 
tratada  por Canclini como  resultado de uma  incapacidade dos grupos sociais 
suportarem por muito tempo o que ele chama de “irrupção errática dos desejos, 
nem a conseqüente incerteza de significados” (1999, p. 80). A ordenação dos 
desejos  dentro  dos  grupos  sociais  é  fundamental,  sob  pena  de  o  grupo  se 
autodestruir. A organização sobre o que cada um deve desejar  garante a 
ordem  dentro do  grupo, por meio da  escassez controlada, a qual  seria o 
encontro  de  um  meio-termo,  em  que  a  demanda  não  seria  tão  grande  que 
causasse  a  luta  pela  obtenção  do  bem  nem  tão  pequena  que  viesse  a 
desvalorizá-lo.  Os  símbolos  produzidos  pela  cultura de  consumo,  segundo 
Featherstone,  “não  podem  ser  considerados  como  algo  meramente  profano” 
(1995,  p.  168).  Não  são  profanos  porque  possuem  poder,  comunicam  com o 
que seriam valores reconhecidos pelo grupo. 
 
os  símbolos sociais são  “como” símbolos sagrados,  pois  são 
poderosos e coercitivos; o conflito entre valores sociais é “como” 
o  conflito  entre  o  sagrado  e  o  profano,  ou  entre  a  sacralidade 
pura e impura; a interação política é semelhante à participação 
ritual na medida em que produz a coesão e o comprometimento 
em torno de valores. (FEATHERSTONE, 1995, p. 168). 
 
 
O processo de desencantamento do mundo não foi capaz de dar fim ao 
sentimento religioso dos seres humanos em sua busca por encantamento. As 
religiões  formais, sim,  tiveram  e  ainda  têm  dificuldades  para  se  apresentar 
como doadoras de significado para a vida. Entretanto, nas práticas profanas do 
cotidiano,  permanecem  os  símbolos  e  os  ritos  que  buscam  remeter  ao 
encantamento: 
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a  modernidade,  com  seus  processos  de  racionalização, 
mercantilização, secularização e desencantamento, não conduz 
ao eclipse dos sentimentos religiosos, pois, embora as religiões 
formais  possam  decair,  as  classificações  simbólicas  e  as 
práticas  rituais  que  corporificam  a  distinção  sagrado/profano 
sobrevivem  no  âmago  dos  processos  sociais  seculares.  Como 
salienta  Durkheim,  qualquer  coisa  pode  se  tornar  sagrada;  por 
que  não  também  os  bens  “profanos”  do  capitalismo?  Se 
focalizarmos  o uso real das  mercadorias,  é  inegável  que  em 
certos  contextos  elas  são  desmercantilizadas  e  adquirem  uma 
carga  simbólica  (acima  e  além  do  que  pretendiam  os 
publicitários)  que  as  torna  sagradas  para  seus  usuários. 
(FEATHERSTONE, 1995, p. 167-168). 
 
 
A  Modernidade  não  conseguiu  eclipsar  os  movimentos  religiosos,  as 
questões simbólicas  sobrevivem inseridas nos processos sociais seculares. 
Esses processos podem açambarcar a propaganda e o consumo. Featherstone 
cita Durkheim para dizer que “qualquer coisa pode se tornar sagrada”, inclusive 
as mercadorias. 
Ainda  nesse  raciocínio,  aponta  que  em  certos  momentos  as 
mercadorias  seriam  desmercantilizadas  e  assumiriam  um  simbolismo  para 
além do imaginado pelos próprios publicitários. É Featherstone quem aqui traz 
a  discussão  para  o  campo  das  mercadorias  e  dos  significados  que  podem 
assumir. 
 
A máquina de lavar serve de utensílio e atua como elemento de 
conforto,  de  prestígio,  etc.  É  este  último  campo  que  constitui 
propriamente o campo do consumo. Nele todas as espécies de 
objetos podem substituir-se à máquina de lavar como elemento 
significativo. Tanto na lógica dos signos como na dos símbolos, 
os  objetos  deixam  totalmente  de  estar  em  conexão  com 
qualquer função ou necessidade definida, precisamente porque 
respondem a outra coisa diferente, seja ela a lógica social, seja 
a  lógica  do  desejo,  às  quais  servem  de  campo  móvel  e 
inconsciente de significação. (BAUDRILLARD, 1995, p. 11). 
 
Os objetos são passíveis de serem encantados e se deixam encantar, 
já que o seu significado original se perdeu. O consumidor crê que ao consumir 
um  produto  ou  serviço  esteja  realmente  tomando  parte  do  universo  do 
encantamento,  que  os  objetos  têm  “magia”,  que  são  capazes  de  cumprir  as 
promessas contidas na propaganda e preencher de magia a vida. Tudo é uma 
questão de se acreditar. 
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Considerações finais 
 
 
Uma das mais fortes preocupações do mundo contemporâneo é a 
percepção de que os  recursos  naturais  do planeta são  finitos  e de  que a 
espécie  humana  é  passível  de  se  autodestruir  ao  não  tratar  a  natureza  de 
maneira  responsável.  Os  seres  humanos  durante  séculos  acreditaram  terem 
sido  capazes  de  dominar  os  aspectos  da  natureza;  isso  como  conseqüência 
das  mudanças  econômicas  e  comportamentais.  Essa  visão  de  mundo, 
determinada  por  parte  da  ciência  ocidental,  impôs  uma  quase  unanimidade 
sobre  como  os  seres  humanos  devem  decidir  seus  valores:  por  critérios 
econômicos. 
Nas inúmeras atividades  humanas, seres  humanos identificam-se e 
reconhecem-se  pela  sua  capacidade  de  adquirir  bens,  de  demonstrar 
explicitamente  o  sucesso  financeiro.  Pode-se  supor  que  a  opção  por  esses 
valores como medidores dos parâmetros sociais seja uma decorrência, parcial, 
do desencantamento do mundo. Num mundo que se apresenta sem sentido e 
sem  magia,  tem-se  o ser  humano ávido por respostas  para  as  angústias 
ancestrais de estar no mundo. 
A questão inicial que moveu esta tese foi: se a religião tinha a função 
de  dar  sentido  à  vida  e  não  consegue  mais  preencher  esse  espaço,  como 
substituir  a  religião  na  função  inevitável  de  reencantar  o mundo?  Quando  se 
tem como  aceitável que  as religiões tradicionais  perderam  seu espaço  em 
algumas sociedades e sua função de dar sentido à  vida, parece válido supor 
que  os  seres  humanos  teriam  tentado  encontrar  o  encantamento  em  outras 
esferas da vida humana. 
Ao  pesquisar-se  a  secularização  do  mundo,  no  início  deste  trabalho, 
mais do que compreender esse fenômeno, buscava-se a sua diferenciação do 
desencantamento. A importância em traçar essa distinção repousa no fato de 
que não parece possível que o mundo retome suas crenças religiosas de 
séculos  atrás,  mas,  por  outro  lado,  parece  possível  que  os  seres  humanos 
busquem  pelo  encantamento.  Também  não  parece  provável  que  o 
encantamento  venha  a  ser  retomado  na  esfera  religiosa  da  vida.  Entretanto, 
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viver  no  desencantamento  não  parece  aceitável  para  os  indivíduos,  os  quais 
parecem fascinados  pela idéia de viver em  encantamento, de  tornar  possível 
reencontrar a magia da vida que ensejava o contato com o transcendente. 
Se  a  hipótese  de  reencantar  o  mundo  é  real,  onde  buscar  essa 
possibilidade  de  reencantamento?  Onde  poderia  se  abrigar  o  encantamento 
que  durante  séculos  preencheu  a  vida  dos  seres  humanos?  Ao  traçar  o 
caminho  desde  a  secularização do  mundo até  o  consumo,  buscou-se  por 
respostas. A ciência, num primeiro momento, prometeu não somente soluções 
definitivas  para  a  vida  humana,  como  também  encantamento. Porém, apesar 
de  suas  inúmeras  conquistas,  ela  não  foi capaz de  oferecer  encantamento e 
nem  respostas  à vida das  pessoas que  fossem suficientes  para  que elas 
desistissem de buscar uma vida em encantamento. A vida que a ciência explica 
é fria e previsível. 
Outra  possibilidade  que  pareceu  plausível  é  que  o  encantamento 
tivesse escapulido do universo religioso e se abrigado numa outra esfera, 
segundo  Weber,  não  muito  distante:  a  esfera  construída  pelo  capitalismo.  A 
partir daí, Weber guiou grande parte das reflexões deste trabalho, uma vez que 
é dele a noção de desencantamento do mundo relacionado ao capitalismo. Se 
o  capitalismo  foi  capaz  de  oferecer  a  possibilidade  de  encantamento,  quais 
teriam sido suas ferramentas para tanto? Para que se pudesse encontrar uma 
boa  suposição  para  essa  questão,  o  imbricamento  entre  religião  e  mídia  – 
propaganda – foi o caminho escolhido. 
A passagem da ética puritana para a sociedade de consumo foi a porta 
que permitiu o vislumbre dessa possibilidade. Ao compreender esse momento 
e  acompanhar  os  eventos  que  se  seguiram,  pode-se  entender  que  o 
desencantamento  do  mundo  era  uma  condição  extremamente  difícil  para  os 
seres  humanos.  Seguindo  por  essa  vertente,  identificou-se  o  movimento  que 
ocorreu  nos  grupos  sociais  que  experimentaram  esse  deslocamento.  Os 
valores passaram por uma significativa alteração, levando os seres humanos a 
mergulharem  na  experiência  de  viver  em  um  mundo  frio,  com  as  decisões 
cotidianas  sendo  guiadas  por  questões  financeiras  e  pela  busca  do  sucesso 
econômico. 
Viver  neste  mundo  tornou-se  praticamente  impossível.  É  uma 
característica antropológica buscar por um sentido para além dos fatos em si. 
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Dessa  maneira,  o  deslocamento  do  encantamento  para  outra  esfera  da  vida 
humana foi quase uma conseqüência. Deslocamento este que se imagina ter 
ocorrido para o universo da publicidade, que encanta o consumo.  Na verdade, 
o que se constatou é que o mundo não se desencantou, mas, sim, houve foi 
um deslocamento do encantamento para outra área da vida humana. 
Na América  Latina – com suas peculiaridades, que foram tratadas no 
segundo  capítulo  deste  trabalho,  acredita-se  que  o  processo  de 
desencantamento tenha sido bastante dessemelhante daquele que ocorreu em 
partes da Europa e nos Estado Unidos. No Brasil, em especial, há toda  uma 
religiosidade  popular,  toda  uma  construção  distinta,  que  permite  tanto  a 
múltipla  pertença  quanto  o  sincretismo,  como  resultado  do  processo  de 
mestiçagem que acontece aqui. 
Partes  do  mundo  que  passaram  a  oferecer  significado,  identidade  e, 
mais importante, encantamento, a partir do consumo de bens, experimentaram 
a mudança ocorrida quando a ética puritana deu lugar à sociedade de consumo 
e,  como resultado, a vida passou a  ser mergulhada  em  fatores que antes se 
restringiam  ao  universo  do  trabalho.  Quando  o  trabalho  se  sacraliza,  porque 
feito em nome  de deus, suas  características vão  penetrando outras áreas da 
vida  e  impregnando  tudo  com  a  mensuração,  a  busca  de  otimização  de 
resultados, de uso do tempo, dos recursos, ou seja, desencantando a vida. 
Restou aos indivíduos buscar encantamento em outras possibilidades. 
Assim, inicia-se a reificação dos seres humanos e a humanização dos objetos. 
Tudo passa a referir-se à capacidade de obtenção de bens reconhecidos como 
significativos  pelo  grupo  social.  O  capitalismo  via  marketing  e  publicidade 
percebe  a  possibilidade  de  estes  se  tornarem  os  novos  doadores  de 
significado, a nova fonte de encantamento da vida. O marketing e a publicidade 
percebem-se  capazes de oferecer experiências de  contato com um novo tipo 
de transcendência. 
Essa  quase  religião  do  consumo,  que  surge  como  conseqüência  do 
encantamento  que  é  capaz  de  produzir,  não  é  uma  religião  nos  moldes 
tradicionais.  Não  há  a  preocupação  em  oferecer  orientações  morais,  com  o 
bem e o mal, e menos ainda com noções como piedade e solidariedade, que 
são base das religiões tradicionais. 
Há  similaridades, entretanto:  a  experiência  do  êxtase,  a preocupação 
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com o pertencimento social e a busca por um meio de salvação – nesse caso, 
da pobreza  e da falta  de encantamento. O êxtase viria da  experiência de 
consumo encantada; já o pertencimento depende do consumo dos bens tidos 
como  adequados,  aqueles  que  o  grupo  reconhece  e  valoriza;  e  a  salvação 
seria alcançada no momento da passagem para um outro patamar de consumo 
almejado. 
Ou  seja,  ao  se  conseguir os  bens/objetos  de  desejo  alcança-se  a 
experiência da transcendência, que permite, nem que seja por parcos minutos, 
sentir-se parte de um mundo encantado, outra vez. 
Fica  a  tentativa  de  colaboração  com  pesquisas  nessa  área  e  a 
possibilidade de retomada do tema em futuros trabalhos. 
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