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P6s-moderno: uma sociedade transparente?

Fala-se hoje muito de pés-modernidade; ou melhor, fala-se
tanto dela que j4 se tornou quase obrigatério manter as distan-
cias em relagdo a este conceito, considerd-lo uma moda pas-
sageira, declard-lo mais uma vez um conceito «ultrapassa-
do»... Pois bem, eu considero, pelo contrdrio, que o termo
pés-moderno tem um sentido; e que este sentido estd ligado ao
facto da sociedade em que vivemos ser uma sociedade de co-
municag¢do generalizada, a sociedade dos mass media.

Antes de mais: falamos de p6s-moderno porque considera-
mos que, em alguns dos seus aspectos essenciais, a moderni-
dade acabou. O sentido em que se pode dizer que a moderni-
dade acabou est4 ligado aquilo que se entende por modernida-
de. Entre as muitas definigdes, creio que hd uma sobre a qual
se pode concordar: a modernidade € a época em que se torna
valor determinante o facto de ser moderno. Em italiano, mas
creio que também em muitas outras linguas, € ainda uma
ofensa chamar a alguém «reacciondrio», isto €, agarrado aos
valores do passado, a tradi¢do, a formas de pensamento «su-
peradas». Mais ou menos, esta consideragdo «eulégica», elo-
giosa do ser moderno € aquilo que, na minha opinido, carac-
teriza toda a cultura moderna. Esta atitude ndo € tdo evidente
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desde o final do século XV (inicio oficial da idade moderna),
embora, desde entdo, 0 novo modo de considerar o artista co-
mo génio criador, por exemplo, abra caminho a um culto cada
vez mais intenso pelo novo, pelo original, que ndo existia nas
€pocas anteriores (em que, alids, a imita¢do dos modelos era
um elemento de extrema importancia). Com o passar dos sé-
culos, tornar-se-d cada vez mais evidente que o culto do novo
e do original na arte se liga a uma perspectiva mais geral que,
como sucede na época do Iluminismo, considera a histéria
humana como um progressivo processo de emancipagao, co-
mo a cada vez mais perfeita realizagdo do homem ideal (o es-
crito de Lessing sobre L'educazione del genere umano, 1780,
€ uma expressio tipica desta perspectiva). Se a histéria tem
este sentido progressivo, é evidente que ter4 mais valor aquilo
que € mais «avangado» em termos de conclusio, aquilo que
estd mais perto do final do processo. No entanto, a condi¢do
para conceber a histéria como realizagdo progressiva da hu-
manidade auténtica, € que se possa vé-la como um processo
unitdrio. S6 se existe a histéria é que se pode falar de progresso.
Pois bem, a modernidade, na hipétese que proponho, ter-
mina quando — por miiltiplas razdes — Jja ndo parece possi-
vel falar de histéria como qualquer coisa de unit4rio. De facto,
.uma tal visdo da histéria implicava a existéncia de um centro
em torno do qual se recolhem e se ordenam os acontecimen-
tos. N6s pensamos a histéria como ordenada em torno do ano
zero do nascimento de Cristo: e mais especificamente, como
um encadeamento de vicissitudes dos povos da zona «cen-
tral», o Ocidente, que representa o lugar da civilizagdo, para 14
do qual existem os «primitivos», 0s povos «em vias de de-
senvolvimento». A filosofia entre os séculos XIX e XX criti-
cou radicalmente a ideia de histéria unitéria revelando precisa-
mente o cardcter ideolégico destas representagdes. Assim,
Walter Benjamin, num breve escrito de 1938 (Tesi sulla filo-
sofia della storia), afirmou que a hist6ria como curso unitdrio
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¢ uma representagdo do passado construida pelos grupos ¢
pelas classes sociais dominantes. De facto, que se transmlllte
do passado? Nem tudo o que aconteceu, mas apenas aquilo
que parece relevante: por exemplo, na escola e~studamos mui-
tas datas de batalhas, tratados de paz, revolugdes; mas nunca
nos narraram as transformagdes do modo de nutrigdo, do mo-
do de viver a sexualidade, ou coisgs'se'melhantes. Assim,
aquilo de que fala a histéria sdo as vicissitudes (_ia gente que
conta, dos nobres, dos soberanos, ou da burguesia quando_ se
torna classe de poder: mas os pobres, ou 0s aspectos da vida
que sdo considerados «baixos», ndo «fazem historia».

Se se desenvolvem observagdes como estas _(scgundo uma
via iniciada, antes de Benjamim, por Marx e Nietzsche), 9}36-_
ga-se a dissolugdo da ideia de histéria como curso unitario;
ndo hd uma histéria dnica, hd imagens do passado propostas
por pontos de vista diversos, € € ilusorio pensar que exlgtc um
ponto de vista supremo, global, capaz de Umf:IC{iI‘. todos os
outros (como seria «a histéria», que engloba a histéria da arte,
da literatura, das guerras, da scxuahdade;, etc.). o

A crise da ideia de histéria traz consigo a da ideia de pro-
gresso: se ndo hd um curso unitdrio dos acontecimentos hu-
manos, também ndo se poderd sustentar que eles avangam pa-
ra um fim, que realizam um plano racional de melhoram_cmé),
educagdo, emancipagdo. De resto, 0 ﬁm que a modernida lc
acreditava dirigir o curso dos acontecimentos €ra também ele
representado do ponto de vista de um certo 1f1&=:al do homem.
Iluministas, Hegel, Marx, positiv1s.tas, historicistas de todo o
tipo, pensavam todos mais ou menos da _m'e-sma-forfna quedo
sentido da histéria era a realizag@o da cw111zagaq, isto é, da
forma do homem europeu moderno. Tal como a hlsténa s se
pensa unitariamente de um ponto de vista determinado que se
coloca no centro (seja ele a vinda de Cristo ou o Sacro Impé-
rio Romano), dssim o progresso s6 se concebe assumindo
como critério um certo ideal do homem; que na modernidade
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foi sempre, porém, o do homem moderno europeu — é como
dizer: n6s europeus somos a melhor forma de humanidade,
todo o curso da histéria se ordena conforme realize mais oy
menos completamente este ideal.

Se considerarmos tudo isto, compreende-se também que a
crise actual da concepgdo unitdria da histéria, a consequente
crise da ideia de Progresso e o fim da modernidade, nio sio
apenas acontecimentos determinados por transformagdes te6-
ricas — pelas criticas que o historicismo do século XIX
(idealista, positivista, marxista, etc.) sofreu no plano das
ideias. Houve muito mais e de forma diferente: os povos
considerados «primitivos, colonizados pelos europeus em
nome do bom direito da civilizagdo «superior» e mais evolui-
da, rebelaram-se e tornaram de facto problemética uma histé-
ria unitdria, centralizada. O ideal europeu de humanidade re-
velou-se como um ideal entre outros, ndo necessariamente
pior, mas que ndo pode, sem violéncia, pretender valer como
verdadeira esséncia do homem, de qualquer homem,

A par do fim do colonialismo e do imperialismo, um outro
grande factor foi determinante para a dissolugdo da ideia de
histéria e para o fim da modernidade. Referimo-nos ao ad-
vento da sociedade de comunicagdo. Chego assim ao segundo
ponto, aquele que diz respeito 3 «sociedade transparentes,
Como se terd observado, a €Xpressao «sociedade transparen-
te» € aqui introduzida em termos interrogativos. O que pre-
tendo afirmar €: a) que no nascimento de uma sociedade pos-
moderna um papel determinante & desempenhado pelos mass
media; b) que estes caracterizam esta sociedade nio como uma
sociedade mais «transparente», mais consciente de si, mais
«iluminada», mas como uma sociedade mais complexa, até
cadtica; e por fim, ¢) que € precisamente neste relativo «Caos»
que residem as nossas €sperangas de emancipagio.

Ante de mais: a impossibilidade de pensar a histéria como
Um curso unitdrio, impossibilidade que, segundo a tese aqui
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sustentada, d4 lugar ao fim da modernidade, ndo surge 1p;1:$
da crise do colonialismo e do 1mpenall§mo europeu; € =
bém, e talvez mais, o resultado d_o nascimento dos'metu;;i"i‘
comunicagdo de massa. Estes meios — Jomals;édlo, Foram
sdo, em geral o que se chama ho_.]c em dia telemética —E e
determinantes no processo de dissolugdo dgs pontosF cn -
centrais, daqueles que um filésofo fral}ces, Jean fria:ogdos
[.yotard, designa como as grandes narrativas. Este efe -
mass media parece exactamente contrario a xmagcgl q;J:S 3
tinha ainda um fil6sofo como Theodor Adorno. Na sy
sua experiéncia de vida nos Estados Unidos duran_t(ir ;1 H'c(g} -4
da Guerra Mundial, Adorno, em ebras como A Du;(h cl i
lluminismo (escrita em colaboragqo com Ma?c Hor CEIPV o
Minima Moralia, previa que a radio (e s6 mais tar_'de :11 -
vesse o efeito de produzir uma geral homologagag‘): . adiofen‘
dade, permitindo e até favorecendo, por uma czp ie P
déncia demoniaca intrinseca, a formagdo de dita uras (;3 19%4
vernos totalitdrios capazes, como o «Grandc‘lnnfm» cbrc 0;
de George Orwell, de exercer L_lm_ccjntrolc minucioso so e
cidadaos, através de uma distribui¢do de slogans, prg)pac%a g
(comercial como politica), visdes c}o mundo estereotipa R
(ue de facto aconteceu, porém, nao obst:amc t_od?s tg: % e
¢os dos monopélios e das grandes centrais capitalis cie i
a radio, a televisdo, os jornais se tornaram cIcmcntosn ey
grande explosdo e multiplicagdo de Weltan’sc-hauuré‘gée oot
soes do mundo. Nos Estados Unidos d’as altimas déc e
maram a palavra minorias de todo o género, alprcseszndt:r:l()da )
na ribalta da opinido piblica culturas e subcultura ik s
espécie. Podem certamente objectar-sq que a esta g
palavra nio correspondeu uma Yerdadcua ejmagcnpagndcpga .
ca — o poder econémico estd ainda nas maos do grzz1 'scussl;i .
tal. Serd — ndo quero aqui alargar demalsmdo.a dlo i
neste campo; porém, o facto € que a’prépr_la légﬁlcadeste s
cado» da informagdo exige uma continua dilatagdo
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cado, e exige consequentemente que «tudo», de qualquer ma-
neira, se torne objecto de comunicagdo. Esta multiplicagdo
vertiginosa da comunicagio, este «tomar a palavra» por parte
de um mimero crescente de subculturas, € o efeito mais evi-
dente dos mass media, e é também o facto que — relacionado
com o fim, ou pelo menos com a transformago radical, do
imperialismo europeu — determina a passagem da nossa so-
ciedade a p6s-modernidade. Nio s relativamente aos outros
universos culturais (o «terceiro-mundo» por exemplo), mas
também ao préprio interior, o Ocidente vive uma situagdo ex-
plosiva, uma pluralizagio que parece irresistivel, e que torna
impossivel conceber 0 mundo e a histéria segundo pontos de
vista unitdrios.

A sociedade dos mass media, exactamente por estas razoes,
€ precisamente o contrario de uma sociedade mais iluminada,
mas «educada» (no sentido de Lessing, ou de Hegel, ou tam-
bém de Comte ou de Marx); os mass media, que teoricamente
tornam possivel uma informagdo «em tempo real» sobre tudo
aquilo que acontece no mundo, poderiam com efeito parecer
uma espécie de realizagio concreta do Espirito Absoluto de
Hegel, isto é, de uma perfeita autoconsciéncia de toda a hu-
manidade, a coincidéncia entre aquilo que acontece, a histéria
€ a consciéncia do homem. Vendo bem, criticos de inspiragdo
hegeliana e marxista como Adomo raciocinam pensando neste
modelo, € baseiam o seu pessimismo no facto dele (por culpa
do mercado, afinal) ndo se realizar como poderia, ou realizar-
-se de maneira perversa e caricatural (como no mundo homo-
logado, e talvez também «feliz» por meio da manipulagio dos
desejos, dominado pelo «Grande Irmdo»). Mas a libertagdo
das muitas culturas e das muitas Weltanschauungen tornada
possivel pelos mass media desmentiu precisamente o ideal de
uma sociedade transparente: que sentido teria a liberdade de
informagao, ou mesmo apenas a existéncia de vdrios canais de
radio e de televisdo, num mundo em que a norma fosse a re-

12

produgdo exacta da realidade, a pf:rfclita objcctivnda@c, a tqtal
identificagdo do mapa com o territério? De facto, a'mtenmﬂ-
cagio das possibilidades de informagao sobre a realidade nos
seus mais variados aspectos torna cada vez menos concebivel
a prépria ideia de uma realidade. Realiza-se, talvez, no mundo
dos mass media, uma profecia de Nietzsche: no fim, 0 mundo
verdadeiro transforma-se em fédbula. Se temos uma ideia da
realidade, esta, na nossa condigdo de existénEcxa. tardo-
moderna, nao pode ser entendida como o dadohobjectwo que
estd abaixo, e para além, das imagens que nos sdo dadas pelos
media. Como e onde poderfamos alcangar uma tal realidade
«em si»? Realidade, para nés, € mais o resultado dolcr_uza-
mento, da «contaminag@o» (no sentido latino) das ml}lt}plf'is
imagens, interpretagdes, reconstrugdes que, em concorréncia
entre si ou, seja como for, sem qualquer coordenagdo central,
0s media distribuem. ' .

A tese que pretendo propor € que na sociedade dos media,
¢m vez de um ideal de emancipagdo modelado pela autocons-
ciéncia completamente definida, confopne o plerfexto conhf:le-
mento de quem sabe como estdo as coisas (seja ele 0 Espmt.o
Absoluto de Hegel ou 0 homem ndo mais escravo da 1dcolg gia
como o pensa Marx), abre caminhq aum ideal de_ emancipa-
(0 que tem antes na sua base a os_cﬂagao, a pluralidade, e por
fim o desgaste do préprio «principio de realidade». O homem,
hoje, pode finalmente tornar-se consciente de que a perfeita
liberdade ndo € a de Espinosa, ndo € — como sempre sonhou
a metafisica — conhecer a estrutura necessa’u*i? 510 real e adap-
tar-se a ela. A importancia do ensino filoséfico de autores
como Nietzsche e Heidegger estd toda aqui, no facto de que
cles nos oferecem os instrumentos para comprecnder_o senti-
do de emancipagdo do fim da modernidade e da sua ideia de
historia. De facto, Nietzsche mostrou que a imagem de uma
realidade ordenada racionalmente com base num fun(’iamento
(a imagem que a metafisica teve sempre do mundo) € apenas
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um mito «tranquilizador» préprio de uma humanidade ainda
primitiva e bérbara: a metaffsica é ainda uma forma violenta de
reagir a uma situagdo de perigo e de violéncia; procura, de
facto, apoderar-se da realidade com um «golpe de mao», al-
cangando (ou imaginando alcangar) o principio primeiro de
que tudo depende (e assegurando-se assim ilusoriamente o
dominio dos acontecimentos). Heidegger, prosseguindo nesta
linha de Nietzsche, mostrou que pensar o ser como funda-
mento, e a realidade como sistema racional de causa e efeitos,
€ apenas uma forma de alargar a todo o ser o modelo da ob-
jectividade «cientifica», da mentalidade que, para poder do-
minar e organizar rigorosamente todas as coisas, as deve re-
duzir ao nivel de puras presengas mensurdveis, manipuldveis,
substituiveis — reduzindo por fim a este nivel também o pré-
prio homem, a sua interioridade, a sua historicidade.

Assim, se com a multiplicagdo das imagens do mundo per-
demos o «sentido da realidade», como se diz, talvez isso nio
seja afinal uma grande perda. Por uma espécie de l16gica inter-
na perversa, o mundo dos objectos medidos e manipulados
pela ciéncia-técnica (o mundo do real, segundo a metafisica)
tornou-se o mundo das mercadorias, das imagens, o mundo
fantasmagérico dos mass media. Teremos de contrapor a este
mundo a nostalgia de uma realidade sélida, unitdria, estdvel e
«autorizada»? Uma tal nostalgia corre o risco de se transfor-
mar continuamente numa atitude neurética, no esforgo de re-
construir o mundo da nossa infincia, onde as autoridades fa-
miliares eram ao mesmo tempo ameagadoras e tranquilizadoras.

Mas em que consiste, mais especificamente, a possivel ca-
pacidade de emancipago, de libertagdo, da perda do sentido
da realidade, do verdadeiro desgaste do principio de realidade
no mundo dos mass media? Aqui a emancipagao consiste mais
no desenraizamento, que é também, e ao mesmo tempo, li-
bertagdo das diferengas, dos elementos locais, daquilo que
poderiamos chamar, globalmente, o dialecto. Derrubada a
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ideia de uma realidade central da histéria, o n_ml_ld_o da comu-
nicagao generalizada explode como uma multiplicidade de ra-

cionalidades «locais» — minorias étnicas, sexuais, religiosas,

culturais ou estéticas — que tomam a palavra, ﬁnah'ncntc ja
nio silenciadas e reprimidas pela ideia de que s6 exista uma
unica forma de verdadeira humanidade a realizar, com prejui-
20 de todas as peculiaridades, de todas as caracterizagdes li-
mitadas, efémeras, contingentes. Este processo de !1bcrtag:ao
das diferengas, diga-se de passagem, ndo € necesariamente o
abandono de todas as regras, a manifestagio ir}forme da (_Ie-
marcagdo: também os dialectos tém uma gmmﬁ_ch € uma sin-
taxe, mas sé quando conquistam dignidade e v1snb1_hdad_e des-
cobrem a sua prépria gramdtica. A libertagao das diversidades
¢ um acto com que elas «tomam a palavra», se apresentam, se
«poem em forma» de modo a poderem torngr-sc'rcconhcmdas;
de modo algum uma manifestagdo bruta de 111_1cd1a_to. .
O efeito emancipador da libertagdo das racionalidades locais
niao € todavia apenas o de garantir a cada uma delas um mais
completo reconhecimento e <<autcnt'!cidade»; como se a eman-
cipagdo consistisse em manifestar finalmente aqul,lq que cad'a
um ¢ «verdadeiramente» (ainda em termos metafisicos, espi-
nosianos): negro, mulher, homossexual, protestante, etc.'O
sentido emancipador da libertagdo das diferengas e dos «dia-
lectos» consiste mais no efeito global de desenraizamento que
acompanha o primeiro efeito de identificagdo. Se falo o meu
dialecto, finalmente, num mundo de dialectos entre outrqs, se
professo o meu sistema de valores — religiosos, es'tétlcosz
politicos, étnicos — neste mundo de Cultu‘ras plurals-, terei
também uma consciéncia intensa da historicidade, contingén-
cia, limitagdo, de todos estes sistemas, a comegar pe}o meu.
E aquilo que Nietzsche, numa pégina de A Gaia Ciéncia
chama o «continuar a sonhar sabendo que se sonha». E pos-
sivel uma coisa assim? A esséncia daquilo que Nietzsche cha-
mou o «super-homem» (ou ultra-homem), o Uebermensch,
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estd toda aqui: € a tarefa que ele atribui 2 humanidade do futu-
ro, precisamente no mundo da comunicagdo intensificada.

Um exemplo daquilo que significa o efeito emancipador da
«confusdo» dos dialectos pode encontrar-se na descrigdo da
experiéncia estética que dd Wilhelm Dilthey (uma descrigdo
que € decisiva também para Heidegger, no meu entender). Ele
pensa que o encontro com a obra de arte (como alids o préprio
conhecimento da histéria) € uma forma de fazer a experiéncia,
na imaginagdo, de outras formas de existéncia, de outros mo-
dos de vida diferentes daquele em que de facto nos encontra-
mos na nossa quotidianidade concreta. Cada um de nés, ama-
durecendo, restringe os seus préprios horizontes de vida, es-
pecializa-se, fecha-se dentro de uma esfera determinada de
afectos, interesses, conhecimentos. A experéncia estética faz-
-lhe viver outros mundos possiveis, € mostra-lhe assim tam-
bém a contingéncia, a relatividade, o cardcter ndo definitivo do
mundo «real» no qual se encerra.

Na sociedade da comunicagdo generalizada e da pluralidade
das culturas, o encontro com outros mundos e formas de vida
¢ talvez menos imagindrio do que era para Dilthey: as «outras»
possibilidades de existéncia que actuam sobre 0s nossos
olhos, s@o aquelas que se representam pelos miltiplos «dia-
lectos», ou ainda pelos universos culturais que a antropologia
e a etnologia tornam acessiveis. Viver neste mundo multiplo
significa fazer experiéncia da liberdade como oscilagdo conti-
nua entre pertenga e desenraizamento.

E uma liberdade problemadtica, ndo s6 porque este efeito dos
media ndo € garantido, € apenas uma possibilidade a reconhe-
cer e a cultivar (os media podem também ser, sempre, a voz
do «Grande Irmdo»; ou da banalidade estereotipada, do vazio
de significado...); mas também porque nés mesmos ndo sa-
bemos ainda muito bem que aspecto tem — custa-nos a con-
ceber esta oscilagdo como liberdade: a nostalgia dos horizon-
tes fechados, ameagadores e tranquilizadores ao mesmo tem-

16

po, continua ainda radicada em nds, como individuos € como
sociedade. Filésofos niilistas como Nlctzschg & Hcm!cggcr
(mas também pragmatistas como Dewey ou Wittgenstein), ao
mostrarem que o ser ndo coincide necessariamente com aquilo
(ue ¢ estdvel, fixo, permanente, mas tem antes a ver com 0
acontecimento, o consenso, o didlogo, a interpretagao, cgfor-
¢am-se por nos tornar capazes de alcangar esta experiéncia de
oscilagdo do mundo pés-moderno como chance de um novo
modo de ser (talvez: finalmente) humanos.
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Ciéncias humanas e sociedade da comunicagio

A relag@o entre ci€ncias humanas e sociedade da comunica-
¢io — a nossa sociedade caracterizada pela intensificagdo da
troca de informagdes e pela tendencial identificag@o (televisdo)
entre acontecimento € noticia — € mais estrito € organico do
(ue geralmente se acredita. Se € de facto verdade em geral que
as ciéncias, na sua forma moderna de ciéncias experimentais €
«lécnicas» (manipuladoras dos dados naturais), constituem
mais o seu objecto do que exploram um «real» j4 constituido e
ordenado, isso € vdlido especialmente para as ciéncias huma-
nas. Estas ndo sdo apenas uma nova forma de enfrentar um
fenémeno «externo», o homem e as suas instituigdes, dado
desde sempre; mas tornaram-se possiveis, nos seus métodos e
no seu ideal cognitivo, pela transformagdo da vida individual e
associada, pela constitui¢do de um modo de existir social que,
por sua vez, € directamente plasmado pelas formas da comu-
nicagao moderna. Nao seria concebivel uma sociologia como
ciéncia, e mesmo tendencialmente como previsdo de grandes
comportamentos colectivos, ou ainda somente como tipologia
das diferengas destes comportamentos, ndo apenas se nio
subsistisse a possibilidade de recolher as informagdes neces-
sirias (que supdem, portanto, um certo modo de comunica-
(i10), mas, antes de mais, sem que alguma coisa como um
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comportamento colectivo se possa determinar como facto;
uma possibilidade que se torna efectiva apenas num mundo
€m que a comunicagdo social superou certos niveis. Também,
e sobretudo, um saber como o da antropologia n3o seria pos-
sivel sem o facto elementar do encontro com civilizagdes e
grupos humanos diferentes — encontro que s6 se verificou de
forma determinante com as viagens e descobertas modernas.
Ou ainda, para voltar 2 sociolo gia: também uma descrigdo da
sociedade que ndo se identifique com a descrigio, catalogagdo
€ comparagdo de regimes politicos (como era a Politica aristo-
télica), ndo é concebivel antes de, mais uma vez no quadro da
transformagao social moderna, se ter constituido alguma coisa
como a «sociedade», aquilo a que Hegel chamava a sociedade
civil, distinta do Estado e das formas de organizagdo politica
do poder. Observar-se-4 que o aparecimento e desenvolvi-
mento de uma sociedade civil distinta do Estado nio sio,
imediatamente, um fenémeno do qual se veja a relagio directa
com os fenémenos da comunicagdo e com 0s novos meios de
informagéo disponibilizados pela moderna técnica. Porém, é
possivel mostrar — por exemplo, referindo os estudos de
Habermas sobre a opinido piblica (1) — que mesmo no devir
da sociedade civil, com 4mbito diferenciado relativamente ao
Estado, tem um papel fundamental a opinido piiblica, a ideia
geral de uma esfera piiblica, que estd certamente ligada aos
mecanismos da informagio e da comunicagdo social.

Uma primeira abordagem do nosso tema pode ser, portan-
10, a constatagdo — que naturalmente deveria ser corroborada
por mais vastos aprofundamentos e apresentagoes de factos
— de que as chamadas «ciéncias humanas» (um termo que no
nosso discurso, como na cultura actual, continua incompleta-
mente determinado em relagdo aos seus limites e ao seu ambi-
to de compreensio), desde a sociologia a antropologia ou 2
propria psicologia — as quais surgem, de facto, apenas na
modernidade —, sdo condicionadas, para além de uma
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relagdo de determinagdo reciproca, pela co'nstiauigﬁo da_ socie-
dade moderna como sociedade da comunicagdo. As ciéncias
humanas sdo, a0 mesmo tempo, efeito e meio de uItenf)r de-
senvolvimento da sociedade da comunicaqe“_lo_ ggnerahzag:la.
limbora ndo se possa pretender dar uma definigdo exaustiva
nem das ciéncias humanas nem da socxedqdc da comunicagdo
dois termos que permanecem inde!:crmmados exactamente
devido 2 sua peculiar evidéncia no discurso da' nossa cultura
pode geralmente convir-se que chamemos ciéncias huma-
nas a todos aqueles saberes que faz.cm parte (gu tendem a fa-
scr parte: por exemplo, a psicologlz}) do z_lmblto daqut_zla que
Kant chamou antropologia pragmdtica — isto €, que dao uma
descrigdo «positiva», ndo filoséfico-transcendental, do ho-
mem, ndo a partir do que ele é por natureza, mas daqqllo que
cle fez de si; portanto, das institmgﬁes_,}k da's formas simbdli-
cas, da cultura. Uma tal defini¢@o das ci€ncias humanas deuga
certamente muitos problemas em 'flbcrto, e antes de mais
aquele que diz respeito a antropologla de um Ar.n(_)lc_i' Gehlen.
Mas aquilo que aqui nos intcrcss_aanag) € uma defini¢do episte-
mologicamente exaustiva das ciéncias humangs. mas sim a
rclagao destas formas de saber (qua_ll squer que sejam os llmltes
exactos do seu dmbito) com a sociedade da comunicagdo ge-
neralizada. Assim, se supusermos muito em gc;r_al que as
ciéncias humanas sdo aquelas que descrevem «positivamente»
aquilo que o homem faz de si na cultura e na smledade,tafgta(_)
poderemos também convir que a prépria ideia de uma tal des
crigdo € essencialmente condicionada pelo desenvolvimento,
de forma visivel e acessivel a andlises comparativas, de uma
tal positividade do fenémeno humano; o que, na forma mais
cvidente, se d4 exactamente com 0 desepvo}wmcnto da socie-
dade moderna nos seus aspectos comunicativos.
Todavia, falar de sociedade da comunicagao comporta tam-
bém uma outra hipétese, que alarga c_Eompllca a primeira que
propusemos acerca da relagdo entre ci€ncias humanas e socie-
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dade da comunicagio; isto €, a hip6tese de que a intensificagdo
dos fenémenos comunicativos, 0 aumento da circulagio das
informagdes até A simultaneidade da reportagem televisiva em
directo (e a «aldeia global» de McLuhan) ndo seja apenas um
aspecto entre outros da modernizagio, mas seja de algum mo-
do o centro e o préprio sentido deste processo. Esta hipStese
refere-se obviamente s teses de McLuhan, segundo o qual
uma sociedade € definida e caracterizada pelas tecnologias de
que dispde, ndo em sentido genérico, mas no sentido especi-
fico de tecnologias da comunicagdo; eis porque falar de uma
«galdxia Gutenberg» ou de um mundo tecnotrénico nio equi-
vale a sublinhar apenas um aspecto, embora essencial, da so-
ciedade moderna e da contemporénea, mas indica, pelo con-
tririo, o cardcter essencial destes dois tipos de sociedade.
Quando falamos de civilizagao da técnica, no sentido mais
amplo e «ontol6gico» a que alude a nogdo heideggeriana de
Gestell, temos de compreender que aquilo a que aludimos nio
¢ apenas o conjunto dos aparelhos técnicos que mediam a re-
lagao do homem com a natureza, facilitando-lhe a existéncia
através de todo o género de utilizagdo das forgas naturais.
Embora esta definicio da tecnologia valha em geral para todas
as €pocas, ela revela-se hoje demasiado genérica e superficial:
a tecnologia que domina e modela o mundo em que vivemos €
certamente feita de méquinas ainda entendidas no sentido tra-
dicional do termo, que fornecem os meios para «dominar» a
natureza externa; mas € sobretudo definida, e de modo essen-
cial, por sistemas de recolha e transmissdo de informagdes.
Isso torna-se cada vez mais evidente 2 medida que a diferenga
entre paises avangados e pafses atrasados se acentua como di-
ferenga no desenvolvimento da informtica. Por consequén-
cia, quando Heidegger fala (como em Veredas Interrompidas)
de «época das imagens do mundo» para definir a modernidade
ndo utiliza uma expressio metafdrica, nem descreve apenas
uma parte entre outras do moderno complexo da ciéncia e téc-
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nica, como fundamento da mentalidade moderna; define pro-
priamente a modernidade como aquela ép0<;a em que o-mundo
e reduz — ou melhor, se constitui — em imagens; ndo tz-mto
ns Weltanschauungen como sistemas de vglorcs , perspectivas
subjectivas, objecto de uma possivel «psmolog_u} das visoes
do mundo», mas as imagens construidas e.venflfadas pelas
viéncias, que se desenvelvem quer na manlpulgqao da expe-
riéncia, quer na aplicagdo dos resu!te}dos é._técmca, e que, so-
bretudo (o que Heidegger ndo explicita, aln{s). se concentram
ifinal na ciéncia e na tecnologia da mforma(_;ao. .
Dizer que a sociedade moderna € csspnclahn_cnt_c a socieda-
e da comunicagao e das ciéncias sociais ndo significa, assim,
eaquecer a importdncia das ciéncias da natureza e da tecnolo-
jtiin que elas tornaram possivel na determinagdo da estrutura
desta sociedade; mas antes constatar que: a) o «sentido» em
(jue se move a tecnologia ndo € s6 o QOmfnio da natureza atra-
vés das mdquinas, mas o desenvolvimento :especfflco da in-
(ormagao e da constru¢ao do mundo como «imagem»; b) esta
sociedade em que a tecnologia tem o seu apogeu na « mforma-
(lo» ¢ também, essencialmente, a socu:dadtle da's ciéncias l_u!-
manas — no duplo sentido, objectivo € subjectivo, do geniti-
vo: aquela que € conhecida e construida, com o seu objecto
ndlequado, pelas ciéncias humanas; e aql_lfla que se exprime,
¢omo num aspecto determinante, nestas ciéncias. )
Todo este conjunto de hipéteses se pode corroborar, se nao
«provado», mostrando que ele funciona para compreender,
por exemplo, a centralidade que assumem nas socynedades tar-
do-industriais as tecnologias informdticas, que $30 como «0
Orpio dos 6rgaos», o lugar em que o sisfcma tCCII,IOlOgICO tan
0 scu «piloto» ou ciberneta, a sua direcgdo, também entendida
como tendencial direcgdo de dcscnvol.v:mcnt_o.l Outro campo
¢ (ue parece poder servir esta descrigdo unitdria do mundo
(cenologico como mundo das c;én01a§ sociais € da informati-
i, como hipétese unificante, € a definigdo da «contempora-
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neidade» do mundo contemporineo: o qual, na perspectiva
que propusemos, nao assume um tal termo segundo banais
critérios de proximidade «cronolégica» (contemporineo €
aquilo que nos € temporalmente mais préximo), mas mais co-
mo mundo em que se desenha e se comega a realizar concre-
tamente a tendéncia para a redugdo da histéria no plano da si-
multaneidade, através de técnicas como a da reportagem tele-
visiva em directo.
Mesmo sem querer seguir até as suas extremas, e vertigi-
nosas, consequéncias esta definigdo da contemporaneidade,
que comporta certamente um reajustamento radical da prépria
nogdo da histéria, poder-se-4, porém, reconhecer a racionali-
dade de um outro aspecto ligado a esta hipétese: ou seja,
mostrar que a luz dela os ideais sociais da modernidade se
mostram unitariamente descritiveis como guiados pela utopia
da absoluta autotransparéncia. Pelo menos a partir do Ilumi-
nismo, tornou-se evidente que o facto de submeter as realida-
des humanas — as instituigdes sociais, a cultura, a psicologia,
a moral — a uma andlise cientifica ndo é apenas um programa
epistemolégico que se proponha perseguir interesses co gniti-
vos estendendo o método cientifico a novos ambitos de estu-
do; € uma decisdo revoluciondria, que s6 se compreende em
relag@o a um ideal de transformagido da sociedade. Nio, po-
rém, no sentido de considerar o saber sobre 0 homem e as
institui¢des como um meio para agir com mais eficicia com
vista & sua modificagdo. O Aufkldrung nio é apenas uma etapa
Ou um momento preparatério da emancipagdo, mas € a sua
prépria esséncia. A sociedade das ciéncias humanas é aquela
em que o humano se torna finalmente objecto de saber rigoro-
s0, valido, verificavel. A importancia de que se revestem, no
programa de emancipagdo iluminista, aspectos como os da li-
berdade de pensamento e da tolerancia ndo é motivada apenas
ou principalmente por uma geral reivindicagdo de liberdade,
de que estes momentos fazem parte, mas também e ainda
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imnais, pela consciéncia de que uma sqcicdadc liyrc é aquclafcm
(ue 0 homem se pode tornar consciente de si numa «esfera
publica», a da opiniao pﬁbllca,’ da livre dl§cgssao, etc., ndo
ofuscada por dogmas, preconceitos, Superstigdes. 9 «cientis-
mo» positivista, que se concretiza na reivindicagdo de t:ma
pussagem ao estadio positivo do saber_sobfe o homem, ndo €
bunalmente redutivel a uma sobrevalorizagdo, quanto aos mé
(odos, da ciéncia da natureza, cuja aplicagdo também ao anr_lbl-
(0 social e moral deveria assegurar uma maior certeza e eficd-
U1 i estes tipos de saber; mas comprcende-se, pelo mepps no
(ue diz respeito a Comte, se 0 virmos do ponto de vista da
s analogia com o programa hegellago fia «reall_zagao» do
espirito absoluto, da plena autotransparéncia da razdo.
liste ideal de autotransparéncia, que atribui & f:omumcac;ao
social e As ciéncias humanas um cardcter ndo s6 instrumental,
mis de algum modo final e substancial, no prog_rama‘ .dle
emancipagio, encontra-se hoje largamente na leorla‘soc,la i
Deste ponto de vista, € emblemdtico o pensamento de d'utores
como Jiirgen Habermas e Karl Otto f\.pcl, ambos dlv?rs_ameg-
i ligados 2 heranga do marxismo critico, da hermcneutlca, a
[ilosofia da linguagem, mas sobretudo mov'ldos por uma' po-
derosa inspiragdo neokantiana qu;e se associa a uma Cfanq in-
(erpretagao da psicandlise. Apel (2), por exemplo, cqnstrél to-
i 1 sua visdo da sociedade e da moral em torno do ld_eal (que
desempenha as fungdes de imperativo categorico kantiano) da
«comunidade ilimitada da comunicag¢@o» — um termo que s¢
ieclama de Peirce e ao qual ele atribui a fungdo flc. uma meta-
repra que torna possiveis todos os nossos multnplos J\;gos
linpuisticos. Referindo-se ao conhecido _afonsmo glc lx.tt-
penstein, segundo o qual nunca se pode jogar um Jogo in-
puistico sozinho, Apel considera estar implicito a qualquer
uso de linguagem, e portanto em qualquer acto de‘ pcnsamc?-‘
10, um inevitdvel assumir de responsabilidade re/lanvgmente as
iepras linguisticas; esta responsabilidade, porém, liga os fa-
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lantes aos partner, reais ou potenciais, do didlogo social, pe-
rante os quais cada um € reponsdvel pelo respeito das regras:
o que também € vdlido quando se fazem jogos completamente
privados, com linguagens que um falante tenha inventado para
si préprio; também neste caso, o falante que inventa as regras
ndo € idéntico ao falante que, num momento diferente, as
aplica, e que assume a responsabilidade, perante um qualquer
potencial partner, pela sua correcta observancia. Isso signifi-
ca, contudo, que todo o acto de pensamento, como acto lin-
guistico (como Apel considera) se desenvolve sempre no ho-
rizonte de uma comunidade ideal de argumentantes, aos quais
0 sujeito — para que o seu jogar o jogo linguistico tenha sen-
tido — ndo pode deixar de reconhecer os mesmos direitos que
reconhece a si mesmo. Daqui, entdo, uma espécie de intrinse-
ca exigéncia de veracidade da linguagem, que exige a elimina-
¢do de qualquer obstdculo a transparéncia da comunicagio;
antes de mais, dos obstdculos colocados voluntariamente pe-
los sujeitos (que os podem colocar, mas ndo deixar de reco-
nhecer que ndo deveriam agir assim, com € alids o caso de
qualquer falta relativamente a imperativos morais); ¢ depois
todos os de tipo social, ideolégico, psicolégico, que tornam
de facto opaca e imperfeita a comunicagdo. Hd aqui uma ex-

tensdo e radicalizagdo daquilo que Peirce chamou «socialismo

l6gico», uma expressdo muito significativa para compreender
o ideal normativo de fundo em todo este discurso; o ideal da
perfeita transparéncia cognitiva, uma espécie de transformagio

da sociedade num «sujeito» de tipo cientifico — como o cien-

tista no laboratério, sem preconceitos, ou de algum modo ca-

paz de prescindir deles tendo em vista uma medigdo objectiva
dos factos. Momento decisivo, segundo Apel, para a realiza-

¢ao de um socialismo légico sdo precisamente as ciéncias hu-

manas ou sociais: elas sdo efectivamente a condigdo positiva
que torna possivel uma autoconsciéncia social que supere li-

mites quer do idealismo quer do determinismo materialista: a
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dinléctica destes dois momentos, com vista a uma sintese e a
(ima transposigdo, realiza-se «no preciso momento em que a
comunidade da comunicagdo, que constitui 0 sujelto transcen-
dental da ciéncia, se torna a0 mesmo tempo o objecto da cién-
¢in: no plano das ciéncias sociais no sentido mais lato do ter-
mo. Agora torna-se evidente que, por um.lad(-), 0 sujeito do
possivel consenso com a verdade da ciéncia nao é uma
«consciéncia em geral» extramundana, mas sim a soglcdade
histérico-real; mas que, por outro, a sociedade histérico-real
u6 pode ser adequadamente comprccpdlda sifor_ cons!dcrada
como objecto virtual da ciéncia, incluindo a ciencia social, e se
i sua realidade histérica for sempre reconhecida, de rflocl_o ao
inesmo tempo empirico e normativo-critico, em referéncia ao
\lcal. a realizar na sociedade, da comunidade ilimitada da co-
municagao» (3. -

Basta observar que aqui a expressao «sociedade de comu-
nicagio», a que atribuimos inicialmente um _sentldo generica-
mente descritivo, torna-se um ideal normativo, com a Intro-
dugiio do termo «comunidade» que, aléfn_ de retomar Peirce,
cvoca também uma ideia de maior organicidade e de 1mcq1at1-
cidade prépria da comunicagdo, assinalando uma das d}rcci
(Oes de significado em que certamente Apel se move, e idea
de tipo «compenetrativo» romntico, que continua a ser mui-
(1 vezes dominante nas teorias contemporaneas da comuni-
caciio @, A sociedade da comunicafqﬁp ilimitafia, aquela em
(ue se realiza a comunidade do socialismo 1631003 é uma so-
ciedade transparente, que precisamente na llqu1da9ao dos
obstdculos e das opacidades, mediante um pFOCCdln?GDIO que
w forma largamente a partir de uma certa ideia de psicandlise,
(lepa também a reduzir radicalmente os mouvos de conflito.

As posigdes de Apel sdo significativas nao s6 porque atri-
Luem um papel essencial as ciéncias humanas na realizagao de
ma sociedade da comunicagdo entendida como ideal norma-
{ivo, mas também porque mostram sem equivocos 0 que estd
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contido neste ideal como sua caracteristica essencial, isto €, a
autotransparéncia (tendencialmente) completa da sociedade,
sujeito-objecto de um saber reflexivo que, em certo sentido,
realiza aquele absoluto do espirito que em Hegel era um puro
fantasma ideoldgico, um absoluto que, na sua «idealidade»,
mantinha com o real concreto aquela relagdo de transcendéncia
«platénica» tipica das esséncias metafisicas com todas as suas
implicagdes, em grande sentido, também repressivas (na me-
dida em que permaneciam necessariamente transcendentes).
Uma verificagdo da importincia deste ideal da autotransparén-
cia na cultura contemporinea pode encontrar-se na estrutura
conceptual que rege a grande investigagdo de Sartre sobre a
razao dialéctica, onde o problema € precisamente o de caracte-
rizar os meios concretos segundo os quais o saber em si da
sociedade se constitui em formas ndo alienadas, enquanto
efectivamente participadas por todos os membros daquela so-
ciedade: Sartre pensa naturalmente na revolugdo, enquanto
Habermas e Apel pensam na capacidade emancipadora das
ciéncias sociais; mas o ideal de autotransparéncia é 0 mesmo.

Serd este, portanto, o ideal da autotransparéncia, a direcgdo
para a qual aponta hoje a relagdo entre a sociedade da comuni-
cagdo e ciéncias sociais? Estaremos finalmente em condiges
de realizar um mundo em que, como diz Sartre em Questdo de
Método, o sentido da histéria se dissolva naqueles que a fa-
zem em concreto? (5) De facto, uma tal possibilidade parece ao
alcance da mdo: bastaria que os mass media, que sdo os mo-
dos em que a autoconsciéncia da sociedade se transmite a to-
dos os seus membros, ndo se deixassem jd condicionar por
ideologias, interesses de sectores, etc., € se tornassem de al-
guma forma «6rgdos» das ciéncias sociais, se sujeitassem a
medida critica de um saber rigoroso, difundissem uma ima-
gem «cientifica» da sociedade, precisamente aquela que as
ciéncias humanas estdo jd em condigdes de construir.

Se medimos a situagdo actual com a bitola de uma seme-
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Ihante expectativa, isto €, do ideal normativo da autotranspa-
(¢ncia, encontramo-nos perante um conjunto de factos paro-
doxais: os mesmos factos, por exemplo, que encontram 0s
historiadores do mundo contemporineo. Como escreve Nico-
I ‘T'ranfaglia (6), «paradoxalmente, no momento em que o
cnorme desenvolvimento da comunicagdo e da troca de infor-
maigoes culturais e politicas, tornavam possivel um projecto de
historia autenticamente mundial, o declinio da Europa € o
niscimento de mil outros centros de histéria anulavam essa
possibilidade e levavam a historiografia ocidental € europeia a
confrontarem-se com a necessidade de uma transformagao
profunda na prépria concepgdo do mundo». Em geral, o de-
senvolvimento intenso das ciéncias humanas e a intensificagdo
(it comunicagdo social ndo parecem produzir um aumento da
autotransparéncia da sociedade, mas, pelo contrdrio, parecem
(uncionar em sentido oposto. Tratar-se-4 apenas — como as-
sime muitas vezes uma sociologia critica talvez demasiado
wibservientemente herdeira de esquemas da Zivilisations-Kri-
1tk dos primérdios do século XX — do facto de que o desen-
volvimento tecnolégico tem uma intrinseca tendéncia para de-
sempenhbar as fungdes de apoio ao poder tal como €, tornan-
(o se fatalmente escravo da propaganda, da publicidade, da
(unservagdo e intensificagdo da ideologia? E, no entanto, a
inpossibilidade de fazer verdadeiramente uma histéria uni-
versal, por exemplo, perante a qual se encontram os historia-
dures da contemporaneidade, ndo parece ligada principalmente
i limites deste tipo, mas a razdes opostas; hd uma espécie de
¢ntropia ligada a prépria multiplicagdo dos centros de histéria,
into ¢, dos lugares de recolha, unificagdo e transmissdo das
inlormagoes. A ideia de uma histéria mundial, nesta perspec-
livi, revela-se aquilo que de facto sempre foi: a redugéo do
Ciirso dos acontecimentos humanos sob uma perspectiva uni-
Wi que ¢ também sempre fungdo de um dominio, seja ele
dominio de classe, dominio colonial, etc. Algo do género,
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provavelmente, serd vélido também para o ideal de autotrans-
paréncia da sociedade: ele funciona apenas do ponto de vista
de um sujeito central, € que se torna porém cada vez mais im-
pensével @ medida que, no plano técnico, se tornaria «possi-
vel» realizd-lo efectivamente. E talvez este o destino do hege-
lianismo, do Aufkldrung, ou daquela que Heidegger chama a
metafisica, na sociedade contemporinea: tornando-se efecti-
vamente possivel do ponto de vista da disponibilidade estrita-
mente técnica, a autotransparéncia da sociedade, como mostra
a sociologia critica de Adorno, revela-se, por um lado, como
ideal de dominio e ndo de emancipagdo; por outro — aquilo
que, em contrapartida, Adorno ndo via — desenvolvem-se no
préprio interior do sistema da comunicagdo mecanismos
(«aparecimento de novos centros de histéria») que tornam de-
finitivamente impossivel a realiza¢do da autotransparéncia.
Creio que a luz desta hipétese, deve repensar-se o desen-
volvimento do debate, muito significativo na cultura do século
XX, sobre o «cardcter cientifico» ou ndo das ciéncias huma-
nas e da historiografia. E sabido que este debate, no decurso
do qual as préprias ciéncias humanas definiram pela primeira
vez a sua fisionomia especifica, foi marcado nas suas origens
pela distingdo (formulada por Windelband) entre ci€ncias na-
turais nomotéticas e ciéncias humanas ideogréficas (ou, em
Dilthey, ciéncias da natureza e ciéncias do espirito, com a
oposig¢do entre explica¢do causal e «compreensdo»). Desde as
origens, e cada vez mais nas ultimas décadas, esta contrapo-
si¢do parece insatisfatéria: ndo s6 porque nao se podiam dei-
xar as ciéncias do espirito em poder de uma compreensdo
quase exclusivamente intuitiva e simpatética; mas também e
sobretudo porque as préprias ciéncias da natureza se revela-
ram cada vez mais como determinadas, na sua constitui¢ao,
por modelos interpretativos de tipo histérico-cultural dos
quais acaba por fazer parte também o pretenso tipo «neutral»
da explicagdo causal. Porém, qualquer que seja o estado das
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coisas nas ciéncias da natureza, o certo € que nas ciéncias hu-
manas se impuseram modelos de racionalidade, desde o cen-
(rido no ideal-tipo weberiano ao de Cassirer que se serve da
ieferéncia & nogdo histérico-normativa de estilo (retomada por
woltflin) (D, ou a do «modelo zero» de Popper ®), nos quais
¢ evidente o cardcter por sua vez intra-histérico dos modelos
interpretativos de que as ciéncias humanas se servem. Este
cardcter intra-histérico exclui o facto de que as ciéncias huma-
ilas possam pensar-se como totalmente reflexivas, isto é, en-
(uanto capazes de reflectir a realidade humana fora de esque-
i interpretativos que, sendo por sua vez factos histéricos,
iio representam uma «novidade» relevante, € tarpbém por is-
w0 niio sio um puro espelho daquilo que se trataria de conhe-
cer objectivamente. Ndo s6: nesta tomaﬁl:la de consciéncia que
w¢ pode chamar hermenéutica, as ciéncias humanas rcf:onhe-
cernm o cardcter histérico, limitado e afinal 1dcolég1g0,’d_o
proprio ideal da autotransparéncia, como do de uma hl:f.torla
universal a que antes se fez referéncia. O ideal da comunidade
limitada da comunicag@o de Apel e Habermas € certamente
modelado no da comunidade dos investigadores € dos cientis-
(s o que fazia referéncia Peirce ao falar de socialismo l6gico.
Mus serd legitimo modelar o sujeito humano cmar_u:np-ado, e
cventualmente a prépria sociedade, pelo ideal do cientista no
«u laboratério, cuja objectividade e desinteresse sdo coman-
dindos por um interesse tecnolégico de fundo, que s6 pensa a
Hitureza como objecto uma vez que a representa como um lu-
pir de possivel dominio — implicando assi_m uma série de
wlenis, de expectativas, de motivagoes que hoje sdo largamen-
(i objecto de critica? :

l'm vez de avangar para a autotransparéncia, a sociedade
M ciéncias humanas e da comunicagdo generalizada avangou
pira aquela que, pelo menos em geral, se pode chamar_a «fa-
hulagio do mundo». As imagens do mundo que nos sao for-
necidas pelos media e pelas ciéncias humanas, embora em
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planos diferentes, constituem a prépria objectividade do mun-
do, e nao apenas interpretagdes diferentes de uma «realidade»
de algum modo «dada». «Nio nos fizeram, apenas interpreta-
¢0es», segundo o dito de Nietzsche, que escreveu também
que «o mundo verdadeiro afinal tornou-se fibula» (9).

Nao tem, decerto, sentido negar pura e simplesmente uma
«realidade unitdria» do mundo, numa espécie de recaida nas
formas de idealismo empirico ingénuas. Mas tem mais sentido
reconhecer que aquilo que chamamos a «realidade do mundo»
¢ alguma coisa que se constitui como «contexto» das miltiplas
fabulagdes — e tematizar o mundo nestes termos é precisa-
mente o dever e o significado das ciéncias humanas.

Neste sentido, se bem que por vezes possa parecer vazio de
conteddo, o debate metodolégico que oc upa um largo espago
nas ciéncias humanas de hoje constitui um momento nio s6
instrumental e preliminar, mas central e substancial: contribui
pelo menos para as desdogmatizar, para as tornar «fbulas»
conscientes de tal. O recente sucesso que, no debate de histo-
riadores e socilogos, obteve a nogdo de narratividade, e o
inquérito sobre os modelos «retéricos» e narratolégicos da
historiografia, entra perfeitamente neste quadro, de um saber
das ciéncias humanas que liquida criticamente o mito da
transparéncia. Ndo j4 a favor de um cepticismo totalmente re-
lativista; mas a favor de uma disponibilidade menos ideolégica
para a experiéncia do mundo, o qual, mais do que o objecto
de saberes tendencialmente (mas sempre apenas tendencial-
mente) «objectivos», € o lugar da produgdo de sistemas sim-
bélicos, que se distinguem pelos mitos precisamente enquanto
sdo «histéricos» — isto €, narragdes que mantém criticamente
as distdncias, que se sabem colocadas em sistemas de coorde-
nadas, que se sabem e se apresentam explicitamente como
«transformadas», nunca pretendendo ser «naturezas.

O problema da criticidade do pensamento — uma vez que
este, embora apenas no sentido especifico de que se falou, te-
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nha reconhecido o processo de fabulizagdo do mundo — co-
loca-se naturalmente de forma urgente; e para ja existem pou-
cos pontos de referéncia claros: antes de mais, que a I6gica
com base na qual se pode descrever e avaliar criticamente o
wnber das ciéncias humanas, e a possivel «verdade» do mundo
«ln comunicagdo mediatizada, € uma légica «hcrmenéuticf"i»,
(jue procura a verdade como continuidade, «corregponden-
ctur, didlogo entre os textos, e ndo como conformidade do
cnunciado a um mitico estado de coisas. E esta lgica é tanto
mais rigorosa quanto menos se deixa impor como definitivo,
nim certo sistema de simbolos, uma certa «narragao». Neste, 0
lcrmo «hermenéutica» conserva também a sua referéncia a
«escola do suspeito» (segundo uma outra expressdo de Nie-
(znche): se (ja4?) ndo pudermos iludir-nos sobre a possibilidade
(e revelar as mentiras das ideologias e atingir um fundamento
ultimo e estdvel, podemos, porém, explicitar o cardcter plural
iy «narragdes», fazé-lo agir como elemento de libertat;ﬁq da
ipidez das narragdes monolégicas, dos sistemas dogmaticos
tlo mito. -

A autotransparéncia a que o conjunto dos media e ciéncias

lwimanas nos conduz, por ora, parece ser apenas esta, a saber,
1 exposigao da pluralidade, dos mecanismos e das armagoes
internas da construgdo da nossa cultura. O sistema medtq—
ciencias humanas funciona, quando funciona, com emanci-
|igilo apenas enquanto nos coloca num mundo menos unitd-
(10, menos certo, portanto também menos tranquilizador que o
"o mito. E o mundo para o qual Nietzsche imaginara, como
lovo sujeito humano capaz de o viver sem neurose, a figura
do (/ebermensch, do super-homem; e ao qual a fllosof:!a
‘worresponde» com aquela que se pode chamar jd € com razido
i virgem hermenéutica.
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O mito reencontrado

(/m dos problemas mais urgentes que se coloca & conscién-
¢ih contempordnea, na medida em que se torne consciente da
«lnhulizagdo» do mundo operada pelo sistema media-ciéncias
wciais, € redefinir a sua posigdo relativamente ao mito, so-
hietudo para ndo vir a concluir (como muitos fazem) que uma
ivdescoberta do mito pode representar a resposta adequada ao
problema «que significa pensar» na condigdo de existéncia
fnrdomoderna.

Nio hd, na filosofia contemporanea, uma satisfatéria teoria
o mito — de sua esséncia e das suas ligagoes a outras formas
i relagido com o mundo. Por outro lado, € verdade que o ter-
1o ¢ a nogdo de mito, ainda que ndo precisamente definidos,
ciieulam largamente na cultura corrente: desde as Mitologias,
(e Roland Barthes, nasceu, ou consolidou-se, uma tendéncia
jeral para analisar em termos de mitologia a cultura de massa
¢ us seus produtos; enquanto que na base, remota mas nem
o 1sso menos eficaz, das Reflexions sur la violence, de So-
icl, se continua a pensar na presenga, € na necessidade, do
mito em politica, como tGinico agente capaz de mover as mas-
i, ¢ até Claude Lévi-Strauss, que, alids, trata os mitos muito
ltenicamente, como antropdlogo, escreve numa pdgina da

\niropologia Estrutural que «nada se assemelha mais ao pen-
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samento mitico que a ideologia politica. Na sociedade hodier-
na, de certo modo esta limitou-se a substituir aquele» (10), Se
bem que Lévi-Strauss ndo possa ser acusado de usar o termo
mito de modo impreciso, uma afirmagao deste género, mesmo
vinda dele, refere-se mais ao uso comum, ndo técnico, do ter-
mo mito; entra, portanto, naquela imprecisdo da nogiio a que
fazfamos referéncia. De facto, quando na posterior Mitologia,
Lévi-Strauss aplica um conceito mais especifico de mito as
suas possiveis sobrevivéncias no mundo de hoje, ele refere
ainda, como elementos e formas da experiéncia em que o mi-
to, embora dissolvido, sobrevive, a mdsica e a literatura (11,
Mas nio € a este sentido mais limitado e técnico do termo mito
que se alude quando se fala de presenga do mito na nossa cul-
tura; mas antes a um sentido mais vago que, aproximadamen-
te, entende o mito com base nestas caracteristicas: ao contrdrio
do pensamento cientifico, o mito ndo € um pensamento de-
monstrativo, analitico, etc., mas narrativo, fantdstico, envol-
vido nas emogdes e, globalmente, tem menores ou nenhumas
pretensdes de objectividade; tem a ver com a religido e a arte,
com o rito € a magia, ¢ a ciéncia nasce, pelo contrdrio, em
oposigdo a ele como desmitificagdo, «desencanto do mundo».
O saber racional sobre a realidade, «onde quer que procure
constituir-se como consideragdo teorética e explicagao do
mundo, vé-se oposto ndo tanto a realidade fenoménica ime-
diata, como a transfigura¢do mitica desta realidade. Muito an-
fes do mundo se apresentar a consciéncia como um complexo
de «coisas» empiricas e de propriedades empiricas, apresen-
tou-se como um conjunto de poténcias e de acgdes miticas»
(12), Nesta iltima citagdo, do livro de Cassirer de 1923, que é
talvez a altima grande teorizagdo filoséfica do mito no nosso
século, surge claramente um elemento que estd implicito e €
essencial & moderna teoria do mito: a ideia de que ele € um sa-
ber «anterior» ao cientifico, mais antigo, menos maduro, mais
ligado a aspectos infantis ou adolescentes da histéria da mente
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humana, Também Lévi-Strauss, que decerto ndo tem uma
concepgdo puramente evolucionista do mito como destinado a
desenvolver-se no logos, e que se apresenta alids como um
tndical anti-historicista, considera de algum modo o pensa-
imento mitico como um passado para a nossa cultura, de tal
modo que se preocupa em indicar ou o seu suceddneo na
ileologia politica, ou os seus tragos residuais na musica € na
literatura,

(Quando explicitamos estes contetidos implicitos na posigdo
e Cassirer e também na de Lévi-Strauss — para ndo falar em
Weber — podemos experimentar um certo mal-estar.

Na base deste mal-estar estd um facto evidente: a moderna
ieoria filoséfica do mito, até A mais recente, a de Cassirer, foi
wmpre formulada no horizonte de uma concepgdo metafisica,
evolutiva, da histéria; ora, exactamente este horizonte de filo-
wolia da histéria jd se perdeu hoje em dia. Por consequéncia,
(iimbém a teoria filoséfica do mito jd ndo pode formular-se de
modo preciso; € o uso comum do termo mito regista € exprime
eutin confusdo tedrica: por um lado, o termo continua a signi-
(lcar uma forma de saber ndo actual, muitas vezes considerado
s primitivo, mas ainda assim caracterizado, relativamente
a0 siber cientifico, por uma menor objectividade — ou, pelo
menos, por uma menor eficdcia tecnolégica. Por outro lado,
w )i devido a crise que, em filosofia, sofreram os metafisicos
¢volucionistas da histéria (e, juntamente, o préprio ideal de
iclonalidade cientifica), seja devido a outras causas menos
(eoricas e mais ligadas a histéria politica, a concepgdo do mito
(o pensamento primitivo parece indefensdvel. Estas con-
linoes ¢ contradigdes podem surgir quando se procura recen-
senr as atitudes que hoje mais largamente condicionam o uso
il conceito de mito — atitudes que proponho descrever com
lne em certos tipos de ideais que, geralmente, nao se encon-
l1nin expressos tedrica e praticamente no estado puro, mas es-
(o ipualmente presentes e sdo caracteristicos da situagdo cul-
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tural em que nos movemos. Estas atitudes predominantes po-
dem resumir-se sob trés titulos: arcaismo, relativismo cultural,
irracionalismo mitigado. Todos trés, como veremos melhor,
sdo caracterizados por incoeréncias e confusdes que derivam
do problema de filosofia da histéria por resolver que estd na
base de toda a concepgdo do mito: nascem da recusa da meta-
fisica da hist6ria que regia a anterior teoria do mito, mas nio
conseguem formular-se em termos teoricamente satisfatérios
porque nao elaboraram uma nova concepgio filoséfica da his-
téria; puseram simplesmente o problema de lado.

Descreveria como arcafsmo uma atitude que se poderia
também chamar «atitude apocaliptica». Trata-se da descon-
fianga difundida na cultura cientifico-tecnolégica ocidental,
considerada como modo de vida que viola e destréi a auténtica
relagao do homem com si préprio € com a natureza, e que estd
inelutavelmete ligada, também, ao sistema de exploragio ca-
pitalista e as suas tendéncias imperialistas. Pode ver-se na
preferéncia da vanguarda artistica do inicio do século pelas
midscaras africanas um sinal do valor profético que a arte teve
muitas vezes, Como neste caso, relativamente a movimentos
da cultura e da sociedade mais gerais. Aquilo que na vanguar-
da artistica histérica era principalmente um interesse por mo-
dos de representagio do real ndo comprometidos com a tradi-
¢do das linguagens artisticas hereditarias, embora amplamente
misturado, pelo menos em certas poéticas (surrealismo, ex-
pressionismo), com uma profunda polémica contra a cultura
burguesa, tornou-se hoje uma atitude geral: a m4 consciéncia
da inteligentsia liberal relativamente ao chamado terceiro-
-mundo exprime-se decerto também nas suas posi¢des acerca
do mito. Em geral, alids, sem esta inspiragdo, em sentido lato,
politico, ndo se compreenderia nem a popularidade de que,
como moda cultural, gozou a antropologia estrutural, nem tal-
vez, mais em geral, o facto de que nos anos da sua maior di-
fusdo a nivel de cultura comum o estruturalismo — certamente
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nlio apenas antropolégico — tenha podido surgir como uma
posigilo tedrica «de esquerda»: na base de tudo isso, havia a
(leia de que tanto o estudo puramente estrutural dos mitos e
ilns culturas «selvagens», como a geral considerag¢do do ho-
imem em termos ndo historicistas («estudar os homens como
lormigas», dizia Lévi-Strauss contra Sartre) eram um modo
(le liquidar a ideologia eurocéntrica do progresso com todas as
suns implicagdes imperialistas e colonialistas; a favor de um
pensamento que recuperasse os valores «auténticos» de uma
i¢lagiio do homem com a natureza nao mediada pela objecti-
vigio cientifica estritamente ligada — como mostrara a critica
(e Francoforte, mas também o Lukdcs de Historia e Cons-
(léncia de Classe — a organizagdo capitalista do trabalho. A
¢t critica e 2 md consciéncia relativamente ao imperialismo e
Ix virias formas de neocolonialismo uniram-se, mais recente-
mente, as preocupagdes ecoldgicas pelas consequéncias de-
vistadoras que a ciéncia, a tecnologia, a exploragio capitalista
¢ u corrida a0s armamentos t€m sobre a natureza externa e a
propria natureza fisica do homem.

e todos estes factores nasce aquele que proponho chamar
ircalsmo em relagdo ao mito: ndo sé, deste ponto de vista, o
mito ndo € uma fase primitiva e superada da nossa histéria
cultural, mas antes uma forma de saber mais auténtica, ndo
devastada pelo fanatismo puramente quantitativo € pela men-
tlidade objectivante prépria da ciéncia moderna, da tecnologia
¢ o capitalismo. Espera-se, de um renovado contacto com o
mito — quer na forma dos mitos das «outras» culturas (os
¢viudados pelos antrop6logos nos povos selvagens ainda
‘aistentes), quer na forma dos mitos antigos da nossa tradigdo
(s mitos gregos, revisitados com métodos e mentalidades
antropolégicas por filélogos e historiadores de formagdo es-
(uturalista) — uma possivel saida das deformagdes e contra-
digoes da actual civilizagdo cientifico-tecnolégica. Parece-me
(ue prande parte da popularidade de Nietzsche e Heidegger na
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recente cultura europeio-continental se pode atribuir — tam-
bém através de equivocos interpretativos nos quais nio me
detenho — a estas inspiragdes. A critica da civilizagdo cienti-
fico-técnica e o interesse pelo pensamento arcaico, que se en-
contra, de formas diversas, em Nietzsche e em Heidegger,
sdo assumidos como ponto de partida para tentar uma recupe-
ragdo do mito: ainda que nem Nietzsche nem, sobretudo,
Heidegger justifiquem uma tal empresa.

De resto, seria dificil indicar posigoes filoséficas ou pro-
gramas culturais que explicitamente se proponham um regres-
s0 ao saber mitico; se se excluir uma parte daquele movimento
que, em Itdlia e em Franga, aparece sob o nome de «nova di-
reita», e que retoma a polémica anticapitalista do nazismo e do
fascismo misturando-a com temas saidos do movimento de
68. Mas o arcaismo, como alids as outras duas atitudes «ideal
tipicas» que agora descreverei, ndo dd lugar a verdadeiras po-
si¢des doutrinais acabadas, pelas razoes que jd apontei: nasce
como consequéncia da crise do historicismo metafisico mas
ndo propoe uma alternativa, e assim estd destinado a continuar
teoricamente mudo, ou, seja como for, ndo enunciado em te-
ses precisas. Quando nio amadurece em programas de res-
tauragao da cultura tradicional, e em consequentes posigdes
politicas «de direita», este arcaismo pode também dar lugar, e
€ o caso de muita da cultura liberal europeia recente, a puras
atitudes de critica «utépica» da civilizagdo cientifico-tecnolé-
gica e do capitalismo. Admite-se aqui que ndo tem sentido, € €
alids politicamente perigoso € inaceitdvel, procurar restaurar a
cultura «tradicional»; mas o saber mitico, ndo comprometido
com o racionalismo do Ocidente capitalista, continua a ser um
ponto de referéncia, pelo menos negativo, para recusar a mo-
dernidade e os seus erros.

A segunda atitude que, na nossa cultura actual, condiciona ¢
qualifica a presenga do mito, dando-lhe uma actualidade espe-
cifica, € o relativismo cultural. Segundo esta posi¢do, 0s
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principios e os axiomas fundamentais que definem a raciona-
lidade, os critérios de verdade, a ética € que tornam, em gtl:ral,
possivel a experiéncia de uma determinada humanidade hist6-
1o, de uma cultura, ndo sdo objecto de saber racional, de de-
monstragio, j4 que deles depende qualquer possibilidade d'c
(emonstrar o que quer que seja. Uma expressao de tal posi-
Lo, que se tornou muito popular no debate epistcmol.églco
(os iltimos anos, pode considerar-se a teoria dos paradigmas
(¢ Thomas Kuhn, pelo menos na sua formulagdo origindria
(1Y) Mas também a hermenéutica que se reclama de Heidegger
¢ muitas vezes considerada uma teoria deste tipot ainda que
linjn boas razdes para acreditar que, para ela, as CoIsas s€ pas-
. de forma diferente. No relativismo cultural ndo s6 falta
(uilquer ideia de uma racionalidade univoca a luz da qual se
possam considerar «miticas» certas formas de sat?cr; _mas
mimbém, e sobretudo, a ideia de que 0s «principios primeiros»
\hie os quais se constréi um universo cultural especifico néo
Jlo objecto de saber racional, demonstrativo, deixa aberta a
vin para os considerar mais como objecto de um saber d‘c tipo
itico: também a racionalidade cientifica que constituiu dl:l-
(unie muitos séculos um valor directivo para a cultura europeia
¢ de facto, um mito, uma crenga partilhada em cuja base se
aticula a organizagdo desta cultura; e assim (como escreve,
por exemplo, Odo Marquardt (14) ¢ também um mito, uma
(renga-guia ndo demonstrada nem dcmonstrz_ivel,. a prépria
\lein de que a histéria da razdo ocidental € a histéria do afas-
(unento do mito, da Entmythologisierung.

Ao contrdrio do arcafsmo, o relativismo cultural ndo atribui
(unlquer (mitica) superioridade ao saber mitico relativamente
w cientifico tipico da modernidade; em geral, nega apenas que
i) uma oposigdo entre estes dois tipos de saber, ja que am-
how sivo fundados em pressupostos que tém o cgréctcr de mito

(i crenga ndo demonstrada, mas mais imediatamente vivi-
1 Nem sempre estas crengas-base préprias de qualquer uni-
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verso cultural sdo chamadas mitos, como porém vimos fazer a
Marquardt; mas € um facto que, no relativismo, o interesse
pelo mito estd vivo como no arcaismo; nao porque se procure
descobrir, no mito, um saber mais auténtico, mas porque o
estudo dos mitos de outras civilizagdes nos pode ensinar o
método correcto para conhecer também a nossa, ja que tam-
bém ela tem uma estrutura fundamentalmente mitica. Como se
vé bem pelo uso do termo no texto citado de Marquardt, aqui
mito equivale a saber nao demonstrado, imediatamente vivido.
E €, portanto, assumido ainda muito condicionado pela sua
pura e simples oposi¢do s caracteristicas préprias do saber
cientifico.

Por outro lado, na terceira das atitudes, da qual me parece
depender hoje a consideragdo do mito, aquela a que chamaria
irracionalismo mitigado ou teoria da racionalidade limitada, o
mito € entendido num significado um tanto mais especifico,
que alids se liga ao sentido etimolégico origindrio da palavra.
Mito significa, de facto, como se sabe, narragido. Nesta forma
ele opde-se, ou distingue-se do saber cientifico ndo por uma
simples inversdo das caracteristicas deste dGltimo — a de-
monstratividade, a objectividade, etc. — mas por um seu as-
pecto especifico positivo: a estrutura narrativa. Podemos
efectivamente chamar teoria da racionalidade limitada aquele
conjunto de atitudes culturais que consideram o saber mitico,
na sua qualidade essencialmente narrativa, como uma forma
de pensamento mais adequada a certos dmbitos da experién-
cia, sem contestar, ou sem por explicitamente em questao, a
validade do saber cientifico-positivo para outros campos da
experiéncia.

Podemos encontrar exemplos desta posi¢do em pelo menos
trés campos: a) na psicandlise, na qual a vida interior tende a
ser considerada, tanto no seu funcionamento normal como na
situagdo terapéutica, como estrutura de narra¢des; ou mesmo,
como acontece na psicandlise de origem junguiana, referindo-
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. necessariamente a certas «histérias» basilares, a certos
Mmitos arquétipos, que a formam ndo como principios labﬁt:r_ac-
1oy, jogos de forgas, etc., mas precisamente como h_:sronas,
(e nio se deixam referir, afinal, a modelos estruturais de que
\criam apenas sfmbolos, alegorias, ou aplicagdes (neste senti-
(0. creio, Hillmann fala também de politefsmo) (1.5).; b) na
\coria da historiografia, em que o modelo da narratividade €
ada vez mais relevante — ndo apenas enquanto revela os
nodelos retéricos sobre os quais se constréi a historiografia,
is sobretudo enquanto descobre, na pluralidade destes mo-
lelos, a base para negar a unidade da hist6ria, e para reco-
ihecer a sua irredutivel pluralidade — a qual, na medida em
(i nio reflecte j4 uma realidade-norma, se distingue cada vez
inis dificilmente dos mitos; ¢) na sociologia dos mass media:
iui, a aplicagdo origindria da nogdo de mito a0s movimentos
i massas (revoluciondrias) proposta por Sorel foi substitui-
(i (muito significativamente, creio) pela andlise em termos de
initologia dos contetidos e das imagens distribuidas por cine-
i, televisdo, literatura e artes vdrias de consumo. _

PPodem qualificar-se estes diversos modos de pensar no mi-
i, em termos de aplicabilidade a védrios campos da experien-
"1, como irracionalismo mitigado ou teorias da racionalidade
limitada na medida em que tm em comum um pressuposto
(ue, alids, remonta a Platdo (16), segundo o qual certos cam-
jos dla experiéncia ndo se deixam compreender me(_?hante ara-
/o demonstrativa, ou o método cientifico, e exigem, pe_lo
Contrédrio, um tipo de saber que ndo pode qualificar-se sendo
(0o mitico. :

(‘omo disse no inicio, julgo que estas vérias atitudes (que
wio inspiram apenas determinadas posigoes relauva}mcnte a0
milo, mas que encontram nele um dos seus c'ontcudos mais
Cnracteristicos) nascem todas, mais ou menos dl_rectamcnte. da
disolugiio das filosofias metaffsicas da l}is't(ma, sem porém
Consumir (ou digerir) esta dissolugdo suficientemente; € que
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por isso mesmo apresentam equivocos € contradigdes que as
tornam teoricamente insatisfatérias. O arcafsmo para comegar
pelo primeiro, ndo sé ndo se coloca o problema da histéria,
como ndo consegue dar lugar a uma posigao praticdvel relati-
vamente ao mundo moderno, que ndo seja, o que € significa-
tivo, a proposta da restauragdo da cultura «tradicional», por
parte da direita. O tradicionalismo da direita que representa a
Gnica saida politica visivel, do arcaismo, € significativo por-
que revela, quando levado ao extremo, a sua debilidade te6ri-
ca que consiste em transformar simplesmente o mito do pro-
gresso num mito das origens, as quais, apenas enquanto tal,
seriam mais autenticamente humanas e dignas de constituir ou
o fim de uma revolugdo politica ou, pelo menos, o ponto de
referéncia para uma critica da modernidade.

Idealizar como condi¢do perfeita o tempo das origens € tio
vago como idealizar o fututro como tal (como fez e faz ainda o
ideal secularizado do progresso, do desenvolvimento, etc.). E
ndo s6: relacionamo-nos com as origens mediante o processo
que delas surge, e chega até nds; o arcaismo pretende sim-
plesmente por de parte o problema constituido por tal proces-
so0, e antes de mais o seguinte: se € das origens que chega
precisamente a condig¢do de mal-estar, alienagdo, etc., em que
nos encontramos, entdo por que remontar a elas? Sao proble-
mas deste tipo, problemas de filosofia da histéria, que o ar-
cafsmo poe de parte sem os ter suficientemente debatido,
quando, na verdade, eles ndo se tornaram de modo algum
desactuais pelo facto de ter passado o tempo das metafisicas
evolucionistas da histéria.

O mesmo se pode dizer do relativismo cultural. Alids, aqui
¢€ ainda mais evidente que o problema da historicidade ndo estd
nem colocado nem resolvido, mas foi simplesmente «ignora
do»: o relativismo cultural ndo presta grande atengdo nem : a)
ao contexto efectivo em que a tese da pluralidade irredutivel
dos mundos culturais € enunciada; nem: b) a efectiva impos-
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Ahilidade de isolar os mundos culturais um do outro — e néo
(1, como em a), pelo nosso universo, de nés antropélogos €
cutidiosos do mito, que construimos a teoria. O problema que
Hinitas vezes se coloca aos antropélogos que trabalham «na
Wen» — o da relagdo entre eles, expoentes de uma cultura
fuite, muitas vezes colonialista, € os seus informadores indf—
Jeins — € apenas um aspecto do problema hermenéutico mais
vinto que o relativismo cultural ndo se coloca. O estudo das
(nitras» culturas acontece j4 sempre num contexto que torna
impossivel, e artificialmente falsa, a pretensdo de as represen-
it como objectos separados; elas sdo, pelo contrério, intc]'lo-
Cutoras de um didlogo que, no entanto, uma vez reconhecido,
uloca o problema do horizonte comum em que de facto
\ontece, tornando indtil a separag@o pressuposta pelo relati-
vivmo. Este horizonte comum € o problema da filosofia da
l\iutoria, que ndo se pode liquidar facilmente. Por fim, a teoria
i racionalidade limitada — isto €, a ideia difundida em vdrias
lnimas segundo as quais o mito enquanto saber narrativo seria
i tipo de pensamento adequado a certos campos da expe-
(itncia (a cultura de massa, a vida interior, a historiografia) —
innbém ela deixa de parte o problema de definir a propria si-
wigao histérica: nio tem consciéncia de se fundar numa tdcita
Jeitagiio da distingdo entre natur- e Geisteswissenschaften;
Jiingiio que se tornou cada vez mais problemdtica e duvidosa
1 medida que abria caminho a consciéncia de que também a
Citncia exacta € uma empresa social: portanto, que 08 méto@os
uhjectivantes das ciéncias da natureza sao um momento no in-
iiior de um contexto que, como tal, entraria de pleno direito
o campo das ciéncias histérico-sociais. :
' virios graus e formas diversas — que decerto poderiam
“1 mais amplamente investigadas — as trés atitudes correntes
\i cultura actual a propésito do mito pdem de parte com de-
siiida pressa o problema da propria contcx.tuflhzaq‘aq histé-
(o0 nio dizem onde elas mesmas, COmMo posigoes teoricas, se
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situam. O arcaismo pretende voltar as origens e ao saber miti-
co sem se perguntar o que € o periodo «intermédio» que nos
separa daquele momento inicial; o relativismo cultural fala de
universos culturais separados e auténomos, mas ndo diz a
qual destes universos pertence a prépria teoria relativista; a
racionalidade limitada ndo tem uma teoria explicita acerca da
possibilidade de distinguir verdadeiramente entre campos re-
servados ao saber mitico e campos em que vale a racionalida-
de cientifica. A todos estes problemas, a metafisica da histéria
de tipo idealista ou positivista dava uma resposta, concebendo
a histéria como um tnico processo de Aufkldrung e de eman-
cipagdo da razao. O processo de emancipagdo da razdo, po-
rém, foi além daquilo que idealismo e positivismo esperavam:
variados povos e culturas tomaram a palavra na cena do mun-
do, e tornou-se impossivel acreditar que a histéria seja um
processo unitdrio, com uma linha continua rumo a um telos. A
realizagdo da universalidade da histéria tornou impossivel a
histéria universal. Com isso, também a ideia de que o curso
histérico pudesse pensar-se como Aufkldrung, libertagao da
razdo das sombras do saber mitico, perdeu a sua legitimidade.
A desmitificagdo foi reconhecida ela prépria como um mito (17

Mas a descoberta do cardcter mitico da desmitificagao legi-
tima verdadeiramente as atitudes em relagdo ao mito que acima
descrevemos?

Desmitificar a desmitifica¢io nio significa restaurar os di
reitos do mito; pelo menos porque entre os mitos a que deve-
mos reconhecer legitimidade existe também o da razdo e do
seu progresso. A desmitificagdo, ou a ideia da histéria como
processo de emancipag¢do da razdo, nio € algo que se possi
exorcizar tdo facilmente. Nietzsche mostrara ja que quando s¢
descobre que também o valor da verdade € uma crenga basea
da em exigéncias vitais, portanto um «erro», ndo se restauran
simplesmente os erros precedentes: continuar a sonhar saben
do que se sonha, como diz a passagem ja citada de A Gaiu
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('[éncia, ndo equivale decerto ao sonhar puro e simples. Isso
(i se¢ com a desmitificag@o: se quisermos ser fi€is A nossa ex-
periéncia histérica, teremos de ter em conta que, uma vez re-
velnda a desmitificagdo como um mito, a nossa relagdo com o
imito nio emerge ingénua, mas fica marcada por esta expe-
titncia. Uma teoria da presenga do mito na cultura de hoje de-
ve voltar a partir deste ponto. A palavra de Nietzsche em A
(yuia Ciéncia ndo € apenas um paradoxo filoséfico, € a ex-
pressao de um destino da nossa cultura: este destino pode
(imbém indicar-se com outro termo, secularizagdo. Nesta pa-
lnvra exprimem-se os dois elementos indicados pela divisa de
\ (Juia Ciéncia: saber que se sonha e continuar a sonhar. A
weularizagdo do espirito europeu da idade moderna ndo €
apenas a descoberta e a desmitificagdo dos erros da religido,
iy também a sobrevivéncia, em formas diversas e, num cer-
(i sentido, degradadas, daqueles «erros». Uma cultura secu-
lntizada ndo € uma cultura que tenha simplesmente atirado pa-
i tris das costas os contetdos religiosos da tradigdo, mas que
continua a vivé-los como vestigios, modelos ocultos e detur-
pndos, mas profundamente presentes.

Silo coisas que em Max Weber se ligam claramente: o capi-
(lismo moderno ndo nasce como abandono da tradig¢do crista
medieval, mas como sua aplicagdo «transformada». O mesmo
ntido tem a investigagdo de Loewith sobre o historicismo
nioderno: também aqui, as vdrias metafisicas da histéria até
Iepel, Marx, Comte ndo sdao mais do que «interpretagdes» da
(eologia da histéria hebraico-crista, pensadas fora do quadro
(tulopico original. Nédo tanto em Loewith, mas decerto em
Weber, ou mesmo na oposigdo comunidade-sociedade de
[innies, o processo através do qual a modernidade (como
Cipitalismo industrial em Weber, como sociedade jd ndo ba-

cadiem lagos orgénicos em Tonnies) se separa das suas ma-
iizes religiosas originais surge como uma amalgama insepa-
vivel de conquista e perda: a modernizagdo ndo acontece atra-
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vés do abandono da tradigdo, mas através de uma espécie de
interpretagdo irénica desta, uma «distor¢do» (Heidegger fala,
num sentido ndo muito distante, de Verwindung) (18), que a
conserva mas também, em parte, a esvazia. Penso que a estes
elementos do conceito de secularizagido se possam juntar tanto
as teses de Norbert Elias sobre a histéria da civilizagdo euro-
peia (19, como as de Girard sobre o sagrado como violéncia e
sobre o cristianismo como processo de dessacralizagdo (20),
Em Elias, o moderno processo de civilizagdo desenvolve-se
quando o poder e o exercicio da forga se concentram no sobe-
rano, no estado absoluto e depois constitucional. Em corres-
pondéncia, a psicologia colectiva sofre uma transformagao ra-
dical: os individuos interiorizam, em todas as classes sociais,
as «boas maneiras» dos cortesdos que pela primeira vez ti-
nham feito a experiéncia da reniincia a forga a favor do sobe-
rano; as paixodes jd ndo sdo fortes e abertas como nas €épocas
passadas, a existéncia perde em vivacidade e cor mas ganha
em seguranga e formalizagdo. Também aqui, o progresso se
acompanha de uma menor intensidade da experiéncia, uma
espécie de esvaziamento ou de dilui¢do. Quanto a Girard, o
seu discurso diz respeito a civilizagdo humana em geral: cujo
caminho, segundo ele, vai do nascimento do sagrado — que
exorciza a violéncia de todos contra todos concentrando-a na
vitima do sacrificio, mas deixando-a sobreviver como basc
das instituigdes — até a sua desmitificagao por parte do Velho
Testamento e de Jesus: este iltimo mostra que o sagrado € 4
violéncia, e abre caminho a uma nova histéria humana que,
embora contra a terminologia e os propésitos de Girard, bem
podemos chamar secularizada.

A cultura moderna europeia estd assim ligada ao préprio
passado religioso ndo $6 por uma relagdo de superagao ¢
emancipagio, mas também, inseparavelmente, por uma rela
¢do de conservagdo-distor¢io-esvaziamento: © progresso ten
uma espécie de natureza nostdlgica, como o classicismo ¢ o
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romanticismo dos séculos passados nos ensinaram. Mas o
upnificado desta nostalgia s6 se manifesta com a experiéncia
da desmitificagdo levada até ao fim. Quando também a desmi-
hicagio € revelada como mito, o mito recupera legitimidade,
mis 56 no quadro de uma geral experiéncia «enfraquecida» da
verdade. A presenga do mito na nossa cultura actual ndo ex-
prime um movimento de alternativa ou de oposi¢do 3 moder-
nizagio; €, pelo contrdrio, um resultado consequente, um
ponto de chegada, pelo menos até agora. O momento da des-
mitificagdo da desmitificagdo, alids, pode considerar-se o ver-
dideiro momento de passagem do moderno ao pés-moderno.
I'sta passagem encontra-se em Nietzsche, na sua forma filo-
wilica mais explicita. Depois dele, depois da desmitificagdo
idical, a experiéncia da verdade jd ndo pode simplesmente ser
1 mesma de antes: j4 ndo hd evidéncia apodictica, aquela em
(e os pensadores da época da metafisica procuravam um
[ndamentum absolutum et inconsussum. O sujeito pés-mo-
leimo, se olha para dentro de si 4 procura de uma certeza pri-
i, ndo encontra a seguranga do cogito cartesiano, mas as
imtermiténcias do coragdo proustiano, os relatos dos media, as
mitologias evidenciadas pela psicandlise.

I" esta experiéncia, moderna ou antes pés-moderna, que o
Aepresso» do mito na nossa cultura € na nossa linguagem
procura apreender; € ndo decerto um renascimento do mito
cuimo saber ndo inquinado pela modernizagdo e pela racionali-
figio. S6 neste sentido, o «regresso do mito», quando € na
miedida em que se dd, parece apontar para uma superagao en-
(e racionalismo e irracionalismo; uma superagdo que reabre,
porem, o problema de uma renovada consideragdo filos6fica
i historia.

49



A arte da oscilagido

(‘omo aconteceu em toda a idade moderna (21), é provédvel
(e também hoje os aspectos salientes da existéncia, ou até,
[ usar termos heideggerianos, o «sentido do ser» caracte-
Iiihico da nossa €poca, se anunciem de forma particularmente
cvidente, e antecipadora na experiéncia estética. E, pois, ne-
(eusirio olhar para ela com especial atengdo se quisermos
compreender ndo s6 o que pertence a arte, mas mais em geral
(1 (Jue pertence ao ser, na existéncia tardomoderna.

() problema da arte numa sociedade de comunicagio gene-
iihzada foi enfrentado de forma determinante, e ainda hoje
actunl, pelo ensaio de Walter Benjamin sobre A Obra de Arte
it I'poca da sua Reprodutibilidade Técnica, de 1936 (22); um
cucrito a que € preciso regressar continuamente, porque (pelo
ihenos, parece-me) nunca foi efectivamente assimilado e «di-
peridox, por assim dizer, pela investigagdo estética posterior.
I'imm peral, ele foi entendido como puro e simples reconheci-
niento sociolégico das novas condigdes em que actua a arte
Conlemporanea, utilizando-o, quer como instrumento de polé-
iica contra o mercado da arte, quer como base tedrica para a
iellexio sobre todos os fenémenos artisticos que se situam
[ das instituigdes tradicionais da arte (fora do teatro, como
o huppening; fora do museu e da galeria, como vérias formas
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de arte comportamental, land art, etc.); ou entdo, acabou por
ser liquidado como expressdo de uma ilusdo, a de que a re-
produtibilidade técnica pudesse representar uma chance posi-
tiva para a renovagdo da arte, quando na realidade, como afir-
mou Adorno que viveu na América a experiéncia da civiliza-
¢do massificada, esta estd bem longe de realizar as condigdes
da utopia de Benjamin, e representa, pelo contrdrio, o
esmagamento total de qualquer arte na manipulagdo do con-
senso por parte dos mass media. Estas vdrias leituras do en-
saio de Benjamin parecem, porém, largamente insuficientes.
Aquilo em que € preciso voltar a reflectir € a intui¢do central
de tal ensaio, isto €, a ideia de que as novas condigdes da
produgdo e da fruigdo artistica que surgem na sociedade dos
mass media modificam de maneira substancial a esséncia, o
Wesen da arte (um termo que aqui usaremos no sentido de
Heidegger: ndo a natureza eterna da arte, mas o modo de dar-
-se na época actual). Relativamente a esta altera¢do de essén-
cia, nem Adorno, com a sua critica radical da reprodutibilida-
de, nem as interpretagdes sociologizantes (que vdo até a espe-
ran¢a de uma reconciliagdo estética da existéncia, como em
Marcuse) disseram realmente nada de novo, e adequado as
premissas colocadas por Benjamin. Quando Adorno nega que
a arte possa realmente (ou deva) perder a aura que a isola da
quotidianidade, defende certamente o poder critico da obra em
relagdo a realidade existente; mas adopta também, € mantém, a
concepgao da arte como lugar de conciliagdo e de perfeigio
que se exprime em toda a tradigdo metafisica ocidental, d¢
Aristoteles a Hegel. Que a conciliagdo seja utdpica, e esteja no
dominio da aparéncia, como Adorno sublinha retomando
oportunamente Kant congra Hegel, ndo significa porém uma
verdadeira alteragdo de esséncia, mas apenas a sua colocagiio
num futurp indefinido, que lhes conserva o papel de ideal re

gulador. E este um ponto sobre o qual € preciso reflectir,
também perante as recentes recuperagdes, sobretudo eni
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I''anga (com um certo atraso relativamente a outros dmbitos
culturais, como a Itdlia), da estética de Adorno e também do
pensamento de Ernst Bloch.

(‘ontudo, em Benjamin existem as premissas para iniciar
umi reflexdo sobre o novo Wesen da arte na sociedade tardo-

imdustrial, superando precisamente a defini¢do metafisica tra-
dicional da arte como lugar da conciliagdo, da correspondéncia
cutre interior e exterior, da catarse.

I'stas premissas podem ser adequadamente desenvolvidas
purtindo de uma analogia i primeira vista paradoxal, para a
(unl, que eu saiba, ndo se chamou ainda a atengdo. No mes-
mo ano de 1936, em que era escrito o engaio de Benjamin,
niscia também outro escrito determinante para a estética con-
([rmporanea, a saber, o ensaio de Heidegger sobre A Origem
(i Obra de Arte agora contido em Holzwege (23). E o escrito
vinque Heidegger elabora a sua nogdo central de obra de arte
tomo «realizagdo da verdade», que se processa no conflito
citre os dois aspectos constitutivos da obra: a exposigdo do
mundo e a produgdo da terra. Ora, a obra assim concebida
cxerce sobre o observador um efeito que Heidegger define
com o termo Stoss — choque, literalmente. No ensaio de
Ilenjamin encontramos — com base em premissas completa-
miente diversas e, aparentemente, também com significado di-
[trente — uma teoria que atribui 2 arte mais caracteristica da
(poca da reprodutibilidade técnica — o cinema — um efeito
detinido precisamente em termos de shock. A tese que pre-
(wndo propor €: desenvolvendo a analogia entre o Stoss de
Iewlegger e o shock de Benjamin € possivel alcangar os as-
[welos essenciais da nova «esséncia» da arte na sociedade tar-
(v industrial, aspectos que a reflexdo estética contemporinea
niesmo a mais aguda e radical — em primeiro lugar, entre to-
il Adorno — deixou escapar.

A reprodutibilidade técnica parece actuar em sentido preci-

mmente oposto ao shock: de facto, na época da reprodutibili-
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dade, quer a grande obra de arte do passado, quer 0S novos
produtos que nascem jé para os media reprodutiveis, como o
cinema precisamente, tendem a transformar-se em objectos de
consumo corrente, e portanto cada vez menos relevantes num
fundo de comunicagio intensificada: aparte este efeito de em-
botamento, que se pode identificar como o «consumir-sex» dos
simbolos muito rapidamente transmitidos e multiplicados,
também sob outro aspecto os meios técnicos da reprodutibili-
dade tendem a nivelar as obras, porque, por mais aperfeigoa-
das que sejam, acabam por acentuar e isolar nas obras um
conjunto de caracteristicas que sdo as mais «perceptiveis» pelo
préprio meio, ou de alguma forma restringe a obra aos limites
ligados as condigdes do meio: Adorno insistiu, por exemplo,
na deformagdo dos tempos musicais que se produz para res-
tringir as gravagdes aos limites de um disco.

Naturalmente, este conflito entre um «ser em si» da obra ¢
uma sua adaptagdo as exigéncias do meio de reprodugio s6 se
alcanga através do ponto de vista— que é o de Adorno — que
distingue ainda entre um ideal «valor de uso» da obra e o seu
alienado e desusado valor «de troca» (ligado as condigoes do
mercado, as modas, etc.). Benjamin, pelo contrdrio, como ¢
sabido, no ensaio de 1936 saudara como uma novidade deci-
siva e positiva o facto da reprodutibilidade técnica fazer desa-
parecer completamente o valor «cultural» da obra a favor do
seu valor «expositivox; o que equivalia a dizer que a obra nio
tem um «valor de uso» que se distinga do seu valor de troca;
ou que, em suma, todo o seu significado estético se identifica
com a histéria da sua Wirkung, do seu sucesso, recepgao, in-
terpretacao, na cultura e na sociedade (isto, diga-se de passa-
gem, ndo € o mesmo que assumir uma posigdo de puro e sim
ples niilismo hermenéutico, expresso por Valéry: «Mes vers
ont le sens qu' on leur préte»; as interpretagdes singulares nio
se realizam no vazio, ligam-se com uma relagio que ¢ histéri-
co-factual mas tem também um alcance normativo, a todas as
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ontras interpretagdes, 3 Wirkungsgeschichte global, ou «his-
(ria dos efeitos» da obra (24),

Mas o problema da relagdo entre valor cultural — ou «au-
litico», no sentido de Benjamin — e o valor expositivo da
obra de arte s6 pode ser realmente resolvido se se seguirem
al¢ ao fim as implicagdes da teoria do shock. Até se pensar
Jue a fruigdo da obra de arte € caracterizada como alcance qa
perfeigao da forma e como satisfagdo vivida por esta perfei-
(o, serd impossivel aceitar que, como foi dito, o valor de uso
w dissolva no valor de troca, ou que o valor cultural da obra
v a favor do seu valor expositivo. _

No ensaio de Benjamin, o efeito de shock € caracteristico
il cinema, que nesse aspecto foi antecipado pelas poéticas
dadaistas: a obra de arte dadaista € de facto concebida como
uim projéctil langado contra o espectador, contra qualqucr se-
puranga, expectativa de sentido, hdbito perceptivo. O cinema €
leito, também ele, de projécteis, de projecgdes: logo que uma
imapem € formada, jé € substituida por outra, a qual o olho ea
mente do espectador se devem readaptar. Numa nota, Bcp ja-
nin compara explicitamente as prestagoes perceptivas FXlgldaS
uo espectador do filme com aquelas que sdo nccggsénas aum
peio (ou, podemos acrescentar, a um automobilista) que se
imove no meio de trifego de uma grande cidade modema. «O
vinema — escreve Benjamin — € a forma de arte que corres-
ponde ao perigo cada vez maior de perder a vida, perigos que
o4 contempordneos sdo obrigados a ter em conta...».(?ﬂ Pa-
icce entender-se aqui, numa forma curiosamente desmitificada
¢ 1eduzida a dimensdes de vida quotidiana — o trafego e os
wus riscos — aquilo que Heidegger teoriza no seu ensaio so-
hie a Origem da Obra de Arte com a nogdo de Stoss. Também
pura Heidegger, num sentido diferente mas talvez profunda-
mente proximo do de Benjamim, a experiéncia do shock da
Mie tem a ver com a morte; nao tanto ou ndo principalmente
com o risco de ser atropelado por um autocarro na rua, mas
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com a morte como possibilidade constitutiva da existéncia.
Aquilo que, na experiéncia da arte, causa o Stoss, para Hei-

degger, € mais o préprio facto da obra ser mais do que nio ser

(26), O facto de existir, 0 Daf, como recordam os leitores de O
Ser e o Tempo (27), estd também na base da experiéncia exis-
tencial da angistia. No pardgrafo 40 de O Ser e o Tempo a
angustia € descrita como o estado emotivo que o existir (isto
€, 0 homem) vive quando € colocado perante o facto nu de ser
langado no mundo. Enquanto que as coisas singulares perten-
cem a0 mundo uma vez que se inserem numa rede de
correspondéncias, de significagdes (cada coisa é remetida para
outras, como efeito, como causa, como instrumento, como
sinal, etc.), o mundo como tal, no seu conjunto, nao tem
correspondéncias, € insignificante; a angistia regista esta in-
significancia, a gratuitidade total do facto do mundo existir. A
experiéncia da angustia € uma experiéncia de «desenraiza-
mento» (de Un-heimlichkeit, de Un-zu-Hause-sein) (28), A
analogia do Stoss da arte com esta experiéncia de angistia ¢
compreensivel se pensarmos que a obra de arte nio se deixa
reportar a uma ordem de significados preestabelecida, pelo
menos no sentido em que ndo € dela deduzivel como sua con-
sequéncia légica; e também no sentido em que nio se insere
simplesmente no interior do mundo como &, mas pretende
langar sobre ele uma nova luz. O encontro com a obra de arte,
como Heidegger o descreve, é como o encontro com uma
pessoa que tem uma visdo prépria do mundo com a qual
nossa deva confrontar-se interpretativamente. E antes de mais
neste sentido que se deve entender a tese de Heidegger se-
gundo o qual a obra de arte funda um mundo, dado que s¢
apresenta como uma nova «abertura» histérico-eventual do
ser. Embora o Stoss parega descrito com termos mais «positi

vos» que a angustia de O Ser e o Tempo, que tem por seu la-
do sempre a ver com Stimmungen como o medo, a ansia,
etc., o seu significado €, essencialmente, 0 mesmo: colocar
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v estado de suspensdo a evidéncia do mundo, suscitar um
cupanto preocupado pelo facto, em si insignificante (em senti-
o rigoroso, que nao remete para nada; ou que remete para o
nida), do mundo existir.

At¢ que ponto esta nogdo de Stoss tem realmente a ver, para
além da proximidade terminolégica, com o shock de que fala
lfenjamin em relagdo aos media da reprodutibilidade? Heideg-
per parece ligar o Stoss da obra de arte ao facto desta ser uma
wverdade posta em acgdo», isto €, uma nova abertura ontol6-
pico-epocal; neste sentido, de Stoss s6 se deveria falar em re-
lerencia a grandes obras que se apresentam como decisivas na
historia de uma cultura ou pelo menos na experiéncia vivida
de cada um: a Biblia, os trigicos gregos, Dante, Shakespea-
ie... O shock de Benjamin parece, pelo contrdrio, algo de
muito mais simples e familiar, como a rdpida sucessdo de
iinagens na projecgao do cinema que exige ao espectador uma
prestagdo andloga a que se exige a um condutor que se move
no rifego da cidade. Contudo, os dois conceitos, o de Hei-
depper e o de Benjamin, tém pelo menos um aspecto em co-
mim: a insisténcia sobre o desenraizamento. Num caso e
ioutro, a experiéncia estética surge como uma experiéncia de
cutranhamento, que exige um trabalho de recomposigio e de
ividaptagdo. Este trabalho, porém, ndo aponta para o alcangar
(e uma condigao final de recomposicdo; a experiéncia estética,
jwlo contrério, vira-se para a manutengao do desenraizamento.
I'ira Benjamin, dado o exemplo do cinema que ele escolhe, €
il demasiado evidente que ndo podemos pensar que a expe-
tiencia do filme se efectua quando se reduz a um quadro para-
o Para Heidegger, a experiéncia do desenraizamento da arte
contrapde-se a da familiaridade do objecto de uso, no qual a
cnpmaticidade do Daf (do qué) «se dissolve na usabilidade».
o se pode supor que Heidegger pense numa «conclusao»
i experiéncia do desenraizamento estético numa recuperagao
i tamilidridade e da evidéncia, como se o destino da obra de
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arte fosse transformar-se, afinal, num simples objecto de uso.
O estado do desenraizamento — tanto para Heidegger como
para Benjamin — € constitutivo ¢ ndo provisério. E isto ¢
precisamente aquilo que constitui o elemento mais radical-
mente novo nestas posigdes estéticas relativamente a reflexao
tradicional sobre o belo — e também da sobrevivéncia desta
tradi¢do nas teorias estéticas do nosso século. Desde a doutri-
na de Arist6teles da catarse ao livre exercicio das faculdades
de Kant, ao belo como perfeita correspondéncia entre interior
e exterior em Hegel, a experiéncia estética parece ter sido
sempre descrita em termos de Geborgenheit — de seguranga,
de «enraizamento» ou «reenraizamento».

Pode indicar-se o elemento novo da posigdo de Heidegger ¢
de Benjamin, aquele através do qual eles se separam de toda a
concepgio da experiéncia estética em termos de Geborgenheil,
mediante a nogdo de oscilagdo. Isso exige uma transferéncia
de acento no modo usual de interpretar o sentido da estética dc¢
Heidegger: esta resulta, de facto, numa doutrina cheia de én-
fase roméntica se insistirmos demasiado na fungdo de «fun-
dagdo» que a obra de arte exerce relativamente ao mundo. De
certo em Heidegger h4 também esta insisténcia: «Aquilo que
dura fundam-no os poetas», segundo a afirmagio de Holder
lin que ele frequentemente retoma; o que quer dizer que ni
poesia se ddo as viragens decisivas da linguagem, que € u
«casa do ser», isto é, o lugar em que se desenham as coorde
nadas fundamentais de qualquer possivel experiéncia do
mundo.

Todavia, aquilo que importa mais a Heidegger, ¢ que s¢
manifesta em muitas pdginas do ensaio de 1936, como nay
suas leituras dos poetas (29), nilo € a definigdo positiva do
mundo que a poesia abre e funda, mas sim a determinagéo do
alcance de «desfundamento» que a poesia, inseparavelmente,
sempre tem. Fundagdo e «desfundamento» sdo o sentido dox
dois aspectos que Heidegger indica como constitutivos dil
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ubra de arte, isto €, a exposi¢do (Auf-stellung) do mundo e
pro-dugdo (Her-stellung) da «terra». O mundo exposto pela
nhra € o sistema de significados que ela inaugura; a terra é
(roduzida pela obra quando € apresentada, mostrada como o
fim obscuro, nunca totalmente consumdvel em enunciados
eaplicitos, sobre a qual o mundo da obra se radica. Se, como
« viu, o desenraizamento € o elemento essencial € ndo provi-
0o da experiéncia estética, deste desenraizamento € respon-
uivel muito mais a terra do que o mundo; sé porque o mundo
e significados alargado a obra surge como obscuramente ra-
Jivado (portanto, logicamente, ndo «fundado») na terra, a
obra produz um efeito de desenraizamento: a terra ndo € o
mundo, ndo € sistema de relagées significativas, € o outro, o
nidla, a geral gratuitidade e insignificancia. A obra s6 € fun-
Jigio enquanto produz um continuo efeito de desenraizamen-
0, nunca recomponivel numa Geborgenheit final. A obra de
ale nunca € tranquilizante, «bela» no sentido da perfeita con-
ilingio de interior e exterior, esséncia e existéncia, etc. Talvez
ponsa ter algo da catarse de Aristételes, mas sé se a catarse for
rntendida como exercicio de aperfeigoamento, um reconheci-
mento dos limites intransponiveis, terrestres, da existéncia
lmmana; ndo como purificagdo perfeita, mas como phronesis.
I' neste sentido, ndo tanto fundante como «desfundante», que
" Moss de Heidegger pode ser interpretado como anédlogo ao
Jinck de que fala Benjamin. A analogia escapa e parece ab-
uida se, a aparente insignificancia do shock de Benjamin, se
Contrapuser uma visao enfdtica da obra de arte como inaugu-
vy lo ¢ fTundagdo de mundos histérico-culturais. Mas entender
mentes termos a teoria de Heidegger significa ainda interpretd-
I numa forma metafisica ou, para falar em termos heidegge-
imos, Ontica: neste caso, o Stoss dependeria efectivamente
Ji tmponéncia positiva, das proporgdes decisivas do novo
windo que a obra inaugura e funda; interpretar € fruir a obra
ipiilicaria estabelecer-se neste mundo € na sua nova signifi-
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catividade. Mas, pelo contrdrio, € claro que a Heidegger, no
Stoss como na angustia, interessa o desenraizamento relativa-
mente ao mundo — quer o mundo dado, quer o mundo ex

posto pela obra em termos positivos.

«O cinema — diz Benjamin — € a forma de arte que cor
responde ao perigo cada vez maior de perder a vida...» Mas,
no contexto de todo o seu ensaio, ele € também a forma de ar
te que realiza a esséncia tardomoderna de qualquer arte, o
tinica a luz da qual € possivel uma qualquer experiéncia estéti
ca, mesmo de obras de arte do passado. Esta experiéncia ji
ndo pode ser caracterizada por qualquer Geborgenheit, por
qualquer seguranga € conciliagfio; € essencialmente precdria,
ligada ndo s6 aos perigos acidentais que a vida do pedo me
tropolitano estd sujeita, mas a prépria estrutura precdria da
existéncia em geral. O shock caracteristico das novas formas
de arte da reprodutibilidade € apenas o modo em que de facto
se realiza, no nosso mundo, o Stoss de que fala Heidegger, u
oscilagdo essencial e desenraizamento que constitui a expe
riéncia da arte.

Porém, enquanto que no ensaio de Benjamin se verifica fa
cilmente uma orientagdo geral no sentido da avaliagdo positivi
da existéncia tecnoldgica, jd que o fim do valor cultural e au
ratico da obra de arte € por ele explicitamente entendido como
uma chance positiva de libertagdo da arte em relag@o a supers
ticdo, a alienagdo, e enfim is amarras da metafisica, parece
que Heidegger € um juiz severo das condigdes de existéncii
modernas, também e sobretudo porque a banalizagio da lin
guagem que se verifica na sociedade da comunicagdo generi
lizada destruiria a prépria possibilidade de existéncia da obri
enquanto obra, reduzindo-a a insignificancia. Mas € dificil
demonstrar que Heidegger € um teérico da obra de arte no
sentido cultural da palavra; isto €, que ele v€ o valor estético
da obra ligado ao hic et nunc da sua presenga de forma conse
guida e perfeita, de produto do artista entendido como génio
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tindor. Sdo categorias que, embora essenciais 4 concepgao
cultural da obra de arte, s3o radicalmente estranhas a aborda-
rem heideggeriana, para a qual a obra € «verdade realizada»
nia vez que é sempre mais do que arte, mais do que forma
completa e perfeita ou resultado de um acto criador ou de uma
mestria. A obra funciona como abertura da verdade porque €
um «acontecimento» (Ereignis) do ser, o qual tem, porém, a
Ji esséncia de acontecimento no ser envolvido e «expropria-
dow no «jogo de espelhos do mundo» (como Heidegger diz
0 seu ensaio sobre «A coisa»), G0)

Aqui €, todavia, mais importante aprofundar outro proble-
mi, o da atitude de Heidegger relativamente aos aspectos de
¢xisténcia humana no mundo da técnica. Esclarecendo este
problema, podem encontrar-se importantes indicagdes no sig-
niticado desenraizante e «oscilatério» da experiéncia estética
i modernidade avangada, indicagdes que servem também
pira desenvolver os elementos implicitos nas propostas de
l'enjamin, Diga-se de passagem ser verosimil que ambos,
Ilewlegger e Benjamin, retirem os elementos para a descrigao
(i existéncia humana na metrépole moderna a Georg Simmel
') Debrucemo-nos sobre as pdginas de Identidade e Dife-
ronga ¢ de Ensaios e Discursos 32), em que Heidegger ilustra
i s nogdo de Ge-Stell. Com este termo, que se pode traduzir
iproximadamente por im-posi¢ao, Heidegger caracteriza todo
i conjunto da técnica modema, que € em geral pensdvel como
i Stellen, um «colocar»: 0 homem coloca as coisas como
uhjectos da sua manipulagdo, mas € por sua vez sempre obri-
o a novas prestagoes, de modo que o Ge-Stell € uma es-
pecie de continua e desenfreada provocagdo reciproca de ho-
e e ser. Mas a esséncia da técnica moderna assim definida
iio ¢ apenas o ponto de chegada supremo do esquecimento
metafisico do ser; para Heidegger, o Ge-Stell € também «um
jtimeiro e_premente brilhar do Ereignis» 33), isto é, do even-
i do ser, para além do seu esquecimento metafisico (34).
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Exactamente no Ge-Stell, isto €, na sociedade da técnica e da
manipulacdo total, Heidegger vé também uma chance de ul-
trapassar o esquecimento ¢ a alienagdo metafisica em que vi-
veu at€ hoje o homem ocidental. O Ge-Stell pode oferecer
uma tal chance precisamente porque se define em termos qua-
se idénticos aos usados por Benjamin para falar do shock.

De facto, escreve Heidegger: no Ge-Stell, «todo o nosso
existir se encontra por toda a parte provocado — ora jogado,
ora impulsivamente, ora incitado, ora impelido — a dar-se i
planificagdo e ao cdlculo de qualquer coisa» (33). A provoca-
¢a0 sob a qual a existéncia do homem moderno estd € andloga
a condigdo de pedo metropolitano de Benjamin, para o qual a
arte ndo pode ser sendo shock, desenraizamento continuo, ¢
afinal exercicio de mortalidade. A chance de ultrapassar a me
tafisica que o Ge-Stell oferece estd ligada ao facto de, nele,
«homem e ser perderem as determinagdes que a metafisici
Ihes atribui» (36); a natureza j4 niio € apenas o lugar das leis
necessdrias das «ciéncias positivas», € 0 mundo humano -
também ele duramente submetido as técnicas de manipulagiio
— jd n@o € o complementar e simetricamente oposto reino
liberdade, campo de «ciéncias do espirito». Neste baralhar de¢
cartas, o teatro da metafisica com os seus papéis definitivos
desaparece, e por isso pode dar a si préprio uma chance no
novo advento do ser.

A nossa terminologia estética, os conceitos de que dispo
mos para falar de arte — quer enquanto produgdo quer ¢n
quanto fun¢do — e que aparecem sempre de novo, sob for
mas diversas, na nossa reflexdo, serdo adequadas para pensii
a experiéncia estética como desenraizamento, oscila¢ao, perdi
de fundamento, shock? Um sinal de que n@o o sdo poderii
ver-se no facto da teoria estética ndo ter ainda feito justi¢a a0
mass media e as possibilidades que eles oferecem. Isto ¢,
continua a parecer que se trata de «salvar» uma esséncia i
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Wrte (criatividade, originalidade, fruigdo da forma, conciliagao
ele.) das ameagas que as novas condi¢des de existéncia da ci:
vilizagdo de massa representam nio s6 para a arte, digamos
"Mas para a prépria esséncia do homem. As condigdes da re-
|lrm|lltlbl]1"dadc, em particular, sdo consideradas inconciligveis
vom as exigéncias da criatividade que parece indispensdvel na
IIte, ndo s6 porque a répida difusio das comunicagdes tende a
bunalizar imediatamente qualquer mensagem (que de resto
Para satisfazer as exigéncias dos media, nasce sempre j4 ba:
ilizada); mas sobretudo, porque se reage a este consumo dos
\imbolos através da invengdo de «novidades» que, como as
it moda, ndo possuem a radicalidade que parece ne’ccsséria a
ufuu de arte, antes se apresentando como Jogos superficiais
(‘om efeito, a todos os contetidos que divulgam, os mass me—.
i conferem um peculiar cardcter de precaridade e superficia-
ln‘lifcl_c; este choca duramente contra os preconceitos de uma
‘slctica sempre inspirada, mais ou menos explicitamente, no
lileal da pbra de arte como «monumentum aere pcrennius’» e
i l'KpCI'lér'lCia estética como experiéncia que envolve profu,n-
I ¢ autenticamente o sujeito, criador ou espectador. Estabili-
liele ¢ perenidade da obra, profundidade e autenticidade da
‘Aperiencia produtiva fruidora sdo certamente coisas que jd
"ilo podemos esperar na experiéncia estética da modernidade
Ivingada, dominada pela poténcia (e impoténcia) dos media
' ntra a nostalgia pela eternidade (da obra) e pela autenticida-.
e (da experiéncia), € preciso reconhecer claramente que o
hock € tudo aquilo que resta da criatividade da arte na €poca
i comunicagdo generalizada. E o shock é definido por dois
l"pectos que caracterizamos seguindo as indicagdes de Benja-
lin ¢ de Heidegger: antes de mais e fundamentalmente ele
Win ¢ mais do que uma mobilidade e hipersensibilidade'dos
nivos e da inteligéncia, caracterfstica do homem metropolita-
" A esta excitabilidade e hipersensibilidade corresponde
" arte jé ndo centrada na obra mas na experiéncia, pensada
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porém em termos de variagdes minimas e continuas (segundo
o exemplo da percepgio do cinema). Sdo elementos que, em-
bora sem desenvolver as suas tltimas consequéncias, a estéti-
ca oito-novecentista muitas vezes teorizou: alids, Heidegger
assinala-os, por exemplo, de modo polémico, na teoria da arte
de Nietzsche.

A segunda caracteristica que constitui o shock como tinico
residuo da criatividade na arte da modernidade avangada ¢
aquela que Heidegger pensa sobre a nog¢ao de Stoss: isto €, o
desenraizamento e a oscilagdo que t€m a ver com a angistia ¢
a experiéncia da mortalidade. O fenémeno que Benjamin des
creve como shock, ndo diz respeito apenas as condigdes da
percepcdo, nem € apenas um facto a confiar a sociologia da
arte; mas € sim o modo em que se realiza a obra de arte como
conflito entre mundo e terra. O shock-Stoss € o Wesen, a es
séncia, da arte nos dois sentidos que esta expressdo tem ni
terminologia de Heidegger: ou seja, o modo em que se di
nds, na modernidade avangada, a experiéncia estética; e ¢,
também, aquilo que nos surge como essencial para a arte fou!
court, isto €, o seu acontecer como relagido entre fundagio ¢
perda de fundamento, na forma da oscilagio e do desenraizi
mento; afinal, como exercicio de mortalidade.

Acabard assim por se propor uma apologia demasiado
expedita da cultura de massa, resgatada, parece, de todos ox
aspectos alienantes tdo eficazmente caracterizados por Adoro
e pela sociologia critica? O equivoco desta sociologia, hoje ¢ni
dia, aparece-nos baseado no facto de ndo ter distinguido
condigdes de alienagdo politica préprias das sociedades de o
ganizagao total, dos elementos de novidade implicitos nix
condigdes de existéncia tardomodernas. O resultado desie
equivoco € que a perversidade da massificagdo e da organizi
¢do total foi condenada em nome de valores humanistas cujo
alcance critico estava exclusivamente ligado ao seu anacronix
mo; efectivamente, eram valores inspirados, em momentin
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anteriores, naquela metaffsica cujo resultado, como bem viu
leidegger, foi precisamente a organizagio total da sociedade.
loje estamos talvez em condigdes de reconhecer que os ele-
mentos de superficialidade e precaridade da experiéncia estéti-
i tal como se realiza na sociedade tardomoderna ndo sao ne-
(essariamente sinais e manifestagdes de alienagdo, ligadas aos
wpectos desumanizantes da massificagdo.

(‘ontrariamente ao que durante muito tempo — e com boas
lzoes, infelizmente — acreditou a sociologia critica, a massi-
licagao niveladora, a manipulagdo do consenso, os erros do
lntalitarismo ndo sdo o Gnico resultado possivel do advento da
romunicagdo generalizada, dos mass media, da reprodutibili-
e, Ao lado da possibilidade — que deve ser decidida poli-
licamente — destes resultados, abre-se também uma possibi-
lilade alternativa: o advento dos media comporta também
rlectivamente uma acentuada mobilidade e superficialidade da
‘aperiéncia, que contrasta com as tendéncias para a generali-
/o do dominio, a0 mesmo tempo que dd lugar a um espécie
(e «enfranquecimento» da prépria nogdo de realidade, com o
onsequente enfraquecimento também de toda a sua coacgao.
\ «sociedade do especticulo» de que falaram os situacionistas
illo ¢ apenas a sociedade das aparéncias manipuladas pelo
poder; € também a sociedade em que a realidade se apresenta
(om caracteristicas mais brandas e fluidas, e em que a expe-
Hiéncta pode adquirir os aspectos da oscilag@o, do desenraiza-
mento, do jogo.

A ambiguidade que muitas teorias contemporaneas consi-
devam caracteristica da experiéncia estética ndo € uma ambi-
iuidade proviséria: isto €, através do uso mais livre e menos
witomatizado da linguagem que se dd na poesia, ndo se trata
(¢ nos tornarmos — como sujeitos — mais donos da lingua-
pem em geral. Neste caso a ambiguidade poética € apenas
iieio para produzir, afinal, uma mais plena apropriagio da
llupuagem por parte do sujeito; portanto, trata-se também de
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um desenraizamento instrumental, que visa um reenraizamen-
to conclusivo que fica prisioneiro se ndo da categoria de obra,
certamente da de sujeito, que lhe € correspondente. A expe:
riéncia da ambiguidade €, pelo contrdrio, constitutiva da arte,
como a oscilag@o e o desenraizamento; sdo estas as Ginicas vias
através da quais, no mundo da comunicagdo generalizada, a
arte pode configurar-se (ndo ainda, mas talvez finalmente) co
mo criatividade e liberdade.
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Da utopia a heterotopia

A mais radical transformag@o que se verificou entre os anos
wessenta e hoje no que diz respeito a relagdo entre arte e vida
(uotidiana parece-me poder descrever-se como uma passagem
da utopia a heterotopia. Os anos sessenta (e decerto, princi-
palmente o ano sessenta € o0ito; mas trata-se de um movimento
(jue apenas culmina na contestagiao daquele ano, estando vivo
desde o imediato pés-guerra) conhecem uma grande difusdo
e perspectivas orientadas para um resgate estético da exis-
Itncia, que nega, mais ou menos explicitamente, a arte como
momento «especializado», como «domingo da vida» no sen-
ido de que falava Hegel. A utopia apresenta-se obviamente na
v forma mais explicita e radical no marxismo; mas tem tam-
hém uma versdo «burguesa», que se pode indicar na ideologia
o design que se impde largamente, por exemplo, através da
popularidade de Dewey 37) na filosofia e na critica europeia
dos anos cinquenta. Também Dewey, como os tedricos € os
criticos marxistas (de Lukdcs aos mestres de Francoforte, até
Marcuse) tem ascendéncias hegelianas. Para Dewey, a expe-
nencia do belo estd ligada & percepgdo de um fulfilment que
lcm tudo a perder ao ser separado da concreta vida quotidiana:
w hi um campo da arte em sentido especifico, ele alude, to-
davia, a uma sensag@o mais geral de harmonia que tem as suas
1izes no uso dos objectos, no estabelecimento de equilibrios
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satisfatérios entre individuo e ambiente. Quanto as vdrias for-
mas de marxismo, elas tém em comum a ideia de que a de-
marcagio da arte e a especificidade da experi€ncia estética sao
aspectos da divisdo do trabalho social que se deve eliminar
com a revolug¢do ou de algum modo com uma transformagao
da sociedade no sentido da reapropriagdo, por parte de todos,
da esséncia inteira do homem. Em Lukdcs esta perspectiva
actua principalmente a nivel de metodologia critica (realismo
ndo € puro reflexo das coisas como sao, mas representagio da
época e dos seus conflitos com uma referéncia implicita d
emancipagdo e A reapropriagdo); em Adorno (38) a promesse
de bonheur constitutiva da arte dd-se sobretudo como instin-
cia negativa e desmascaramento da desarmonia do existente —
com a correlativa reavaliagio «revoluciondria» das vanguardas
histéricas, que o realismo de Lukdcs considera por sua vez
puros sintomas de decadéncia. Esta reavaliagdo das vanguar-
das em perspectiva utépica manifesta-se, depois, até as suas
consequéncias extremas, no sonho marcusiano de uma exis-
téncia esteticamente (também: sensivel e sensualmente) resga-
tada na sua totalidade 39). Se Adorno abrira 0 caminho a umi
consideragdo positiva, do ponto de vista marxista, das van
guardas sobretudo enquanto revolugdes formais das lingua
gens das virias artes (a dodecafonia de Schoenberg, o siléncio
de Beckett...), Marcuse «sintetiza» igualmente na sua utopii
outros aspectos significativos da vanguarda, como, pol
exemplo, as instancias de uma transformagao geral das rela
¢oes entre experiéncia estética e quotidianidade, valorizaday
pelo surrealismo e pelo situacionismo. Na base de tudo isso
estdo alguns grandes mestres do marxismo critico — Benja
min para Adorno, Bloch para Marcuse; e personagens como
Henri Lefebvre (40), mais explicitamente ligados a experiéncii
das vanguardas e do seu prolongamento até aos primeiroy
anos da década de cinquenta, como € precisamente o caso do
situacionismo.
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Se olharmos para aqueles anos com a relativa distancia que
dcles hoje nos separa, surgem atenuadas também as nao pe-
(uenas diferengas tedricas que distinguiam, por exemplo, a
ileologia do design (o sonho de um resgate estético da quoti-
dianidade através da optimizagdo das formas dos objectos, do
aspecto do ambiente) da atitude revoluciondria dos vérios
marxismos. A partir destes pontos de vista, diferentes entre
51, perseguia-se sempre uma unificagdo global de significado
cstético e significado existencial que pode considerar-se com
razdo como utopia. Utopia era, segundo a famosa obra de
Bloch de 1918 1), o significado das vanguardas artfsticas do
micio do século; e estas vanguardas, a0 mesmo tempo que
passavam (historicamente foi assim, através de Bauhaus) em
muitos aspectos pela ideologia do design, por outro lado,
através de um longo caminho (da recusa de Lukdcs a Adorno
¢ por fim a Marcuse), liquidavam as suas contas com o mar-
vismo revoluciondrio (esta liquidagdo, a nivel de massas, €
ilids um dos significados, ou o significado de 68).

Desta grande utopia unificadora — que era a utopia da uni-
licagio estética de experiéncia, e que unificava orientagdes
(coricas e politicas diferentes, conferindo-lhes uma geral ati-
(ude de distanciagdo em relagdo aquela que Nietzsche chamou
« arte das obras de arte», a favor do design ou a favor do
Iespate revoluciondrio de toda a existéncia — jd ndo parece
iestar hoje grande coisa. E raro agora, tanto quanto sei, que o
iscurso critico sobre as artes coloque ainda explicitamente o
problema do significado geral da arte, juntamente com o do
vipnificado e valor da obra.

Aquela que segundo Adomo era a esséncia da vanguarda, e
v seu verdadeiro alcance utépico, isto €, o facto de submeter a
(lehate a prépria esséncia da arte com determinada obra, ja ndo
parece ser hoje uma questdo. Como se o «sistema do espirito»
com as suas distingdes e especializagdes se tivesse completa-
mente restabelecido: paradoxalmente, também uma obra como
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a de Habermas, que se apresenta como reivindicagdo do per-
manente valor do programa moderno da emancipagdo, assume
como ponto de referéncia nio controverso a distin¢do de ori-
gem kantiana dos dmbitos de vdrios tipos de acgdo social, o
teleolégico, o &mbito regulado por normas e o expressivo e
dramatirgico — reservando de algum modo para este dltimo a
esfera estética 42). O agir comunicativo, que representa em
Habermas o momento culminante desta tipologia, ndo poe
realmente em discussdo a distingdo dos outros trés, antes va-
lendo como norma transcendental que vela para que ndo se
operem colonizagdes indevidas (antes de mais dos vérios in-
teresses expressos nas trés formas de acgdes em detrimento da
comunicatividade; mas provavelmente também de cada um
dos trés tipos de agir em cada um dos outros). Seja como for,
nao pretendo debater aqui especificamente a Teoria do Agir
Comunicacional, de Habermas; mas apenas mostrd-la como
exemplo de uma certa restauragao tedrica da separagao e espe-
cializagdo do estético, que aqui, segundo uma tradigdo de
pensamento profundamente radicada na modernidade, se re
fere a expressividade.

O facto de Habermas retomar a triparti¢io kantiana da raziio
€ apenas um sintoma da situagdo geral a que pretendo referir
-me; € ndo € necessariamente citada como facto «negativo», ¢
a criticar como um regresso tedrico e pratico (embora, como
espero mostrar mais adiante, ndo pretenda partilhar a posigio
de Habermas e a sua estrénua defesa da actualidade do mo
derno). Habermas exprime, neste aspecto da sua teoria, o
queda da utopia e o regresso a uma tranquila aceitagio du
separagdo do estético. Todavia, aquilo que acontece na relagiio
entre arte ¢ vida quotidiana nos anos mais recentes ndo € ape
nas isto, ou principalmente isto: a recuperagdo da esteticidade
de Kant por parte de Habermas, poderia, alids, ser citada ain
da como sinal do facto da sua defesa do Iluminismo e da mo
dernidade implicar também uma surdez especifica relativa
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mente a muitos fendmenos que tém a ver com a cultura «esté-
lica» massificada, e que Habermas ndo «quer» ver e reconhe-
cerno seu alcance. O regresso da arte aos seus limites, depois
i utopia dos anos sessenta, € apenas um aspecto da situagio
(ue nos interessa; e que Habermas — no que diz respeito a
¢stética — parece isolar em correspondéncia com alguns dos
wus preconceitos tedricos (isto €, da sua recusa da pés-mo-
dernidade). '

Ii, no entanto, a utopia estética dos anos sessenta estd, de
alpum modo, a realizar-se, em forma distorcida e transforma-
(i, sob 0s nossos olhos. Se por um lado, a arte no seu senti-
ilo tradicional, a arte das obras de arte, regressa 4 ordem, na
weiedade o centro da experiéncia estética desloca-se: nio j4
no sentido do design generalizado e de uma universal higiene
wctal das formas, nem como resgate estético-revoluciondrio
i existéncia no sentido de Marcuse; mas como desenvolvi-
mento da capacidade que o produto estético — ndo dizemos
(lh obra de arte — tem de «fazer mundo», de criar comunida-
e, Deste ponto de vista, a interpretagao mais teoricamente fiel
¢ adequada da experiéncia estética tal como se d4 nos anos re-
ventes € talvez aquela que nos propde a ontologia hermenéuti-
vii de Gadamer. Para Gadamer (43), como se sabe, a expe-
léncia do belo € caracterizada pelo reconhecimento numa co-
munidade de fruidores do mesmo tipo de objectos belos, na-
s e de arte. O juizo € reflexivo, segundo a terminologia de
Ivant, ndo apenas porque se refere ndo ao objecto mas ao es-
ticlo do sujeito; mas ainda porque se refere ao sujeito como
membro de uma comunidade (o que, em alguma medida, estd
|l presente em certas paginas da Critica da Razdo). A expe-
ti¢ncia do belo, em suma, mais do que experiéncia de uma
(ulrutura que aprovamos (mas entdo, com base em que crité-
lus?), € fundamentalmente experiéncia de pertenga a uma co-
ninidade. E facil ver como e porque € que uma tal concepgio
o estético se pode apresentar com particular persuasdo espe-
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cialmente hoje em dia: a cultura de massa fez com que se mul-
tiplicasse e tornasse macroscépico este aspecto da esteticida-
de, evidenciando também a condigdo da problematicidade, re-
lativamente & qual nfio se pode deixar de tomar posig¢o. N
sociedade em que pensava e escrevia Kant, o consenso da co-
munidade na fruigdo de um objecto belo podia ainda viver-se,
pelo menos tendencialmente, como consenso da humanidadc
em geral: é verdade, para Kant, que quando gozo de um ob
Jecto belo confirmo e vivo a minha pertenga a uma comunida

de, mas esta comunidade — embora apenas pensada como
possivel, contingente, problemdtica — € a prépria comunida

de humana. A cultura de massa ndo nivelou de forma alguma
a experiéncia estética homologando todo o «belo» aos valores
daquela comunidade — a sociedade burguesa europeia — que
se sentia portadora privilegiada do humano; pelo contrério,
evidenciou de modo explosivo a multiplicidade dos «belos»,
dando a palavra a culturas diversas — com a pesquisa antro

polégica — mas também a «subsistemas» internos 2 prépria
cultura ocidental. De facto, o fim da utopia do resgate estético
da existéncia mediante a unificagdo do belo com o quotidiano
aconteceu paralelamente, € pelos mesmos motivos, no fim i
utopia revoluciondria dos anos sessenta: devido & explosio do
sistema, da impossibilidade de conceber a histéria como curso
unitdrio. Quando a histéria se transforma, ou tende a trans

formar-se, efectivamente, em histéria universal — dado que
lhe tomaram a palavra os muitos excluidos, mudos, queixosox
— torna-se impossivel pensd-la verdadeiramente como tal,
como um curso unitdrio, eventualmente destinado a umi
emancipagio. A utopia, também nos seus aspectos estéticos,
implicava este quadro de referéncia da histéria universal como
curso unitdrio. E dissolveu-se, também no plano estético, cor|
a efectiva realizagdo de uma certa «universalidade» na formi
da tomada de palavra de diferentes modelos de valor e de re

conhecimento. O que aconteceu, quanto A experiéncia estétici
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¢ a0 seu modo de referir-se a vida quotidiana, ndo € apenas o
«regresso» da arte as suas sedes canénicas modernas; mas
(ambém, e sobretudo, o esbogo de uma experiéncia estética de
massa como tomada de palavra por parte de muitos sistemas
d¢ reconhecimento comunitério, de maltiplas comunidades
(ue se manifestam, exprimem, reconhecem em modelos for-
mais € em mitos diferentes. Deste modo a esséncia «moderna»
i experiéncia estética, que Kant descrevera jd na Critica da
Razdo, desenvolveu-se em todo o seu alcance mas foi também
redefinida: o belo € experiéncia de comunidade; mas a comu-
nidade, precisamente quando se realiza como facto «univer-
sil», sofre um processo de multiplicagdo, de pluralizagio ir-
reprimivel. N6s vivemos numa sociedade intensamente esteti-
rada exactamente no sentido «kantiano» da palavra; isto €, em
(ue o belo se realiza como institui¢do de comunidade; mas em
(ue exactamente devido a esta intensificag@o parece ter-se dis-
volvido o outro aspecto da universalidade de Kant, a identifi-
cagio, pelo menos tendencial e exigencial, da comunidade es-
(¢tica com a comunidade humana fout court.

Também na estética esperamos aquilo que, com diversas
modalidades e carga dramdtica, acontece na ciéncia, que sem-
pre parecera (refiro-me ainda aqui ao modo em que Habermas
lnla dela: o agir teleolégico supde um mundo «objectivo»,
uno) o lugar do dar-se do mundo como objecto Ginico; espera-
mos que o mundo ndo seja uno, mas multiplo, aquilo que
¢hamamos o mundo € talvez apenas o dmbito «residual», € o
horizonte regulador (mas com que problemas) em que se arti-
culam os mundos. E verosimil que a experiéncia estética da
wciedade de massa, a vertiginosa proliferagdo de «belezas»
(ue fazem mundos, seja profundamente modificada pelo facto
e também o mundo unitdrio de que a ciéncia acreditava poder
lilar se ter revelado uma multiplicidade de mundos diversos.
i nio € possivel falar de experiéncia estética como pura ex-
pressividade, pura coloragio emotiva miltipla do mundo, co-
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mo se fazia quando se pensava que este mundo-base era de
alguma forma dado, «encontrdvel» com os métodos da cién-
cia. Isso deixa certamente em aberto o problema da redefini-
¢do da esteticidade, e torna talvez possivel «defini-la» delimi-
tando-a e distinguindo-a: também aqui, parece estarmos pe-
rante uma realizagdo imprevista, e talvez «distorcida» 44), da
utopia.

O desenvolvimento da experiéncia estética como experiéncia
da comunidade e ndo como avaliagdo de estruturas d4-se, to-
davia, apenas no mundo da cultura de massa, do historicismo
difundido, do fim dos sistemas unitdrios. E por isso que nio
se trata de uma realizagdo pura e simples da utopia, mas de¢
uma sua realizagdo distorcida e transformada: a utopia estética
s0 se realiza desenvolvendo-se como heterotopia. Vivemos i
experiéncia do belo como reconhecimento de modelos que fa
zem mundo e que fazem comunidade apenas no momento em
que estes mundos e estas comunidades se ddo explicitamente
como multiplos. Nisso encontra-se talvez também um fio
condutor normativo, capaz de responder aquelas preocupa
¢des que sublinham que se o belo € de alguma forma sempre
apenas experiéncia de comunidade, ndo teremos jd qualquer
critério para distinguir a comunidade violenta dos nazis que
ouvem Wagner ou a dos fandticos de musica rock que se pre
param eventualmente para violéncias e vandalismos, da co
munidade dos fans de Beethoven ou da Traviata...Na const
tagdo de que a universalidade em que pensava Kant se realizi
para nés na forma da multiplicidade, podemos assumir legiti
mamente como critério normativo a pluralidade explicitamente
vivida como tal. Aquilo que, legitimamente e ndo s na falsi
consciéncia da ideologia, era para Kant o apelo & comunidade
humana universal (a expectativa de que, em torno dos valorey
do belo «burgués», se aglutinasse o consenso de qualquer sef
humano verdadeiramente digno do nome), tornou-se hoje, ¢
condigoes diferentes da histéria do ser, a explicita referéncin i
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multiplicidade. O reconhecimento de si que grupos e comuni-
lades fazem nos seus modelos de beleza tem intrinsecamente
ima norma, dada pelo modo de acontecer, pelo Wesen da arte
¢ o estético nas nossas condigdes de destino histérico: € que
1 experiéncia do reconhecimento de uma comunidade num
modelo deve fazer-se em explicita referéncia, com explicita
abertura, 3 multiplicidade dos modelos. Sim, isto € provavel-
imente como inverter em positivo, tornando-a um cénone, a
posi¢ao que o Nietzsche da segunda «Intempestiva» (43) des-
¢revia como tipica do homem do século XIX, produto de uma
cultura histérica exagerada, o qual actua como um turista no
jrdim da histéria, e como quem numa loja de mdscaras tea-
itnis procura disfarces sempre diferentes. A experiéncia esté-
(ica torna-se inauténtica quando, nas condigdes actuais de
pluralismo vertiginoso dos modelos, o reconhecimento que
um grupo realiza de si mesmo nos préprios modelos se vive e
ipresenta ainda na forma de identificag@o da comunidade com
1 propria humanidade; isto €, apresenta o belo, € uma deter-
iminada comunidade que o reconhece, como um valor absolu-
In. A «verdade» possivel da experiéncia estética da moderni-
e avangada € provavelmente o «coleccionismo», a mobili-
dide das modas, 0 museu também; e afinal, o préprio merca-
|0, como lugar de circulagdo de objectos que desmitificaram a
ieferéncia ao valor de uso e sdo puros valores de troca: nao
iecessariamente apenas de troca monetdria, mas de troca sim-
holica, sdo Status symbols, cartdes de identificagdo de gru-
pos. Nio seria talvez arriscado supor que muitos discursos
\coricos da estética filoséfica e da critica das artes se desen-
volvem hoje como esforgos para fazer valer, apesar de tudo,
(niérios «instrumentais» relativamente as obras de arte. Mas
e todas as teorias se movem neste sentido de exorcismo e
e fuga regressiva: a partir de Dilthey, cujas teses se reencon-
iam em Ricoeur e antes ainda em Heidegger, a capacidade
(e a obra de arte tem de «fazer mundo» é sempre pensada no
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plural — portanto, ndo em sentido utépico mas em sentido
heterotépico: € exactamente no ensaio sobre A Origem du
Obra de Arte, de 1936, que Heidegger nio fala j4 do mundo,
como em O Ser e o0 Tempo, mas de um mundo (e portanto,
implicitamente, de muitos mundos). E Dilthey (46) v& j4 o
sentido profundo da experiéncia estética (e da prépria expe

riéncia historiogréfica) na sua capacidade de fazer-nos viver,
na dimensdo imagindria, outras possibilidades de existéncia,
dilatando neste modo os limites daquela possibilidade especi

fica que, na quotidianidade, realizamos. Bastar, como Hei

degger, sair do horizonte ainda fundamentalmente cientista em
que se move Dilthey, para ver o sentido da experiéncia estétici
na abertura de um mundo ou mundos, que nio sio «apenas»
imagindrios, mas constituindo o préprio ser, sendo aconteci

mentos de ser.

Esta leitura tedrica, feita apenas em tragos largos, da trans
formagdo da experiéncia estética dos Gltimos vinte anos pode
concluir-se, embora provisoriamente, com a explicitagio d¢
duas implicagdes j4 contidas em tudo o que foi dito acima: 4
passagem da utopia 2 heterotopia comporta como seu aspecto
mais saliente a libertagao do ornamento e, como seu significa
do ontolégico, o despojamento do ser.

A libertagdo do ornamento, melhor ainda: a descoberta do
cardcter de ornamento do estético, da esséncia ornamental do
belo, € o préprio sentido da heterotopia da experiéncia estéi
ca. O belo ndo € o lugar de manifestagdo de uma verdade que
nela encontra expressdo sensivel, provisoria, antecipadori,
educativa, como muitas vezes pretendeu a estética metafisici
da tradi¢do. A beleza é ornamento no sentido em que o seu
significado existencial, o interesse a que responde, € a dilaty
¢ao do mundo da vida num processo de chamadas a outros
possiveis mundos da vida, que ndo sdo, porém, apenas in
gindrios ou marginais ou complementares ao mundo real; mas
compoem, constituem, no seu jogo reciproco e como seu I¢
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viduo, o chamado mundo real. A esséncia ornamental da cul-
lura da sociedade de massa, o cardcter efémero dos seus pro-
lutos, o eclectismo que a domina, a impossibilidade de reco-
nhecer neles uma qualquer essencialidade — que faz muitas
vezes falar de Kitsch para esta cultura — corresponde plena-
mente ao Wesen do estético na modernidade avangada. Quer
izer, n@o € com base num regresso a avaliagdes «estrutu-
is», centradas no objecto belo, que se pode assumir uma
atitude selectiva relativamente a esta cultura. Kitsch, a existir,
nilo € aquilo que ndo responde a critérios formais rigorosos e
‘ dd na inautenticidade da falta de um estilo forte. Kitsch €,
pelo contrdrio, apenas aquilo que, na época do ornamento
plural, pretende ainda valer como monumento mais perene
iue o bronze, reivindica ainda a estabilidade, o «caricter
definitivor, a perfeigdo da forma «cldssica» da arte. Nao €
cxagerado dizer que nem a estética tedrica, nem a critica pare-
vem hoje preparadas para se orientarem selectivamente no
mundo do estético tardomoderno juxta propria principia, isto
¢, lora da continuada referéncia, irremediavelmente ideol6gi-
i, a estrutura do objecto. Poder-se-d discutir se e até que
ponto esta insuficiéncia da estética e da critica se da realmente.
Mas se, como me parece, ela é um facto, depende provavel-
nente também do reconhecimento falhado da segunda «impli-
vigao» da passagem da utopia 2 heterotopia como caracterfsti-
i da experiéncia estética; isto €, das consequéncias que se si-
(am a nivel ontolégico. Daqui resulta a extraordindria impor-
lincia da «ontologia» de Heidegger para 0 nosso pensamento:
w0 ¢la parece capaz de nos abrir autenticamente a cxperléna’a
' modernidade avangada sem uma permanente, subentendi-
|, referéncia a canones e principios metafisicos. Isso € visi-
vel, no caso da estética, precisamente na substancial incapaci-
Jide que esta revela em considerar como chance final, e ndo
ipenas como perversdo de valores € esséncias auténticas, a
cyperiéncia estética da cultura de massas. O esforgo realizado
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por Benjamin com o ensaio sobre A Obra de Arte na Epoca da
sua Reprodutibilidade Técnica era dirigido neste sentido, mas
estava provavelmente demasiado ligado a uma concepgdo dia
Iéctica da realidade para ter éxito. Heidegger, pelo contrdrio,
ao criticar a identificagdo metafisica do ser com o objecto, com
a estabilidade estrutural do «dado», desligitima de modo radi
cal a nostalgia pela forma cléssica, pela avaliagao baseada nu
estrutura. S6 se o ser ndo tiver de ser pensado como funda
mento e estabilidade de estruturas eternas, mas pelo contrdrio,
se se der como acontecimento, com todas as implicagdes que
isso comporta — antes de mais um enfranquecimento de base,
devido ao qual, como diz também Heidegger, o ser ndo ¢,
mas acontece —, s6 nestas condi¢des a experiéncia estéticu
como heterotopia, multiplica¢do do ornamento, «fundamento»
do mundo quer no sentido da sua colocagdo num fundo, quei
no sentido de uma sua geral desautorizagdo, adquire um sig,
nificado e pode vir a ser o tema de uma reflexdo teérica radi
cal. Sem esta referéncia ontolégica, procurar ler como unii
vocagido e um «destino» as transformagoes da experiéncia cs
tética das dltimas duas décadas (como as das épocas anterio
res, alids) parece apenas um coquetismo historicista, uma ce
déncia @ moda, a fraqueza de quem quer a todo o custo andui
a par dos tempos que, como se sabe, s6 andam e revelam un
direcgdo quando lidos, interpretados. A aposta com a hetero
topia, chamemos-lhe assim, pode ndo ser apenas frivolidade
se ligar a experiéncia estética transformada da sociedade ¢
massa ao apelo de Heidegger a uma experiéncia (jd) ndo me
tafisica do ser. S6 se de algum modo, seguindo Heidegger,
esperarmos que o ser seja exactamente aquilo que nao €, (u¢
desaparece, que se afirma na sua diferenga como nio presen
ga, estabilidade, estrutura; s6 assim poderemos — talvez
encontrar uma via por entre a explosao de cardcter ornamentil
¢ heterotépico do estético de hoje.
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(10) C. Lévi-Strauss, Antropologia Estrutural, Plon, Paris, 1958, p.
231.

(11) Cf., por exemplo, de Lévi-Strauss, o capitulo final de O Homem
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zanti, Mildo, 1985.

(22) Foi publicado em italiano, com trad. de E. Filippini. por Einaudi
Turim, 1966.
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(27) Cf. M. Heidegger, O Ser ¢ o Tempo (1927), trad. it. de P. Chio-
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