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Pos-modernidade e politeismo dos valores

Jean-Martin Rabot!

O pressuposto de base da minha intervencdo condensa-se na ideia de que a sociedade pos-
moderna ¢é profundamente politeista. A socialidade, ou seja 0 ser-em-conjunto, ja ndo emana de um
designio racional ou de um projecto normativo, mas de uma fusdo que liga os individuos na base de
uma identificacdo afectiva ou emocional. Deste ponto de vista, seria oportuno compreender a
estruturacdo social a partir da expressdo dos sentimentos e das paixdes que se manifestam nos
diversos ajuntamentos, tais como as «raves», 0s concertos «techno», os ajuntamentos futebolisticos,
as procissdes dominicais aos centros comerciais. Sem falar das telenovelas que suscitam esses
rituais piaculares dos quais falava Durkheim quando estudou os primitivos, e as emissdes de tele-
realidade onde o povo se encena a si proprio. Esses fendmenos sdo eminentemente religiosos, ja que
com o fendmeno da «saida da religido» segundo a expressdo de Marcel Gauchet, o divino se incarna
no social. A religiosidade p6s-moderna consiste entdo na adesao politeista dos grupos sociais a uma
série de valores que se opdem uns aos outros. E na vivéncia de valores comummente partilhados
gue se formam os grupos sociais, que eles se consolidam e se separam mutuamente, segundo 0s
movimentos de atrac¢do e de repulsdo (Michel Maffesoli), de empenhamento e de distanciacdo
(Norbert Elias), de unidade e de separacdo (Georg Simmel), de conjuncgdo e de disjuncdo (Octavio
Paz) de reliance ou de déliance (M. Bol de Balle) A pluralidade dos valores constitui assim o
melhor garante da coesdo do todo. Nesse contexto, a guerra dos deuses tem que ser encarada como
um fendmeno social normal. Lembro que, para Simmel, o conflito € um factor de socializacéo
(Vergesellschaftung), ja que esse conceito traduz as multiplas ac¢des reciprocas «simultaneamente
com 0s outros e contra 0s outros» (ein Flreinander-, Miteinander-, Gegeneinanderhandeln)» (Cf.,
1981: 121), e lembro também que, para Weber, o conceito de relacdo social inclui a luta. Pois, se
pare Weber, o conceito de relagdo social «pressupde um minimo de rela¢do na accao reciproca entre
uns e outros», esse conceito «nem se pronuncia sobre a existéncia de uma solidariedade entre os
agentes nem sobre o seu contrério» (Cf., 1971: 24). Posso ainda referir Norbert Elias que evidencia
aquilo que a experiéncia humana geral sempre nos ensinou, a saber, que o conflito é uma realidade
social indelével: «jamais as tensGes, os conflitos, desaparecerdo sob pretexto de que os emitimos
nas teorias» (Cf.: 189).

Queria agora propor algumas reflexdes acerca das duas maneiras que existem de conceber a
sociedade: a sociedade pode de facto ser concebida do ponto de vista linear da filosofia da histdria
ou do ponto de vista ciclico de uma fenomenologia da vida.

Do primeiro ponto de vista, a sociedade tem que ser aperfeicoada pela generalizacdo do
espirito cientifico: «Todos os erros em politica e em moral tém por base erros filosoficos, que por
sua vez estdo ligados a erros fisicos. N&o existe, nem um sistema religioso, nem uma extravagancia
sobrenatural que ndo se funde na ignoréncia das leis naturais» (Condorcet: 191). Deste ponto de
vista, a sociedade tem que ser desalienada (Marx) ou regenerada (Comte). O que deve ser
combatido é a desorganizacdo, que se declina em muitas vertentes: a pobreza em Saint-Simon:
«Na&o esquecamos que, huma sociedade de trabalhadores, tudo tende naturalmente para a ordem e
que a desordem provém sempre, em ultima analise, dos pregui¢osos» (Saint-Simon citado por
Freund, 1983: 44); mas também, a anarquia da producdo em Marx, a anomia em Durkheim, as
disfuncdes para os soci6logos das organizacgdes, a anarquia dos valores em Paul Valadier. A nog¢édo
de ordem é concebida como o alfa e 0 dmega de toda a estruturacao social. Esta tendéncia omite por
completo que o ser humano é plural que os objectivos nunca séo aceites de forma unanime, que os
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valores que ddo vida ao grupo nunca séo consensuais. Mesmo aqueles que advogaram a favor da
sua universalidade, como Platdo, Descartes ou Kant, tiveram que fazer concessdes. Apesar da
subtileza da sua filosofia da historia e do recurso a ideia de uma astlcia da razéo, o prdprio Kant
teve que admitir que o homem era feito de madeira nodosa.

A maior parte dos autores que enveredaram pela via do «endireitamento» do homem
esqueceram-se da sua complexidade. O processo de domesticacdo do qual falavam Nietzsche e
Foucault, o processo de curializacéo do qual falava Elias, o processo de humanizacdo do qual falava
Marcuse nem enriqueceram o homem nem engrandeceram a humanidade. Contrapondo-se aos
criticos da cultura de massa que se renderam a ideia adorniana de um mundo totalmente
administrado, Edgard Morin afirma que «ninguém é definitivamente civilizado» e acrescenta: «a
cultura de massas droga-nos, embebeda-nos com ruidos e furores (...), [mas] ela ndo nos curou dos
nossos furores fundamentais» (Cf.: 135 e 136). A uniformizacéo cultural que a sociedade de massas
induziu, ndo produziu apenas o «sefiorito satisfeito» do qual fala Ortega y Gasset. Pois, contra a
toleréncia zero nas estradas aparecem os «malucos do volante» e 0s «rodeos» motorizados aos fins
de semana, onde os jovem brincam com a morte ao desafia-la e vivé-la no quotidiano. Contra o
principios laicos garantidos pela constituicdo aparecem os malucos de Deus. Contra as diferentes
imposigdes sociais surgem os «malucos do ego», segundo a expressédo de Salvador Dali. Contra o
despotismo impessoal do peritos e do pedagogos surgem as mais variadas perversdes. Contra a
prepoténcia da verticalidade erigida em simbolo de poder pela civilizagdo ocidental aparecem 0s
avides suicidas. Contra a uniformizacdo e a aseptizacdo da vida pelos valores prometeicos que se
exprimem nessa «trindade laica que sdo o Progresso, a Razdo e o Trabalho», segundo a expressao
de Maffesoli (Cf., 2002: 63), assistimos ao desabrochar de uma violéncia gratuita a que Julien
Freund deu o nome de «violéncia dos sobrealimentados». Em oposi¢do as campanhas de luta contra
toda a forma de dependéncia (tabagismo, alcoolismo, droga, sexo, seitas, anxioliticos, Internet, etc.)
aparecem todos aqueles que erigem 0 excesso em regra de vida. A propria religido é vivida com
excessos. Alias, todas as sociedades foram confrontadas com a questdo da oposicao entre a religido
e a supersticdo. A «superstitio» significava nas origens um excesso de religido que permitia aos
romanos de se desprenderem da ordem social e de introduzir uma ruptura no consenso social. O
POVO age com paix&o e por excesso. E por essa razdo que, como o refere Pareto, a Igreja catélica
teve que combater, por um lado, «a elite intelectual e cientifica» e por outro, «0s excessos de
fanatismo, de supersticéo e de ascetismo» que surgiam no povo. (Cf., 1978, Vol. 1: 309).

E natural que a sociologia tenha tentado reagir e adaptar-se a esta situagio. Assim, «contra
«0 regime da razdo» invocado por filésofos como Alain Renaut e Jiirgen Habermas, surge a no¢do
mais labil e mais suave de «cultura do sentimento», elaborada por Maffesoli (Cf:,1992, Cap. IlI).
Mas devemos admitir que o pensamento sempre soube reconhecer a importancia daquilo que Pareto
chamou o ndo l6gico na ac¢do humana e na organizacgdo social. O fildsofo Pascal deu um lugar de
destaque ao ocasional, ao acidental, ao néo coincidente, ao reconhecer que «se 0 nariz da Cledpatra
tivesse sido mais curto, a face do mundo teria sido diferente». O préprio Maquiavel explicou a
grandeza e a decadéncia das cidades italianas em funcdo dos tracos de caracter dos seus
protagonistas. Podemos referirmo-nos também a reconstrucdo do facto religioso por meio dos
temperamentos, a qual recorreu Aldous Huxley (Cf., 1994), retomando os trabalhos inovadores de
William Sheldon, ou ainda a explicacdo do fenémeno politico por meio das paixfes nos estudos de
Pierre Ansart, quando este reconhece que, de Confdcio até Charles de Gaulle, a politica é «um lugar
de paixdes e de tratamento das paix0es» (Cf.: 294). Por fim, para dar um ultimo exemplo, podemos
citar Julien Freund, que, naquilo que é considerado como o seu testamento filoséfico, procedeu a
uma reabilitacdo do humor, ou seja das disposi¢Ges animicas, ao recordar-nos que a vida nunca é
redutivel a um qualquer determinismo causal, visto que ela consiste numa sucessdo de momentos
onde coexistem expressdes e experiéncias diferentes. Como no-lo diz Freund, o humor forca-nos a
reconhecer que «pode haver dentro do ser, mas também entre os seres, contrarios absolutamente
incompativeis, que nada poderia arbitrar ou conciliar» (Cf., 1990: 310).
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Ora, sdo precisamente 0s sentimentos, as paixdes, os humores, que foram excluidas pelas
filosofias da histdria que entendiam submeter a evolugdo da natureza e o destino do homem aos
designios de uma razdo soberana, uma razdo que devia permitir-lhe sair do seu estado de minoria,
como o afirmava Kant. Assim vedaram-se a possibilidade de compreender o0 mundo e a existéncia
no que tém de contraditorio e de tragico. Ao pressupor um individuo desejoso de se emancipar, de
se aperfeigoar sempre, as filosofias da histéria mostraram-se incapazes de entender aqueles autores
gue escrutaram as profundezas da natureza humana, a semelhanca de Dostoievski, que admite que o
homem possa preferir a vollpia no sangue ao bem estar; de Nietzsche que admite que 0 homem
possa negligenciar a riqueza, a gléria e a felicidade; de Miguel de Unamuno que admite que o
homem possa ndo desejar a sua redencédo; de Freud que emite a hip6tese de um instinto de morte no
homem, capaz de se sobrepujar ao instinto de vida; de Fernando Pessoa que assimila a felicidade ao
mal: «Evil is everything on erth, and one of its form is happiness» (Cf.: 2003a: 19).

E como se isso ndo bastasse, hd quem admita a possibilidade do homem ndo querer os
valores sagrados de liberdade e de verdade, consagrados pela democracia e a ciéncia, que andam de
méaos dadas como o reconheceu o K. Popper no seu livro Etat paternaliste ou Etat minimal.
Relativamente a democracia, ha quem tivesse feito essa constatacdo hd muito tempo: «A palavra
democracia ja serviu tanto que perdeu toda a sua significacdo; trata-se, provavelmente, da palavra
mais prostituida de todas as linguas» (Georges Bernanos, citado por Taguieff: 165). Relativamente
a ciéncia, basta referirmo-nos as concepc6es ousadas de Oswaldo Spengler, de Max Weber ou ainda
de Fernando Pessoa que admitem com toda a serenidade que a circunstancia requer que o homem
possa ndo aceitar as clarevidéncias da ciéncia. «Os mundos cientificos sdo mundos superficiais
praticos, sem alma, puramente extensivos» diz Spengler (citado por Delumeau: 417); «A crenga no
valor da verdade cientifica é um produto de certas civilizagbes e ndo um dado da natureza», diz
Weber (Cf., 1965: 211). «A ciéncia ndo curard muitos vicios, mas também ndo provoca nenhuns»
diz Pessoa (Cf., 2003b: 251). O mais irénico € que o pai do positivismo e campido do cientismo, A.
Comte, teve que reconhecer que a ciéncia «nunca tinha intensidade suficiente para guiar a conduta
habitual» e que o verdadeiro lema do positivismo consistia, ndo em tornar os homens «mais
sistematicos», mas «mais simpaticos e mais sinérgicos» (Cf.: 300).

Em suma, as filosofias da histéria nunca serdo capazes de compreender que S. Hawking
considerou a sua doenga como a sua grande musa inspiradora ou que Imre Kertesz encarou a sua
captividade em campos de concentragdo nazis como uma Graga, no sentido religioso da palavra.
Tampouco serdo capazes de entender que muitos intelectuais inventam-se «insegurangas intimas»
segundo a expressdo de Gusdorf, para contrabalancar o conforto material de que gozam e o
conformismo espiritual no qual vivem (Gusdorf: 410).

O segundo ponto de vista parte daquilo que Proudhon chamou «o bom génio da
experiéncia». O mundo ndo € denegado, mas aceite como €, e naquilo que é, com todas as suas
incoeréncias e imperfeicdes. Nao se trata de fatalismo, mas de aceitacdo do destino. N&do se trata de
inventar paraisos celestes ou terrestres, segundo o principio do diferimento do qual fala Baudrillard,
(projectar o melhor para frente, adiar o prazer), mas de gozar cada instante que passa. Essa
aceitacdo € indicio de um querer-viver indomavel. A vida é repleta de surpresas e de contradi¢es.
Como explicar que vedetas como Beckam ou Zidane sejam vistas como auténticos icones pelos
jovens dos bairros pobres da periferia de Manchester ou de Marselha? Como explicar que Diana de
Gales que se comprazia num luxo ostensivamente chocante seja venerada como princesa do povo?
Como explicar que actrizes que ndo brilhavam pela sua moralidade, como Marilyn Monroe sejam
mitificadas ao ponto de se tornarem modelos a serem copiados, imitados, seguidos? A nao ser pelo
facto que estas figuras simbolizam a ambivaléncia de toda a estruturagdo social. Ndo é por serem
alienados que os jovens dedicam um verdadeiro culto a essas personagens emblematicas, que tém
os seus defeitos e as suas taras, as suas manhas e as suas manias. E porque sabem instintivamente
que o homem é um composto de deméncia e de sapiéncia. E porque sabem que o homem é um todo
indecomponivel, que integra 0 mal como o bem. E porque vivem no dia a dia essa realidade
complexa que foi maravilhosamente bem descrita por Tolstoi no seu romance Ana Karenine: «Tu es
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integra e querias que toda a vida fosse composta de elementos sem mistura. Mas ndo € isso que
ocorre. (...) Tu querias que uma accdo fosse sempre conforme a uma finalidade, mas isso nédo
existe. Tu querias também que a actividade de um homem fosse orientada para um objectivo, que o
amor e a vida conjugal fossem uma s6 coisa, e ndo é o caso. Toda a diversidade, todo o encanto,
toda a beleza da vida é feita de sombra e de luz» (Cf., Vol I: 90-91). Parece mesmo que 0s jovens se
apropriaram dessa sabedoria diabdlica que Fernando Pessoa exprimiu tdo bem quando afirmou:
«Para ser grande, Sé inteiro; nada em ti é exagerado ou excluido».

E neste contexto que muitos socidlogos se dedicaram a questdo do retorno do religioso. A
p6s-modernidade foi definida por Lyotard como o fim das grandes narracdes: a emancipagdo do
cidaddo nos revolucionarios franceses, a realizacdo do espirito em Hegel, a sociedade sem classes
em Marx, o aumento exponencial da riqueza em Smith, etc. Ora, seria totalmente ilusério pensar
que o homem ficou despojado das mitologias dessas palavras sagradas e apodicticas que
fomentavam a coesdo das sociedades primitivas. A prépria historia é a permanente reactualizacéo
de mitos. A crenga nos progressos € a reactualizacdo do mito prometeico; o interesse pelos paises
exoticos, patente na literatura como no chamado turismo sexual, representa, pelo contrario, a
reactualizacdo do mito dionisiaco, com a parte de fusdo e de confusdo que ele implica. A historia,
na concepcdo ondulatéria que dela teve Pareto ndo passa de uma sucessdo desses dois mitos. Ha
uma luta permanente entre o principio de realidade que concebe o amor do ponto de vista finalista
da reproducéo e o principio do prazer que o concebe do ponto de vista da fruicdo imediata. E por
essa razao que Gilbert Durand chegou a conclusdo de que «o mito é o referencial Gltimo a partir do
gual podemos compreender a historia e ndo o contrario» (Cf., 1979: 31).

Essa oposicdo encontra-se maravilhosamente expressa em algumas obras primas da
literatura alemd, na personagem ambivalente de Aschenbach em Morte em Veneza, personagem
cuja decadéncia perversa (per via) simboliza a oposi¢do, que encontra a sua inspiracdo em
Nietzsche, entre o ideal apolineo, ou seja a razdo, a temperanga, o equilibrio, que caracterizavam o
escritor antes do seu encontro fatal com Tadzio, e o ideal dionisiaco da aceita¢do do destino com o
seu culto do prazer, o desencadear das paixfes e o desregulamento dos sentidos. Encontramos
também a formulacdo desta oposicdo no célebre romance do Hermann Hesse onde a figura do
asceta e racional Narciso e a do sensual e instintivo Goldmund constituem as duas faces de uma
mesma personagem.

A figura de Dionisio é particularmente apropriada para compreender a socialidade pds-
moderna, j& que essa figura, como no-lo recorda René Girard «acolhe todas as paixdes humanas,
inclusive a mais feroz e mais radical vontade de destruicdo» (Cf.: 154). Assim, Maffesoli concebe a
pos-modernidade como «a sinergia do arcaismo e do desenvolvimento técnico» (Cf.: 2000, 13)»,
vendo nela uma forma de «reencantamento» de um mundo entristecido pelo racionalismo cientifico
e religioso. Assim, G. Durand fala de reinvestimentos mitoldgicos e de retorno dos Orientes
miticos, recordando-nos que o discurso mitico consiste num «procedimento onde a verdade passa
pelas figuras da redundancia» (Cf., 2002: 161). Redundancia de simbolos, de emblemas, de figuras,
de bandeiras, que nos fazem pensar que a religiosidade pds-moderna é de ordem totémica. Assim,
Durkheim fala dos sucessivos renascimentos dando deles a seguinte definigdo: «Um renascimento,
significa uma vida social que, depois de se ter depositado nas coisas e de ai ter permanecido no
estado latente, desperta de repente e vem alterar a orientacdo intelectual e moral de povos que ndo
tinham contribuido para a sua elaboracdo» (Cf.: 354-355). Assim, R. Debray mostrou que o real
ficava sempre submergido em virtude desta faculdade de simbolizacdo que faz com que atribuamos
um significado a todas as coisas. O real consta da eclosdo continua de mitos que se sucedem a
medida que se combatem e se eliminam. A mitologia do advento do proletariado mundial, que na
Optica de Marx incarnava «o papel redentor do Justo», segundo a expressdo de Mircea Eliade (Cf.:
24), é substituida por outras mitologias, como por exemplo a do reino universal dos direitos do
homem. E por essa razdo que R. Debray chegou a uma conclusdo peremptoria: «A cidade dos
humanos foi, é e permanecera a casa da guerra pela mesma razdo que foi, é e permanecera a casa da
cultura» (Cf.: 148-149). Por outras palavras 0 homem, pela sua capaciadade de encantar o mundo,
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de Ihe conferir um sentido, torna-o simultaneamente mais selvagem e mais belo. Liberdade de
criagdo rima com faculdade de destruigao.

O fim das grandes narracfes ndo significa o fim de toda a capacidade de mitificar. A
desestruturacdo dos valores cardinais da modernidade nédo significa o eclipse de todo o valor. A
descrenca num Deus transcendente, pessoal e criador ndo significa o desaparecimento de toda a
religiosidade. Esta assume hoje em dia o caracter de uma «fé sem dogma» segundo a expressao do
sociblogo italiano Franco Ferrarotti. Existem, como o afirma Denis Jeffrey, «deslocacdes da
experiéncia do sagrado» (Cf.: 69), o sagrado manifestando-se assim sob as mais variadas formas.
Podemos dizer que a excitacdo do individuo em contacto com as representacGes falicas dos cultos
dionisiacos é da mesma ordem que a exaltacdo dos penitentes sevilhanos aquando das procissdes
pascais, que o frenesim manifestado nas rezas das comunidades carismaticas, ou ainda que o
entusiasmo dos adeptos de um determinado clube de futebol. Alias, a palavra entusiasmo, se
considerarmos a sua etimologia, significa ter Deus dentro de si. Hoje em dia as pessoas escolhem a
sua sexualidade, construem a sua religido, misturando elementos cristdos com motivos pagaos e
ideais provenientes das mais variadas tradi¢Ges, tal como a budista, a magonica, a astroldgica, etc.
H&, por assim dizer, uma «bricolage» que levou Lipovetsky a falar de «eros a geometria variavel»
(Cf.: 73) e Jean-Louis Schlegel a falar de «religions a la carte» (Cf., 1995). Por outras palavras o
sentido estd em livre servi¢o. J& ndo ha palavras de ordem provenientes de cima, ou seja, ditadas
pelas institui¢des, mas uma recomposicao do sentido pelo prdprio povo.

Seria no entanto exagerado ver nesse movimento de recomposi¢éo social do sentido, uma
mera marca do individualismo que impregna toda a modernidade, como o pensam Frédéric Lenoir e
Daniele Hervieu-Léger, respectivamente nos seus livros as metamorfoses de Deus e 0 peregrino e o
convertido. Alias, se somos capazes de ir buscar e de encaixar elementos alheios a nossa propria
tradicdo, é porque as experiéncias dos homens sdo partilhadas através da sua ligagdo a um
«inconsciente colectivo», segundo a palavra de C. G. Jung que pressentiu a existéncia de «uma
consciéncia sem ego», de «um estado intelectual desprovido de ego» (Cf.: 140). A pés-modernidade
torna a descobrir o pensamento selvagem do qual Lévi-Strauss dizia que «se define
simultaneamente por uma devoradora ambicdo simbdlica (...) e por uma atencdo escrupulosa
inteiramente virada para o concreto» (Cf.: 291).

Para concluir, podemos dizer que a palavra-chave da pds modernidade é a participacao.
Mas ndo se trata da participacdo do cidaddo a vida politica democrética, corroida simultaneamente
por manifestacdes extremistas e de apatia, como o entende Dominique Schnapper. Trata-se antes de
uma participacdo cosmica e magica a esse social que Durkheim qualificava de divino.
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