0 que é a pés-modernidade?

Jean-Martin Ral_)ot*

1. Os significados da nogéo de pé}sfmode'rnidade

Aquilo que costumamog chamar de pés-modernidade est4 caractérizado pela
pluralidade. Com efeito, a nogéio de pés-modernidade desautoriza aquilo que Maffe-
soli chamou de «perfeicio do uno» (cf., 1992: 44) ou Durand de «<monismo totalitario»
(ef., 1980: 179), oui-seja, 08 préprios simbolos da modernidade e o seu principic de
éc'géio aracionalidade instrumental, eriquanto"motdr de um progresso ilimitado.

Lyotard define a pés-modernidade como o fim dos grandes discursos de refe-
réncia, as metanarrativas, a semelhanga do marxismo classico (cf., 1985). A morte
anunciada desta dltima narrativa foi, por assim dizer, o preltidio do fim de todos os
discursos filoséficos, rehglosos, politicos e econdmicos que pautaram a modernidade:
«emancipagio progressiva da razéio e da liberdade, emanmpag:ao progressiva ou
catastréficado trabalhe (fonte do valor alienado no capitalismo), enriguecimento de
toda a humanidade por meio dos progressos da teenociéncia capitalista, e mesmo, se
integrarmos o préprio crigtianismo na modernidade (oposto, na altura, ao classi-
cismo aritigo), salvacfio das criaturas pela conversiio das almas & narragéo cristica
do amor mértir» (Lyotard, 2005: 35-36). A pérda de eficicia da legitimagdo destas
grandes narrativas e o consequente declinio da sua credibilidade podem ser expli-
cddos pelo préprio desenvolvimento da ciéncia, como bem o viu Perry Anderson: «por
um lado, por uma pluralizagéo dos tipos de argiimento, com a proliferagdo do para-
doxo e do paralogismo — antecipados, no seio da filosofia, por Nietzsche, Wittgens-
tein e Levinas; e por outro, por uma tecnicizagio da prova, em que aparelhos
dispendiosos, controlados pelo capital e pelo Estado, reduzem-a “verdade” “perfor—
matividade™(cf., Anderson, 2005: 38). -

Vattimo associa a pés-modernidade & dissolugédo da «ideia da histdria entendida
como-diseurso -unitdrio» {¢f., 1990: 11}, ou seja, & decadéncia da ideia de progresso e
de superagéo critica prépria da modernidade, e sugere a elaboragéo de um «pensa-
mento débil», isto é, um pensamento indulgente e permissivo, capaz de se adaptar &
multiplicidade das aparéncias que o mundo exibe e de se acomodar «a uma época
onde a fundamentacio e a ideia de verdade se dissolverams» (cf., 1987: 174).

Maffesoli concebe a p6s-modernidade em consonéneia com o ressurgimento dos
aspectos miticos e arcaicos da vida (no sentido em que mitificamos pessoas e situa-
¢ies) e a redescoberta da dimensao imperecivel da eondigdio humana que é a estética:
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«aquilo que se chama pés-modernidade é apenas uma maneira de distinguir a rela-
¢do entre a ética e a estética» (¢f., 1990: 26), sendo que «o préprio da “aisthesis” é de
consistir numa experiéncia partilhada» (¢f., 1985: 37).

Jeffrey concebe a pés-modernidade como uma mesticagem de estilos, uma mis-
tura de materiais e formas (¢f., 1998), enquanto que Fullat vé& nela o esticlamento
de toda a forma de absoluto: «A pés-modernidade (...) nega a existéncia de toda a
realidade que se apresenta como absoluta, auténoma e suficiente, quer se trate de
Deus, do Homem ou da Razéo» (¢f., 2002: 27},

Em todo o caso, a pds-modernidade confirma a incapacidade e o fracasso da ten-
tativa de «pensar o “grande projecto colective” em termos de revolucio e de trans-
formacao sociais» (Jameson, 2004: 177-178). A pés-modernidade marca assim o fim
de uma modernidade que consagrava os ideais burgueses, cuja caracteristica con-
siste em ndo reconhecer «<nenhum valor que néo proceda da exploracéo do trabalho
{Debord, 1983: 114), em nédo admitir ¢ periclitar de uma visdo do individue que é
concebido exclusivamente do ponto de vista de uma razéo soberana e infalivel, «como
sujeito unificado, independente, dominando intelectualmente pela ciéncia e prati-
camente pela téenica a natureza, definindo também livremente as suas relacies com
os outros no quadro de contratos inter-individuais» (Bonny, 2004: 73).

A pés-modernidade anuncia assim o fim do sujeito, como ser auténomo, volunt4-
rio e consciente, desejoso de se dominar a si préprio e de mudar o mundo. A pés-moder-
nidade contraria de forma peculiar aqueles que confundem a socialidade com a
integracgéio republicana, que reduzem as questdes de identidade a uma mera vontade
cidadé, racionalmente escolhida € decidida, de pertencer a uma comunidade. Os racio-
nalistas recorrem ao substancialismo da Institui¢io para dar uma espécie de consis-
téncia ao ser-em-conjunto, enquanto que seria necessério procuri-la «na revelagio
daquilo que ja estd aqui» (Maffesoli, 20056: 149), isto é, no comunitédrio. Poderiamos
afirmar que o actor da pis-modernidade ja néo é o-sujeito capaz de vontade e de deci-
s#o, o cidad&o modelo, mas esta <“eterna crianca” que, pelos seus actos, as suas manei-
ras de ser, a sua musica, a encenacéo do seu corpo, reafirma antes de mais a fidelidade
aquilo que é. (...} Para exprimir essa ideia em termos wm tanto mais antropolégicos,
hd momentos em que se chserva um deslize importante, a passagem da Polis para o
Tiaso, a passagem de uma ordem politica para uma ordem fusional» (ibid.: 151).

A pos-modernidade é a consagracdo de uma nova forma de erética social, de
«intercorporalidade», para citar uma expiessio de Albertino Gongalves (¢f., 2002:
126), que se verifica nos ajuntamentos futebolisticos, nas audiéncias televisivas, na
sexualidade grupal, latente ou manifesta, real ou virtual.

A p6és-modernidade corresponde ao «apagamento do futuror, de que falava Jac-
ques Ellul, e ao enfraquecimento da crenga incondicional no progresso, enquanto
mareag singulares que pontuaram a histéria do Ocidente desde o século XV: 0 Renas-
cimento, a Reforma protestante, a filosofia das Luzes, a Revolugéo francesa, a Revo-
lugédo industrial, o progressismo marxzista, a instauracéo de regimes totalitdrios e de
democracias liberais e socialistas no século XX, A pés-modernidade anuncia o fim do
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prometefsmo da civilizago ocidental no seu «papel de garante ou de tutor de.toda a
ordem mundial, essa ordem que, em principio e em tltima-an4lise, deve garantir o
crédito em geral, o crédito no sentido financeiro e o crédito conferido as linguagens,
as leis, 'as transacgdes polltlcas o dlplomatlcas» (Derrlda in Derrida, Haberrnas,
2004: 145-146), SR - SR i

Uma mudanga de paradlg'ma viu entao o dia, Um dos primeiros a enveredar
por esse caminho foi o psicanalista James Hillman: Inteiramente favoravel a uma
psique egocéntrica, a psicologia monoteista é também muito nociva para a nosso
paradigma que € de deslocar as perspectivas em relac¢do ao eu, como centro tinico da
consciéneia. Uma’psicologia arquetipica que conferisse a inimeras vari4veis o lugar
que é o seu e que reconhecesge a interpenetracio psicolégica real dos intimeros deu-
ses: Javé, Zeus, 0 eu ou o si ~ e a legitimidade psicolégica de cada cosmos, ver-se-ia
forcada -a pbr emt davida e mesmo a abandonar 0. monotelsmo pswologlco e a.sua
insisténcia» (ef., 1977: 210-211). : :

No dominio ‘da sociologia, a- mudang:a surgiu com E. Merin, J. Freund G.
Durand, M: Maffesoli, eritre outros, que privilegiam e cultivam um'pensamento do
plural e do complexo, o reconhecimento do «terceiro» (Simmel), dos antagonismos e
do paradoxo (Weber) em toda a estruturacfio social. Para dar conta do aspecto poli-
fénico do social e apreender a sua complexidade, para dar conta da densidade (Durk-
heim), da opacidade das relagiies entre o ewe o outro, faz falta recorrer aos esquemas
da <harmonia diferencial», da <ordem confusional», do «equilibrio orgénico» ou ainda
do «acordo tensional», conceptualizados por M. Maffesoli (cf.; 1979: 33; 1982: 12;
1988:142; 2002: 49).-Ou-ainda ac esquema da «prega» barroca concebido par Gilles
Deleuze. Aideia de uma prega infinitamente extensivel traduz bem a exuberéncia
pés-moderna e sensibiliza-nos para o facto de-que ndo pertence ao todo adaptar-se
As partes, mas de lhes oferecer um-espago onde as miltiplas manifestaces da socia-
lidade possam ter lugar. «Se o barroco se define pela prega que vai até ao infinito,
como setd possivel caracterizd-lo? Ele caracteriza-se, em primeiro lugar, pelo modelo
téxtil que sugere a matéria vestida: é preciso que o tecido, o vestido seja capaz.de
libertar as suas préprias pregas da sua habitual subordinacgéio ao corpo finito. Se
existe, por assim dizer, um vestido tipicamente barroco, ele seri largo, rodado; tufado,
folhado e envolvera o corpo com as suas pregas-auténomas, sempre multiplicdveis,
em-vez de expressar as pregas do.corpo» (Deleuze 1988: 164). O tempo do far,t sur
mesure jé passou de terhpo: - : ” .

* Ora, 6 necessario ainda referir, que a nogao de pés-modernidade é conceblda por
alguns.como um elixir conceptual que permite abranger a diversidade das manifes-
tacdes do social em acto num vocabulo nebuloso; Assim, para Jameson, os discursos
pés-modernistas, no Ambito da arquitectura como no das ciéncias sociais, sfio repre-
sentativos «deste retorno imprevisfvel da narracfo como narragio dofim das nar-
ragfes» (cf., 2007:19), Em suma, tratar-se-ia de-um novo discurse ideolégico:que néo
se reconhece enquanto tal, para melhor.servir os designios do capitalismo tardio e
da légica do mercado que lhe é inerente: Assim, os discursos pés-modernos, que se
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confundem com os discursos sobre a pés-modernidade, néio passam de meios coloca-
dos ao servico das «celebracdes mais indecentes do pluralismo e da democracia capi-
talistas contemporineas. (...) O pluralismo ¢, entdo, a ideologia dos grupos, um
conjunto de representagies fantasmaticas que triangula trés pseudo-conceitos fun-
damentais: a democracia, os média e o mercado» (ibid.; 445).

2. As teorias criticas da pés-modernidade e do politeismo

Os criticos da nog#io de pés-modernidade utilizaram conceitos que traduzem
uma nitida vontade conservacéio das aquisigdes da modernidade num mundo no
entanto marcado por profundas mudancas. Assim falou-se em modernidade tardia
(Giddens), em sobre-modernidade (Augé, Balandier), em hiper-modernidade (Lipo-
vetsky), em ultra-modernidade (F. Lenoir). Nesta linha de pensamento, muitos auto-
res limitaram-se a definir negativamente a nocéio de pés-modernidade. E o caso de
B. Sousa Santos que a julga em relagiio a uma modernidade que ndo soube cumprir
as suas promessas de emancipacéo, nem desempenhar a sua funcio de regulacéo.
Este autor observa que os trés pilares da regulacio se desmoronaram: o mercado
estende a sua dominacéo sobre todas as esferas da sociedade; a comunidade desfaz-
se na auséncia de praticas de classe comuns; o Estado Nacional j4 néo é capaz de
regular as esferas da produgéo e do social. Da mesma forma, a 16gica da emancipa-
¢do esgota-se a trés niveis: ao nivel da racionalidade cientifica e instrumental, com
a proliferacdo do nuclear e das catdstrofes ecolégicas; da racionalidade moral e pra-
tica, com a dissociagdo dos ideais de autonomia das praticas sociais, com o apareci-
mento de éticas parcelares, incapazes de fornecer um modelo de comportamento as
accbes colectivas; da racionalidade estética e expressiva, com a transformacéo da
alta cultura moderna em simples divertimento. E por essa razéo que Sousa Santos
preconiza «uma pés-modernidade da resisténcia» {cf., 1997: 91) no dominio das cién-
cias, da arte e da politica.

Constatando que «praticamente ninguém dé & modernidade o sentido que lhe
era antigamente conferido, isto é, a “passagem do capitalismo para o socialismo”» e
notando que «esse termo significa entre outros a nossa consciéncia de que j4 nada
pode ser conhecido com certeza, visto que os fundamentos “pré-existentes” da epis-
temologia mostraram a sua fragilidade, que a Histéria é desprovida de teleologia e
que por conseguinte nenhuma variante do progresso pode ser defendida de maneira
plausivel (¢f., 2002: 52), Giddens parece entrar na linha dos sociflogos que véem na
pés-modernidade um estilhacamento da modernidade, uma ressurgimento de mito-
logias pré-modernas. Ora, tal nfio é o caso, j4 que o autor concebe a pis-moderni-
dade como um engodo servindo para mascarar a emergéncia de uma modernidade
levada ao paroxisme pela radicalizagfo total das suas orientaches cardinais e das
suas formas de organizagfo social e cultural. Dai a sua desconfianca total em rela-
¢fio 4 utilizagfo da palavra pds-modernidade.
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~ Outros autores rejeitaram a expressio de pés-modernidade por vérios motivos.
E o caso de Touraine, que vé nela uma dissociagéo no seio do mundo moderno entre
a consolidaciie de uma economia mundializada e estandardizada e a formagéo de
identidades culturais fragmentadas e particularistas. «<Esta dissociagdo completa
enire, por um lado, a racionalidade ingirumental transformadé;i em estratégia em
mercados méveis e, por outro, comunidades fechadas na sua “diferenga”, caracteriza
.a situagdo pés-moderna» (Touraine, 1992: 216), Para Touraine,'a disjungéio entre a
cultura da Coca Cola e a cultura das seitas fraduz-se simultaneamente pela implo-
séo do campo social-e pelo estilhacamento da nogdo de “Sujeito”, o que sd poderd
desembocar na violéncia. No mundo pés-moderno, o crescimento econémico ja néo
significa felicidade; a razéo j4 ndo é assimilada ao prazer. A p6s-modernidade desa-
grega aquilo que.a inodernidade levou séeulos a construir: uma unifo:enire o pro-
gresso e a cultura, entre a racionalizacéo e o individualismo. P_oxj&outras palavras, a
wvioléncia resulta da vitéria do mercado sobre o trabalho, ou seja, a vitéria da mun-
dializagfo. Precisamente, para se proteger da globalizacéio, os homens refugiam-se
dentro de grupos fechados, que se opdem uns aos outros, como forma de resistir ao
que lhes & alheio. B agsim que Touraine explica o surglmento de comumdades reli-
giosas fandticas dentro da sociedade. - :

Nio € o espectro da violéncia que parece inguietar. Freund mas este denega
qualquer originalidade ao conceito de pés-modernidade, jd que ele € entendido como
desaparecimento da religido e da metafisica, ¢ também como destituicdo da filoso-
fia, com os reversos gofridos pelo marxismo e o nietzscheismo. «A nocdo de pés-
moderno apresenta-se como uma maneira de enganar ag pesscas. Alids, aqueles que
utilizam esta expressiio acompanham-na de expressies similares como as de pos-filo-
sofia, pés-teologia, pos-metafisica, pos-histéria, etc. Néo poderiamos considerar
Nietzsche ¢ Heidegger como fildsofos pés-modernos, jA que permanecem ao contrd-
rio filésofos modernos que tomaram consciéncia do estado de esgotamento desta filo-

sofia, Se, porvenfura, a sua ideia consistisse em tomar ¢ fim da filosofia moderna -

pelo fim de toda a filosofia, e que:incluisse a morte da metafigica e da teologia, pode-
riamos reprovar-thes umna certa presuncgéio. A decadéncia da Europa é um fim de
uma determinada civilizagfo, e ndo o fim do mundo. Alids, é pouco provével que o fim
e o desaparecimento do mundo-significassem também o fime o desaparecimento-de
toda a vida» (Freund, 1990: 51). .
Balandier, por sua vez, opde-se 4 no¢do de pés-modernidade, j4 que para ele,
“evoca apenas o vazio que resulta do fim das institui¢oes do passado, o fim das tra-
digdes. A sobre-modernidade corresponde na realidade ao grande transtornoe que se
verifica na modernidade, ou seja, em primeiro.lugar, & perda de referéncias numa
sociedade mundializada e globalizada e, em segundo lugar, 4 perda de um espacgo no
qual os homens se conseguiram enquadrar até hoje. Os progressos continuos susei-
tam «novos Novos Mundos» (cf., 2005; 3), que sfo meramente artificiais, exéticos,
que suscitam uma curiosidade permanente pela dlferenga e pela aventira, mas que
sdo também incapazes de socializar os homens. - :
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Por fim, Habermas deprecia o termo de pés-modernidade, vendo nele uma Gege-
naufkldrung, que critica a Aufklarung, sem conseguir distanciar-se dela. E agsim
que ele mostra que todos o8 diseursos da modernidade ficam desencaminhados ao
ficarem presos 4 modernidade: Todos os projectos criticos da razfo, de Nietzsche a
Derrida, passando por Adorno, Horkheimer, Heidegger, Bataille, Foucault e Luh-
mann, ficaram sem efeito, por néo terem conseguido sair do espago da filpsofia da
subjectividade, cuja desconstrucéio, no entanto, reclamavam. Habermas pretende
reconciliar-ge com os projectos criticos da filosofia, mas enveredando-os pela via da
racionalidade comunicacional. Com o paradigma da intercompreenséo elaborado por
Habermas, assistimos ao abandono da atitude objectiva do sujeito em prol da atitude
performativa dos participantes da intéraccéio nas suas relagoes interpessoais. A
dnica alternativa capaz de levar a bem a passagem. do paradigma da cénsciéncia
para-o da comunicagdo é a teoria do agir comunieacional que estabelece uma rela-
¢do interna entre a pratica social e a racionalidade. Trata-se de chegar a um acordo
de ordem comunicacional obtido pelo reconhecimento inter-subjectivo de exigéncias
de validade baseadas em consensos. «0 trabalho da desconstrugéio — por mais ambi-
cioso que seja — 86 pode ter consequéncias.claras a partir do momento em que o para-
digma da consciéncia de si, da auto-referéncia de wm sujeito que conhece e age de
forma isolada, é substituido por outro paradigma, o da intercompreenséo, isto ¢, a
relagiio inter-subjectiva entre individuos que, quando socializados por meio da comu-
nicagdo, se reconhecem reciprocamente» (Habermas, 1988: 367).

As criticas da pés-modernidade cruzam-se muitas vezes com as criticas do poli-
tefsmo. Indmeros autores recusam por completo a ideia simmeliana, segundo a qual
o fenémeno religioso se resume 4 «intensificacdo, 4 absolutizagdio da relagfo gocial»
(Simmel, 1998: 72). Esses autores negam nitidamente aquilo que Aron chamou de
«ordem heterogénea dos valores» (cf., 1986: 249) ou Vattimo de «mundo babélico do
pluralismo» (cf, 2004: 153). K o caso de Vieillard-Baron que denega toda a esséncia

- religiosa as manifestacfes plurais do social e que estigmatiza o «preconceito socio-

logizante» (¢f:, 2001: 4), que se preocupa apenas com a fungio social do religioso, pre-
textando uma aproximagéio engancsa entre os termos de religio e religare, em vez de
se interessar a «religiosidade da conseiéncia» (ibid.). Assim, o autor critica o relati-
vismo induzido pelo conceito de religides da imanéncia que inanguram a era «das
mini-religides, sem outra consisténcia do que a de misturar a preocupag:ao em ser
cool e a aspiragfio a um outro lugars» (ibid.; 36).

E o caso também de Boudon para o qual a perda de transcendéncia implica o
relativismo, ou seja, «a anarquia politeista dos valores: se os valores néo t&m reali-
dade exterior, deixam de ser valores; ora a extingiio da transcendéncia significa
indissociavelmente a extingdo da exterioridade dos valores; a extingéio da transcen-
déncia implica a dos valores» (Boudon, 1995: 204). Boudon pensa ultrapassar o poli-
tefsmo dos valores, recorrendo ao cognitivismo subjectivisia, j4 que este recusa
separar, no domfnio das ciéncias humanas, cujo objecto é constituido por crencas, os
juizos de facto e os juizos de valor. Por conseguinte, a sociologia nio poderia rejeitar
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os. sistemas de crenga no domfnio do irracional. Na medida em que toda a-crenga
tein. as suas razbes, os juizos de valor podem ser objectivamente fundados. As ver-
dades axiolégicas estdo a ser postas entdio ao mesmo nivel que-as verdades cientifi-
cas, por exemplo quando se afirma que a democracia é uma boa coisa. '
Paul Valadier é outro pensador que contesta o politeismo dos valores. O autor
tem a nostalgia do témpo-em que a axiologia era condicionpda por uma ontologia,
como tinico garante de uma certa objectividade dos valores: a relacdo a uma cidade
bem ordenada, como em Aristételes; a relaggio a uma ordem futura e harmoniosa de
coisas, como na Biblia; a relagdo a uma beatitude oferecida pela Graga, como em S#o
Tomas de Aquino: Ora, o desaparecimento de referentes na ordem do transcendente
acaba para remeter o individuo para si préprio. O abandono dos valores tradicio-
nais faz-se, por conseguinte; a favor novos valores, de novas-éticas e opera no sen-
tido da procura beata de uma «tranquilidade hedonista» (Valadier, 1997: 22), de uma
felicidade fécil e insfpida; sob a égide do individualismo. - o

Uma saida & guerra dos deuses foi também proposta por Rawls que recorre a

ideia de uma universalidade dos principios de justiga como fundamento da coexis-
téncia humana. Numa démarche de tipo contratualista, Rawls esforgou-se em deter-
minar os principios aos quais as instituigSes e as politicas deviam ficar submetidas
para obterem o assentimento consensual dos societdrios. Rawls parte do prineipio de
uma aceitacio tacita dos principios de liberdade, de igualdade das oportunidades, do
melhoramento do bem-estar geral por parte dos societérios colocados sob o «véu da
ignorancia», para concluir que uma sociedade justa é aquela na qual «a igualdade
dos direitos civicos e das liberdades ‘para todos é considerada como definitiva»
(Rawls, 1997: 30). Assim, o-antagonismo das crengas e dos valores é privade de-qual-
quer tipo de expressdo, porque diluido nalguns principios de justica universais e
incontestdveis: As condicbes de possibilidade da cooperagdo social remetem entéo
para questdes de-merajustiga. - =+ .. : : :

. Poderiamos multiplicar os exemplos. Basta, no entanto, compreender que as
multiplas denegagtes da ideia de uma guerra dos deuses nfo-tiveram nenhuma
influéneia sobre a vida dos homens em sociedade. Uma sociolégica da pés-moderni-
dade implica a ideia de uma aceitag¢éio do dado mundanoe rejeita qualquer proposta
judicativa, moralista sobre o social. Uma postura que nada tem a aprender com as
vaticinactes sobre-a‘possibilidade de objectivacéo dos valores, sobre a veracidade e
a autenticidade das crengas, crengas essas que dizem respeito a religides que se que-
rem exclusivas, como o notou justamente Monnerot: «A _sociologia comparativa
escandaliza o crente de uma religidio revelada. Para:um tal crente, a palavra “reli-
gifio” ndo tem uma forma plural; hd homens e poves que conhecem Deus e hd cutros
que o-desconhecem. Nesse sentido, é perfeitamente escandaloso e inadmissivel que
Baal e o verdadeiro Deus possam, de um qualquer ponto de vista, partilhar carac-
teristicas formais comuns» (Excerto de uma carta de Jules Monnerot publicada em
Dezembro de 1953 na revista Confluence, em resposta as criticas que lhe tinha feito
‘Hannah Arendt, cf., 2003: 45). e - -
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Temos que reconhecer que a socialidade pés-moderna é da ordem do paganismo,
da ordem confusional. «Se os pré-socraticos como Pitdgoras, Herdclite e Empédocles
estdo na moda, é certamente porque a reflexfio intelectual se junta & intuico
comum, ag recusar opor categoricamente a ordem e a desordem, a natureza e a socie-
dade, o inorganico e o orginico» (Augé, 1990: 15). A sociologia da pés-modernidade
inscreve-se num pensamento mais vasto que se dedica a evidenciar,a importincia
daquilo que o fisico S. Lupasco chamou de «contraditorial», na estruturagéiio da rea-
lidade. <A verdade absoluta, gue temos de atingir, fragmenta-se em verdades par-
ciais que temos de viver. Isso delineia bem o0s contornos da estrutura mitoldgica.
Cada territdrio, real ou simbdlico, produz, por assim dizer, o seu modo de represen-
tagfo e a sua pratica da linguagem, “Cujus regio, cujus religio”. Dai, a babelizagdo
potencial que alguns pretendem denegar, invocando o espectro da globalizacéo. Exis-
tem uniformizag¢des mundiais: econémica, musicais, consumistas, masdemos de nos
interrogar sobre a sua verdadeira pregnéincia. E perguntarmo-nos se a verdadeira
eficdcia néo deve ser procurada do lado dos mitos tribais e do seu aspecto existen-
cial. A comunicacéo em rede, da qual a Internet constitui um éptimo exemplo, forca-
nos a repensar, para a pés-modernidade, o “universal concreto” da filosofia
hegeliana» (Maffesoli, 2003: 34-35).

A palavra chave da filosofia e da sociologia racionalistas tem sido a unidade. Mas
nfo deixa de ser verdade que estas disciplinas so constantemente ultrapassadas pela
realidade. Mais vale entdo permanecermos fieis & tradigéio sociolégica que néo se dei-
xou levar pelos discursos conformistas, normalizadores, politicamente correctos, &
semelhanca de Louis-Vincent Thomas, Gilbert Durand, Edgard Morin, Julien Freund,
Michel Maffesoli, ou ainda Octavio Paz, que preconizou uma cura budista, suscepti-
vel de nos ajudar a esquecer essa “monoteizacio” do social» de que fala M. Miranda (cf,,
1986: 31), uma monoteiza¢do que nos conduziu & Inquisicdo e ao Gulag e que nunca
goube concretizar a promessa de libertagio do homem da qual se pretendia o méximeo
expoente, <O modelo do Ocidente ¢ a unidade indivisivel, quer se trate da metafisica
(0 ser), da psicologia (o eu), do mundo social {(a nacfo, a classe; 08 corpos politicos). Um
modelo que, alids, ndo corresponde 4 realidade e que esta pde permanentemente em
causa. A dialéctica, a poesia, o erotismo, a mistica e, no Ambito da histéria, a guerra e
os conflitos internos séo as formas violentas de intruséio por meio das quais a-Alteri-
dade manifesta ao Uno a sua existéncia» (Paz, 1990: 149).

Se o saber socioldgico é dé facto insepardvel das suas condigies de producgéo e
de divulgacdo e que é necessdrio reflectir sobre elas, néo se trata, no entanto, de
sujeitar ou de limitar o pensamento 4 reproducio da critica freudiana ou marxista.
Em Marx, as diferentes esferas de actividades, quer se trate da ética e da estética,
do direito ou da politica, da religifio ou da ciéncia, organizam-se «em funcéio da classe
dominante, cujos interesses ditam a configura¢io da ordem dos valores, Estes alti-
mos aparecein, em Freud, como sublimagdes das pulsdes instintivas, formagies
secunddrias que néo possuem em si a sua justificacdo» (Gusdorf, 2002: 26). Com
efeito, parece-nos que as tentativas de desmistificacfio da realidade por meio da pro-
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cura e da revelagio de motivagies enterradas e recalcadas néo trazem nada de novo
para a compreensio do mundo actual.

Desta forma, a sociologia nfo pode, de maneira alguma, permanecér insensivel
as diferentes representagdes que se estruturam no momento presente. Ela deve
reflectir o seu tempo, isto ¢, exprimir-a ambiéncia e o estilo.préprios da época.
riesse sentido que David Miller advogou a favor da necessidade da producéio de um
pensamento que estivesse em consonéncia com o sed tempo: uma maneira de coa-
dunar a reflexfio plural com o pluralismo das praticas sociais e das suas mais varia-
das expressdes na vida quotidiana; uma maneira: de perspectivar de forma orgénica
e empdtica a polifonia e a polimorfia que se manifestam nos dominios social, filosé-
fico e psicoldgico: «O politeismo social, filoséfico e psicolégico do nosso tempo é uma
experiéncia suficientemente radical para precisar de uma teologza pohtelsta» (¢f.,
1979: 20) '

H

3.A ‘réli'giosidade p6s-moderna

A pés-modernidade corresponde bem i perda da erenga na redengéio celestial ou
terrestre: Mas a queda das grandes narrativas nio significa o fim da capacidade de
mitificacfio do homem, Alids, a religiosidade dispde de uma espécie de preeminéncia
sobre a religido: «<Néo é a religifio que cria a religiosidade, mas é a religiosidade que
cria a religido» (Simmel, 1998: 26). O abandono da fé num deus vinico, num deus
transcendente, pessoal e criador, ndo implica o desaparecimento de toda a forma de
religiosidade. Esta assume o cardcter de «uma fé sem dogma», segundo a sugestiva
expressio de Ferrarotti (¢f., 1993). O que na pés-modernidade perde importéncia é
o «conceito de religido como verdade dogmdtica, come fundamento e legitimagio
tiltima da sociedade humanas (Martins, 1996: 132). O que est4 a periclitar é a crenga
baseada em verdades substanciais, intangiveis e irrevogdveis. «O que hoje ém dia faz
a alma do comportamento religioso, ndo é a procura, mas a recepgéo, é 0 movimento
de apropriacio em vez da devogdo incondicional» (Gauchet, 1998: 108). Parafra-
seando Weber, poderiamos dizer que, & semelhanga do budista, 0 homem pés-
moderno € apenas um receptiaculo de Deus, :

Em todo o ¢aso, é por esse tipo de fé sem dogmas que as masgsas sentem afeigao.
E. Poulat propde o termo de «cristianitude» para caracterizar o cristianismo que as
massas se reapropriam, um cristianismo que ja néo é da ordem dos dogmas, mas da
ordem do habitus. O conceito de «cristianitude» é particularmente operatério para
apreender o hiato existente entre a ordem dos discursos oficiais e a das praticas
quotidianas. De facto, 0 povo nunca se sentiu mal & vontade com essa ruptura entre
a ortodoxia das crengas e a heterodoxia das praticas. O povo assimilou a ideia e a
pratica de uma multiplicidade de pertencas, sem que estas sejam vividas de forma
esquizofrénica. <As massas francesas ouvem pouco a Tgreja, mas gostam da-sua reli-
gido. O percurso tipico de um filho de operdrio era a escola (azul) da Republica, o
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catecismo (brance) do padre e o sindicato (vermelho) da fabrica» (Poulat, 1986: 68).
O catolicismo remete entfo na sua forma vivencial para a expresséo plural da fé.

O catolicismo nunea conseguiu desfazer-se do encanto do mundo mdagico. Preci-
samente, em virtude da necessidade em que se encontra o povo de comungar. emo-
cionalmente a fé. J. Le Goff mostrou que, no mundo turbulento da Idade Média, «os
homens e as mulheres precisavam de uma extensao, de uma diversificagfio das mani-
festagdes de Deus» (cf., 2003: 48). Dai, o desenvolvimento de varias figuras sagradas:
o Cristo da paixfo, mas também a Virgem, os santos, ete, Alids, o povo da Idade Média
nfo se preocupava muito com a distingdo muito escoldstica entre o temporal e 0 espi-
ritual. O povo era capaz de sacralizar as palavras e as coisas com a mesma sinceri-
dade e desligar a ordem do sagrade daquilo que ainda o ligava ao sacrificio,
integrando-o na vida quotidiana. Na Idade Média, as indulgéncias, tais como os pré-
mios em dinheiro, faziam parte do cesto da lotaria, as procissies de reliquias santas
caminhavam ao lado das nudezes pagés, as reliquias santas acomodavam-se com as
reprodugdes erdticas da Virgem. O sagrado era irremediavelmente encurralado para
o profano. «<De forma continua, o infinite & restituido ao profano, o mistéric desfaz-
se em datomos. A qualquer mistério sagrado se agarra uma camada de crengas suple-
mentares que o degradam, & semelhanga dos moluscos que se agarram a um navio.
A prépria Eucaristia reduz-se a supersti¢oes materiais: pensava-ge, por exemplo, que
ninguém podia ficar cego ou ter uma crise de apoplexia no dia da missa, e que durante
a assisténcia & migsa ninguém envelhecia. (...) Sem a menor intencéio de ironia, a
familiaridade com as coisas sagradas e o desejo de as representar concretamente con-
duziam a figuragdes por assim dizer irreverenciosas. O povo possuia estdtuas da Vir-
gem cuja barriga abria, para se poder ver a Trindade» (Huizinga, 1980: 159 ¢ 161).

Hoje em dia, as coisas nio se processam de forma diferente. Assim, vemos que
«0 tocar é a chave do sucesso de Lurdes» (¢f., H. Tincq, <Toutes les douleurs ménent
&4 Lourdes», in Le Monde do 15 de Agosto de 2004) e desses grandes centros de pere-
grinacdo que sio Santiago de Compostela e Fatima. K preciso dizer que a pés-moder-
nidade consagrou o tactil, em detrimento do tacto, que caracteriza a modernidade e
o individualismo burgués. Como no-lo recorda Adorno, Goethe, na sua obra Anos de
viagem de Wilhelm Meister, apresenta-nos o tacto «como a vinica safda possivel para
salvaguardar as relagdes entre homens alienados» (Adorno, 1983: 32). O que os racio-
nalistas imbuidos de intelectualismo reprovam a religiosidade popular, ou seja, o
zelo pela devogdo, o caracter alienante das supersticies, a parte de credulidade e de
cegueira nas crencas e nas praticas, permanecer-lhes-4 para sempre inacessivel, até
porque estes elementos se dirigem para «a omnipresenga de Deus, susceptivel de
ser experimentada, mas ndo representada, a nfo ser de*maneira irénica, retérica,
estética e mesmo kifch» (Ofiate: 179), Assim, compreendemos que a sociologia da
pos-modernidade tenha gque ficar atenta a esta experiéncia do religioso de cardcter
universal «que néo devemos confundir com as diversas formacdes que até entéio a
tentaram eanalizar, pdr em forma, para utilizarmos o vecabuldrio que Simmel tanto
preza» (Watier, 2003; 73).
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.86 podemos reconhecer que as religides nem sempre exibem o cardcter trans-
cendente dos monoteismos, que o religioso nfo deve ser compreendido apenas como
um acontecimento que se inscreve nha historicidade das épocas particulares, mas
como uma estrutura que integra ab origine a vida e o destino humanos: «<0*sagrado”
éum elemento na estrutura da consciéncia, e nfio um estadjo da histéria desta cons-
ciéncia» (Eliade, 1994: 10}, Sendo. perene, o sagrado é também plural. Se pontual-
mente pode ser monopolizado por uma instituicdo qualgqier; como a Igreja, ele
‘acabard sempre por transgredir a ordem dos dogmas na qual foi enclaustrado. Na
sua -qualidade plural, o sagrado é também 14bil e ndo deixaréd de deslocar-se nos
mais diversos seres e coisas, nfio deixard de penetrar no conjunto das relacdes que
os homens:tecem enfre eles. A instifuicfo eclesidstica raciocina em termos de ver-
dade-e falgidade: Ora, essa oposicio nio reveste a minima importéncia para o paga-
nismo.pés-moderno. Jan Assmann recorda-nos precisamente que pgra: 0s.pagios
«n#o-existem deuses falsos. Todos os deuses podem pretender & venerac¢io e o medo
diz mais respeito a uma éventual falta em relacéo aos deuses... doque a possibili-
dade de adorar. deuses falsos» (¢f,, 2007: 118).. :

Em suma, o-quotidiano pés-moderno reencontra o pagamsmo de antao e convida-
nos a pensarja ndo «em termos de “prova” nem de “verdade”, mas em termos de efi-
cdcia existencial» (M. Onfray, «<Mes. amis et moi proposons autre chose, ailleurss,
Palavras recolhidas por R.-P. Droit, in Le Monde do 29 de Qutibro de 2004), Deste
ponto de viata, parece-nos totalmente despropositada a posigéo epistemolégica adop-
tada por Gellner para explicar a pis-modernidade; a do «Fundamentalismo Raciona-
lista laministar (¢f., 1994:114), que «rejeita quaisquer revelagies essenciais» (ibid.)
e recusa as religides «que conferem um estatuto e uma autoridade extramundanos e
transculturais.a determinados valores e afirmagdes» (ibid.; 115). Uma postura que,
ao rgjeitar também as religiosidades da imanéncia, se compreende como terceira via,
pretendendo ultrapassar as aporias ds quais conduziria a oposicéo entre a intransi-
géncia da tradigo religiosa e o relativismo dos valores da pés-modernidade. .

-As teorias da p6s-modernidade permitem-nos analisar as consequéncias sociais
do fim das metanarrativas. As teorias sobre o politeismo, tanto na psicandlise (Hill-
man, Jung), como na histéria (Huizinga, Le Goff) ou na filosofia, na antropologia e
nia sociologia (Weber, Simmel, Bergson, Durand, Maffesoli, Morin) mostram-nos ag
limitac¢bes daqueles que pretendem injectar uma dose de «moralina» (Nietzsche) na
perspectiva socioldgica de compreensdo da nossa-época. Uma perspectiva que fica-
ria truncada sem a tomada de consciéncia da importincia da nogdio de transacgéo,
e mais particularmente das transacgdes entre o religioso e a religiosidade. <A reli-
gifdo é uma construgéio por meio da qual a aspiragéo de base encontra uma estrutu-
ragio adequada.(...) Uma vez instituidas, as religies inscrevem-se na ambiguidade
da forma; por um lado, so necessdrias para apoiar a religiosidade; por outro, apre-
gentam um risco de objectivagdes demasiado-cristalizadas e estabilizadas. A religifio
como forma insgituida pode tornar-se num entrave em relagdo a religiosidade, euja
exigéncia se renova constantemente em fungfo das insatisfagdes experimentadas
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na vida quotidiana, Resulta dai uma diminuig¢fio da conivéncia com as formas insti-
tuidas as quais as pessoas aderiam anteriormente. Nascem entfo transaccgdes que
sfio tanto mais nitidas quanto as formas instituidas sdo preservadas por actores
especificos. O jogo é complexo, pois se a religiosidade € a aspiracéio de base, ela 86 se
desenvolve por meio de formas, Estes intercdmbios dialécticos sdo constitutives do
fenémeno religioso» (Remy, 2006: 164). E com essa nogéo de transaccéo entre a reli-
gifio e o religioso que poderemos compreender o reavivar da religiosidade popular,
uma religiosidade que nuneca poderia contentar-se com a maneira como Anselmo de
Cantuéria definia a té: «uma aspirac¢io a Deus pela 1ntel1gen<:1a fides quaerens intel-
lectum» (Le Goff, 2003: 76-77).

A nogéio de transacgdo permite-nos compreender também 0 reencantamento do
mundo e a redescoberta dos arcaismos no homem. «Conjungéo do selvagem-e do arti-
ficio», diz M. Maftesoli (cf., 2004: 53). Esse redescoberta obrigamos a tomar cons-
ciéncia da animalidade, do primitivismo, da monstruosidade, que estd no homem e
nas suas produgtes. Na pés-modernidade assistimos & eclos&o de bizarrias de toda
a ordem: Bruxas, como em Harry Potter, fantasmas, como nas festas de Halloween,
representacdes de Drécula e do canibalismo na literatura e no cinema.

- Esta no¢do de transacgfo autoriza-nos também a reconhecer e compreender o
actual reencantamento do mundo. Por mais secularizada que seja, a nossa socie-
dade produz compulsivamente mitos. As fotografias das revistas people encenam
figuras sagradas a volta das quais se agregam tribos de toda a ordem: musicais, des-
portivas, ete. Personagens como Madonna ou Zidane séo aduladas como verdadeiros
deuses e permitem transcender as barreiras de classe ou de raga. O idolo ndo deve
ser estigmatizado como sendo «uma palavra afectado pela sobrecarga seméntica»,
segundo a expressio de Paul Ricceeur, como sendo o resultado de uma «organizagéo
do visivel que provoca uma adeséo que se poderia chamar de submissfo do olhar»
(Mondzain, 1996: 190), mas tem-que ser considerado na sua func¢fo de «religagao».
As aventuras de Harry Potter, que continuam a enfeiticar centenas de milhdes de lei-
tores e de espectadores pelo mundo inteiro, inecarnam a coragem e a determinacéo
de um heréi digno dos deuses gregos. :

Nio é de todo exagerado afirmar que Memphis representa um lugar sagrado
para os fis do King e que este lugar desempenha um papel comparavel ao de Del-
fos na Antiguidade. Nem que nas emissoes de tele-realidade se joga uma nova iricar-
nacédo do fantasma fusional. A utilizagio desconsiderada dos telemdéveis ou da
Internet ndo sé nfo pds um termo ao gosto pelo errancia, como reavivou a comuni-
cagdo ao nivel planetario. Pelo menos, comprova «a presenca multimoda da comu-
nicacio em larguissima gama de fenémenos da experiencia humana» (Alves, 1999:
18). Uma sociologia da. pds-modernidade néio poderd comprazer-se com uma expli-
cagéo desta comunicacio a partir dos «temas do empobrecimento da experiéncia e da

- conversdo do acontecimento em faits-divers» (Martins, 2005: 125). Para uma pers-

pectiva ancorada na modernidade, a relagfio-da técnica com a estética sersd apenas
encarada como'ums injecgdo artificial de emocionalidade em almas atomizadas e
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afectivamente arrefecidas. Ora, do ponto de vista da pds-modernidade, esta relagéo
entre a técnica e a estética pode ser examinada de forma diferente. Por meio da esté-
tica, a técnica levaria & mistica, & formacao daquilo que Weber denominou de «comu-
nalizacdes», isto &, de relacdes sociais baseadas «no sentimento subjectivo
(tradicional ou afectivo} que os participantes tém de pertencer 2 uma mesma comu-
nidade» (Weber, 1971: 41). A pés-modernidade seria-assim compreendida como uma
estilizagfio estética do social, como bem o viu Zygmunt Baufnan, q{lando afirmava
que a construcdo das identidades passava pela constituicio de comunidades «and-
logas s comunidades estéticas de Kant, engendradas e mantidas em vida, princi-
palmente, e talvez unicamente, pela intensidade da devogéio dos seus membros» (cf.,
2003:'171). Uma devogéio que resulta mais do entusiasme (movimento intrinseco)
do que da produgdo calculada de emogdes (movimento extrinseco). E vé-mo-lo no dia
a dia. As novag teenologias nfio podem sér encaradag como fonte de alienacgfio ou de
homogeneizacio. N&o conduzem & aniquilagéo do discurso oﬁto'lég'ico (Freund) ou
das’'potencialidades imaginativas do homem (Ellul). Nem sequer ao arraisonnement
de P'étre (Heidegger), no sentido de mobilizar os homens como mero objecto-técrico.
As novas tecnologias séio perfeitamente compativeis com o reinvestimento mitolégico
e o renascer dos valores comunitérios, como bem o sublinhou M, Maffesoli: «<Hegel
via na leitura do jornal a oragéio da manha do homem moderno, Sem diivida alguma,
a conexdo A Internet serd a do homem pés-moderno» (¢f., 2008: 86},

- 0O recurso & Internet, e mais particularmente aos chats, aos e-mail, aos blogues,
a0a fotoblogues, aos videoblogues inscreve-se numa ambiéneia comunicacional pro-
picia & eriagdo de tempos e dé territérios simbélicos nos quais se incarna a sociali-
dade. A utilizagéo do iPod representa, por um lado, um eficerramento sobre si € uma
rotura com 0 mundo e procede, por outro, a uma recomposi¢éio sectorial da relacdo
social na base da afirmaciio de uma pertenga detérminada pela cultura das marcas,
nomeadamente Apple. _

Da mesma forma, constatamos que o combate dos ecologistas, 4 semelhanca de
Nicolas Hulot, assim como o dos sectdrios antimundialistas,  semelhanca de José
Bové, deixam antever 4 efic4cia do mito de um retorno A natureza, respectivamente
moldado por uma ideologia soft e dura, com acentos apostélicos e messianicos. A uti-
lizagdo de veiculos 4x4, serve tanto para jugular os medos ligados ao terrorismo mun-
dial, introduzindo «um significante securitdrio» (Bauman, 2006: 93), e exprimir o mito
da invulnerabilidade na selva urbana, como para satisfazer a necessidade de um reco-

nhecimento social. Na mesma ordem de ideias, o consumo de produtos macrobidticos

tanto remete para a ideologia higienista como para um efeito de moda que solda o
estar-juntos ao nutrir-se do mito da eterna juventude. O interesse pelos paises ex6ti-
cos, que se manifesta quer na literatura, quer no turismo sexual, representa uma reac-
tualizagio do mito dionisiaco, com a parte de confusio e de fusdo que comporta.
-Beria entfo insensato pensar que, na pés-modernidade; 0 homem ficou despo-
jado dos discursos miticos e poéticos que pautavam o ritmo da vida dos primitivos e
que, por meio do cardcter sagrado e apodictico que revestiam, fomentavam a sua
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coesdo. Por conseguinte, o fim das metanarrativas néo significa, de forma nenhuma,
uma inaptidédo dos homens a mitificar as pessoas, as situagdes e os acontecimentos.
A desestruturagdo dos valores cardinais da modernidade néo implica a destituigédo
de todos os valores. A perda da crenga num deus transcendente, pessoal, criador, néo
traduz o desaparecimento de toda a religiosidade. Alids, o recurso aos astrélogos,
quiromantes e cartomantes permite-nos, precisamente, compreender «que nfo existe
religifio sem supersti¢éio e que esta permaneceri sempre um dos sinais'exteriores da
mentalidade religiosa» (Ellul, 2003: 209). Até os retiros no deserto ou na Amazénia
revestem um significado eminentemente religioso e colectivo, e contribuem para
«uma perpétua sustentacéo do nosso ser moral» (Durkheim, 1979: 302).

Compreende-se entéio melhor que o cimento da sociedade, aquilo que religa os
homens, j4 néo deve ser procurado nos lugares consagrados, tais como ps igrejas, mas
nesies «sitios extraordindrios» que correspondem & «Casa de Deus» (Kracauer, 2008:
150). Assim, a metripole representa a imagem invertida de um absolufo desapare-
cido e as formas que nela se manifestam podem ser percebidas como sinal de uma
caréncia de sentido que procuram compensar. Assim, o hall dos hotéis, os lugares de
passagem (Benjamin) séo reveladores de uma religiosidade difusa que «tanto vive no
tempo como na eternidade, na lei como para além da lei» (ibid.: 148). No halil, 0 baru-
lho de fundo provocado pelos sussurros, gue remetem para o quotidiano mais trivial,
fazem-nos lembrar oragdes. Por sua vez, «a solenidade sem contetido deste siléncio
comandado pela convenciio» (ibid.: 155-156) que ai se verifica, corresponde ao princi-
pio de igualdade que preside as relagdes entre os fiéis que, neste caso, séo os clientes.

A pés-modernidade contribui assim «para celebrar um ser-em-conjunto, cujo
fundamento reside menos na razio universal do que na emogio partilhada, no sen-
timento de pertenca» (Maffesoli, 2009: 14).
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