RELIGIAO E ESPACO PUBLICO: ENTREVISTA
COM JOANILDO BURITY

Lara Grigoletto Bonini'
Thais Serafim’

Joanildo Albuquerque Burity possui bacharelado em Histéria pela
Universidade Federal da Paraiba (1985), mestrado em Ciéncia Politica pela
Universidade de Pernambuco (1989), doutorado em Ideology and Discourse
Analysis (Ciéncia Politica) pela University of Essex (1994), e Pés-Doutorado
pela University of Westminster, Inglaterra (2003).

Autor dos livros Fé na revolucio, Protestantismo e o discurso revoluciondrio
brasileiro (1961-1964) (2011) e Redes, parcerias e participagio religiosa nas
politicas sociais no Brasil (2006), e coeditor de Religido e Cidadania (2011,
com Péricles Andrade) e Desigualdades e justica social: dindmica Estado-
Sociedade (2010, com Cibele Rodrigues e Marcondes Secundino), entre
outros, além de vasta produgio de capitulos de livros e artigos cientificos.
Suas pesquisas concentram-se nas areas da Ciéncia Politica e da Sociologia,
com énfase em comportamento politico. Os principais temas discutidos
pelo pesquisador sdo religiao e politica, cultura e identidade, globalizagao,
movimentos sociais, teoria politica contemporinea.

Atuou como Senior Lecturer dos Departamentos de Governo e Assuntos
Internacionais e de Teologia e Religiao, bem como coordenou o Programa de

Mestranda e bolsista CAPES pelo Programa de Pés-Graduagio Interdisciplinar Socie-
dade e Desenvolvimento da Universidade Estadual do Parana — Unespar, Campus de
Campo Mourio/PR. Graduada em Turismo e Meio Ambiente pela mesma instituicio.
E-mail: laraboninipr@gmail.com

Mestranda e bolsista CAPES/Fundagao Araucdria pelo Programa de Pés-Graduagao
Interdisciplinar Sociedade e Desenvolvimento da Universidade Estadual do Parand —
Unespar, Campus de Campo Mourao/PR. Graduada em Psicologia pela Universidade
Paranaense — Unipar, Umuarama/PR. E-mail: serafim_thais@hotmail.com

DesatEs o NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 127-147, JUL./DEZ. 201§



128 Lara Grigoletto Bonini, Thais Serafim

Mestrado sobre Religido e Globalizagio da Universidade de Durham, Ingla-
terra (2009-2013). Atualmente é pesquisador titular, diretor de Formacao
e Desenvolvimento Profissional e professor do Mestrado Profissional em
Ciéncias Sociais para o Ensino Médio, na Fundagio Joaquim Nabuco, e
professor colaborador dos Programas de Pés-Graduagiao em Sociologia e
Ciéncia Politica da Universidade Federal de Pernambuco.
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Conte-nos um pouco sobre sua formagcio e os motivos que o levaram a
pesquisar a relagio entre o campo religioso e o campo politico, temdticas recor-
rentes em sua trajetdria profissional.

Eu me formei em Histdria e depois fiz o mestrado em Ciéncia Politica.
Minha virada para a Ciéncia Politica foi um “acidente”, nio foi planejada.
Eu cheguei a fazer uma selecao para o mestrado em Histéria na UNICAMP,
em 1985, mas nio fui aprovado, basicamente porque nao tinha quem orien-
tasse um trabalho sobre o tema da religido. Prestei a sele¢io para o mestrado
em Ciéncia Politica na Universidade Federal do Pernambuco, por conta do
estimulo de um amigo que era professor deste curso. Eu fui aprovado em
primeiro lugar e isso me deixou muito animado, porque eu tinha acabado
de ndo passar na outra selegio. Embora tenha mantido o mesmo tema de
interesse que ja tinha surgido na graduagio, conforme mencionarei adiante,
reorientei completamente a minha maneira de encarar o tema, e discipli-
narmente eu migrei da Histéria para a Ciéncia Politica. Minha dissertagao
de mestrado ainda teve uma conformacio historiografica, porque eu escolhi
estudar um conjunto de processos que tinham se dado nos anos de 1950 e
inicio dos anos de 1960 no Brasil. Mas ja no doutorado, onde eu continuei
no campo da Ciéncia Politica, houve uma mudanca de perspectiva, que foi
a minha entrada muito intensamente no campo da teoria politica, que antes
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eu ndo trabalhava muito. Embora sempre tivesse tido uma atragio muito
grande pela teoria, eu nio me sentia habilitado. No doutorado, eu tive essa
possibilidade, e escolhi um objeto muito mais préximo cronologicamente,
que eram os anos de 1980; como iniciei o doutorado em 1991, tudo ainda
era recente e ainda estava acontecendo. Esse foi o momento em que deixei
de lado uma concepcio cldssica e tradicional de Histéria e de tempo histd-
rico. Passei a entender a Histéria levando em considera¢io que o presente
e o passado nio se separam; que a histdria é histéria do presente.

Porque e como eu cheguei no campo da religido, merece uma primeira
resposta autobiografica. Poderia no ser assim, nio hd nenhuma razao pela
qual vocé tenha que ter qualquer vinculo biogrifico com a questio da
religido para se interessar pelo tema. Mas no meu caso houve e continua
havendo, e isso representou uma espécie de desafio existencial duplo. Desafio
em fungio do tipo de vivéncia e de enraizamento que eu mantinha, como
também o desafio colocado pela conjuntura do Brasil no momento em
que eu estava saindo da minha adolescéncia e entrando na minha idade
adulta, exatamente o periodo final da ditadura militar. Eu estava no ensino
médio quando a ditadura deu inicio a sua “distensdo”, e na universidade
quando a grande Campanha das Diretas Ja aconteceu. Quando da eleigio
de Tancredo e Sarney, eu jd estava no meu dltimo ano de graduagio. Eu
tinha uma vinculac¢o religiosa protestante, num contexto local que, socio-
logicamente, chamaria sem duvida de sectdrio. Meu engajamento aconteceu
de forma espontinea, pois eu simpatizava com os movimentos de oposi¢ao
antes ainda de ter qualquer tipo de clareza sobre militAncia politica ou de
saber o que de fato aquilo representava. Foi nas eleicoes municipais de 1982
que eu tive um primeiro momento de militAncia consciente (foi também
0 ano em que entrei na universidade), e a partir dai meus compromissos
religiosos passaram a se relacionar fortemente com essa visao de militdncia.
Naquele momento, ainda era muito forte no Brasil a ideia de que posturas
de oposi¢do ao regime eram “comunismo’, e isso era muito forte nas igrejas
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evangélicas, que viviam a sombra do regime, muito aquiescentes, timidas
e autocontidas em relagdo a qualquer tipo de mobiliza¢io.

Eu também participei de um movimento de estudantes universitdrios
evangélicos, chamado Alianga Biblica Universitdria, que era um movimento
teologicamente conservador até entdo, claramente conservador, mas que vivia
um processo de radicalizagio sociopolitica, muito em fun¢io da inser¢io
das suas liderangas estudantis e de jovens profissionais no movimento
estudantil, em “projetos sociais” e em partidos de oposicio. Esse pessoal
em geral nao tinha muita memoria do periodo mais obscuro da ditadura,
ou de como tinha sido antes da ditadura. Todos eram jovens, na faixa entre
dezoito e trinta anos. Entao, era algo muito de um inconformismo com o
autoritarismo, com a violéncia, com a crise que o pais vivenciava e com a
pobreza que se ia descobrindo. Havia uma sensibilizacao muito grande para
as pautas sociais, com inser¢do no movimento estudantil, com inser¢io nessa
franja da oposicao politica, embora muitos de nés nao tivéssemos vinculagio
partiddria. E isso se confrontou com a incompreensio imediata das igrejas
e com questionamentos duros as igrejas. Entdo, foram momentos muito
dificeis para negociar uma experiéncia de fé que a gente acreditava que tinha,
e que nio tinha nenhuma incompatibilidade com aquele envolvimento
sociopolitico, mas os mais velhos nos diziam o tempo inteiro dentro das
igrejas que isso nlo era possivel, nio era aceitavel.

Embora eu ndo possa dizer que foi de caso pensado que eu defini o meu
tema de pesquisa nessa drea, desde a graduacio, fui de certa forma muito
motivado pelo cruzamento dessas formas de inser¢io e de militAncia, que
me levaram a curiosidade de saber como ¢ que tinha sido antes da ditatura,
ou se tinha sido diferente. Porque eu ouvia histérias de que teria havido um
momento de politizagio do campo protestante no Brasil, que nem sempre
os protestantes tinham sido tao reaciondrios como eram naquele momento
em que eu estava vivendo. Isso me levou a tentar investigar, no 4mbito da
minha cidade, Campina Grande, como é que essa coisa se dera. Ja na expe-
riéncia de elaborar a monografia da graduacio, eu fui introduzido a uma
literatura no campo da Sociologia da Religido, por uma pessoa que nio era
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minha professora, mas era amiga do meu orientador, a Profa. Regina Novaes,
que me mostrou o caminho das pedras, de uma literatura sobre religido no
campo das Ciéncias Sociais, que eu desconhecia completamente. Pois, no
meu curso de Histdria, nio havia nenhuma preocupagio com estudos sobre
religido; pelo contrdrio, era um curso fortemente orientado pelo marxismo,
por um marxismo militantemente laicista.

De repente, eu estava naquele caminho, que me abriu outras portas, e foi
nesse sentido que houve a continuidade do interesse em pesquisar a religiao.
Conforme o tempo foi passando, essa preocupagio tornou-se uma dupla
posicao: um pé dentro do campo religioso, e outro pé dentro do campo do
estudo académico, cientifico da religido. Obviamente, tensoes dos dois lados!
Para mim, nio havia nenhuma incompatibilidade, o que eu estava fazendo
era Ciéncias Sociais (da Religido); tampouco a orientagio do meu trabalho
dava espago para discutir questdes teoldgicas. Desde muito cedo, a minha
orienta¢ao metodoldgica, analitica, foi muito mais para a prdtica da religido
do que para o imagindrio religioso. Nao que eu nio considere isso impor-
tante, mas era aquele espago mais ou menos estreito que havia, para uma
pessoa de explicitas vinculagoes religiosas, como eu, poder ter um minimo
de credibilidade intelectual e, depois, profissional, na academia. E levou
muito tempo para que eu comegasse a me desprender dessa camisa de forga,
que é em larga medida um preconceito ético-tedrico, de sentir-se chamado a
justificar-se o tempo inteiro, no sentido de explicar que, “apesar de” estudar o
fendmeno academicamente, eu também era/sou religioso. E vice-versa. Depois
do doutorado eu comecei a me sentir mais “tranquilo”, mais “desarmado”,
e hoje vejo que a situacdo modificou-se dramaticamente. Chega a soar um
pouco patético esse pathos, jogando com as palavras. Mas, enfim, essa é uma
combinagio de coisas que foram acontecendo, cruzando a minha trajetdria
de vida e que foram se consolidando numa trajetdria de pesquisa.

E dentro dessa trajetéria, uma coisa que sempre me preocupou bastante
foi que o estudo da religido tivesse condigoes minimas de dialogo com campos
fora das Ciéncias Sociais da Religido. E a Ciéncia Politica dava-me um pouco
esse espaco. A ideia de que, através do estudo da religido, existem elementos,
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dimensbes das dindmicas sociais e politicas que podem ser iluminadas de uma
maneira que dd acesso a certos feixes de relagoes sociais, certas modalidades
de vivéncia e de relagoes de poder, e, por outro lado, a agenda da politica,
no sentido mais amplo da palavra, ajuda a interrogar o campo das Ciéncias
Sociais da Religido; e impede que esse campo se transforme em uma coisa
autorreferenciada dos praticantes de uma subdisciplina e de sua prépria
agenda. Ao longo do tempo, eu tenho procurado imprimir essa orientagio
ao meu trabalho, de desafiar as Ciéncias Sociais da Religido a dialogarem
com uma agenda de pesquisa mais ampla do que o tema da religido em si.
Com certeza, esse ¢ outro elemento de motivagio que me levou a sustentar
meu interesse em pesquisar o tema religido e politica.

A partir das suas experiéncias de pesquisa no exterior, como o senhor avalia
as discussoes feitas no Brasil? As pesquisas desenvolvidas aqui tém representati-
vidade e respeitabilidade no campo das Ciéncias Sociais, particularmente no
campo da Ciéncia Politica?

Temos vdrias coisas distintas ai. Do ponto de vista da Ciéncia Politica
no Brasil, ha um descompasso sensivel e visivel com o que acontece na
Ciéncia Politica em outros contextos internacionais. O campo de pesquisa
sobre religido e politica é um campo consolidado fora do Brasil, mas nao
¢ consolidado no Brasil. A Ciéncia Politica brasileira consolidou-se como
disciplina no inicio dos anos de 1980, e depois disso foi fortemente orien-
tada por modelos norte-americanos, ou tensionada por abordagens teéricas
marxistas ou assim ditas, muito ensaisticas. Nao havia muito espago para a
tematizagio da religido, a ndo ser num sentido previsivel, repetitivo, banal,
de que a religido é um instrumento de alienagao de consciéncias, que é, do
ponto de vista institucional, um agente de contencio ou reversio da mudanca,
ou reproduzindo as narrativas-padrao da modernizacio e da secularizacio.

A minha experiéncia fora do Brasil, ja no doutorado e, mais recentemente,
como professor no Reino Unido, num programa articulado a uma rede
de universidades, descortinou a possibilidade de continuar sendo cientista
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politico (1), enquanto que no Brasil eu nio iria muito mais longe do que fui
no mestrado. Provavelmente, eu estaria hoje em outro campo disciplinar,
na Antropologia, na Sociologia ou na Ciéncia da Religido. H4 um corpo
gigantesco de trabalhos, empiricos e tedricos, sobre religido produzidos por
cientistas politicos mundo afora, inclusive nos Estados Unidos — porque
a apropriagdo da identidade disciplinar que foi feita no Brasil nos anos de
1980, mesmo tendo forte orienta¢io americana, foi seletiva. Tinha muito
a ver com os grupos de intelectuais ou com as personagens que lideraram
o processo de institucionalizacdo da Ciéncia Politica no Brasil. Entao, esse
¢ um primeiro ponto.

O segundo ponto diz respeito a questdo do rigor, da qualidade da
pesquisa realizada no Brasil, comparada com a pesquisa internacional. E
ai é uma questdo de comparagio de trajetdrias. Nos, brasileiros, passamos
por inumeras interrupgoes politicas, dos anos de 1930 — quando a pesquisa
académica se institucionalizou nas universidades — até os anos de 1980; nés
tivemos golpes, ditaduras de vérias naturezas, de diferentes duragoes, e tudo
isso tem uma incidéncia. Por exemplo, intelectuais reconhecidos eram pros-
critos, tinham que sair do pais, ndo podiam dar continuidade abertamente
ao trabalho que realizavam, eram proibidos de publicar; enfim, houve muitas
interrupgdes. E isso nos deixou, ébvio, num patamar muito mais lento
de avango, de amadurecimento da pesquisa realizada e do conhecimento
produzido, comparando com paises que ndo tiveram essas interrupgoes e
que, além disso, punham a disposi¢ao dos pesquisadores um volume regular,
sistemdtico de recursos para a realizacio de pesquisas. Essa diferenca de
trajetdrias precisa estar muito clara na nossa cabega, para nao fazermos juizos
injustos ou exagerados em relagio a essas diferencas, porque elas existem,
mas nio sio absolutas.

O hiato tem diminuido muito nos ultimos anos. Nés temos, no Brasil,
ciéncia social de ponta, que ndo é apenas uma gota no oceano. Cada vez
mais cresce uma massa critica de pesquisadores e pesquisadoras de formacio
s6lida, que tem uma preocupagio de estar inserida num debate nio apenas
local. Nés avancamos muito no sentido de produzir, em padrdes interna-
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cionais, uma ciéncia de qualidade, uma ciéncia social de qualidade, embora
ainda haja essas defasagens de diferentes naturezas. E hd também tradicoes
intelectuais distintas; hd uma certa dimensio na qual a cultura ou a trajetéria
histérica de determinadas academias produzem um relativo avan¢o ou um
relativo atraso em relagio a outras. Mas acho que essa exigéncia inclusive
vem pelo fato de que, para quase todo tema que vocé escolhe, um monte de
gente jd fez alguma coisa a respeito — a grande diferenca acaba sendo o seu
caso empirico, ou o seu conjunto de casos, mas nao ha novidade no tema,
nem, muitas vezes, nas abordagens produzidas para explicar esse tema ou
desenvolver esse tema. Ciéncia normal kuhniana! Entao, hd uma pressao
nesse contexto internacional, para que vocé indique em que o seu estudo,
de fato, agrega alguma coisa nova ao que jd se sabe. Isso nos poe sob uma
pressdo intelectual maior para destilar, tanto do nosso manejo das teorias
existentes quanto da nossa interrogacio dos dados que vamos levantando
empiricamente, questoes, respostas, pistas, que diferenciem o que produ-
zimos do que ja estd produzido.

Entio, acho que, quanto mais nés formos capazes de nos aventurarmos
nesta exposi¢ao cada vez maior a esses circuitos internacionais de produgao
do conhecimento, mais a qualidade do nosso trabalho vai melhorar. Tende
a melhorar, porque estaremos sendo observados, questionados por pessoas
que trazem olhares e perspectivas que nio sio as nossas, nio sao aquelas com
que estamos acostumados a trabalhar e nao sao aquelas que, em culturas
académicas como a nossa, ainda dao uma espécie de lugar para uma abor-
dagem “afetiva’, de deixar passar certas coisas, de nio fustigar analiticamente
0 outro, com o temor que isso possa estar arruinando o relacionamento,
ou inviabilizando carreiras, coisas dessa natureza — porque, embora essas
coisas ndo estejam tao escancaradas, elas nio estdo ausentes do mundo das
trocas politico-académicas. Uma certa ética do debate duro, rigoroso, mas
leal e civilizado, é também algo que nés podemos aprender nesse processo
de internacionaliza¢io da nossa formacio e de difusdo do trabalho que nés
realizamos, que hoje se dd através de cursos, mas também de eventos, de
projetos conjuntos de pesquisa e de intercimbios de vdrias naturezas que a
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gente pode fazer. Onde acho que a gente fica muito atrds é na desenvoltura
linguistica para circularmos nas vérias geopoliticas académicas. A fragili-
dade das performances linguisticas de muitos pesquisadores brasileiros em
contextos internacionais cria obstdculos a que sejam seriamente discutidos.
Somando-se a isso fortes tragos coloniais ainda dominantes nessas geoculturas
académicas — a anglo-saxonica, a francéfona, a germinica e a hispanica —
trabalhos de bom contetido sdo assim minimizados em sua contribuicio e
impacto potencial no debate.

A respeito do desenvolvimento de estudos que intentam compreender o
fenémeno religioso, alguns conceitos, como o da secularizagdo, precisam ser
ressignificados para servirem de instrumental para compreender a sociedade
contemporinea?

Se nés pensarmos no discurso da modernidade, no discurso articulado
pelo veio que se tornou hegemonico na modernidade, que é o veio iluminista,
a secularizagio é considerada uma condi¢do da modernidade, mesmo que ela
venha depois que um certo limiar da modernidade é cruzado, por exemplo,
uma revoluc¢io, como na Fran¢a ou nos Estados Unidos. A inexisténcia de
seculariza¢io é considerada um empecilho, um impedimento para que a
l6gica moderna de fato se instale e se difunda social, cultural e politicamente.
Entdo, na narrativa moderna, iluminista, o conceito de secularizacio ou a
categoria de secularizagdo ¢ insepardvel da categoria modernidade.

Também, embora isso seja menos ressaltado, a trajetéria histérica
concreta dos paises da Europa Ocidental é transformada, nesta narrativa
hegemonica iluminista da modernidade, em uma espécie de marco atemporal,
portanto, desconectado desta prépria trajetdria contingente, vivenciada histo-
ricamente, e projetado como paradigma para o resto do mundo e para além
da histéria. O que aconteceu nos dezoito séculos de histéria do Ocidente,
principalmente da Europa Ocidental e, depois, do mundo colonizado pelas
poténcias europeias, ¢ abstraido e transformado em uma filosofia da histéria,
de um lado, que significa dizer que os povos que ainda nio viveram isso, por
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necessidade, o viverdo. Porque nio se trata de uma histdria de contingéncia,
de singularidades, trata-se de uma histdria que anuncia previamente o futuro
para os outros povos, para as outras sociedades. E uma filosofia da histéria,
nao uma categoria empiricamente derivada.

Entio, o processo histérico revelou a impossibilidade de que a seculari-
zagio fosse uma decorréncia natural dos processos de avango da modernidade.
Ela foi ativamente produzida e contingentemente assumiu tais ou quais
contornos, em toda parte. A percep¢io dessa constru¢io politica e histérica
levou, por exemplo, ao surgimento de varios vocabuldrios alternativos sobre
a modernidade, que procuraram dar conta de que nio hd o modelo (no
singular) da modernidade, que deve se aplicar em toda e qualquer circuns-
tAncia. Por exemplo, os conceitos de modernidades miiltiplas, pds-modernidade,
pos-colonialismo ou mesmo o de modernidade tardia comecam a emergir para
confrontar essa narrativa hegemdnica da modernidade, oriunda de seu veio
iluminista, racionalista, anticlerical etc.

O outro lado dessa abstragao é a projecio normativa, politica, que lanca
mio do Estado para implementar aquela narrativa que vai dos albores da
modernidade ou da modernizac¢io a uma sociedade secularizada, idealmente
sem religido, ou na qual a religido cumpre um papel inteiramente invisivel,
adstrito a esfera privada, da intimidade e da subjetividade. O maximo que
vocé pode perceber da existéncia da religido em um tal modelo ¢ a exte-
riorizagdo de motivagdes para que as pessoas facam certas coisas ou digam
certas coisas. Ocorre que o processo histérico da descolonizagao revelou uma
enorme dificuldade desta narrativa se aplicar a e se concretizar nos novos
estados nacionais que foram surgindo ao longo do processo, desde o inicio
do século XIX, precisamente na chamada América Latina, chegando até
os anos de 1970, 1980, com os paises africanos e asidticos concluindo sua
saida da relacio colonial. Esses paises pds-coloniais sao paises onde a religiao
nunca foi acantonada na vida privada, sdo paises nos quais a prépria ideia de
separacio entre religido e estado ¢ vista com uma enorme suspei¢io, como
um ocidentalismo nada neutro. Nao é que haja discordincia intelectual, hd
uma rejeicio visceral, emotiva, desse tipo de separagio. E como se isso fosse
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uma coisa artificial, inaceitdvel para a manutengio do vinculo social naqueles

paises, naquelas sociedades, o qual é visto como sustentando e sendo susten-
tado, em grande medida, por justificagoes religiosas do mundo. Os processos

cognitivos e socioculturais que esta “permanéncia do teolégico-politico”, para

usar uma expressao de Claude Lefort, sio muito complexos para ser captados

pelas lentes da categoria secularizagao.

A percepcio da utilizagdo do Estado como um meio repressivo ou indutor,
normativo, de produzir essa separagio entre religido e espago publico, entre
religido e politica, entre religido e esfera de tomadas de decisées vinculantes
na sociedade tem levado a compreensao de que onde a secularizagio avangou,
o fez em contextos resultantes do uso do Estado para impd-la, o que cria
questoes analiticas, historiograficas, metodoldgicas e tedricas sérias para o
conceito de secularizagio. Porque nio hd nada de natural ou “espontineo”
que essa histéria revele, que aquelas sociedades tenham chegado a tal ou qual
patamar de secularidade por forca de energias endégenas, “espontineas” ou
intrinsecamente requeridas de seu processo de modernizagio. O que aconteceu
¢ que elites seculares ou secularistas, intelectuais e politicas, lancando méo do
poder de Estado, orientaram o processo naquela dire¢io, promoveram uma
determinada forma de dissociacdo entre vivéncia religiosa, comunidade ou
instituicio religiosa e praticas sociais, culturais e politicas. Embora isso nio
invalide o conceito de secularizagio, nem eu esteja dizendo que s6 a politica
explique — veja meu argumento anterior — demanda, sim, um manejo cada
vez mais complexo, sofisticado, sutil, e sobretudo autocritico ou reflexivo,
desta categoria, que deixe de ser uma categoria universal e passe a descrever
processos muito particulares, socialmente delimitaveis, historicamente deter-
minados de fenecimento do controle religioso da consciéncia e de restri¢cio
da autoridade institucional da religido sobre a conduta de pessoas e grupos.

Ao mesmo tempo, hd uma situag¢io colocada pelas ultimas décadas,
para a qual nés estdvamos pouco preparados, como cientistas sociais, para
compreender e explicar e até para prever: a publicizagdo, e nio a privati-
zagao, da religido na sociedade contemporinea. Mesmo onde o avango da
secularizacio representa hoje uma diminui¢io — que atinge fortemente o
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cristianismo, as igrejas cristas — na frequéncia, no engajamento das pessoas
com as instituicdes e no aparato de organiza¢des associadas a essas institui-
¢oes do cristianismo, a percep¢ao de que nds precisamos encontrar outro
vocabulario, inclusive para recontextualizar ou ressignificar o conceito de
secularizago, é onde nés estamos hoje, me parece. A religido publica é uma
realidade qualitativamente nova, embora eu nio possa me estender sobre
isto aqui. H4 muitas tentativas de encontrar pelo menos algumas formas
mais satisfatérias de interrogagdo do fendmeno religioso, que nao partam
do principio de que ele deve desaparecer e que nao tomem o fato de que
ndo o tenha ainda como um problema que nos demandaria explicar.

Recentemente, o deputado Cabo Daciolo (PSOL-R]) apresentou uma
proposta de emenda constitucional que substitui a palavra “povo” por “Deus”,
intitulada como “PEC dos apdstolos (PEC 12/2015)”. O artigo da Constituigio
ficaria: “Todo o poder emana de Deus, que o exerce de forma direta e também
por meio do povo e de seus representantes eleitos”. A partir desta e de outras
ocorréncias, podemos afirmar que o Estado Brasileiro é secularizado?

Antes de responder propriamente a questao, é preciso fazer um comen-
tario mais geral sobre a circulagdo da linguagem religiosa nos tltimos anos,
no Brasil, no contexto do debate publico e dos embates no campo da politica.
Ela estd diretamente associada a emergéncia de um determinado tipo de ator
religioso, que durante muito tempo esteve completamente ao largo da vida
publica, seja por total indiferenca dos atores institucionais da politica, seja
por autoisolamento. A ideia de que aquele lugar do Estado, do poder, da
politica e dos partidos, seria incompativel com a vivéncia virtuosa da vida
religiosa, mudou completamente nos anos de 1980, e, a meu ver, mudou,
ainda que nio reconhecido pelos préprios atores religiosos de quem eu
estou falando, mudou por conta do processo de democratizagio. Nao fosse
a democratizagio do pais, nés nao teriamos o que hoje a gente chama de

“os evangélicos na politica”.
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“Os evangélicos” ndo é uma expressio que designe todo e qualquer
protestante no Brasil. Esse é um termo que hoje tem um significado bastante
especifico: ele delimita o campo conservador, ideolégica e teologicamente,
dentro do protestantismo, hegemonizado pelo pentecostalismo. Ao mesmo
tempo, ele se pretende aplicavel a todo e qualquer cristdo nao catélico. O
termo foi praticamente “sequestrado” pelos pentecostais, que ja eram maioria
desde o final dos anos 1950 no protestantismo brasileiro, mas ndo tinham a
hegemonia do campo protestante, a qual era exercida pelas igrejas chamadas
histéricas. De modo que a representagio politica dos evangélicos — que nem
se identificavam como tal, identificavam-se como “protestantes” ou “crentes”
, dos anos de 1930 até as elei¢des de 1982, por exemplo, que antecederam
as eleicoes para a Constituinte — e a hegemonia desse campo eram exercidas
por pessoas e igrejas tradicionais, ndo pentecostais. Mas, ja nos anos de 1980,
os pentecostais eram aproximadamente 60% dos protestantes brasileiros.
Ocorre que se deu um processo de minoritizacio ou de emergéncia minori-
tdria desses pentecostais, como atores com voz prdpria, que nao querem ser
representados pelos evangélicos “tradicionais”, querem se autorrepresentar.

A grande diferenca que fez essa chegada dos pentecostais na politica
¢ que eles vinham sem qualquer experiéncia significativa de participagao
politica prévia (embora isso ji ndo se possa dizer para os altimos anos; a
“profissionalizagdo” é um fato). Sequer no mundo publico da cultura os
pentecostais se envolviam. Essa nao socializagao politica tradicional também
significava que o vocabuldrio a disposi¢io dos pentecostais para pensar a
politica era unicamente a Biblia. Muitos pentecostais, francamente, nio sabem
o que ¢ teologia, ndo é por ai que eles definem sua identidade, constroem
suas pautas e regras de comportamento e desenham a sua representagio da
politica, da sociedade. Sua linguagem expressa uma leitura leiga, no duplo
sentido: leiga, porque no tem uma formacio académica (teoldgica), e leiga,
porque ¢ feita por qualquer pessoa, nao necessariamente guiada pela voz
autorizada de um clero. E diretamente da Biblia e ¢ o linguajar da Biblia
que os pentecostais trazem para a cena publica brasileira depois de 1986.
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Sobre a questao da secularizagio: o Estado brasileiro é secularizado, no
sentido institucional e juridico dessa palavra. Mas hd uma cortina de fumaca
enorme que a palavra secularizagio produz, que oculta muito mais coisas
que revela — do que vem acontecendo nas ultimas cinco ou seis décadas
pelo menos — na relacdo entre religido e sociedade mundo afora. O discurso
da secularizagao, seja em sua dimensao analitica, seja politico-intelectual,
tem pautas muito bem definidas, tem uma compreensio de mundo muito
especifica e se vocé nio se regula por essas pautas, por essa compreensio de
mundo, o conceito assume conotagdes, caracteristicas e alcance diferentes.
Eu estou entre os que nunca se sentiram a vontade dentro do discurso da
secularizagdo, mas isso no significa dizer que nao haja lugar para a categoria
secularizacio na andlise que eu produzo, dentro do meu horizonte de reflexao
sobre o tema. Seria possivel dizer que historicamente o Estado brasileiro
nunca de fato se separou da religido, porque a igreja catdlica, depois de ter
deixado de ser religido oficial no final do século XIX, pouco tempo depois
volta — através da Concordata que é realizada entre o Estado brasileiro, com
Getulio Vargas, e a igreja catdlica — a desfrutar de uma relagio privilegiada
com o Estado, que se mantém inalterada até o fim dos anos de 1960. E
a escalada da violéncia perpetrada pela ditadura militar que vai criar uma
brecha, vai romper essa associagio forte, quase orginica entre a igreja catélica
enquanto institui¢do e o Estado brasileiro. O Acordo celebrado durante o
governo Lula tenta repor isso, sé6 que em condi¢es muito menos favoraveis
e sustentaveis, para a perspectiva da igreja catélica.

Entlo, por esses indicadores, a gente diria que nao tem nada de secu-
larizagao, que o Estado nio ¢ laico, o Estado ndo ¢é secular. No entanto,
a armacio juridico-politica da separacio entre igreja e Estado no Brasil
que se desenhou com a Republica, é uma das poucas bandeiras da Repu-
blica que nio foi transigida, a elite politica brasileira nunca foi secularista,
ha apenas tendéncias ou fragdes secularistas, mas nunca abriu mao dessa
construgio institucional. Ha outro segmento majoritdrio da elite politica
que, em compartilhando da mesma ideia, de que é legitimo haver uma
separacio entre igreja e Estado, de que é legitimo que o Estado nio tenha
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que submeter a suas decisdes, a sua normatividade e a sua autonomia, a
chancela da autoridade religiosa, nao viam, por outro lado, a necessidade
de uma ruptura conflituosa entre o Estado e a religido. Assim a secularidade
do Estado brasileiro é uma secularidade contemporinea.

As vezes, a gente nio percebe como essa aparente indefinicio, suposta
falta de “vontade politica” de romper com a relacio de “dependéncia” entre
Estado e igreja, antecipou uma capacidade de regulagio estatal do religioso
que muitos paises do mundo nio conseguiram resolver e que hoje leva ali
a muitos acirramentos na sociedade e no Estado. Por exemplo, em alguns
paises europeus, as igrejas oficiais continuaram existindo durante muito
mais tempo, ou em Estados como a Franga, cujo laicismo republicano mal
disfarcou a existéncia de um regime de acordo entre o Estado laico e as
principais “religides mundiais” reconhecidas: o catolicismo, o protestantismo,
o judaismo e a ortodoxia. Sendo que o catolicismo sempre teve uma forca
enorme na sociedade e na politica francesa. Apenas muito recentemente o Isla
veio a ser reconhecido na Franga como religiao, reconhecido publicamente
como religido, e mesmo assim ja no contexto de uma dificil assimilagio por
parte das elites estatais e culturais, intelectuais, dessa forma de religido que
o Isla representa contemporaneamente.

Com todas as contradi¢cdes do modelo brasileiro de separagio ente
igreja e Estado, a porosidade do Estado a certas formas de acomodagio,
didlogo, articulag¢io, parceria ou influéncia em relagio a diferentes atores
religiosos — principalmente a igreja catélica, mas talvez hoje se possa dizer que
cada vez menos —, nés acabamos implementando uma forma de regulagao
publica das religioes que nio ¢ antirreligiosa e isso abre espaco para que as
cobrangas feitas por “coeréncia” deixem do lado de fora o jargio religioso.
Em relagio aos atores religiosos na politica, nio se fazem essas cobrangas;
nio é uma condigdo para que alguém, como ator religioso, pastor ou mesmo
um militante leigo, querendo falar de Deus, possa mudar a Constituicio
para p6r o nome de Deus, se sinta na obrigac¢io de ter que abrir mao deste
jargao e dessa forma religiosa de pensar, para encontrar sua voz dentro das
instituicoes politicas. Ao mesmo tempo em que isso acontece, a trajetéria
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de institucionalizagio do nucleo burocratico, administrativo, técnico do
Estado brasileiro, desde o inicio do século XX pelo menos, é laica. Ainda
quando as pessoas que ocupam esses cargos — servidoras pablicas, assessoras,
técnicas de varios matizes e fungdes — possam ser religiosas, a distingo entre
publico e privado se aplica a essas pessoas, grosso modo.

O Estado brasileiro é secularizado? Eu responderia primeiro que sim,
mas que isso ndo deve ser entendido como uma afirmagio de que nio
existe espago para a presenca de atores religiosos e mesmo para a presenga
da linguagem religiosa no 4mbito estatal. Existe e acredito que vai demorar
a deixar de existir, se é que vai deixar de existir. E porque ¢, a desaprovagao
de tentativas dogmadticas como a que vocé mencionou nio demorard a
vir, quando o debate sair dos limites do parlamento e ganhar a midia e
a chamada opinido publica. Nao se estard, acredito, desautorizando essa
“contamina¢io” entre crenca e linguagem religiosa — agora investida da
legitimidade da representagdo — mas resistindo a apropriacées “sectdrias”
do espaco laico do Estado. Porque esses novos puritanos no estio sds,
porque ha uma sociedade civil em complexa relagio com o estado no Brasil,
porque a dinimica intraestatal (executivo, legislativo e judicidrio) nao é de
alinhamento, tentativas como estas sio simbdlicas, as vezes irritantes, sem
davida dogmaticas, mas no emplacam.

Entre as diversas formas de insercao de movimentos religiosos na esfera
piiblica, podemos apontar as prdticas de ativismo social. Como o professor vé tal
atuagdo e quais os reflexos na sociedade civil? Ha de alguma forma um processo
de proselitismo religioso protagonizado por tais movimentos?

Vamos tomar o caso brasileiro como exemplo. Tradicionalmente, este
ativismo social era um ativismo eclesial, institucional e em larga medida
realizado pela instituigao-igreja — e aqui a gente tem que dizer com todas
as letras: a igreja catélica romana. A igreja fez a politica social da coldnia,
do império e das primeiras décadas da republica, através dos hospitais, das
obras de caridade, das escolas, do registro civil etc. De vdrias maneiras, o

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 127-147, JUL./DEZ. 2015



RELIGIAO E ESPACO PUBLICO: ENTREVISTA COM JOANILDO BURITY 143

servico era algo deixado a iniciativa da igreja, especialmente para os setores
empobrecidos e marginalizados da sociedade. O Estado nao tinha nenhum
compromisso com a provisao social — esta ¢ uma nog¢io nao sé moderna,
como uma invenc¢io do século XX, que surgiu com a social-democracia, com
essa acomodagio entre o socialismo operario e o liberalismo, via democracia
representativa, no final do século XIX e inicio do XX, e que s se conso-
lidou mesmo depois da Segunda Guerra Mundial, com o chamado Estado
de bem-estar social, em larga medida financiada por um pais que nunca
teve um estado de bem-estar social, os Estados Unidos. Enfim, esse papel
marginal/residual de realizar um trabalho caritativo ou de atendimento das
necessidades dos pobres nunca desapareceu. Inclusive, nio foi realizado
historicamente s6 pela igreja catdlica, mas pelas igrejas protestantes, nos
Estados Unidos e na Europa. As igrejas protestantes histéricas no Brasil,
apesar de terem sido igrejas surgidas nos segmentos mais pobres das classes
médias e entre os pobres, no século XIX e XX, também nio se colocaram
realizar alguma parte dessa ag¢io caritativa.

Eu acho que, a partir dos anos 1950 em diante, a motivagio da a¢io
social caritativa muda qualitativamente, como também a construgio, tanto
das justificativas para esta agdo como das taticas e estratégias de alcance desse
quantum de bem-estar que as igrejas ou religides se propdem a oferecer,
mudaram também. Os anos 1950 sao um periodo em que a destruicio
ocorrida na Europa desabilitou muitas das organiza¢des nao religiosas que
poderiam cumprir esse papel, como também radicalizou uma certa franja
do mundo religioso — catélico, protestante, judeu. E se a gente comegar a
pensar, no fim dos anos 1960 comegam a chegar levas de imigrantes das
ex-colonias de paises como Franca, Itdlia, Bélgica, Reino Unido etc., e essas
pessoas também vAo, aos poucos, sendo alvos de outro tipo de intervengio
social das igrejas na Europa. Elas também vao desenvolvendo formas mais
ocidentalizadas de ligar a sua religido com a provisao social ou com o ativismo
social. Entdao os hindus, os sikh, os budistas, os muculmanos, todos vao
desenvolver suas formas de ativismo social nas tltimas décadas.
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Algumas formas de ativismo social sio quase insepardveis do ativismo
politico. Elas estao associadas a luta pela libertagio nacional, pela construgao
de um estado-nagio independente. Outras estdo associadas a ideia de que é
preciso construir formas de resisténcia organizada para enfrentar o sistema,
o sistema desse mundo, o capitalismo etc. Entdo no caso brasileiro, nos
anos 1950, chega o movimento ecuménico protestante no Brasil, ji intei-
ramente imbuido dessa ideia de que a igreja tinha que cumprir uma fungéo
transformadora da sociedade. Nio basta pregar, realizar rituais religiosos,
o capital simbélico do cristianismo exigiria das pessoas, especialmente dos
cristdos, um compromisso de transformagdo na realidade, das estruturas
sociais. O movimento ecuménico que chega ao Brasil, no inicio dos anos
1950, inteiramente informado por esta mutagao que aconteceu na maneira
como as igrejas passaram a conceber sua agio social durante a primeira
metade do século XX. Deixando de enfocar o lado caritativo e passando
a pensar na traducdo dos seus simbolismos religiosos em termos de uma
critica estrutural da sociedade. Nio ¢ a toa que o movimento naquele
periodo chamado de “teologia politica” vai desaguar, no final dos anos
1950, na “teologia do desenvolvimento”, na “teologia da libertacio” e em
outras expressoes do discurso religioso radicalizadas. Focadas em um tipo
de interven¢io muito mais qualificada, os atores religiosos construiram
instituicoes proprias, mas também participaram de instituicoes laicas, civis,
locais, sem qualquer pretensao de controld-las desde uma ética religiosa,
para promover, através desta participacdo, uma mudanc¢a mais profunda,
mais estrutural da sociedade.

E isso que eu chamo de ativismo social, que lanca suas raizes nesta
muta¢io, mutagio simbdlica, mas também mutagio do tipo de pratica
religiosa que se realizava. Inicialmente, havia uma certa critica muito forte
a acdo caritativa por parte deste discurso transformador, mas ao longo do
tempo os proprios atores religiosos radicais foram percebendo que as neces-
sidades das pessoas nio podem esperar que mudangas estruturais aconte¢am.
As mudangas estruturais, que no “messianismo” que algumas dessas figuras
tinham, aconteceriam rapidamente, nio aconteceram rapidamente e algumas
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que aconteceram foram revertidas. Por exemplo, transformagoes, revolucoes

socialistas que aconteceram em determinadas sociedades, rapidamente se

burocratizaram, se transformaram em processos repressivos da diferenca, da
pluralidade etc. E o que vocé faz com uma pessoa que continua doente, discri-
minada, passando fome, enquanto a tal mudanga estrutural nio acontece?

Aos poucos essa oposigao entre a caridade e a agdo sociopolitica foi

deixando de existir em forma pura e reaproximacoes foram se dando. De

modo que, ao lado do que se pensava ser a Gnica alternativa, nos anos 1960

e 1970, que era a criagdo de organizagoes revoluciondrias, grupos vanguar-
distas dentro das igrejas para fazerem a transformagio, surge outro tipo de

organizacio que nao mais a obra de caridade, a agao caritativa: organizagoes

civis, associagoes civis, que adquiriam a suficiente distAncia da autoridade

religiosa para ndo depender dela para imprimir uma orientagio mais critica

e engajada em seu trabalho social. O que a gente chama hoje de organizacio

nao governamental no Brasil emergiu, em grande medida, de uma teia prévia

de organismos de pastoral, de associagdes e grupos que se originaram nas

igrejas catdlicas e protestantes histéricas, e dos anos 1990 em diante, os

pentecostais comegam a fazer uma apropriagao disso, também. De modo

que, quando vemos essas coisas horriveis que caracterizam a intervengio de

muitos parlamentares pentecostais no Brasil de hoje, ndo podemos esquecer
que essa ndo ¢ toda a histéria do pentecostalismo no Brasil. Crescente-
mente, ha um processo de mainstreaming, que significa trazer da margem

para o centro, o miolo, a parte considerada principal de um determinado

movimento, de um determinado campo de praticas sociais. Assim, o que

tem havido é um paulatino mainstreaming do pentecostalismo, pelo qual

uma nova geragio de pentecostais, e por nova em larga medida eu quero

dizer jovem, vem fazendo também a sua construcio de uma intervencio de

carater transformador. Ela ndo é muito diferente das experiéncias anteriores.
Muitos vao encontrar isso em uma militincia partidaria de esquerda ou de

centro esquerda, outros vao encontrar isso em uma atuagio em nivel de

organiza¢io nao governamental, outros em atuag¢io de militdncia sindical

€ outros tantos numa insercao ecumenica.
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Em todos os casos, esse ativismo social ndo é mais eclesial, porque ele
nio se regula mais, fundamentalmente, pelos humores das comunidades
de fé ou das autoridades, das liderancas religiosas, e se estende por outras
formas de organizagio da sociedade, que nio sio religiosas na sua natureza

— sindicatos, associagdes profissionais, movimentos de vdrias naturezas, ecols-
gicos, movimentos de apoio aos indigenas, movimento negro, movimento
de mulheres. Os grupos religiosos, nos tltimos anos, vém fazendo uma
experimentagdo nesta drea, que curiosamente nem sempre tem a consciéncia
de que hd uma histéria por detrds disso, que vem desde o século XIX ainda
na Europa e nos Estados Unidos e que se intensificou, na segunda metade
do século XX, em grande parte do mundo. Muitas vezes, esses grupos ficam
querendo “inventar a roda”, debatendo-se com situagdes e problemas que,
de certa forma, ji foram resolvidos no passado, por outras organizagoes.
Nesse contexto se percebem, é certo, muitos problemas de didlogo canhestro
e ad hoc entre fé e ativismo, levando a tentativas de instrumentalizacio,
proselitismo e manifestagoes de intolerincia religiosa. E a gente tem um
dado adicional que esta emergéncia ou minoritizagio pentecostal produziu,
nao intencionalmente, que é a politizacio das religides nio cristas no Brasil.
Por exemplo, a dessincretizagdo do candomblé em virias partes do Brasil e,
a0 mesmo tempo, uma ativagio dessa identidade dessincretizada na forma
de demanda por justica racial, cultural, econdmica dos negros e negras, dos
afrodescendentes vindos de histérias de miscigenacgio etc. Demanda langada ao
Estado e a sociedade, repetindo varias das modalidades do ativismo social de
origem crista, catlica e protestante, inclusive pelo fato de que muitos desses
militantes vieram ou vém dessas igrejas, entio nao é uma coisa totalmente
externa. As formas de fazer também tém a ver com a forma como as pessoas
se engajam nesse processo, e se essas pessoas vém de organizagoes, possuem
experiéncias de igrejas, elas acabam trazendo isso dentro das demandas e
das pautas dos movimentos de que elas agora participam.

Isso a gente vé que também estd acontecendo no campo da politica elei-
toral. Cada vez mais, nos periodos eleitorais, a gente vai encontrar candidatos
que nio sdo evangélicos, se apresentando como candidatos de suas determi-

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 127-147, JUL./DEZ. 2015



RELIGIAO E ESPACO PUBLICO: ENTREVISTA COM JOANILDO BURITY 147

nadas tradi¢oes religiosas e conclamando seus correligiondrios (no sentido
duplo da palavra) a votarem neles, a reforcarem a representagio daquela
religido do parlamento. Isso revela que houve um processo de autonomizacio
de minorias religiosas, que antes ficavam a sombra ou dentro do grande
guarda-chuva das igrejas cristas e ja nao tém mais, hoje, a necessidade disso
ou nio querem mais estar sob esse guarda-chuva. Entéo, é isso que a categoria
ativismo social permite que a gente descortine analiticamente nos processos
que estdo em curso no campo das religides, mas atravessando-o sem cessar
(rigorosamente, o campo religioso do qual Bourdieu falava nio existe como
realidade empirica separada; sua forma de ser é marcada por cruzamentos,
disjungdes, sobredeterminagdes; nao hd mais isso de autonomia relativa).
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