PIERRE BOURDIEU E A RELIGIAO:

SINTESE CRITICA DE UMA SINTESE CRITICA

religido tem um

estatuto parado-

xal na obra de
Pierre Bourdieu. Os at-
tigos que abordam di-
retamente esse tema
Nnao $a0 NUMErosos €
nenhuma de suas obras
importantes contempla
esse assunto. Compara-
da a sociologia da arte,
da cultura, da educacio,
do poder ou da miséria
social, a sociologia das
religides ocupa, pois,
um lugar marginal no
corpus. Por outro lado,
alguns dos conceitos
mais importantes do
“estruturalismo genéti-
co” provém das ciénci-
as sociais das religioes.
Herdado de Mauss e
Durkheim, o conceito
de crenga, que atua em
todo campo, ¢ exemplar.
Segundo o sociélogo,
mesmo a elaboragio
desse ultimo conceito é
fruto do encontro entre
as suas pesquisas sobre
a sociologia da arte, ini-
ciadas em meados de
1960, e “o comentario
do capitulo consagrado
a sociologia religiosa no
Wirtschaft und
Gesellschaft», de Weber.
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RESUMO

0 objetivo do artigo € apresentar a contribuicdo de P Bourdieu as ciéncias soci-
ais das religioes, atentando fundamentalmente para as seguintes questdes: é
possivel falar de “religido” em sociedades nas quais as religides institucionais
ndo existem ou em sociedades nas quais se encontram singularmente enfra-
quecidas? A nogao de campo religioso continua pertinente em sociedades ndo
segmentadas ou em sociedades cada vez mais secularizadas?

A leitura das obras de P Bourdieu sugere respostas negativas a essas questoes.
A validade sociolégica da nogdo de campo religioso é primeiramente limitada
pelaauséncia de monopolizagao da produgdo simbélica em certas sociedades
agrdrias e, finalmente, pela crescente incerteza no que concerne aos limites do
campo, devido, notadamente, a aparicao de novas profissdes especializadas no
“trabalho simbélico” e & “disjungdo” entre crenga e obediéncia institucional. 0
campo religioso parece corresponder precisamente as religides histéricas oci-
dentais, notadamente o judaismo e o catolicismo analisados em uma dialética
entre relagdes internas e relagdes externas. Uma definigdo da “religido” centrada
no “campo religioso”, isto é, nas lutas entre especialistas nas suas relagdes
com a estrutura social global, certamente dificulta o estudo dos fenémenos re-
ligiosos que escapam amplamente ao controle dos cleros. £ importante atentar
paraa “bricolagem” das crengas, a construgdo das linhagens de fiéis durante a
modernidade, a organizagdo em redes de amadores de esoterismo ou a organi-
zagdo ndo burocratica de certos pentecostismos como fatos que permitem
relativizar o poder das instituiges eclesidsticas.

ABSTRACT
PIERRE BOURDIEU AND THE RELIGION:
CRITICAL SYNTHESIS OF A CRITICAL SYNTHESIS

The objective of the article is to present the contribution of P Bourdieu to the
social sciences of the religions, attempting fundamentally for the following
subjects: is it possible to speak of “ religion “ in societies in the ones which the
institutional religions they don't exist or in societies in the ones which do weak
singularmente meet? Does the notion of religious field continue pertinent in
not segmented societies or in societies more and more secularized?

The reading of P Bourdieu’s works suggests negative answers to those subjects.
The sociological validity of the notion of religious field is limited firstly by the
absence of monopolizagdo of the symbolic production in certain agrarian
societies and, finally, for the growing uncertainty in what concerns notedly to the
limits of the field, due, to the appearance of new professions specialized in the
symbolic “ work and to the “ disjungdo “ between faith and institutional
obedience. The religious field seems to correspond in fact to the western historical
religions, notedly the Judaism and the Catholicism analyzed in a dialética
between internal relationships and external relationships. A definition of the
religion “ centered in the “ religious “ field, that is, in the fights among specialists
inits relationships with the global social structure, certainly hinders the study of
the religious phenomenons that you/they escape thoroughly to the control of the
clergies. Itis important to attempt for the “ bricolage “ of the faiths, the construction
of the followerses' lineages during the modemnity, the organization in esoterismo
amateurs’ nets or the non bureaucratic organization of certain pentecostismos
as facts that allow relativizar the power of the ecclesiastical institutions.

" Erwan Dianteill ¢ sociélogo e membro do Centro de Estudos
Interdisciplinares dos Fatos Religiosos (CEIFR) da Ecole des Hautes Etudes
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“Construi, diz ele, a
nogao de campo contra
Weber e, ao mesmo
tempo, com Weber, re-
fletindo sobre a analise
que ele propoe das re-
lagGes entre padre, pro-
feta e bruxo” (1987a, p.
33, p. 63). Outro exem-
plo: é na leitura do tra-
balho de Panofski sobre
a arquitetura gotica € o
pensamento escolastico
que se forjou a defini-
cao de habitus (Ibid., p.
23). Desse ponto de vis-
ta, 2 obra de P. Bour-
dieu é quase uma soci-
ologia das religides “ge-
neralizada”, na qual a
religido apresenta, de
modo paradigmatico,
propriedades comuns a
todas as esferas de ati-
vidade simbdlica.

O objetivo deste
artigo, cujo titulo é
uma forma de homena-
gear um pensamento
que sempre se quis re-
flexivo, é apresentar a
contribuicio de P.
Bourdieu as ciéncias
sociais das religioes,
percorrendo, a0 mes-
mo tempo, sua obra de
antropologo e de soci-
6logo. Podemos falar



de “religido” em sociedades nas quais as religices
institucionais nao existem ou em sociedades nas
guais se encontram singularmente enfraquecidas?
A nocio de campo religioso continua pertinente
em sociedades nao segmentadas ou em sociedades
cada vez mais secularizadas? Em outras palavras,
o “religioso” limita-se ao campo religioso?

A leitura das obras de P. Bourdieu sugere
respostas negativas a essas questoes. A validade
sociolégica da nogao de campo religioso ¢é pri-
meiramente limitada pela auséncia de monopoli-
zacdo da produgio simbolica em certas socieda-
des agrarias e, finalmente, pela crescente incerte-
za no que concerne aos limites do campo, devi-
do, notadamente, a apari¢io de novas profissoes
especializadas no “trabalho simbdlico” e a
“disjuncio” entre cren¢a e obediéncia
mstitucional. Nos trabalhos etnolégicos de P.
Bourdieu, podemos observar que o simbélico in-
forma o conjunto da vida social, sem que a exis-
tencia de uma instituigdo autbnoma possa per-
mitir falar de “campo religioso” (1980).

Como se constitui, entio, o espago
institucional religioso a partir de um espago so-
cial pouco diferenciado (1971a)? De fato, o cam-
po religioso parece corresponder precisamente
as religiGes historicas ocidentais, notadamente
o judaismo e o catolicismo analisados em uma
dialética entre relagGes internas e relagdes ex-
ternas (Bourdieu e Saint-Martin, 1982), e pode-
mos observar uma certa “dissolugio do religio-
so” nas sociedades ocidentais contemporaneas
(1987c). Retornaremos, na conclusio, ao para-
doxo acima levantado cuja elucidagido permite
entrever os limites da sociologia das religiGes
de P. Bourdieu: por que, enquanto o estudo dos
fatos religiosos origina os seus principais con-
ceitos, ocupa este um espago quantitativamente
tao marginal em sua obra?

A génese social do campo religioso

Segundo P. Bourdieu, existem trés grandes
teorias sociologicas da religido, representadas por

trés nomes: Marx, Weber, Durkheim. Essas teo-
rias parecem excluir-se mutuamente. Trata-se,
portanto, de “situar-se no lugar geométrico das
diferentes perspectivas, isto ¢, no ponto em que
se deixam perceber, a0 mesmo tempo, o que pode
e o que nao pode ser percebido a partir de cada
ponto de vista” (1971a, p. 295). O que deve ser
conservado, entdo, do pensamento das trés pers-
pectivas? A contribui¢io de Durkheim é explici-
tamente expressa por P. Bourdieu, enquanto a de
Marx e a de Weber parecem ser distinguidas de
maneira menos clara.

P. Bourdieu conserva de Durkheim, das
Formes élémentaires de la vie religense, a idéia de que
a sociologia da religido deve ser considerada
como uma dimensio da sociologia do conheci-
mento. A religido é um instrumento de comu-
nica¢io e um instrumento de conhecimento; ela
possibilita um acordo entre o sentido dos sig-
nos e o sentido do mundo. Tem uma fung¢io de
integragao lggica e social das “representagdes cole-
tivas” e, em particular, das “formas de classifi-
cagao” religiosas (Ibid., p. 297).

A contribui¢do weberiana a sociologia do
campo religioso é decisiva, pois permite evitar
a alternativa estéril entre o subjetivismo religi-
0so0 e a redugiao marxista sem mediagao (1971b,
p. 1). De Weber provém, assim, a idéia de que a
sociologia religiosa ¢ uma dimensao da sociolo-
gia do poder; deve-se ligar o discurso mitico aos
interesses religiosos daqueles que o produzem,
que o difundem e que o recebem. Existe uma
génese historica dos grupos de especialistas re-
ligiosos, os cleros, o que constitui o fundamen-
to da relativa autonomia do campo religioso.
Esses profissionais da religido utilizam estraté-
gias que visam monopolizar a imposigio
hierocratica e os bens de salvagdo. O campo re-
ligioso apresenta-se, portanto, como um siste-
ma completo das relagdes objetivas de concor-
réncia ou de transagdo entre as posi¢cdes dos
agentes religiosos [Ibzd., p.6].

Parece-nos, enfim, que P. Bourdieu conser-
va de Marx a nogio de ideologia como “transfigu-
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ragdo das relagbes sociais em relagdes sobrenatu-
rais, inscritas, portanto, na natureza das coisas e
por ela justificadas” (1971a, p. 300). Nesta pers-
pectiva, a religido assume uma fungao politica de
conservac¢io da ordem social. Observamos como
¢ dificil diferenciar as contribui¢oes de Marx e de
Weber na medida em que um e outro situam a
sociologia da religido nos confins da sociologia eco-
noémica e da sociologia politica.

Em Le Sens Pratique, a argumentagao sobre
a magia estdo essencialmente mais préximos da
problematica durkheimiana e, mais especificamen-
te, da maussiana. Em “Geneése et structure du
champ religieux”, Weber e Marx predominam.

0 simbdlico onipresente nas sociedades
agrarias: le sens pratique

Em Le Sens Pratique, obra de sintese dos tra-
balhos antropolégicos de P. Bourdieu, trata-se pou-
co de “religidao”, mas muitas vezes de rituais, de
magia, de instituigées magicas e de forga
ilocucionaria, caso particular do poder simbdlico
(alids, a palavra “religido” nio consta no indice
tematico, assim como a palavra “simbolo” [1980,
p. 469-475]). A sociedade Cabila, organizada em
torno de trabalhos agricolas e de um numero li-
mitado de atividades artesanais (como a tecelagem,
atividade especificamente feminina), nio conhece
grupos autonomos de cleros, mas ¢é integralmente
estruturada pelo “deménio da analogia”, sistema
de esquemas constituidos por oposi¢des binarias
cuja partigao originaria “opde o masculino e o fe-
minino, o seco e o umido, o quente e o frio” (zbzd.,
p. 367). Préximo do estruturalismo de Lévi-Strauss
na analise dos principios légicos que organizam
“o pensamento selvagem” [Lévi-Strauss, 1962], P.
Bourdieu distingue-se deste pela sua atencgio cres-
cente para as disposi¢oes incorporadas que geram
praticas simbolicas imperfeitamente sistematicas.

Segundo Bourdieu, podemos compreender
em sua totalidade “todas as praticas e todos os
simbolos rituais a partir de dois esquemas opera-
torios que, enquanto processos naturais cultural-

mente constituidos na e pela pratica ritual, sio
inseparavelmente l6gicos e biolégicos como os pro-
cessos naturais que visam reproduzir (no duplo
sentido) quando siao pensados dentro da logica
magica: por um lado, a reunido dos contririos separa-
dos, que tem, como atualizagGes exemplares, o ca-
samento, o labor ou o tempero do ferro e que en-
gendra a vida como reunido realizada dos contra-
rios, e, por outro lado, a separagdo dos contrdrios
reunificados, destruigao e execugao, com, por exem-
plo, o sacrificio do boi e a colheita como um as-
sassinato denegado” (1980, p. 366-367). Mas, se a
légica ritual requer a reunido ou a separagdo dos
contrarios, ela também impde a aceitagio social
da transgressao que ela significa objetivamente.
A magia funciona, assim, como denegagio
coletiva de atos de transgressao necessaria (jun-
¢do do disjunto ou cisao do unido). Sem esses,
os contrarios separados permaneceriam estéreis.
A transgressio permite a reproducio da ordem
vital e a reproducao do grupo, mas ela é excessi-
vamente perigosa e requer, portanto, uma
estruturagio coletiva, publica e pritica,
denegando o sentido objetivo do rito. Como es-
sas exigéncias contrarias podem conciliar-se
ritualmente? O sentido pratico presente na ma-
gia legitima dos ritos de licitagdo tem, de fato,
um duplo sentido: afirmacao da unidade na separa-
¢ao dos contrarios, afirmagdo da separa¢do na sua
unificagao. A conciliagdo de principios contradi-
térios s6 pode ser realizada através da autoriza-
¢do circularmente concedida ao grupo pelo pré-
prio grupo no momento do ritual (1980, p. 385).
Toda a verdade da magia e da crenga cole-
tiva encontra-se enclausurada neste jogo da du-
pla verdade objetiva, nesse jogo duplo com a ver-
dade, pelo qual o grupo, responsivel por toda
objetividade, de alguma forma “engana-se a si
mesmo”’, produzindo uma verdade que tem como
unico sentido e fung¢io negar uma verdade por
todos conhecida e reconhecida, mentira que nao
enganaria ninguém caso os componentes desta
sociedade nio tivessem resolvido se enganar. No
que diz respeito a colheita, a verdade social deve
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ser denegada coletivamente sem ambigtiidade: a
colheita (thamerga) ¢ um assassinato (thamgerf de-
signa a garganta, a2 morte violenta, a vinganca; e
amgar, a foice) ao término do qual a terra, fecun-
dada pelos labores, ¢ despojada dos produtos que
levou a maturagao.

Os ritos licitatérios, que implicam uma
continuidade (denegada) na vida social cabila,
correspondem aos ritos propiciatorios. Sua 16gi-
ca € a da “gestdo” do antagonismo que ameaga a
ordem social e natural. Eles possibilitam a tran-
sicao entre os principios opostos, em particular
2 passagem sem embate de um periodo do ano a
outro. Trata-se da efeminiza¢io do masculino no
outono, da masculinizagao do feminino na pri-
mavera, sendo o verdo e o inverno simbolos pu-
ramente masculino e feminino.

Em Le Sens Pratigue, o valor heuristico da
distingdo entre magia e religido ¢ denegado, pois
esta oposigdo é concebida como luta simbdlica
estranha aos interesses da sociedade cabila. O uso
do termo “magia” visa, nas sociedades segmen-
tadas, desqualificar as praticas simbdlicas dos do-
minados, sendo o termo “religiao” reservado aos
dominantes. Essas categorias sdo inseparaveis da
constituicao de um campo religioso, com os in-
teresses concorrentes entre padres, bruxos e pro-
fetas na Europa e no Oriente Préximo. Elas nao
sao pertinentes nas sociedades pouco segmenta-
das (1980, p. 395).

A instituigio de periodos ou de momentos
Scitos (lah “lal), a designagdo de mandatarios-pro-
tetores (familias encarregadas de abrir os labores,
casamento inaugural de primos paralelos) e a or-
ganizacao de grandes cerimoénias coletivas, nas
guais o grupo inteiro se autoriza efetivar a sua
propria autoridade, sdo trés aspectos da mesma
operagdo que ¢ constitutiva de todo e qualquer
nmal legitimo (confundimos tudo ao identificar a
distingdo entre magia legitima e magia ilegitima
com a distingdo entre religido e magia, pois ¢é nes-
sa que as lutas sociais estio em jogo). A forga
docucionaria, que atua em todos os rituais sociais,
repousa sobre a autoridade circularmente autori-

‘i

zada que o grupo concede a si mesmo, na sua to-
talidade, ou 2 um dos seus membros quando se
trata de um mandatario autorizado.

Nas analises precedentes, encontramos in-
fluéncias claramente maussianas. A magia contém
um fundamento social, a ¢renga, e uma eficacia so-
cial que lhe é associada. <Em definitivo, escreve
M. Mauss, é sempre a sociedade que paga a si mes-
ma com a falsa moeda do seu sonho. A sintese da
causa e do efeito somente se da na opinido publi-
ca. (...) Temos que considerar a magia como um
sistema de indugbes @ priori, operadas por grupos
de individuos sob a pressdo da necessidade» (1985
[1902], p. 119).

Por outro lado, para Mauss e Hubert a ma-
gia é “ao mesmo tempo um opus operatum segundo
um ponto de vista magico e um gpus ingperans se-
gundo um ponto de vista técnico” [1985 (1902], p.
135), idéia retomada e generalizada por P. Bour-
dieu (1980, p. 395) :

O caréter propriamente magico dessa forga,
inteiramente social, nos escapa enquanto se
da apenas no mundo social, separa e une in-
dividuos ou grupos por meio de fronteiras
ou de aliangas (casamento) tio magicas quan-
to aquelas que a faca ou o n6é da magia insti-
tuem, transmutando o valor social das coi-
sas (como a grife do estilista) ou das pessoas
(como os diplomas). Inversamente, esse ca-
rater magico apresenta-se de forma eviden-
te quando, por uma espécie de inocéncia, de
confianga, de entrega imposta pela afligio e
pela extrema angustia, 0s grupos tentam exet-
cer o poder que eles mesmos se outorgam
por meio de um desses circulos encontra-
dos no principio da magia realmente eficaz
do coletivo, para além dos seus limites de
validade, isto é, sobre aquilo que nio de-
pende deles, sobre o modo natural do qual
dependem (...).

De forma geral, os trabalhos antropolégi-
cos de P. Bourdieu enfatizam as condigGes soci-
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ais de eficacia do rito fora de um campo religio-
so que ndo se constitui na sociedade cabila. Nao
ha, ao que parece, intermediarios institucionali-
zados entre o grupo e ele mesmo: existem, por
exemplo, familias encarregadas de praticar a pri-
meira ceifa durante as colheitas, mas esta funcao
nio é constante. Bem diferente é o papel social
das instituigbes religiosas.

Constituicao das instituigoes religiosas:
“génese e estrutura do campo religioso”

As “transformagdes tecnoldgicas, economi-
cas e sociais” associadas ao desenvolvimento ur-
bano, como “os progressos da divisio do trabalho
e o surgimento da separac¢ao do trabalho intelec-
tual e do trabalho material” (1971a, p. 300-301),
estio na origem de dois processos intimamente
ligados, que poderiamos qualificar de subjetivo e
de objetivo, a saber: por um lado, a constitui¢ao
de um campo religioso, e, por outro, 0 processo
de racionalizagdo das crengas e dos ritos. Apos Max
Weber, P. Bourdieu lembra os obstaculos que se
opdem a autonomizagao dos comportamentos re-
ligiosos pela condigiao camponesa, enquanto que
a urbanizag¢ao favorece, através de uma relativa
independéncia frente as imprevisibilidades natu-
rais que ela acarreta, a “racionalizagio” e a
“moraliza¢do” das necessidades religiosas (Weber,
1971, alinea 7: “Otrdres, classes et religion”). Além
disso, a urbanizacdo favorece o desenvolvimento
de um corpo de profissionais dos bens de salva-
¢ao. O clero citadino contribui para a
interioriza¢ao da fé, a introducao de critérios éti-
cos, do “bem” e do “mal” e da nogao de “peca-
do”, pelo menos, no que diz respeito ao contexto
judaico-cristao. Por outro lado, vale ressaltar que
a dominagao do monotéismo na Palestina e parti-
cularmente em Jerusalém atribui-se a conjungao
dos interesses do sacerdécio com o de certas cate-
gorias de laicos citadinos.

Os dois processos precedentes, a saber, por
um lado, a constitui¢dao de um campo religioso re-
lativamente autonomo e caracterizado nio sé pela

produgio, reproducio e difusio de bens e de ser-
vigos religiosos, mas também por uma crescente
complexificagdo institucional, e, por outro lado,
pelo processo de “moralizagao” das praticas e das
representagdes religiosas, tém diversos correlatos.
Passamos, assim, do mito a ideologia religiosa (mo-
nopoliza¢io da imposigao hierocratica por um
grupo de profissionais), do tabu ao pecado (trans-
feréncia da nog¢io de impureza da ordem magica a
ordem moral), do Deus punitivo ao Deus justo e
bom (atribui¢do a divindade de qualidades cada
vez mais “sociais”) (1971a, p. 303).

Por fim, a constituigao de um campo religi-
oso conduz ao despojamento do capital religioso
dos laicos, o que beneficia o corpo de especialistas
religiosos que, por sua vez, produz e reproduz um
corpus deliberadamente organizado de saberes se-
cretos. Podemos, assim, afirmar que as diferentes
formacoes sociais situam-se entre dois pélos: o do
autoconsumo religioso e o da total monopoliza-
¢do da produgio religiosa por especialistas. Estas
duas posigoes extremas caracterizam-se pela opo-
si¢dao entre um dominio pratico de um conjunto
de esquemas de pensamento e de agbes objetiva-
mente sistematicas, adquiridas por simples
familiarizacao e um dominio sabio, a¢ao pedago-
gica expressa e institucionalizada. Também sio
estruturadas por sistemas mitico-rituais e por ide-
ologias religiosas que, por sua vez, sido
reinterpretagoes letradas dos primeiros em fun-
¢do dos interesses internos ou externos ligados a
constitui¢io dos Estados e aos antagonismos de
classes (1971a, p. 304-300).

Observamos que, mesmo quando se trata
de sociedades pouco diferenciadas, P. Bourdieu
propoe importar os metédos da sociologia para
a etnologia: ela deve ultrapassar o culturalismo e
conceber a religiao como um fato social ligado a
outros fatos sociais como, notadamente, a divi-
sao do trabalho; a etnologia deve saber como tra-
zer o discurso mitico ou religioso as suas condi-
¢Oes sociais de producio, atentando, particular-
mente, a formacao e as caracteristicas dos agen-
tes privilegiados da atividade magico-religiosa. O
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gue nio significa dizer que se devam suprimir as
representacées coletivas religiosas do campo de
pesquisas; trata-se apenas de conceber sua relati-
sz autonomia na estrutura social geral.

Enfim, a oposi¢io entre sagrado e profa-
no, bem como entre religido e magia (quando essa
se apresenta como profanagao objetiva, caracte-
nzando a religiao dominada que — na maioria das
vezes — provém de um antigo estado do campo
religioso, ou como profanagio intencional, isto
£, como religido invertida), provém da oposi¢ao
entre os que monopolizam o sagrado e os laicos.
Dito com outras palavras, podemos deduzir dos
progressos da divisio do trabalho religioso e da
historia do campo religioso as distingdes entre
as categorias fundamentais do pensamento e da
pratica religiosa.

Essa génese nos leva a considerar a estru-
mra e os interesses essencialmente po/iticos do
campo religioso, quer se trate das lutas internas
ou da relagdo mantida com o espago social, re-
lacdo que hoje constitui esse campo como es-
trutura estruturante e estruturada em via de
esfruturagao.

Estrutura e desestruturacao do campo religioso

A autonomizagio do campo religioso nio
implica uma independéncia absoluta frente as au-
toridades temporais, especialmente politicas. Na
sociologia de P. Bourdieu, neste aspecto forte-
mente influenciada pelo marxismo, talvez até
mesmo na sua versao althusseriana, praticas e
representagoes religiosas contribuem, antes, para
informar uma “visao de mundo” essencialmente
conservadora, elas absolutizam o relativo e legi-
omam o arbitrario da dominagio. Por outro lado,
a partir da origem social dos religiosos e de sua
trajetOria na institui¢ao, cujo exemplo é dado atra-
vés da estrutura e da histéria contemporanea do
“corpo” de bispos da Igreja catdlica francesa
(Bourdieu e Saint-Martin, 1982), o sociélogo ten-
ta explicar, a0 mesmo tempo, a homogeneidade
do episcopado e a divisao do trabalho religioso

no seu seio, a qual lhe permite atender a deman-
da religiosa. Enfim, alguns textos tratam da dis-
solugao do campo religioso, cujas fronteiras, nas
sociedades mais modernas, evidenciam-se de
maneira cada vez menos 6bvias.

Interesses religiosos e func¢ao social do religioso
(relagdes internas, relagoes externas)

Existe um interesse propriamente religioso
que podemos definir como o interesse que um gru-
po ou uma classe encontra num determinado tipo
de pratica ou de crenga religiosa e, particularmen-
te, na produgao, reprodugao, difusdo e consumo
de um determinado tipo de bens de salvagio (en-
tre os quais a propria mensagem religiosa). Esse
grupo social procura a legitimagio das proprieda-
des simbdlicas e materiais que o caracterizam na
estrutura social. P. Bourdieu recusa toda explica-
¢ao psicologica ou fenomenolégica do fato religi-
oso. Esse deve ser concebido “de maneira propri-
amente socioldgica, isto é, como a expressio
legitimadora de uma posi¢ao social” (1971a, pp.
311-312). Mais uma vez, encontramos aqui uma
explicita inspiragao marxista seguida durante os anos
1990 da afirmagio segundo a qual a religiao tam-
bém ocupa um papel na legitimagio da domina-
¢ao dos homens sobre as mulheres. A Igreja, es-
creve ele sem nuance, ¢ “habitada pelo profundo
antifeminismo do clero” e ela “inculca (ou incul-
cava) explicitamente uma moral familiar inteira-
mente dominada pelos valores patriarcais” (1980,
p. 92-93). Acrescentamos que, em certos casos, a
religido (ou melhor, a magia) também possibilita
encontrar uma solugio (lluséria) para a miséria
social. “A esperanga magica ¢ a visao do porvir
daqueles que nao tém porvir. O milenarismo re-
volucionario e a utopia magica sao a unica proje-
¢do de futuro que se oferece a uma classe despro-
vida de futuro objetivo” (1977a, p. 90-91). De na-
tureza distinta para os dominantes e para os do-
minados, o interesse religioso é o principal operador
de homologia entre o campo religioso e a estrutu-
ra geral das relagoes sociais.
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Relativamente autbnomo em relagio a estru-
tura social, o campo religioso ¢, de fato, estruturado
por interesses internos e por interesses externos.
As posicoes de poderes no campo resultam do con-
fronto entre a “demanda religiosa (i.e. os interesses
religiosos dos diferentes grupos ou classes de laicos)
e a oferta religiosa (1.e. os servigos religiosos mais
ortodoxos ou heréticos)” (1971a, p. 319). A posi-
¢ao de poder que ocupa uma instancia religiosa no
campo depende do poder do grupo social que a
apoia. Esse apoio, numa relagao dialética, depen-
de, por sua vez, da posigao do grupo dos produto-
res no campo. Essa relagdo explica a homologia de
estrutura observada entre a estrutura social e o
campo religioso: por exemplo, os dominantes do
campo religioso fundam o seu dominio sobre o
das classes dominantes na estrutura social, enquan-
to os profetas apéiam-se sobre os grupos domina-
dos para modificar o estado da relagio de forgas
no campo. Assim, a a¢ao do profeta é, a0 mesmo
tempo, um estimulo a reestruturagao do campo re-
ligioso e da estrutura social. Portanto, parece que
o “funcionamento’ do campo religioso é o produ-
to de uma concorréncia interna entre diferentes
instancias (sendo as principais a Igreja, os profe-
tas, as seitas e os bruxos) relacionadas com as li-
nhas de forca da estrutura social.

Examinamos um caso particular estuda-
do por P. Bourdieu: o grupo de bispos france-
ses no final dos anos 1970.

Origem social dos bispos e efeitos sobre a
organizacao da Igreja Catolica

O trabalho em conjunto de P. Bourdieu e
Monique de Saint-Martin (1982) explora um nu-
mero limitado de dimensGes abertas pelos artigos
de 1971. Trata-se essencialmente de compreender
o processo que leva o conjunto de bispos a denegar
toda e qualquer diferenciagio interna correspon-
dente a sua origem social. Ultrapassando a ima-
gem de homogeneidade produzida pelo corpo de
profissionais, podemos associar a classe social de
origem a posi¢ao ocupada na institui¢do eclesias-

tica, contanto que se levem em consideragio as
deformagoes estruturais, visto que “as mesmas
disposi¢ées podem levar a decisbes diferentes,
quando ndo opostas, em diferentes estados do cam-
po, 0 que tem por efeito enfraquecer e até anular a
relagio estatistica com a classe de origem.” Dito
com outras palavras, nao ha relagdo mecanica en-
tre a origem social e a posi¢do no seio da Igreja.
Nessas condi¢bes, a andlise revela esses dois
grupos no corpo episcopal: por um lado, os
“oblatos”, que, dedicados e devotos a Igreja desde
suas infancias, investem totalmente numa institui-
¢do a qual tudo devem, estdo dispostos a tudo dar
em nome da instituigdo que tudo lhes deu e sem
ou fora da qual nada seriam. Por outro lado, os
bispos que, ordenados mais tardiamente, ja pos-
sufam, antes de ingressar na Igreja, além de um
capital social herdado, um importante capital es-
colar, mantendo assim uma relagdao mais distante,
menos apegada e menos direcionada para as coi-
sas temporais com respeito a instituigao, as suas
hierarquias, aos seus interesses” (1982, p. 4-5). As
posi¢bes adotadas por esses dois grupos apenas
sao inteligiveis quando levamos em consideracio
a evolugio histérica. O mesmo habitus “aristocra-
tico” que caracteriza os “herdeiros”, que outrora
teria definido um papel de bispo hieratico e sole-
ne, pode hoje levar a evitar alguns postos demasi-
ado comuns, a aceitar bispados “missionarios’” ou
a procurar o estatuto de tedlogo. A oposi¢do en-
tre as duas categorias é formal e ndo substancial:
“os antagonistas (...) podem trocar, de boa fé, suas
posi¢des: quando um deles, muitas vezes o domi-
nante, que tem o privilégio da ousadia, vem a tro-
car de posicao, o outro somente poderd manter a
oposi¢ao modificando o seu lugar” (sbid., p. 16).
Como situa-se o corpo dos bispos “no cam-
po do poder religioso e, em maior escala, no cam-
po do poder simbolico” (zbzd., p. 22)? De certa for-
ma, os bispos encontram-se “entre dois fogos™:
por um lado, eles se opéem ao poder politico cen-
tral dos organismos eclesiasticos, pouco interessa-
dos em prestar atengdo as realidades locais, por
outro, se opoem 2a0s tedlogos e religiosos orienta-
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&os para “o poder simbdlico central (...) pouco pre-
scupados com as coisas temporais que inquietam
s responsaveis” (7bid., p. 28). Assumindo esta po-
sic3o mediana na Igreja Catdlica, os bispos podem
pezencher plenamente o trabalho de unificagio que
$es € atribuido. Sua coesio ¢é reforgada por dispo-
sooes comuns (s3o todos homens, muitas vezes pro-
wenientes de familias numerosas e nascidos em pe-
@uenas aldeias) e por uma formagiao homoge-
metzante. Assim, o episcopado ¢ um campo de con-
worrencia, mas de fraca tensao” (tbid., p. 31).

O ajuste entre a oferta e a demanda religiosa
=50 € o produto de uma transagao, como podia
pensa-lo Max Weber, mas o efeito de uma
Somologia involuntaria de estrutura, “cada clero
peoduzindo, em fungdo de sua trajetéria e de sua
posicdo, um produto mais ou menos ajustado 2a
@emanda de uma categoria particular de laicos”
i, p. 34). A Igreja, enquanto campo, caracteri-
2=-s¢ pela unidade e pela diversidade. De fato, essa
sparente contradigdo resulta numa grande capaci-
@ade de adaptacao: ela permite a Igreja

“tratar o mais homogeneamente possivel
uma clientela distribuida (diferentemente se-
gundo as épocas) entre as classes sociais, as
faixas etarias e as classes sexuais ou tratar o
mais diferenciadamente possivel os clien-
tes que, mesmo distinguindo-se sob varios
aspectos, tém em comum o fato de serem
catolicos” (zbzd., p. 35).

Essa capacidade de tratar diferentes de-
mandas sob as aparéncias da unidade é reforga-
&2 pelo carater intrinsecamente polissémico do
&iscurso religioso, que, por tras de um sentido
@mico, esconde uma pluralidade de significagGes
selacionadas com diferentes posi¢oes sociais, re-
Sorcando assim a confusido subjetiva de limites
sociais objetivos. O discurso religioso tende a
megar os conflitos sociais e, quando nio o con-
segue, contenta-se em eufemiza-los. P. Bourdieu
chega a afirmar que os procedimentos
&iscursivos do duplo sentido e do enfemismo sio

profundamente caracteristicos do discurso reli-
gioso na sua “universalidade” (7bzd., p. 46).

Essa transfiguracio das relagoes de forgas,
essencialmente econémicas, pelos agentes reli-
giosos dominantes, ¢ ilustrada pelo episcopado
quando administra as reivindicagdes profissionais
de laicos trabalhando para a Igreja no limite do
benevolente e do assalariado. A economia da Igre-
ja é denegada pela hierarquia enquanto econo-
mia regida por leis economicas, isto é, fundada
no preco, no salario, na oferta e na demanda. “O
riso dos bispos”, quando estio expostos a um
discurso que trata a Igreja como sendo uma so-
ciedade comercial, ¢ significativo da “verdade da
empresa religiosa, que consiste em ter duas ver-
dades : a verdade economica e a verdade religio-
sa que a denega” (1994a, p. 204). A hilaridade
episcopal é um efeito do desvelamento daquilo
que lhes aparece como uma perfeita incongruén-
cia (mas que nio ¢ sem fundamento, visto que
podemos considerar, do ponto de vista do mer-
cado de trabalho, que a “cadereira” — mulher que
aluga cadeiras nos jardins puiblicos — é uma em-
pregada doméstica sem salario).

Afinal, P. Bourdieu concebe a Igreja como
um conjunto de mecanismos e de processos de
legitimacio das posi¢oes sociais, apresentando-se sob
uma forma objetivada, seja ela material (edificios,
trajes, instrumentos litirgicos etc.) ou sécio-
tecnolégica (direito candnico, liturgia, teologia etc).
No estado incorporado, ela é consubstanciada aos
habitus catdlicos gerados pela familia cristd e consa-
grados pelos ritos da instituigao, que agregam e, a0
mesmo tempo, separam. “E, finalmente, ela apenas
existe enquanto Igreja viva, isto ¢, ativa e capaz de
assegurar a sua propria reprodugio, através da rela-
¢do existente entre os seus dois modos de encarnaciao
(-..)” (Bourdieu e Saint-Martin, 1982, p. 51).

Por uma dissolugao do campo religioso?

Sem mencionar o evolucionismo no sentido
classico do termo, a sociologia das religiGes de P.
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Bourdieu caracteriza-se, contudo, por uma grande
atenc¢ao dada aos processos histéricos de constitui-
¢do das instituigbes religiosas. Esses nio se reali-
zam independentemente das mudancas gerais que
afetam a estrutura social, notadamente dos progres-
sos da divisao do trabalho social e da urbanizagio.
P. Bourdieu nao utiliza o conceito de “campo reli-
gioso” para as sociedades agrarias, como a socieda-
de cabila, em decorréncia, segundo ele, da falta de
instituigGes e de profissionais especializados. Pode-
mos, entio, falar de “religido” quando niao existe
“campo religioso”? Nao podemos falar da ativida-
de simbdlica nos mesmos termos para sociedades
agrarias pouco diferenciadas, onde o “demonio da
analogia” informa e unifica todas as dimensées da
estrutura social, e para sociedades muito segmenta-
das, onde a produgio simbélica concentra-se em es-
pagos institucionais especificos e relativamente au-
tonomos, cujo campo religioso se constitui como
um dos principais.

Entretanto, as sociedades modernas, que se
caracterizam por um alto grau de divisao do tra-
balho social, também sdo aquelas onde as religi-
Oes historicas, particularmente o catolicismo, pa-
recem estar em declinio. Presenciamos, aqui, uma
“dissolugdo do religioso” (1987c, p. 117-123).

“(...) Assistimos a uma redefini¢io dos limi-
tes do campo religioso, a dissolugio do reli-
gioso num campo mais amplo acompanha-
do de uma perda do monopdlio da cura das
almas no sentido antigo, pelo menos no que
concerne a clientela burguesa” (Bourdieu,
1985, p. 257).

Os limites do campo religioso nao sao mais
claramente definidos: certas profissdes profanas,
psicologos, analistas ou conselheiros conjugais,
substituem os cleros nas suas fungdes terapéuti-
cas. Assim, “o campo religioso encontrou-se dis-
solvido num campo de manipulagio simbolica mais
amplo” (Bourdieu, 1985, p. 259). Num dialogo
mantido com Jacques Maitre, autor de varias obras
de psicopatologia social aplicada a individuos for-

temente implicados no catolicismo, P. Bourdieu
declara que “é possivel que a psicanalise ocupe
hoje, na consciéncia comum, uma fungio bastante
analoga aquilo que era a religido para os persona-
gens estudados por J. Maitre” (Bourdieu e Maitre,
1994, p. XVI).

Por outro lado, a recusa de uma cega obe-
diéncia as prescrigdes dos cleros provém, em par-
te, da elevagao do nivel de instrugdo que leva
menos a rejei¢ao de uma “postura’ religiosa que
de uma delegagdo espiritual. Portanto, essa
denegagio (relativa) da legitimidade concedida a
institui¢ao catélica contribui para o desenvolvi-
mento de seitas autbnomas, para a formagao de
“agrupamentos de pequenos profetas carismati-
cos”, e, em termos gerais, para a disjungdo entre
a ortodoxia cultual e as praticas e crengas efeti-
vas. Desta maneira, a legitimidade da palavra re-
ligiosa da institui¢ao concorre com novas formas
de legitimidade e novas profissdes que, muitas
vezes, apoiam-se sobre um discurso
pseudocientifico, como, por exemplo, os astrélo-
gos, os numerdlogos ou os grafélogos. O clero
religioso, antigo dominante, passa a ser domina-
do “por cleros que fazem proveito da ciéncia para
impor valores e verdades nem mais nem menos
cientificas em relagdo as autoridades religiosas do
passado” (1987c, p. 123).

A emergéncia de um sentimento estético
frente as representagdes que, na sua origem, pro-
curam suscitar a fé ¢ também um indice da regres-
sao da “crenca religiosa” em relagdo a “crenga es-
tética”. Num mesmo lugar (a igreja Santa Maria
Novella observada pelo sociélogo em 1982), jus-
tapoem-se praticas que, 20 Mesmo tempo, reme-
tem a museografia e 2 devogdo e que atestam a
heterogeneidade dos objetivos do publico pela “ad-
miragao” de uma Virgem ao Rosirio ou de uma
Apresentacio no Templo. No entanto, o uso
devocional das estatuas e dos quadros nao desa-
pareceu completamente, mas ele se concentra nas
obras cujas caracteristicas sao as menos formais,

as que “ocupam uma fungio expressiva de repre-
sentagao dos seus referentes” (1994c, p. 73).
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Salientamos, enfim, que para o sociélogo
eritico a “dissolugio do religioso” ndo significa
uma regressao a um estado indiferenciado da ati-
widade simbolica. Os “novos agentes simbdlicos”
gue se encontram fora da instituigio religiosa co-
£xistem com uma institui¢do catolica que tende
2 tornar-se “uma Igreja sem fiéis” (1994b, p. 210),
mas, apesar de muitas vezes se oporem a esta,
eles também contribuem para a evolugdo das
posicoes da mesma, como o demonstra, por exem-
plo, a influéncia da psicanalise sobre o pensamen-
m religioso moderno. A atividade simbdlica pre-
sente as margens do campo religioso engendra
=ma certa confusio quanto aos seus limites, mas,
mem por isso, significa o seu desaparecimento’ .

Conclusao: dignidade e indignidade da
religiao como objeto da ciéncia social

O poder simbdlico, por certo, nao se limita
20 dominio religioso, mas talvez atue nele de for-
ma mais evidente que em outros campos de ativi-
gade social, e ¢ provavelmente por este motivo que
wma boa parte da arquitetura conceitual da socio-
Jogia de P. Bourdieu se construiu por meio do es-
mado da religido. Com efeito, o poder simbdlico é
saquilo que possibilita constituir o dado pela
emunciacio, “evidenciar e fazer acreditar, confir-
mar ou transformar a visio do mundo e, conse-
gaentemente, a agao sobre o mundo, portanto, o
mundo”. Trata-se de “um poder quase magico que
permite obter o equivalente aquilo que se obtém
amravés da forga (fisica ou econdmica). Esse poder
%0 pode atuar quando é reconhecido, isto é, des-
eonhecido como sendo arbitrario” (Bourdieu,
1977b, p. 410). Nessa perspectiva, a religido apre-
senta-se, portanto, como uma atividade essencial-
mente simbolica, como uma forma simbdlica, isto
£ como um conjunto de praticas e de representa-
goes (nesse caso, de ritos e de crengas) cuja efica-
o2 nio ¢ da ordem material (como, por exemplo,
2 forca fisica). O simbdlico compreende a lingua-
gem, mas a ela ndo se reduz; também designa a
fancio conotativa dos signos, lingiiisticos ou nao.

O poder do simbolo repousa sobre aquilo que ndo
diz explicitamente, sobre aquilo que supe sem
explicita-lo abertamente. Ele induz a uma relagio
de significagdo socialmente fundada; ou seja, o
poder simbolico ndo se constitui fora das relagGes
de forgas caracteristicas da estrutura social na sua
totalidade. Se o simbolo possui uma eficacia pro-
pria, ela ndo deixa de estar menos relacionada a
génese e a estrutura do espago social. Mais especi-
ficamente no que diz respeito ao poder simboélico
da linguagem, o poder simbdlico necessita “da
crenca na legitimidade das palavras e naquele que
as pronuncia, crenga que nio cabe as palavras pro-
duzir” (Bourdieu, 1977b, p. 411). Dito com outras
palavras, o poder simbolico nao se basta a si mes-
mo, mas encontra o seu fundamento nas relaces
gerais de dominagao, podendo apresentar-se como
uma “sublimac¢io”.

Entre eficacia prépria e dependéncia ideo-
logica, entre ordem sui generis e superestrutura (ou
supraestrutura), o fato religioso nao é, nessa pers-
pectiva, nem puramente ideal, nem simples refle-
x0 mais ou menos distorcido da estrutura social.
O segredo dessa dependéncia/independéncia do
poder simbdlico religioso encontra-se nessa ins-
tancia intermedidria, cuja analise constitui o cen-
tro da sociologia religiosa de P. Bourdieu: a nogao
de campo religioso. A nogao de habitus completa a
precedente no sentido em que associa a0 campo
especifico um tipo de interesse especifico, irredu-
tivel aos interesses dos outros campos, notada-
mente a0 interesse econémico. “Para que um cam-
po funcione, algo deve estar em jogo e com pesso-
as prontas para jogar o jogo, dotadas do habitus
que implica o conhecimento e o reconhecimento
das leis imanentes a0 jogo, a0 que estd em jogo,
etc.” (1984a, p. 114). Um interesse especificamente
religioso esta, portanto, associado ao campo reli-
gloso, que dd um perfeito exemplo desta “liberda-
de condicional” caracteristica das instancias secun-
darias presentes nos mecanismos de dominagio
(onde o econémico, o politico e o mediatico pare-
cem ocupar as posigoes centrais, pelo menos no
que concerne as sociedades industriais).
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Portanto, para P. Bourdieu, o campo religi-
0so nao deve ser concebido como uma realidade
imutavel: existe uma génese estrutural do campo
religioso relacionada as transformagdes da estru-
tura social, e, segundo ele, assistimos a uma disso-
lugao do religioso nas sociedades ou em fase de
secularizagdo. Enquanto toda institui¢ao religiosa
tende a se apresentar como uma realidade a-hist6-
rica, sempre idéntica a si mesma ao longo do tem-
po e em todo e qualquer lugar, ha de se fazer um
exame histérico dos processos de constituigao das
crengas, dos ritos e das institui¢oes.

Podemos, entdo, nos perguntar por que a
sociologia das religiGes, que forneceu a P. Bour-
dieu uma grande parte de sua arquitetura
conceitual e que constitui, tendo ele consciéncia
disso mais do que qualquer outro, o coragio da
sociologia de Durkheim, de Weber e de uma par-
te ndo negligenciavel de Marx, tem, em termos
quantitativos, uma importancia tio limitada na
sua obra.

Esse distanciamento provém de uma incet-
teza fundamental quanto as condigdes de possibi-
lidades do estudo cientifico da religido. Para P.
Bourdieu, a religido é, de fato, um objeto sociolo-
gico praticamente impossivel. Essa “génese”
epistemoldgica nunca se manifestou de forma tao
evidente quanto no coléquio anual da Associagao
Francesa de Sociologia das Religides, no més de
dezembro de 1982, durante o qual o sociélogo
questionou publicamente a validade cientifica da
sociologia das religides quando praticada por
“produtores que, em diversos graus, participam
do campo religioso” [1987b, p. 156]. Para um soci-
6logo das religites, ter convicgdes religiosas cons-
titui um obstaculo praticamente insuperavel para
o trabalho cientifico. Mas existe um segundo obs-
taculo, um tanto quanto perigoso: a total auséncia
de afinidade com o objeto. Segundo P. Bourdieu,
todo socidlogo da religiao confronta-se com uma
contradigao quase insoluvel:

“quando fagemos parte, diz ele, participamos
da crenca inerente a um campo qualquer que

seja (religioso, universitario, etc.) e, quando
ndo fagemos parte, estamos, antes, sujeitos a
omitir a inscri¢do da crenga no modelo (...)
e, depois, a nos privar de uma parte da in-
formacao utl” (1987b, p. 156).

O primeiro obstaculo, isto €, o fato de per-
tencer, de uma forma ou de outra, a institui¢io
religiosa, pode levar a adotar um ponto de vista
religioso sobre a religido, a praticar mais uma so-
ciologia religiosa do que uma sociologia das reli-
gides. Para evitar isso (o que é “dificil”, mas ndo
impossivel, segundo P. Bourdieu), deve-se prati-
car “uma objetivagao sem complacéncia (...) de
todos os vinculos, de todas as formas de partici-
pagdo, de toda pertenga objetiva ou subjetiva, até
mesmo as mais ténues” (zb:d., p. 160). O segundo
obstaculo ( #do fager parte) nao é cientificamente
menos perigoso. O risco consiste em afundar no
positivismo, abordando a religiao exclusivamente
do ponto de vista exterior, “como uma coisa”, sem
perceber a forga do carater subjetivo da atividade
religiosa e, particularmente, a adesio incondicio-
nal a verdades reveladas.

Ora, ha uma certa afinidade entre essa se-
gunda postura e as ciéncias sociais “republicanas”.
Durante as lutas anticlericais no inicio do século
XX, a sociologia francesa se constituiu copiosa-
mente contra o dominio intelectual da religido e
singularmente contra a influéncia catélica no seio
da universidade. De um certo modo, ser socidlo-
go requeria necessariamente “nao fazer parte”. P.
Bourdieu nido escapou dessa forma de
anticlericalismo. Na conclusao do coléquio sobre
“os novos cleros”, podemos ler, por exemplo, esta
declaragao sem ambigtiidade:

“A interrogagdo sobre os ‘novos cleros’ tal-
vez tivesse alcancado o seu objetivo caso
pudesse levar a estabelecer os fundamentos
de um novo anticlericalismo” [1985, p. 261].

Podemos observar que esta frase conclu-
siva ndo foi retomada na segunda versio do tex-
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=0 publicado em Choses dites (1987). Seguramen-
==, este “arrependimento” evidencia um certo
mal-estar que o préprio P. Bourdieu tentou reti-
Scar durante uma entrevista com Jacques Maitre
11994, p. XV].

Tive que descobrir, em minha propria men-
s, todas as mutilagdes que ja tinha herdado de
wma tradigdo laica, refor¢ada pelos implicitos
pressupostos da minha ciéncia. Existem temas
@ue ndo abordamos, e quando o fazemos é com a
maior prudéncia. Ha maneiras de abordar certos
s=mas que sA0 pouco perigosas, e, em definitivo,
acabamos por aceitar as mutilagdes que a pro-
poa ciéncia teve que aceitar para se constituir.
Por meio de uma adesio implicita — ligada ao
smeresso na profissao — , tendemos a suspender
ou a por entre parénteses tudo aquilo que é da
wedem dos objetos tradicionais da religido e da
merafisica. Hd uma espécie de recalcamento taci-
mmente exigido do profissional.

Nio “fazendo parte”, por desconfianga
metodologica e por cultura laica, P. Bourdieu cer-
mmente nio demonstrava “interesse” pelo fato re-
221050, 0 que o punha numa situagio pouco fa-
woravel para estuda-lo sociologicamente. Dentro
&2 perspectiva da sociologia critica e reflexiva, ja
= wimos, a incredulidade é, cientificamente falan-
@0, tio prejudicicial quanto “a fraqueza de crer”,
wisto que dificulta toda e qualquer restituigdo do
sentido das “adesdes” religiosas. Primeira vitima
@essa aporia, P. Bourdieu, consequientemente, in-
westiu de maneira muito limitada na sociologia
&as religies, além de considerar o poder religio-
s0 amplamente assimilado pela Igreja Catolica,
como um poder em declinio e cuja critica é sem
meresse, inversamente, por exemplo, da domina-
20 masculina ou do poder televisivo. Dito de
outra forma, P. Bourdieu nio manifestava nenhu-
ma propensiao para a atividade religiosa (como
eatio conhecemos o seu gosto pela arte e pela
Sseratura, e, obviamente, pela pedagogia), mas esse
distanciamento foi reforcado pela idéia de que a
s=ligido ndo tem mais o dominio social que tinha
=2 época de Weber ou Durkheim, eles que fize-

ram da religido o objeto central de sua sociologia.
No entanto, P. Bourdieu nao chegava a ter znteres-
ses negativos pela religido (como, por exemplo, na
ultima parte de sua obra, quando fez duras criti-
cas 2 midia ou a “Nobreza de Estado”, cujo po-
der ¢ concebido como bem real). E por esse mo-
tivo que, frente as contradigdes metodologicas di-
ficilmente solucionaveis, penetrado por uma cul-
tura laica que associa a religido ao poder da Igreja
Catolica, convencido de que esta constitui uma
forca social em declinio, P. Bourdieu, na sua obra,
apenas concedeu um lugar marginal ao estudo dos
fatos religiosos.

Concluindo, podemos observar que a leitu-
ra comparativa dos seus trabalhos antropolégicos
e sociolégicos sugere a existéncia de uma divisao
entre as sociedades agrarias sem institui¢ao religi-
osa’ e as sociedades diferenciadas onde a religido
seria, entdo, inteiramente monopolizada pela Igreja,
antes de desaparecer junto com ela. Ora, se a Igre-
ja Catdlica ndo tem mais o poder politico e eco-
nomico que ja teve, significa isso dizer que as cren-
¢as e as praticas re/igiosas desapareceram das socie-
dades modernas? Nao ha nada menos certo. Uma
definigao da “religiao” centrada no “campo religi-
0s0”, isto €, nas lutas entre especialistas nas suas
relagbes com a estrutura social global, certamente
dificulta o estudo dos fenémenos religiosos que
escapam amplamente ao controle dos cleros, ain-
da que fossem estes “novos cleros”. Esse erro de
perspectiva poderia ter sido evitado caso conce-
desse um maior espago ao fato religioso fora da
instituicao, znclusive nas sociedades diferenciadas. Se, por
exemplo, atentarmos para a “bricolagem” das cren-
¢as ou para a construgao das linhagens de fiéis du-
rante a modernidade, para a organizagio em redes
de amadores de esoterismo ou para a organizagao
nao-burocritica de certos pentecostismos, pode-
mos evitar reduzir o estudo dos fatos religiosos a
simples constatagao da perda do poder das insti-
tuicoes eclesiasticas.

Traducgdo: Fabien Pascal Lins
Revisdo Técnica: 1.eonardo Zingano
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Nio se deve confundir essa atividade simbdlica de
substitui¢io religiosa com o poder simbdlico “fora
do campo religioso”, notadamente o do Estado en-
quanto banco central simbélico [1989] que se apdia
em ritos de institui¢do [1982]. Portanto, a magia
social ndo se limita ao campo religioso, como o de-
monstra, por exemplo, a forga puramente simbolica
das “marcas” e das “grifes” na alta costura [1984].

Se a sociologia das religides de P. Bourdieu centra-

se no catolicismo, sua antropologia cabila reduz
de maneira significativa o papel do isla. O estru-
turalismo, que caracteriza amplamente seus pri-
meiros trabalhos, se interessa antes pelos siste-
mas simbélicos e ndo pelas institui¢Ges religiosas.
Acrescentamos que, ao longo dos anos 1950 e
1960, durante a descoloniza¢io da Africado Norte,
o isla era visto como uma forga social em declinio.
Como o catolicismo, a ideologia laica considera-
va, entao, a religido mugulmana como um arcais-
mo condenado pela modernidade.
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