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Resumo

O presente artigo se propde a refletir sobre formas de presentificacdo do sentimento religioso na socie-
dade pos-moderna, entendendo-se religiosidade como a capacidade de percepcao de uma dimensdo
sacra do mundo, percepcao que nao se limita ao ambito institucional, devocional e/ou normativo, mas
abrange uma série de experiéncias-limites (misticas-religiosas, estéticas, erdtico-amorosas) onde se de-
seja, em palavras de George Bataille, ‘pdr o ser em questdo’. A partir de uma discussao sobre a relacdo
entre constru¢do de realidade, mito e linguagem, formulamos a hipotese de que a poesia, na sociedade
a nds contemporanea, tenha se tornado um dltimo reduto onde a linguagem encontra suas fontes
‘miticas’, tanto para o des-velamento de realidades plenas de poténcia e vigor quanto para o encontro
com as forcas animicas do sagrado.

Palavras-chave: Religiosidades pés-modernas, sagrado, mito, poesia

Resume

Cet texte est une proposition a la refléxion sur les formes de la présétificacion du sentiment religieux
dans la societé, il en comprenant religiosité autant que la capacité de perception d’'une dimension sacrée
du mundo. perception qui ne se limite pas au cercle institucionel devoué et/ou normatif, mais contient
en soi-méme une serie des experiences-limetes (mistiques, religieuses, estetiques, erotiques-amoureuses)
dont il se desire, d’accord les mots de Georges Bataille, ‘mettre I'étre en question’. A partir d’'une discus-
sion sur la relation parmi la construction de la realité, mythe et language on formule la hypothese de
que la poesie, dans la societé a nous contemporaine, elle aie devenue la derniére redoute ot la language
trouve sus sourcis ‘mythiques’, autant pour le des-veillament de las realités pleines de potence et vigueur
que pour le recontre avec las forces animiques du sacré.

Mots-clés: Religiosités postmodernes, le sacré le mythe, la poésie

! Esse artigo € uma versdo resumida de parte da dissertacdo, defendida no Departamento de
Letras da PUC-Rio em margo de 2005, intitulada Do corpo a Palavra, da palavra ao corpo:
algumas reflexoes sobre o complexo erotismo-mistica-poesia.

* Doutora em Estudos de Literatura pela PUC-R] com a tese “Por um Deus que seja noite,
abismo e deserto: consideragoes sobre a linguagem apofatica”, defendida em margo de 2010.
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I. Religiosidade e Realidade:
Relacoes (Im) possiveis ou Necessarias?

Vilem Flusser, o filosofo tcheco que viveu no Brasil das decadas
de 40 a 70, afirma que o nosso tempo vive uma crise de religiosida-
de, cujo maior sintoma € a busca por um novo tipo de sacralidade
que sustente sua vivencia mais imediata e concreta. Por religiosidade
ele entende “a nossa capacidade para captar a dimensao sacra do
mundo” um mundo que pode parecer ‘raso, chato e transparente’
para pessoas nao religiosas® ou ‘opaco e profundo’ para os reli-
giosos. Para ele, religiosidade se relaciona diretamente com a per-
cepcao que um determinado tempo historico possui da realidade:
em tempos pré-modernos todo o universo possuia uma dimensao
sacra, e o cosmos se revelava em uma simples folha de laranjeira: o
mundo era, conforme sinaliza Foucault* uma grande rede de signos
analogicos que se auto-referenciavam, apontando para o Supremo
Arquiteto. Na medida em que avangou o processo de seculariza-
¢do e desencantamento (conforme apontado por teoricos tais como
Weber) da realidade, o sagrado foi sendo identificado progressiva-
mente com o conhecimento cientifico, tecnologico e logocéntrico
de um mundo apaziguado, em que as forcas animicas desconhecidas
tinham sido inteiramente derrotadas pela luz ofuscante da razao.

Nesse sentido a propria certeza positivista de uma superacao,
primeiramente do estagio religioso e depois do metafisico nos
alicerces do conhecimento humano é percebida como de uma in-
genuidade apenas compreensivel pela fé que a move. Deus morreu
e a ciencia ocupou, por algum tempo, o seu lugar; em palavras de
Flusser, passamos a acreditar na divida cartesiana, e naquilo que
ela implicava: um individuo livre de quaisquer crises existenciais,
inteiro e pacificamente repousado em si mesmo (no logos).

O artigo de fe que sustenta o deus-ciéncia €, segundo Flusser,
a coincidéncia perfeita entre pensamento logico e realidade, o que
produz os perfeitos frutos da fe, as obras tecnologicas: “As nossas

2 Vilem FLUSSER. Da religiosidade, p. 12.

3 Muito embora Flusser entenda que a capacidade de perceber a dimensdo sacra do mundo
seja tipicamente humana, ela ndo € comum a todos os homens, havendo aqueles religiosa-
mente ‘surdos’.

4 Michel FOUCAULT. As palavras e as coisas.
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maquinas e os nossos instrumentos sdo fé aplicada, sdo ‘obras’
no significado teologico do termo. E as nossas maquinas e instru-
mentos funcionam. Provam a nossa fé empiricamente”.> Ainda
que nossa vivencia mais domeéstica revele que as obras da nossa fé
estdo mortas, isto €, ineficientes, a fé na ciencia € auténtica, pois
subsiste mesmo em meio a provas contrarias, muito embora seja
possivel notarem-se fendas em meio ao tecido da fe. Segundo Flus-
ser, “uma fe que abre fendas € uma moradia incomoda e perigo-
sa”, assim a necessidade, ou de se procurar fechar esses incomodos
buracos que nos fazem “duvidar” da realidade que nos cerca (o
que, em outras palavras significa duvidar da diivida cartesiana),
ou entao construir um novo tipo de fé que teria como funcao pri-
meira tornar incrivel a coincidéncia perfeita entre pensamento e
realidade, para entao recuperar o espanto diante da ‘opacidade e
profundidade’ propria do mundo tomado para reflexdao; espanto
que constitui o proprio propulsor da filosofia.

Para Flusser a fé possui estreita relacio com a inserc¢ao do
homem no real, isto €, a fe tem como fungao primordial cimentar
em um todo organico nossas percepcoes mais imediatas daquele
pequeno mundo em que nos encontramos € em que Nos move-
mos. A fé, entendida lato sensu conforme Flusser o faz, torna pos-
siveis todos nossos atos cotidianos e rotineiros, e toda construcao
discursiva que nos faz sujeitos historicos de um determinado tem-
po e geografia. A absoluta auséncia de fé tornaria insuportavel
a existencia humana: em analogia com o personagem Neo, de
Matrix, seria uma reiterada decisao de tomar a pilula vermelha,
em um acordar infinito em infinitas Matrix.

Flusser afirmava que as teorias, sem exce¢ao, cumprem o papel
de mapas que orientam o homem no trato com a realidade; sao
titeis, mas ndo podemos confundir representacoes do real com o
proprio real, inapreensivel em sua totalidade. Para ele os mapas
nao servem ao viajante quando ele precisa empiricamente decidir
pela direita ou esquerda, por esta ou aquela estrada, porque “toda
decisao so se da no concreto, no que ainda ndo pode ser classifica-
do, generalizado ou formalizado”.¢ Entretanto, as estradas precisam
ser decididas, o que pode provocar angiistia e soliddo, gerando a

5 Vilem FLUSSER. op.cit., p. 25.
¢ Apud Gustavo B. KRAUSE. A diivida de Flusser: filosofia e literatura, p. 89.
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busca de instancias superiores as limitacoes humanas, quer seja esse
Deus, ciéncia, tecnologia, ficcao...

Tal ligacdo entre a experiéncia religiosa e realidade € explo-
rada por Mircea Eliade em sua obra O sagrado e o profano. Eliade
afirma que o homem das sociedades arcaicas pretende viver o
mais perto possivel do sagrado, que é analisado por ele como
uma radical oposicao ao profano, isto €, partes da vivencia hu-
mana marcadas pela “naturalidade” e “cotidianidade” em oposi-
¢ao a forcas magicas, transcendentes, que permeiam a natureza
e as suas relacoes interpessoais. Essa escolha se da por que, “(...)
o sagrado eqtiivale ao poder e, em ultima analise, a realidade
por exceléncia. O sagrado esta saturado de ser. Poténcia sagrada
quer dizer ao mesmo tempo realidade, perenidade e eficacia. A
oposicao entre sagrado/profano traduz-se muitas vezes como
uma oposicao entre real e irreal ou pseudo-real”.”

Na verdade tal escolha e feita, segundo Eliade, por que o
espaco sagrado € “o inico que é real, que existe realmente”.2 Con-
forme aponta Crippa,” para que o caos nao soterre o homo religiosus
€ preciso que haja uma referéncia ontologica e transcendente que
fundamente ndo apenas a realidade como a si mesma. O pensa-
mento mitico-religioso vai buscar modelos sagrados para consti-
tuir ontologicamente tudo o que existe (os entes) e tudo aquilo
que o homem realiza (trabalho, valores e habitos culturais, educa-
¢ao, artes, etc). O pensamento mitico-religioso oferece uma pers-
pectiva radical da realidade, percebida como um “todo ordenado
e vivo, transparente, harmonioso, festivo, mas, acima de tudo,
profundamente coeso em sua unidade”.® A distancia que separa,
portanto, o homem das sociedades arcaicas e o homem moderno
(e mais ainda do pos-moderno) € abissal. Adolfo Crippa menciona
que a moderna fragmentacao das formas de conhecimento sobre
o mundo (ciéncia, filosofia, religiao, arte, etc) ddo uma impressao
de maior inteligibilidade; tal inteligibilidade, poréem, € ilusoria: os
conhecimentos permanecem esparsos € desconexos, sem compor
um todo cosmogonico.

7 Mircea ELIADE. O sagrado e o profano, p. 18.
8 Ibid, p.25.

¢ Adolpho CRIPPA. Mito e cultura.

° Ibid, p. 20.
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Para o pensamento mitico-religioso o espaco sagrado € hete-
rogéneo, com roturas e fissuras que o dividem, a partir do evento
herofanico, em espacos (sagrados) “significativos” e “densos de
realidade”, e espacos (profanos) sem estrutura ou consisténcia,
amorfos. A manifestacao do sagrado funda pontos fixos, “um eixo
central de toda a orientacao futura”, orientadores em meio ao
caos do espaco profano, que € homogeneo e relativo: “Na exten-
sao homogenea e infinita onde nao é possivel nenhum ponto de
referéncia, e onde, portanto, nenhuma orientacdo pode efetuar-
-se, a hierofania" revela um ponto fixo absoluto, um centro.?

Mircea Eliade aponta que a dessacralizacdio do mundo e o
progressivo apaziguamento das forcas animicas que regiam o uni-
verso cosmogonizado do homem religioso, levando-o a habitar
um mundo ‘desencantado’, nao conseguiu de todo a abolic¢ao dos
comportamentos religiosos: “(...) seja qual for o grau de dessacra-
lizacdo do mundo a que tenha chegado, o homem que optou por
uma vida profana ndo consegue abolir completamente o compor-
tamento religioso.... até a existeéncia mais dessacralizada conserva
ainda tracos de uma valorizacao religiosa do mundo”.?

A realidade percebida pelo homem religioso € a realidade do
mito, onde se oferece uma experiéncia da totalidade do real em que
a perspectiva cognitiva oferecida € radical, isto €, integro e inteiro
€ o mundo vivenciado pelo mito: “A realidade mitica € sempre
cosmica, porque todas as coisas propostas constitiem um cosmos.
Nao sdo objetos perdidos num todo desordenado”.* O homem ¢,
portanto, um criador de mitos, e essas narrativas sao elaboracoes
que propoem uma realidade para alem da consciéncia psicologica,
historica e cultural: “A experiencia mitica € uma experiéencia do real
que se verifica num nivel especial da consciéncia. Nivel que corres-
ponde a uma revelacdo (verdade) do Ser”.”

De acordo com Mircea Eliade, o mito é a revelacdo do real,
na medida em que “cria” as realidades ontologicas sagradas, isto €,

' Hierofania & o termo usado por Eliade que define a manifestacdo/revelacio de uma potén-
cia sagrada ao homem.

1z Adolpho CRIPPA. op. cit., p. 26.

3 Mircea ELIADE. O sagrado e o profano, p. 27.
% 1bid, p. 20.

5 Ibid, p. 4l.
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realidades percebidas como verdadeiras pelo homem religioso, “pois
o sagrado € o real por excelencia. Tudo que pertence a esfera do
profano nao participa do Ser, visto que o profano nao foi fundado
ontologicamente pelo mito, ndao tem modelo exemplar”. Algo como
uma “obsessao ontologica” levaria o homem das sociedades arcaicas a
viver em um clima de permanente fascinacao estabelecida pelo mito,
pelo fato de que, ao contrario da consciéncia racional, que ‘adere’
a conceitos que representam o mundo, a consciencia mitica-religiosa
“adere ao real proposto pelo mito”.” Nesse sentido apontamos uma
espéecie de qualidade semelhante entre o mito e a poesia: a mitologia
nao é alegorica, mas tautegorica, isto €, nao possui um sentido ocul-
to, nao representa uma auséncia que deve ser hermeneuticamente
buscada: “Para ela (a mitologia) os deuses sdo entes que existem re-
almente. Nao s3o outra coisa, nem significam outra coisa”.® O mito
manifesta realidades e propoe formas arquetipicas de se relacionar
com ela; da mesma forma a poesia, morada do ser, ndo representa,
mas a-presenta realidades, cotidianas ou inusitadas, banais ou fantas-
ticas, domesticas ou inquietantes, nao importa, realidades que nao
apontam para um “fora” desse espaco magico criado pela palavra
poética; realidades ndo catalogaveis por nossa ontologia do factual.
O homem religioso é sedento do sagrado (entendido como a
realidade absoluta, cosmogonizada) e nostalgico do Ser, e o mito
cumpre o papel de narrativa exemplar, na medida em que propoe
uma realidade a qual o homem pode se conjugar, pro-jetando sua
existencia a partir de modelos antecipados pelo mito. A realidade,
portanto, encontra-se projetada pela Palavra mitica em seu per-
manente dialogo com o sagrado: “E na experiencia do sagrado,
no reencontro com uma realidade transhumana, que ha valores
absolutos, suscetiveis de guiar o homem e conferir uma significacao
a existencia humana. Através da experiencia do sagrado surgem as
ideias de realidade, verdade, significacdo que serdo ulteriormente
elaboradas e sistematizadas pelas especulacdoes metafisicas”.”
Cassirer observa ainda que a ciéncia destruiu a imagem mi-
tica do mundo, entretanto, ela persiste conservando seu valor

6 Ibid, p. 85.

7" Adolpho CRIPPA. op. cit., p. él.

'8 Ibid, p. él.

¥ Mircea Eliade apud Adolpho CRIPPA. op. cit., p. 107.
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ou fisionomia mitica na “vida de todos os homens que nunca
viveram de forma cientifica”.2° Concordando com Cassirer, Mir-
cea Eliade dira que “um homem exclusivamente racional € uma
abstracao; jamais se encontrou na realidade”.? Em sua obra Lin-
guagem e mito, Ernst Cassirer propoe que o mito seria um campo
primordial onde as demais formas simbolicas do espirito huma-
no — linguagem, arte, filosofia e ciencia — procedem e encon-
tram as possibilidades de significacdo:

Todas as formas nao se apresentam imediatamente como configura-
¢oes separadas, existindo cada uma por si e reconhecivel por si, mas
comecam a existir libertando-se pouco a pouco do terreno comum
do mito... A consciéncia teorica, a pratica e a estética, o mundo da
linguagem e o do conhecimento, da arte, do direito e da moral, as
formas fundamentais da comunidade e do Estado, todas se encon-
tram originalmente ligadas a consciéncia mitico-religiosa.?

Para Adolfo Crippa, mais do que uma forma simbolica simi-
lar as demais, o mito “seria uma proto-forma, um arquétipo, ou
pro-posicao original de formas possiveis”.Z Assim, foi somente a
partir da separacio entre mundo aparente e mundo real que o
mito tornou-se uma forma simbolica, ainda que sua importancia
se faca notar pelo fato de que tais formas simbolicas periodica-
mente precisarem retornar a0 mito para reencontrar seus mo-
delos arquetipicos. Isto porque a realidade revelada no mito é
inteira, ndo fraturada, e, portanto, reveladora “daquela outorga
primordial e proto-tipica de sentido que determina as atividades
conscientes”.2* A consciéncia mitica-religiosa, conforme posiciona-
mento de Crippa, seria uma constante antropologica, por investir
em um desvelar da realidade que apenas se torna acessivel em sua
totalidade a vivéencia mitica. Os mitos procuram penetrar no mis-
téerio das coisas, rasteando os vestigios de sagrado que permeiam
a (i)realidade cotidiana para configurar mapas de sentido com os
quais o homem possa se orientar ontologicamente:

20 Adolpho CRIPPA. op. cit., p. 36.

2 Ernst CASSIRER. Mito e linguagem, p. 170.
2 Ibid, p. 63.

2 Adolpho CRIPPA. op. cit., p. 52.

24 Ibid.
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A realidade - divina, humana, mundana - possui um niicleo irredu-
tivel a qualquer formula racional e somente alcancavel em momen-
tos especiais. Momento mistico, emocional, intuitivo, primitivo,
nao importa a qualificacdo. O que importa é que a capacidade de
surpreender a realidade, em sua significacio tilltima, € uma capa-
cidade da consciencia humana. A essa capacidade esta vinculada
a possibilidade do mito, da mesma forma que a possibilidade de
uma cultura. Que € a cultura sendo a explicitacio de sentidos?
A consciéncia mitica & a possibilidade de perceber a realidade no
instante em que se poe como realidade, ou seja, no momento em
que se constitui de maneira significativa.>

Resta a pergunta: ainda é produtivo se falar em pensamento
mitico na era da virtualidade, onde as categorias de tempo e
espaco enlouqueceram,? e o homem (ou pelo menos uma parte
de nossa sociedade da informacio®) ‘sai’ da realidade factual para
mergulhar em um mundo fantasmatico (isto €, virtual, potencial)
em que € preciso sempre se assegurar que o evento vivenciado
ocorre em tempo real?

2. Religiosidades Pos-modernas

A questdo que se pretende abordar agora € a eficiencia dos
conceitos de sagrado e experiéncia religiosa em tempos pos-mo-
dernos, tempos em que a diivida na capacidade auto-explicativa
dos metas discursos aparece como uma das principais caracteris-
ticas das producdes intelectuais e estéticas contemporaneas. Nao
queremos aqui entrar nas extensas discussoes sobre o conceito de
pos-moderno, pois isso nos desviaria do objetivo principal de nosso
estudo. Entretanto, alguma minima conceituacao se faz necessaria,
e para tanto nos apoiaremos na obra de David Harvey A condicio

= Ibid., p. 56.

% Bem, talvez ndo tenham exatamente enlouquecido, mas apenas extrapolado nossa atual ca-
pacidade cognitiva e representativa, exigindo o aprendizado de novas sensibilidades, a esse
respeito ver H. U GUMBRECHT. Espagos e tempo pos-modernos. In: Heidrun K. OLINTO
(org). Historias da Literatura.

7 Lembramos que a tdo falada ‘globalizacio da informagdo’ ndo é simétrica e homogeénea, e
0 acesso a Internet convive pacificamente com um ainda espantoso niimero de analfabetos
funcionais e tecnologicos.
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pos—-moderna. Nesse estudo Harvey definira como principal caracte-
ristica da sensibilidade pos-moderna uma desconfianca em relacao
as metanarrativas, metateorias e metalinguagens, desconfianca que
foi apontada pelos teoricos Lyotard e Foucault em razao da atual
co-existéncia, na sociedade contemporanea, de uma pluralidade
de jogos de linguagem. Essa multiplicidade de discursos dispares
e igualmente legitimos da origem ao que Foucault chama de ‘de-
terminismos locais’ e Fisher de ‘comunidades interpretativas’ que
poem em Xxeque os conceitos de autoridade, verdade e consenso.
A compreensao do pos-modernismo se da a partir dos ideais do
modernismo, cujas metalinguagens, metateorias € metanarrativas
tendiam apagar importantes diferencas socioculturais. Segundo
Huyssan, o pos-modernismo tem especial valor por reconhecer
“as multiplas formas de alteridade que emergem das diferencas
de subjetividade, de género e de sexualidade, de raca, de classe,
de (configuracoes de sensibilidade) temporal e de localizacoes e
deslocamentos geograficos espaciais e temporais”.?

Aléem dessa preocupacao com a alteridade, Harvey aponta
algumas caracteristicas dessa condicdo pos-moderna que serao
interessantes para nossa subsequente argumentacao: a) enfase no
significante, em detrimento do significado; b) o reconhecimento
da fragmentacao e instabilidade da linguagem e dos discursos,
implicando em uma énfase na superficie e na ‘erotica’ do obje-
to estetico,” e nao mais em uma profundidade interpretativa
do mesmo; c) a fragmentacdo e dispersao das identidades; d) a
minimizacdao da autoridade do autor e a perda da aura, com a
exploracao das novas midias, tecnologias e motivos da cultura
de massa em uma estética que tornara inoperante o dualismo
alta/baixa cultura; €) a rejeicdo dos discursos teleologicos e a
busca do “impacto instantaneo” na producdo cultual, cultivan-
do uma fixacdo nas aparéncias, nas superficies e nos impactos
imediatos, o que tera como efeito colateral a impossibilidade de
sustentarem-se esséncias permanentes; f) a distencao do presente
gerando aquilo que Jameson chama de “puros presentes”, isto

2 Apud David HARVEY. A condi¢do pos-moderna, p. 109.

2 A ‘producio de presenca’ que nos fala Gumbrecht — ou a erotica da leitura de Susan
Sontag, ver: H. U. GRUMBRECHT. Producdo de presenca perpassada de auséncia sobre
misica, libreto e encenacdo. In: Revista Palavra; Susan SONTAG. Uma cultura e uma nova
sensibilidade. In: Contra a interpretacio.
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€, e exigéncia de uma “sensibilidade esquizofrénica” para captar
significantes desvinculados do significado; g) a colisao e a super-
posicdo de mundos ontologicos distintos na arte; h) a colagem,
a montagem e a parodia como técnicas privilegiadas de criacao
artistica; i) a problematizacdao das narrativas historicas; j) uma
crise do projeto humanista de emancipacao humana por meio
da racionalidade, da ciéncia e da tecnologia, etc. Em uma sintese
que conjuga muitos dos elementos acima citados e, ao mesmo
tempo, explicita o carater que procuramos apontar na cultura
que nos € contemporanea, Harvey afirma que “ha, no pos-mo-
dernismo, pouco esforco aberto para sustentar a continuidade
de valores, crencas ou mesmo de descrencgas”.>° Esse € um tempo
de dividas, inclusive da nossa propria capacidade de duvidar.
O descentramento do sujeito,® levando a sua desagregacio e
deslocamento, gera uma situacao em tudo oposta ao paradigma mo-
dernista, que postulava uma posicdo ‘fixa e central’ para o individuo
cartesiano, senhor absoluto de um universo que se oferecia a ele
enquanto objeto cognoscivel e representavel. Longe de si, disperso e
alienado de qualquer totalidade possivel, sera possivel ainda pensar
a experiéncia do sagrado como uma espécie de encontro com aquele
‘totalmente outro™? no qual encontramos a unidade perdida?
Muitos dirao da impossibilidade de analogia com este ho-
mem religioso, afirmando que ele nao mais existe, a ndao ser
como espécime de estudo antropologico, sendo anacronica qual-
quer analise que ainda considere esses aspectos ultrapassados da
historia da civilizacdo. Afinal, se ate mesmo as religides institu-
cionais modernas primam por certo racionalismo e cientificismo,
por que fazer o que parece ser um movimento de retrocesso?

30 David HARVEY. op. cit., p. 58.

3 Stuart Hall aponta cinco grandes marcos desta ruptura de paradigma na contemporanei-
dade: Marx, Freud, Saussure, Foucault e os movimentos feministas representam correntes
teoricas e ideologicas que juntas possibilitaram (provocaram) o surgimento do homem dito
pos-moderno: € o homem historica e politicamente determinado, que assume em mais alto
grau o relativismo da sua existéncia. Stuart HALL. A identidade cultural na pos-modernida-
de.

32 Do alemdo ‘ganz andere’, termo cunhado por Rudolf Otto para designar os aspectos ir-
racionais da experiéncia com o sagrado, significando a manifestacdio de uma realidade em
tudo diferente das realidades naturais, experiéncia que € inexprimivel, dando ao homem a
sensacdo de profunda impoténcia e temor.

Numen: revista de estudos e pesquisa da religiao, Juiz de Fora, v. 11, n. | e 2, p. 09-31



Vestigios do Sagrado na Pds-Modernidade

Entretanto, acreditamos ser plausivel afirmar que o homo re-
ligiosus sobrevive ainda, em menor ou maior grau, no cerne da
sociedade pos-moderna, sendo patente essa dimensao religiosa em
diversas manifestaces culturais e mitologicas que fazem parte des-
se mundo asseptico e cético, citem-se apenas a titulo de exemplo
os inlimeros rituais camuflados em nosso cotidiano: os festejos de
Ano-Novo; os rituais iniciaticos de nascimento e morte — as fes-
tas de debutantes, as despedidas de solteiro, as festas de formatu-
ra, os velorios, etc —; a psicanalise (também chamada de “a nova
religiao”, com seus sacerdotes — os analistas —, sua biblia — o
inconsciente — e seu metodo de redencao — o periplo do pa-
ciente, que deve dominar seus monstros particulares e se redimir
pelo pleno conhecimento da sua verdade). E ainda, de maneira
mais pertinente a nossa analise, a ficcdo literaria e cinematogra-
fica, em especial essa tiltima, que tem demonstrado nos {ltimos
tempos um grau de problematizacio da realidade extremamente
curioso.*®* Mircea Eliade afirma que enquanto subsistir o anseio
humano de transcender o tempo pessoal e historico e mergulhar
no tempo estranho e fabuloso da trans-historia serdao conservados
ainda alguns aspectos do pensamento mitico-religioso, que luta
contra o peso morto do tempo historico, esse tempo que destroi
e mata.** Portanto, “a grande maioria dos sem-religido nao esta,
propriamente falando, livre dos comportamentos religiosos, das
teologias e mitologias. Estdao as vezes entulhados por todo um
amontoado magico-religioso, mas degradado até a caricatura e,
por esta razao, dificilmente reconhecivel”.?

Encontramos vestigios do pensamento mitico-religioso mes-
mo em locais que seriam inesperados: em algumas das realizacoes
estéticas mais expressivas da contemporaneidade, na motivacao
para grande parte de nossas realizacoes cientificas e tecnologicas,
em rituais cotidianos que possuem ainda uma religiosidade degra-

33 Qctavio Paz, abordando a dimensado religiosa da poesia, nos diz que essa “nao representa
o real, ela o apresenta. Recria, revive nossa experiéncia do real”. Octavio PAZ. Signos em
rotagao. Tomamos de empreéstimo essa consideracdo para a ficcao em geral, que entendemos
também possuir, talvez em menor grau, essa possibilidade de inquietar o factual que Paz
chama de religiosa. Em relacao a sétima arte, € particularmente evidente esse movimento
de “diivida” em relagdo as verdades do senso-comum; nesse sentido, o filme Matrix € um
classico.

34 Mircea ELIADE. Mito e realidade. pp. 164-165.
3 ldem. O sagrado e o profano. p. 167.
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dada, etc.®* Um interessante exemplo de “ritual” moderno é ana-
lisado por Francois Gauthier,” que interpreta as ‘raves’ — festas
cosmopolitas que mistura cultura e missica tecno, drogas e uma
multidio de jovens adolescentes ansiosos por emo¢ao — como
uma forma de acesso ao sagrado que se abre pela transgressao da
ordem cultural e pela ritualizacdo dessa experiéncia. Conforme
Gauthier “necessairemente transgressive, la féte est un passage
au sacré minimalement balisé. La fete est une rupture de l'ordre
social habituel, un passage a la marge, puis un retour, avec comme
bagage un renouvellement de sens puise a méme ['expérience”.®

As raves incluem elementos (tais como transe, ritual, paganis-
mo, tecno-chamanismo, elevacdo da consciéncia, satanismo, elemen-
tos das religioes orientais, etc) que sdo claramente religiosos, na con-
cepcao batailliana que entende a religiito como uma tentativa de
administrar certa parte maldita, irracional, da experiencia humana.
Bataille denomina de festa alguns movimentos transgressivos que se
opoem ao interdito que rege o civilizado mundo do trabalho; sua
essencia € a orientacao para o excesso € a violéncia, tal como verifi-
camos em sacrificios religiosos, orgias rituais, guerras e outros movi-
mentos de desmedida. Para o autor, apenas € possivel compreender
a cultura humana a partir da verdade do interdito, “sem o interdito,
sem o primado do interdito, o homem nao poderia ter chegado a
consciencia clara e distinta sobre a qual a ciéncia é fundada. O in-

36 Em sua obra A Historia do Diabo, Flusser identifica entre o religioso e a arte uma espécie de gratui-
dade absoluta, isto €, o gesto pelo gesto operando uma festa dos sentidos, em oposi¢ao aquilo que
Bataille chamaria de “mundo do trabalho”. Flusser toma como exemplo o ato de fumar cachimbo
para ilustrar esses ‘gestos iniiteis’ que parecem ser a esséncia do ritual religioso (Apud Gustavo
B. KRAUSE. op. cit., p. 12I). E importante lembrar que o ritual religioso, conforme concep¢io de
Mircea Eliade, tem por objetivo a fuga do tempo historico pela repeticao de atos e eventos miticos
ocorridos in illo tempore, re-atualizando-os € nao apenas representando-os. Pelo rito o homem
“sai” do tempo historico, “esse tempo que destroi e mata”, conforme expressao de Eliade, e se
reintegra no tempo sagrado, que € o tempo da festa, do excesso, da gratuidade. Entretanto, ainda
que seja gratuito, isto €, insere-se apenas dentro de uma economia sagrada, a qual sao estranhas
as demandas do profano, o ritual é essencial, para a mentalidade mitica-religiosa, para manter
a proximidade com aquele mundo “real” que € o mundo das origens sagradas. A aproximaciao
entre arte e ritual, por meio desta fuga a toda necessidade do factual, parece indicar, também nas
artes, a mesma obsessao ontologica que nao se contenta em aderir aos conceitos sobre o mundo,
desejando o proprio real, ainda que a tinica realidade acessivel seja a percep¢ao, espantada de um
quebra-cabecas sem termo, de impossivel cosmogonia. A esse respeito ver: Mircea ELIADE. O
sagrado e o profano.

37 Frangois GAUTHIER. Le rave, une pensée de la nuit Rave, ritualite, religion. Acessado em
http:/ /www.pirlouette.ca/techno2.htm em 10/05/04.

% Ibid, p. 02.
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terdito elimina a violéncia e nossos movimentos de violéncia (entre
0s quais os que respondem ao impulso sexual) destroem em nos a
ordem tranquila sem a qual a consciéncia humana é inconcebivel”.*

Nesse sentido, a violéncia dos movimentos transgressivos encon-
tra nos interditos a outra face de uma relacio de interdependéncia.
O mundo fundado pelo interdito € o mundo do trabalho, da his-
toria, da razao, das relacoes sexuais licitas e das organizacoes sociais
e burocraticas. A orientacdo do interdito € contra o excesso € a
desmedida, contra a atragao intensa que o homem experimenta em
relacdo a experiéncias limites em que “vida e morte se encontram e
se afirmam”.*° A festa € esse momento extremo para se ultrapassar os
limites impostos, um evento ritual de dissolucdo, violéncia e ruptura
da ordem social profana: “en somme, une ouverture eclatante du
meme sur I'latérite, sur “outre choese”.* As raves, festas pos-moder-
nas de uma sociedade dessacralizada e relativista, recuperam parte do
sentido transgressivo das festas rituais, orgiacas, e apresentam uma
experiencia sensorial de maxima intensidade, dentro de um espaco-
-tempo sacralizado (isto €, que ndo se encontra na ordem do tempo
social, do tempo ordinario do mundo do trabalho). Tal experiéncia
¢, em seu cerne, religiosa, no sentido que Bataille compreende o
sentimento religioso: a vertigem do descontinuo diante do abismo da
morte, onde é possivel (re)encontrar a continuidade perdida.

Como se vé, a dessacralizacdo do mundo moderno quando mui-
to expulsou o sagrado de nossas religides institucionalizadas — que
cada vez administram menos o contato com o transcendente e se
voltam para questoes mais pragmaticas (€éticas, morais, politicas, etc)
— mas nao de nosso cotidiano, permeado por manifestacoes profa-
nas do sagrado. Herminio Martins (s/d) analisa algumas correntes
de pensamento acerca da tecnologia que retine estudiosos do campo
da genetica, engenharia biologica e inteligéncia artificial que susten-
tam a tese de que a sociedade contemporanea enfrenta uma espécie
de sindroma cultural denominada “gnosticismo tecnologico”, isto €,

(...) o casamento das realizaces, projetos e aspiracoes tecnologicos
com os sonhos caracteristicamente gnosticos de transcender radical-

37 George BATAILLE. O erotismo, p. 35.
0 bid, p. 240.
4 Francois GAUTHIER. op.cit., p. 03.
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mente a condicdo humana (e ndo simplesmente a de melhorar e ha-
bilitar os seres humanos a triunfarem sobre forcas naturais hostis).
Ultrapassar os parametros basicos da condicao humana — a finitude,
contingéncia, mortalidade, corporalidade, animalidade, limitacdo exis-
tencial — aparece como um mobil e até como uma das legitimacdes
da tecno-ciéncia contemporanea, pelo menos em algumas areas.*

Alguns pensadores da cultura tecnologica, como Voegelin,*
vao ao extremo de defender que todas as manifestacbes tecno-
logicas da modernidade sdao emanacdes do sagrado, ou conse-
quéncia de um processo de secularizacio que permeia a pos-
-modernidade sem destruir o imaginario mitico-topico do qual
se origina. Em outro contexto Bataille fara uma afirmativa que
parece corroborar para o entendimento de que a ‘inquietacao
ontologica’, que €, de certa forma, aquilo que ‘lanca” o homem
para a ‘outra margem’ que € a experiéncia religiosa, € inerente a
propria definicdo de homem:

Se alguém me perguntasse o que somos, eu lhe responderia assim: que
somos essa abertura a todo possivel, essa espera que nenhuma satisfa-
¢ao material acalmara e que o jogo da linguagem nao saberia iludir!
Estamos a procura de um ponto culminante. Cada um, se lhe apraz,
pode negligenciar a procura. Mas a humanidade, em seu todo, aspira
a esse ponto, que so ela o define, que so ela justifica e Ihe da sentido.**

O homem a-religioso, numa opg¢ao tragica, segundo Eliade,
assume a relatividade da realidade e rejeita, em alguma medida, o
movimento de transcendencia. Nao obstante, € preciso considerar
a dimensdo dessa recusa, afinal, “o homem profano, queira ou
nao, conserva ainda os vestigios do comportamento do homem
religioso, mas esvaziados de significados religiosos”.* Capdequi
afirma que “Sin embargo, el inextinguible potencial de sentido
que anida en la vida religiosa parece desafiar a los prognosticos
sociologicos que certificaban su defuncon definitiva”.* Nao obs-

4 Herminio MARTINS. Texas, Heidegger e outros ensaios de teoria social, p. 171.
4 Apud Herminio MARTINS. op. cit., p. 175.

* George BATAILLE. op.cit., p. 253

4 Mircea ELIADE. O sagrado e o profano, p. 166.

% Celso S. CAPDEQUI. Las formas de la religion en la sociedad moderna. Acessivel por
http:/ /www.bib.uab.es/pub/papers/02102862n54pl169.pdf, em 10.04.04, p. 171.
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tante, € evidente que a sociedade contemporanea € secularizada,
coexistindo nela um pluralismo simbolico-discursivo que faz do
discurso religioso mais um entre outros:

La sociedad moderna, en expression de Habermas, descentrada, ya
no dispone de una imagen del mundo cerrada, legitimada por la
tradicion y estatica en su estrutura y en sus creencias, sino que hace
gala de diferentes modos de decir-representar la realidad (economia,
politica, ciéncia, etc.) que, ubicados en la experiéncia mundano-secu-
lar, disponen de logicas y resortes simbolicos irreductibles entre si.#

José Maria Mardones, analisando certo ressurgimento da reli-
giosidade na contemporaneidade, quer seja a difusa espiritualidade
new age ou mesmo movimentos religiosos do tipo fundamentalistas,
relaciona esse fenomeno a uma espécie de faléncia nos trés subsis-
temas ou instituicdes fundamentais da modernidade — economico,
politico e cultural — em dar orientacdo e seguranga pessoal e social
aos individuos. Em busca de “biissolas” para orienta-lo no trato de
uma realidade que € puro movimento e incerteza, e cujo funciona-
mento € presidido pela irracionalidade da logica do lucro maior e
mais rapido, a religiosidade do homem pos-moderno possui fungoes
compensatoria e tranquilizante que prometem algum sentido e pro-
tecdo ao caos da sociedade atual. Segundo o autor,

En esta situacdo de crisis y pérdida de control y rumbo crece la
incertidumbre y la sensacion de desorden que facilitan la aparicion
fascinante y ciega del azar. El hombre de fin de siglo se siente entre-
gado de nuevo en brazos de lo indisponible; experimenta de nuevo su
contigencia y finitud. El destino, el azar, la fortuna, hacen de nuevo
aparicon como nuevos dioses o fuerzas miticas sobre las que se vierte
el secreto deseo de disponer de ellas.*®

Em tempos pos-modernos a experiencia do sagrado possuira,
€ bastante claro, suas especificidades, gerando aquilo que José Ma-
ria Mardones chama de religiosidade profana, isto €, uma difusao
e distensdao das experiencias sagradas a eventos nao exatamente
religiosos: encontros esportivos, politicos ou estéticos em que o

# 1bid, p. 179.

4 Jose M. MARDONES. Nueva espiritualidad: sociedad moderna e cristianismo. Cadernos de
Fé e Cultura, p. 12.
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individuo, debaixo de uma atmosfera coletiva de alta intensidade,
experimenta o sagrado.” Desta forma, a vivencia religiosa assume

“(...) una nueva actitud espiritual que, frente a la radicalidad del pen-
samiento instrumental y devastador del espiritu positivista y frente al
caracter dogmatico e institucional de las formas religiosas dominantes
hasta nuestros dias, opta por buscar la profundidad de la vida y la vi-
vencia del misterio a instancias del caracter privado de lo religioso”.*

Essa € uma religiosidade profana e altamente individualizada,
em que a experiencia sagrada foi privatizada, relativizando a im-
portancia do vinculo institucional: “La desregulacion institucional
de la simbolica de las grandes trascendencias convierte al indivi-
duo en sujeito activo de su reconstruccion axiologica, al margem
de monopolio doctrinal alguno”. Em sua analise da experiéncia
do sagrado na pos-modernidade, Capdequi defende a tese de que
a religiosidade € uma dimensao inerente a vida humana, ainda
que suas concretizacoes socio-historicas possam se alterar, com
contornos mais ou menos seculares.

Autores como Zygmunt Bauman apostam em outra perspecti-
va do fendmeno religioso na pos-modernidade, para ele, “a incer-
teza de estilo pos-moderno nao gera a procura da religiao. Ela con-
cebe, em vez disso, a procura sempre crescente de especialistas na
identidade”.*? Identificando a busca religiosa com uma percepcao
da insuficiencia humana (tese de Leszek Kolakowski por ele citado),
em que a morte aparece como o horizonte branco a administrar a
vida dos homens, Bauman afirma que, atualmente, o foco de incer-
teza mudou do alem para o aquém-tiimulo, e

Sao as incertezas concentradas na identidade individual, em sua cons-
trucao nunca completa e em seu sempre tentado desmantelamento
com o fim de reconstruir-se, que assombram os homens e as mulheres
modernas, deixando pouco espaco e tempo para as inquietacoes que
procedem de inseguranca ontologica. E nesta vida, neste lado do ser

4 Apud Celso S. CAPDEQUI. Las formas de la religionen la sociedad moderna. Acessivel por
http:/ /www.bib.uab.es/pub/ papers/02102862n54pl69.pdf, em 10.04.04.

%0 Ibid, p. 182.
5! Ibid.
52 Zygmunt BAUMAN. O mal-estar da pos-modernidade, p. 222.
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(se € que absolutamente ha outro lado), que a inseguranca existencial
esta entrincheirada, fere mais e precisa ser tratada.>

Sua analise parece pertinente, caso se identifique religiosidade
apenas no ambito institucional, como ele parece fazer. Se a sua
definicdo de sagrado como uma constatacio da miserabilidade hu-
mana, e conseqtiente mortificacao e fuga para um paraiso extrater-
reno, bastante evidente em relacao ao cristianismo, ja ndo funciona
nem mesmo com o judaismo, na qual percebemos um grande in-
vestimento nesse nosso estar-no—mundo compartilhado, conforme se
Ve na citacdo abaixo retirada do livro dos Eclesiastes, 9:

Vai, pois, come com alegria o teu pao e bebe com bom coracio o teu
vinho, pois ja Deus se agrada das tuas obras. Em todo o tempo sejam al-
vos os teus vestidos, e nunca falte o oleo sobre a tua cabeca. Goza a vida
com a mulher que amas, todos os dias de vida da tua vaidade, os quais
Deus te deu debaixo do sol, todos os dias da tua vaidade, porque esta €
tua porgao nesta vida, e do teu trabalho, que tu fizeste debaixo do sol.

Os contemporaneos movimentos neopentecostais sao outro
interessante exemplo de religiosidade em que a mortificacdo da
carne e a elevacdao do espirito ganham contornos particulares.
Em especial naquela em que tem sido denominada de Teologia da
Prosperidade, em que o crente se assume, se nao o dono do mundo,
filho do dono (frase de para-choque de iniimeros cristio entu-
siastas), tendo o direito de entregar ao Dono sua lista de compras
para que Ele provenha sua inser¢ao no mercado de consumo.”*

Bauman menciona que Alan Toraine distingue as utilidades
da religidao em trés tipos, a saber: subordinar (tornando legitima)
a rotina diaria a um ritmo de vida considerado como natural ou
sobrenatural; manter solidas as estruturas sociais divididas em clas-
ses; tornar conscientes os homens de sua temporalidade, finitude e
miserabilidade.>® Todas as profundas mudancas sociais, economicas
e culturais ocorridas desde o inicio da modernidade até os tempos

53 Ibid, p. 221.

5 Um outro exemplo de religido que ndo trabalha com a nog¢do de fuga para o paraiso € o
budismo, em que a ilusio do eu & que a fonte de toda dor, e ndo alguma causa inerente
a pessoa humana (o pecado). No budismo & o querer-viver que nos encerra no ciclo das
reencarnagoes, sendo que o alcance do nirvana se da quando a ilusdo do eu é aniquilada.

55 Zygmunt BAUMAN. op. cit., p. 214.
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contemporaneos enfraqueceram os dois primeiros aspectos da vida
religiosa, e deslocaram a énfase do terceiro, que passa a ser vivencia-
do de forma n3o institucional: “como a danca e a pintura, a religiao
se torna uma atividade de lazer, isto €, comportamento deliberado,
nao-regulamentado, pessoal e secreto”.* Ou seja, € a mesma ‘reli-
giosidade profana’ de que nos fala José Maria Mardones,” que as-
sume formas privatizadas e singulares, muitas vezes completamente
desligadas das instituicdes religiosas. Aqui se percebe com clareza
que Bauman esta apontando um deslocamento das formas religio-
sas, com um progressivo enfraquecimento de seus aspectos sociais e
institucionais, e ndao um fim do apelo religioso.

Se “o quebra-cabeca mais ubiqua e assustadoramente presen-
te em todas as atividades diarias (na pos-modernidade) € o curso
da vida que se tem, ndo o momento da morte”,*® faz-se necessario
que se procure algum tipo de ajuda especializada que possa ofe-
recer uma biissola para lidar com toda a instabilidade e incerteza
que nos cerca: na interpretacao de Bauman essa € a era do “surto
do aconselhamento”, onde os novos alquimistas — especialistas
em “identificar problemas™ escritores de livros de auto-ajuda,
conselheiros sentimentais, restauradores de personalidade, etc —,
baseados em seus conhecimentos superiores ou no acesso a algum
ensinamento hermetico, tem a funcdo, ao contrario dos antigos
pregadores apocalipticos, de reafirmar a poténcia humana.

Bauman afirmara, ainda, que na sociedade pos-moderna, orien-
tada para o consumo, a formacdo de identidade estara vinculada a
dois papéis principais: o de busca de prazeres e o de acimulo de sen-
sacoes.”? Sendo a experiencia tanto de busca quanto de aciimulo de
sensacoes extremamente personalizada, sem critérios objetivos que
torne possivel uma comparacao empirica entre os experimentadores,
o parametro de satisfacio fica fora do controle do sujeito, posto
que apenas a experiencia mais intensa ou satisfatoria possivel a um
outro eu seria adequada. Isto gera insatisfacdo e inseguranga croni-

% Alan Touraine, apud Zygmunt BAUMAN. op. cit., p. 220.

57 Apud Celso S. CAPDEQUIL. Las formas de la religionen la sociedad moderna. Revista de Sociologia,
n° 54, 1998, pp. 169-185. Acessivel por http:/ /dialnet.unirioja.es/servlet/ articulo?codigo=45624
em 10.04.04.

%8 Zygmunt BAUMAN. op. cit., p. 220.

%7 Segundo Bauman, os papéis que formavam a maior parte dos sujeitos nas sociedades moder-
nas eram o de soldado e produtor.
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cas, demandando a existencia de mestres de experiéncia, que possuem
o papel de ensinar técnicas de intensificacdo das sensacoes. A inten-
sificacdo da experiéncia passa a ser uma questao de técnica, e “ad-
quirir a capacidade para tal € uma questao de dominar as técnicas
apropriadas”. Inserindo-se a experiéncia maxima dentro da logica
do consumo, essa se torna “um dever e uma perspectiva realista para
todo o mundo”,¥ ou pelo menos para os ‘integrados’ socialmente,
0s nao parias, ndo excluidos.?? Conforme Bauman, a transcendéncia
deste mundo deixa de ser vinculada a “mortificacdo do corpo e ele-
vacao da alma” para se tornar um produto de consumo, sendo que
o0s garotos propagandas — os especialistas em auto-aperfeicoamento
— trabalham para o desenvolvimento de consumidores perfeitos.

A “experiéncia completa” da revelacio, do extase, rompendo as fron-
teiras do ego e da transcendéncia total, outrora privilegio da seleta
“aristocracia da cultura” — santos, eremitas, misticos, monges ascetas,
tzadikim ou dervixes — e surgindo seja como um milagre ndo-solicita-
do, de maneira nada obvia relacionado com o que o receptor da graca
fez para merecé-lo, seja como um ato de graca que recompensa a vida
de auto-imolacio e abstinéncia, foi posta pela cultura pos-moderna ao
alcance de todo individuo, refundida como um alvo realistico e uma
perspectiva de auto-aprendizado para cada individuo, e recolocada no
produto da vida devotada a arte do comodismo do consumidor.s

Retomando a tese de Abrahm Maslow, que analisa as experién-
cias misticas (éxtases, revelacoes, iluminacoes, etc) dos santos como
espécie de modelo paradigmatico para experiéncias religiosas que
serao retomadas pelos fieis comuns de forma atenuada e domestica-
das, Bauman aproxima a nocdo de experiéncias maximas com essa
busca de aciimulo de sensacdes tao propria da pos-modernidade: a

’

questao proposta € “se podemos legitimamente reconhecer a expe-

6 Zygmunt BAUMAN. op. cit., p. 225.

¢ Ibid, p. 224.

62 Bauman possui uma interessante interpretacao acerca dos “estranhos” na atual sociedade de
consumo, entendendo por ‘estranhos’ aqueles que serdo banidos e desprovidos de status e
legitimidade social (como por exemplo os judeus ou os negros até as primeiras décadas do
seculo XX). Para esse autor, na atual sociedade de consumo, os estranhos sio aqueles que
estdo excluidos da possibilidade de consumir, isto €, estranhos sdo os ndo consumidores.

6 Zygmunt BAUMAN. op. cit., p. 223.
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riencia orgiastica de quem acumula sensacoes na pos-modernidade
como essencialmente religiosa”.%*

Faz-se necessario aprofundar o conceito de experiéncias ma-
ximas, conforme retomado por Bauman, para analisar o freneti-
co anseio pos-moderno por sensacoes intensas. Bauman chama a
atencao para as semelhancas entre os relatos que Abrahm Maslow
faz das narrativas de pessoas que experimentaram experiencias
maximas e aspectos ideais da experiéncia conforme almejado pela
cultura pos-moderna:

(...) por exemplo, sensacdes de inabitual concentracio da atencao e reu-
nido de todos os poderes espirituais, o apagamento da diferenca entre
figura e o fundo (“impressdo de totalidade”), a egotranscendéncia, natu-
reza autojustificadora do momento em que se sentiu como “experiencia
final” mais do que como “experiéncia dos meios”, perda de consciéncia
do tempo e espaco, percepcao do mundo como sendo belo, bom e
desejavel — e, acima de tudo, a experiéncia de “uma perda, ainda que
transitoria, do medo, da ansiedade, da inibicdo, da defesa e do controle,
da perplexidade, confusdo, conflito, demora e restricao” (p.66) — ou
seja, todos os mais sinistros pesadelos que assombram os individuos pos-
-modernos atormentados com a ansiedade na identidade.®®

O que se pretende ressaltar, na analise de Bauman, € o mesmo
movimento das manifestacoes religiosas apontado por Capdequi.
Ambos concordam que a experiéncia religiosa pos-moderna € pro-
fana, deslocando-se do ambito institucional para pequenas transcen-
déncias em campos anteriormente distintos do religioso (estético,
esportivo, entretenimento, politico, etc). Minha hipotese € que o
anseio religioso, no sentido primeiro de religare, continua presente
na sociedade pos-moderna, ainda que nao possa mais ser identifica-
do com um conjunto de dogmas e crencas universalizantes e legiti-
madoras de uma pratica social coletiva. Ao contrario de Bauman,
ndo penso que as preocupacoes ontologicas (as classicas perguntas
de onde, para onde, por qué e para que) se calaram. Entretanto,
€ obvio que para a maior parte dos individuos essas sao questoes
pontuais, que se manifestam, talvez, apos um dia ruim, sendo esque-
cidas no atropelo das agendas lotadas. Ainda assim, o fato de terem

¢ Ibid.
¢ Zygmunt BAUMAN. op. cit., p. 265.
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se multiplicado pessoas religiosamente surdas ndo significa que as
perguntas tenham perdido seu impacto existencial.

Se entendermos religiosidade como a percepcao de uma di-
mensdo sacra do mundo, isto €, a percepcao de algo que escapa
a nossas possibilidades cognitivas e representativas, e do qual nao
podemos falar senao por meio de uma linguagem outra que nao
aquela marcada pela produtividade, parece ser possivel captar na
cultura pos-moderna um mesmo anseio por experiéncias-limites nas
quais possa haver o encontro com a absoluta alteridade, encontro
que nos fara novas criaturas.® A busca dessa experiéncia do indizivel
via linguagem permeia grande parte da literatura contemporanea,
como constata por exemplo Felinto, que analisa a permaneéncia
de simbolos e imagens teologicas na literatura contemporanea,
marcada pela vivencia dessas trés mortes fundamentais: as mortes
de Deus, do homem e de seu verbo. A partir da reflexdao sobre
a recorréncia do mito de Babel na literatura ele constata que a
mesma tematiza essas trés mortes essencias em uma recorréncia
de simbolos e valores que simultaneamente negam e afirmam o
teologico, muitas vezes convertendo os problemas metafisicos em
problemas estéticos. Tais elementos permaneceriam quer seja sob
a perspectiva de uma saudade, de um desejo de presenca ou, pelo
menos, da constatacdo de uma ausencia incomoda:

A literatura moderna trabalhou no interior dessa crise, mostrando
todas as tensoes que caracterizam a convivéncia paradoxal entre as
esferas do sagrado e do profano. Dai sua riqueza e poder de signi-
ficacdo. Nossa civilizacdo parece nunca ter conseguido lidar pacifi-
camente com dualidades como espirito e matéria ou razao e imagi-
nacdo. Na literatura dos modernos, o conflito entre tais polaridades
se manifesta com nitidez, engendrando textos que continuam a nos
colocar problemas n3o resolvidos e questoes sem respostas.t”’

Nao seria entdo plausivel falar em uma continuidade entre
a palavra magico-mitica e a palavra poética, formas simbolicas
que ofereceriam outra via de acesso ao real que nao o discurso

% Referéncia a segunda Carta aos Corintios, do Apostolo Paulo: “Porque aquele que esta em Cristo
nova criatura €, as coisas velhas se passaram e eis que tudo se fez novo”. Apostolo Paulo em Il
Corintios 13.

¢ Erick F. OLIVEIRA. Siléncio de Deus, silencio dos homens: resisténcias teologicas, miticas e
gnosticas na literatura moderna. Tese de doutorado, p. 181.
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afirmativo? A poesia, entendida aqui como espécie de suce-
danea do mito nesse dialogo com o sagrado, seria entdo, ela
propria, outra espécie de erotismo ou experiéncia-limite que
agiria tanto como tentativa de decodificacio do obscuro - de
falar daquilo que ndo pode ser dito mas apenas vivenciado no
erotismo sagrado e no erotismo dos corpos e coracoes - quanto
estabelecendo uma outra forma de erotismo (lingtiistico). Esse
€ o erotismo da palavra-coisa, que abre uma fissura na aparen-
te neutralidade da linguagem de todos os dias para conduzir a
linguagem aos sitios obscuros onde habita a Palavra,® que € a
propria condicao de possibilidade para o nosso ser-ai.
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