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Em nosso artigo, pretendemos enfocar a dimensio “estética” do fe-
nomeno religioso pela retomada de um conjunto de textos de Gian-
ni Vattimo, apontando um desdobramento de sua perspectiva num
momento final. Lembremos que para a hermenéutica, sobretudo para
o0 autor torinense, nio é possivel abordar o fenémeno religioso ou a
estética num “em si” a-historico. Por isso, em seu empreendimento
tedrico, ele se apropria de ferramentas conceituais de diversos autores
para pensar a heranca cristd em que se situa.

Para abordar a relevancia estética do religioso em nossa condi-
¢do politica e cultural, vamos partir de uma cita¢io de Para além da
interpretagio (VATTIMO, 1999, p. 91), que descreve duas cenas. Uma
dessas cenas é facilmente constativel em culturas secularizadas; a se-
gunda e hipotética cena, seu contraexemplo, tornou-se curiosamente
inverossimil, como analisaremos.

A muitos terd ocorrido entrar domingo de manhi em
uma igreja com o propoésito de observar os afrescos que
ornamentam as paredes, de estudar a arquitetura, de olhar
bem de perto as estatuas e os baixo-relevos. Mas é do-
mingo, esti em curso uma missa, os fiéis nos seus bancos
estio devotamente atentos a rezar ou a escutar a homilia.
O turista cultural, se (como ocorre muitas vezes) nio se
deteve pelo cartaz “proibida a entrada aos turistas durante
as funcoes religiosas”, movimenta-se com certo embarago,
tem a impressio de perturbar, de estar fora de lugar; e o
fiel, rezando, olha-o com sentimentos mistos, ja que, por
um lado, deveria acolhé-lo com atitude caridosa, respei-
tando seus interesses e propdsitos; por outro lado, entre-
tanto, sente a estranheza que conflita com o que, pelo me-
nos naquele momento, parece-lhe o sentido mais proprio
do lugar. Uma situacdo analoga, simetricamente invertida,
poderia verificar-se, se qualquer devoto daVirgem ou dos
Santos entrasse em um dos tantos museus de arte, aonde
se vai com o propésito de contemplar “esteticamente” as
obras, e se ajoelhasse diante de qualquer imagem do altar.

Imaginemos o carater insélito e improvavel da cena hipoté-
tica no “museu de arte”. Uma cena que, de tio “exdtica” e mesmo
comica, talvez nunca tenha ocorrido. O texto citado nos remete a
previsio e fixacio de horarios nas igrejas para um tempo turistico e
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para um tempo propriamente religioso. Divisio de horirios que nio
ocorre nos museus, mesmo naqueles de “arte sacra”. O turista, que
nio tem uma “percepg¢io distraida” da arquitetura da igreja como o
fiel — numa remissio ao texto de Benjamin, A obra de arte na época
de suas técnicas de reprodugio (VATTIMO, 1999, p. 98) —, tem direi-
to a nela entrar em certas horas. Nesse caso, o fiel estd “obviamen-
te” numa rela¢io assimétrica com o turista, pois diferentemente da
igreja, o museu se vincula a uma experiéncia e a um espaco/tempo
estético-cultural que nio delimita um horario para se rezar diante
de uma imagem artistico-religiosa, o que atrapalharia a “consciéncia
estética” do turista — apesar de a beleza artistica da imagem ter sido
especialmente concebida com uma finalidade religiosa. Ha situa¢des
que chegam até mesmo ao extremo de quase converter uma igreja
em museu, sendo pequena a fatia de tempo para os oficios religiosos
— como o que se vé na igreja e no convento de Sio Francisco, no
Pelourinho, em Salvador, Bahia.

Essa distin¢do valorativa entre experiéncias humanas acompanha
a desvalorizac¢io da dimensio religiosa pelo processo de secularizacio
moderno, que estabeleceu direitos especificos para cada uma de tais
experiéncias. Caso a oracio e a frui¢do estética aconte¢cam num mes-
mo lugar, e que seja patrimonio cultural de uma coletividade, basta,
portanto, uma precisa divisio de “tempos” para se eliminar o conflito
de interesses entre duas esferas culturais quanto aos diferentes usos
de um mesmo espaco;a esfera religiosa, com sua fung¢io litGrgica, e a
estética, com sua funcio turistica. Tal divisdo, porém, implicou numa
sobrevaloracido da experiéncia estética tradicional e das instituicdes
que a representam, COmo o musetul.

Poderiamos propor uma inversdo valorativa e ressaltar o valor
“estético” da experiéncia religiosa, visto que ela permite um acesso
privilegiado, “vivo” e dinamico a tradi¢io simbolica construida cole-
tivamente por um povo, confundindo-se com a sua identidade cultu-
ral. Por que, no entanto, essa proposta se apresenta sob um carater de
“inversio” quanto a usual maneira de valora¢io dessas experiéncias?
Caberia, talvez, subdividir essa questdo em outras duas que, entrela-
cadas entre si, poderiam ajudar no esclarecimento dessa problematica.
Primeira questio: como se deu, nas grandes linhas da modernidade,
no tocante a dupla situagio descrita antes, uma hegemonia ideoldgica
do que se convencionou chamar de “experiéncia estética” em detri-
mento da “experiéncia religiosa”? E, ainda: seria interessante e possi-
vel uma retomada do valor “estético” do religioso em nosso contexto
histérico-cultural?

Para responder a essas perguntas retomemos a origem moderna
da expressio “consciéncia estética”. Na modernidade, a “consciéncia
estética” se caracterizou como uma esfera de saber que se colocava
em contraponto a énfase metodoldgica do cientificismo. A virada
epistemoldgica moderna relegou 4 arte uma experiéncia humana se-
parada da verdade. Apenas com a critica contemporanea da conscién-
cia estética, por Gadamer, tornou-se possivel restabelecer a conexio
entre arte e verdade — critica inspirada no conceito hegeliano de



experiéncia (Erfahrung), que caracteriza a verdade da obra de arte por
sua capacidade de modificacio da “realidade”.

Em Verdade e Método, Gadamer analisou o nono parigrafo da
Critica do Juizo, de Kant, radicalizando o vinculo entre arte e antro-
pologia (VATTIMO, 2007, p. 64). Uma boa parte dos comentadores
de Kant sublinha a subjetividade de sua concep¢io estética. Essa in-
terpretacio decorre de uma leitura restritiva da reflexividade do “ju-
izo de gosto” que menospreza a verdade experienciada pela arte. O
“Juizo de gosto” participa de um “livre jogo”. Esse “livre jogo” é um
elemento-chave para se enfatizar o estatuto ontoldgico da obra de
arte. O jogo (Spiel) é “livre” porque nio é condicionado pela nature-
za de uma coisa, tendo que se adaptar a ela. Eis um dos elementos que
fazem o juizo de gosto apresentar uma forma pura da universalidade
que traz uma “regra’ e procedimento diferente dos demais juizos,
tanto dos cognitivos quanto dos juizos morais.

O juizo de gosto privilegia o “pertencimento dos jogadores ao
jogo” (VATTIMO, 2007, p. 66) em detrimento do “juizo sobre um
objeto ou sobre alguma coisa de exterior aos jogadores” (VAT TIMO,
2007, p. 66). Dai que ha “um sentir-se ‘bem’ com o nosso proximo na
contemplacio ou apreciacio de certos objetos, nio enquanto Uteis,
ou enquanto bons, ou enquanto verdadeiros, mas apenas enquanto
belos” (VATTIMO, 2007, p. 64). E esse “sentir-se bem com o nosso
proximo” que faz do belo uma experiéncia comunitaria, experiéncia
que tem uma abrangéncia “universal” — “universalidade” que garan-
tird, em Gltima instancia, a “reflexividade” do juizo de gosto; nio a
subjetividade.

Na Antiguidade Grega, a arte era vivida como participagdo
num “jogo” que transcenderia aos proprios jogadores e que devia ser
jogado sempre de novo, como se fosse a participacio e fruicdio num
rito coletivo; seja no teatro, seja no templo. Por isso, ao se apreciar a
beleza das estituas do Parthenon faz-se possivel, ainda hoje, entrar-
mos em comunhio com o ideal daquela sociedade. A “bela eticida-
de”, apresentada na Fenomenologia do Espirito é, por isso, apreciar uma
beleza “objetivada” numa obra, fazendo-nos vivenciar objetivamente
o Geist que perpassa certa atmosfera cultural, como a que se manifes-
ta na coesio ético-politica do mundo grego.

Na época moderna hia uma reviravolta com o predominio do
privado sobre o publico (COUTINHO, 1997, p. 03), a “retratistica”
de pintores como Rembrandt exemplifica isso (VATTIMO, 2007,
p. 60), fazendo as artes “de comunidade” e a “bela eticidade” fica-
rem relegadas a uma posicio ideoldgica marginal — essa guinada
foi motivo de insatisfacio nos “escritos teoldgicos” do jovem Hegel.
A massificacio e mistificacdo da figura do génio criador, por Kant,
espelharam e se tornaram uma expressio paradoxal do papel social da
arte para os individuos das classes eruditas e secularizadas da comuni-
dade burguesa europeia de entio.

Desde o romantismo de Herder e sua nocio de Volksgeist, o
sangue que vivifica a cultura de um “povo” nio se baseia em teoriza-
¢Oes abstratas ou em fronteiras territoriais, mas na espontaneidade de
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um sentimento coletivo. A primeira tentativa de se retomar o vinculo
entre estética e coletividade foi a do manuscrito intitulado Alfeste
Systemprogramm des deutschen Idealismus (1796/1797), de autoria du-
vidosa, apesar de muitos o considerarem um escrito de Hegel. Esse
manuscrito preconiza uma “nova mitologia” pela fusio da imagina-
¢do estética com a racionalidade, construindo a “mitologia da razio”,
ponto maximo da “histéria da humanidade” (HEGEL, 2009, p. 04),
numa énfase que vai “além do Estado” (HEGEL, 2009, p. 04). Nessa
visdo subjaz um sentido unitirio e estético da histéria que tentava
evitar, sem sucesso, a fragmenta¢io cultural entio insipiente. A fusio
da mitologia com a racionalidade propds renovar a essencialidade da
arte dando a ela, explicita e conscientemente, um estatuto de religido
secularizada.

Essa tentativa nio obteve éxito devido a chegada da experiéncia
estética da “cultura de massa”, que trouxe o fim dos sistemas unitarios
com a explosio e proliferacio de vozes e visdes de mundo. A situacio
“pbs-auratica” da obra de arte, entdo, decorreu da secularizacio da
“aura” da obra de arte mesmo ante seu novo estatuto de “religido se-
cularizada”. Ao substituir a religido pela arte, essa nova seculariza¢io
gerou, nos dizeres de Vattimo (1999, p. 105), uma “perda de ‘substan-
cialidade’ (dito em termos hegelianos) da arte ‘alta’ com relacio ao
gosto das massas”. E provavel que o antincio hegeliano da “morte da
arte” advenha desse diagndstico de perda de substancialidade da arte
“alta”. Em outras palavras, Hegel diagnosticou a entio impossibilida-
de de se reapropriar a estabilidade e estrutura da arte devido a uma
tendéncia crescente de se identificar a obra de arte com a contingén-
cia e manipula¢io do “gosto das massas”.

A “morte da arte” seria outro nome para o “siléncio puro e sim-
ples” da estética classica com a emergéncia do kitsch e da “industria
cultural”, como se verifica numa produgio artistica sob a forma de
instalagdes ou de grafites em muros, que muitas vezes expressa um
“mundo da vida” localizado fora dos lugares candonicos/auraticos de
exibicdo “qualificada” das obras de arte. Afirma nosso autor em O fim
da modernidade (2002, p. 45):

Contra o kitsch e a cultura de massa manipulada, contra
a estetizacio em nivel baixo, fraco, da existéncia, a arte
auténtica refugiou-se com frequéncia em posigdes pro-
gramaticamente aporéticas, renegando todo e qualquer
elemento de fruibilidade imediata das obras, optando pelo
siléncio puro e simples.

Assim, o carater aurdtico da obra de arte moderna é radical-
mente confrontado pelo processo de comunicac¢io intensificada pe-
los meios de comunica¢io social (MCS) ou mass media — que é a
“esfera publica do consenso, dos gostos e dos sentimentos comuns”
(VATTIMO, 2002, p. 44). Contra Adorno, ha de se reconhecer o valor
de se sentir pertencente a uma comunidade por meio da experiéncia
estética. O autor italiano ilustra a radicalizacdo de um processo de mas-

sificacdo intensificada tanto no momento em que entra em campo a



selecdo nacional de futebol, quanto nos concertos de rock, lembrando-
nos do exemplo gadameriano em A atualidade do belo. Esse processo
secularizou a estética auratica kantiana e recuperou um sentido cole-
tivo da obra de arte na esperanca de um “gosto’” que nos unisse num
“mundo” oscilante.

Essa oscilagdo foi possivel gracas ao que Benjamin chamou de
“choque” (Schok). A secio XV de seu célebre artigo “A obra de arte na
era de sua reprodutibilidade técnica” (1988) indica a mudanga exercida
no espectador pela nova arte; para tanto, cita Duhamel: “a spectacle which
requires no concentration and presupposes no intelligence” (In: BENJAMIN,
1988, p. 239). Ha um jogo de distracio e concentracdo em que o es-
pectador ndo contempla a obra de arte, mas a absorve distraidamente
pelo uso e pela percepg¢io tatil (BENJAMIN, 1988, p. 239-240). Essa
distracdo se da por meio de uma apropriacio tatil que forma o habito
e muda a tradicional apercep¢io da obra de arte. O “shock effect” (BEN-
JAMIN, 1988, p. 240) indica o desenraizamento e estranhamento tra-
zidos pelo encontro com uma obra de arte que se caracteriza por uma
“reception in a state of distraction” (BENJAMIN, 1988, p. 240), rompendo
com os estreitos limites candnicos da estética moderna e esvaziando o
exercicio da consciéncia por parte do espectador. Poderiamos, de re-
lance, apontar um alcance social desse choque no primeiro capitulo do
livro Society of the Spectacle (1983), de Debord. O espetaculo é um ins-
trumento de unificacio social (secdo 3) porque estabelece uma relacio
interpessoal mediatizada por imagens (secio 4). As imagens produzidas
pela racionalidade técnica invertem o real (secdo 8) e enfraquecem a
tradicional e ocidental interpretagio da filosofia sobre ele (secio 19). O
espetaculo — em sua “abundance of dispossession” (se¢io 31) — precariza
a nossa experiéncia de “mundo”, fazendo-nos perdé-lo (se¢io 23).

Hoje em dia se constata uma estetizacio geral da cultura. Este-
tizagio que realiza uma profecia de Nietzsche na obra Crepilsculo dos
idolos: no fim, o mundo verdadeiro se transformara em fabula (VAT TI-
MO, 1992, p. 13).Vattimo nio usa a palavra “mundo”, aqui, em sentido
descritivo. “Mundo” para ele significaria algo evanescente e residual,
cuja funcio seria, tao-so, a de regular e articular “outros mundos pos-
siveis”. Por conseguinte, esse “mundo” aberto pela obra de arte impele
e exige uma continua reorganiza¢io da existéncia em sintonia com
as novas fabulacdes do mundo. Vattimo se aproveita da interpretacio
diltheyana da experiéncia estética para sustentar esse ponto de vista. A
imaginagio artistica nio é algo marginal ou complementar a0 mun-
do “real” — geralmente associado ao “dar-se do mundo como objeto
tnico” (VATTIMO, 1992, p. 73) da tecnociéncia. O encontro com a
obra de arte desloca-nos de nosso “mundo da vida” e nos coloca diante
de outras formas concretas de existéncia e modos de vida — observa
acertadamente Vattimo que, na sociedade da comunica¢io generaliza-
da, o encontro com outros mundos e formas de vida tem sido cada vez
menos “imaginirio” no sentido corrente desse termo.

Numa combina¢io original dos pensamentos de Heidegger e
Benjamin, Vattimo entende que a condi¢io pds-auratica da obra de
arte debilita uma compreensio Ontica do “real”. A partir das condi-
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¢Bes historico-culturais do acontecimento do ser na época do fim da
metafisica, a manifestacdo da verdade da arte acompanha o processo
de secularizacio que atua, em nossa época, pela cultura de massa. A
secularizacio da arte auritica da estética tradicional foi também ela
secularizada por um novo destino histérico do ser e sua “superagio”
pos-auritica, que amplificou o sentido burgués e kantiano de estética
pela criacio de multiplas “‘belezas’ que fazem mundos” (VAT TIMO,
1992, p. 73). A secularizacio dissolve e substitui valores “‘universalistas”
por uma compreensio oscilante e ornamental da obra de arte, cuja
inessencialidade favorece a criatividade e liberdade de trocas simbo-
licas. Logo, entender, hoje, a comunidade humana como comunidade
estética exigiria uma ressignificacio nio etnocéntrica da universalidade
kantiana que fez dos valores da comunidade burguesa europeia a por-
tadora privilegiada do “humano”, colocando-a como o Gnico modelo
de beleza para mdaltiplas comunidades culturais.

A cultura de massa nio mede mais as diversas expressoes da be-
leza com uma régua com apenas uma Unica escala, como fez Kant;
pelo contririo, ela evidenciou, em nossos dias, uma multiplicidade de
“belos”, dando a palavra a culturas diversas, numa “universalidade” que
seculariza — por distor¢io e transformacio (Verwindung) — a seculari-
zacio da utopia estética kantiana, transformando-a em “heterotdpica”.

A palavra “heterotopia” remete a pluralidade de mundos instau-
rados pela obra de arte, numa reapropriacio do ideal iluminista de
emancipagio, porém, sem se colocar numa posi¢io culturalmente su-
perior. Essa heterotopia transfigura-se na “‘tomada de palavra por parte
de muitos sistemas de reconhecimento comunitario, de mdaltiplas co-
munidades que se manifestam, exprimem, reconhecem em modelos
formais e em mitos diferentes” (VATTIMO, 1992, p. 73). Apesar de
o efeito emancipativo da heterotopia favorecer a multiplicidade de
relatos e racionalidades locais, ha de se ter cuidado para que o reco-
nhecimento da historicidade, contingéncia e relatividade de dialetos e
sistemas sociais nao caia na nostalgia metafisica presente no relativis-
mo e no multiculturalismo. A autossuficiéncia interpretativa e a fixidez
identitaria — que restringe alguém ou alguma comunidade numa “es-
fera determinada de afetos, interesses e conhecimentos” (VAT TIMO,
1992, p. 16) — excluem um salutar didlogo entre “mundos da vida”.
O efeito emancipativo da comunicag¢do intensificada é seu “efeito glo-
bal de desenraizamento” (VATTIMO, 1992, p. 15), contra a reificacio
identitaria de individuos e grupos sociais em seus “horizontes de vida”
(VATTIMO, 1992, p. 16). De maneira privilegiada, essa nova expe-
riéncia “estética” oportuniza que um particular “mundo da vida” se
abra para “outros mundos possiveis” (VATTIMO, 1992, p. 16). Essa
salutar “confusio” de dialetos indica a principal tarefa de uma futura
humanidade — o “além-do-humano” de Nietzsche — no mundo de
comunica¢io intensificada.

A passagem da utopia a heterotopia quer expressar 0 aconteci-
mento (Ereignis) do ser na época de consumagio da metafisica, multi-
plicando belezas e liberando o carater ornamental do belo. A sociedade
de massa manifesta a “ornamentalidade” das obras de arte. A benjami-



niana “perda da aura” na época da reprodutibilidade técnica tornou-se
uma oportunidade de conciliagio entre a tecnociéncia e a arte “pds-
auratica”, permitindo-nos uma nova forma de se experienciar e de
pensar o “real” pelo “além-do-humano” na época da cultura de massa.

A “verdade” possivel da experiéncia “estética” em nossa condi¢io
historico-cultural manifesta-se por meio de “um estilo que pretende
validade cultural na época do ornamento plural” (VATTIMO, 1992, p.
77).Nio hi mais um critério formal rigido e nem um estilo forte que
determine o que seja ornamento e o que seja o “proprio” da obra de
arte. Numa cultura de massa associada ao kitsch, a experiéncia “estética”
se da provavelmente como “colecionismo”, onde predomina o ecletis-
mo de produtos efémeros e seus Status symbols, que funcionam como
cartdes de identificacio para individuos e grupos (1992, p. 76). Assim, o
produto estético, como ornamento multiplo, generaliza-se em artigos
com capacidade de “fazer mundo” e de criar comunidade.

A circularidade entre arte e mundo faz a arte acessar um “mun-
do” em continua oscilacio e “jogo”. A pluralidade de sentidos de mun-
do trazidos pela dimensio ontoldgica da arte, paradoxalmente, corroi
o principio de realidade. A obra de arte mantém vivos o espagamento
e 0 jogo entre o “proprio” e o “alheio”, num movimento de perten-
¢a e estranhamento. A realidade, na concep¢io “ornamental” da obra
de arte, ndo se caracteriza como uma oposi¢io entre centro/esséncia/
duradouro e periferia/aparéncia/mutivel, “o acontecer do ser é, antes,
na ontologia fraca heideggeriana, um evento inaparente e marginal, de
pano de fundo” (VATTIMO, 2002, p. 82).

A experiéncia nio auratica de “frui¢io distraida” do mundo per-
mite-nos dar um passo além dos de Heidegger. Heidegger nos condu-
ziu A escuta e A aceitacdo do convite de Holderlin para reconhecermos
o banimento dos deuses e ficarmos a espera de um Deus que ha de vir.
Eis um convite hibrido, que permite ser interpretado na linha misti-
ca de um convite a teofania do Totalmente Outro. Entendendo-o, no
entanto, numa perspectiva politico-cultural, ha de se ter em conta a
ambiguidade da no¢io mesma de secularizac¢io.

Nosso autor entende equivocada a crenca de que a esfera religio-
sa fol definitiva e completamente deixada “para tras”. A seculariza¢io
¢, ela mesma, um processo inaugurado pela kénosis divina, que subjaz
culturalmente como o fundo musical da histéria ocidental.

Vattimo se apropria do circulo hermenéutico heideggeriano
como ferramenta conceitual para radicalizar niilisticamente a “reabili-
tacio” gadameriana do preconceito. Primeiramente, o tema da secula-
rizacio mostra-nos a relacdo que a arte tem com suas origens religiosas
— relacio paradigmitica do que significa colocar-se historicamente
na vitalidade do “circulo hermenéutico”. O movimento reciproco de
secularizacdo entre a arte e o religioso escapou, porém, a hermenéutica
gadameriana.

Para Vattimo hi uma vocag¢io niilista da hermenéutica. O niilis-
mo e a secularizacido participam do mesmo processo hermenéutico
marcado pela kénosis divina. Em sua obra A atualidade do belo, Gadamer
utiliza-se de exemplos do universo religioso para justificar a relacio en-
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tre arte e comunidade. Nio ha melhor forma de se expressar o espirito
de uma comunidade do que o jogo, o simbolo e a festa, especialmente
presentes na celebragio de carater religioso, que, por esses meios, forma
lacos sociais provavelmente mais intensos e criativos do que os produ-
zidos pela normatividade moderna e sua “racionalidade social”. No
entanto, Gadamer nio quis enfatizar a secularizacio e o niilismo da
hermenéutica, o que, talvez, nio lhe tenha permitido ver no proprio
fendmeno religioso, nio um trampolim para a analise de producdes
artisticas em conformidade com a sua hermenéutica ontoldgica, mas
talvez a mais atual e relevante forma de manifestacio social da arte.

Um momento decisivo para a hermenéutica se definir e radica-
lizar niilisticamente a arte como opera¢io da verdade seria o reconhe-
cimento de uma circularidade da hermenéutica que acompanhe um
duplo momento da caridade cristi em seu movimento quendtico e
secularizante. Num primeiro momento, a arte seculariza a religido. Em
nossos tempos, gragas ao circulo hermenéutico ativado pela seculariza-
¢do da estética classica pela cultura de massa, hi uma retomada niilista,
pos-auritica, pds-secular e nio religiosa do religioso. Para tanto, faz-se
mister esvaziar os dispositivos dogmaticos e autoritarios da institucio-
nalidade religiosa em sintonia com o fim da metafisica.

S6 com o antncio da morte do Deus moral e com o reconhe-
cimento de inessencialidade da arte é possivel reconhecer a ornamen-
talidade na esfera cultural religiosa, que é uma “superacio” metaforica
da tradicio estética depois que esta perdeu seus contetdos fortes e
objetivos. Assim, a ambiguidade desse cariter de obra-nio-obra da arte
pos-auratica abre-se para uma nova religido nio religiosa ou nio cleri-
calista. Uma nova religido que “supera” a cristandade por um processo
que nio é de negacio, mas de esvaziamento de uma concep¢io e es-
truturas autofagicas do religioso — que submete o “fiel” ao peso de
suas estruturas juridicas, como sendo essa submissio, por si s6, um sinal
de espiritualidade e de “obediéncia a Deus”.“Supera¢io” que, portan-
to, proporciona um “retorno’ enfraquecido e “estético” na época de
massificacio intensificada.

Neste momento final, lembremo-nos da cita¢io inicial de nosso
artigo, com o relato de uma dupla cena, para estabelecermos uma com-
paragio com uma nova situagio estético-cultural’, talvez mais aberta e
simpatica para o valor estético-cultural de “fundo religioso”. Tentare-
mos partir das diretrizes conceituais do pensiero debole para o que seria
uma possivel aplicabilidade de nossa proposta temitica. Em consonan-
cia com o eixo interpretativo de Vattimo percebemos, com certa ousa-
dia, a novidade de uma possivel valorizagio estética do religioso numa
cultura de massa pela atual ideia de “tombamento de bens imateriais”.

Essa expressdo, a nosso ver, pode ser articulada com o conceito
vattimiano de “monumentalidade”, coextensivo ao de “ornamentali-
dade” (VATTIMO, 2002, p. 82). A monumentalidade, nos passos dos
comentarios de Heidegger, é uma consequéncia da interpretacio que
Vattimo faz do distico de Holderlin,“o que permanece, fundam-no os
poetas” (In:VATTIMO, 2002, p. 82). A monumentalidade se caracteriza
por seu carater residual. Seria o que sobra de um processo marcado



pela historicidade. Seu residuo é, portanto, o que permanece “nio pela
sua forca, mas pela sua fraqueza” (VAT TIMO, 2002, p. 83).

Com relacio a ideia de tombamento de bens imateriais, nada
mais enfraquecido e “baixo” do que uma manifestacdo da cultura
popular. S6 uma expressio estético-cultural que estd em perigo de
deixar de existir exige seu “tombamento”. Ainda que Vattimo nio
aborde a questdo do tombamento de “bens imateriais”, no artigo em
que trata do cariter monumental da obra de arte, a nosso ver, pode-
riamos estabelecer uma analogia da monumentalidade, “na maioria
das vezes, objeto de percepcio distraida” (VATTIMO, 2002, p. 83),
com a experiéncia religiosa subjacente as manifestacdes culturais e
que sdo objeto de protecdo juridica, ao serem definidas como “bens
imateriais’.

Muitas dessas manifesta¢des culturais tém um “pano de fundo’
religioso que configura a identidade dessa coletividade, o que ha de ser

bl

reconhecido. Reconhecimento que nio pretende um “enraizamento”
religioso como uma Unica alternativa auténtica de valoriza¢io da cul-
tura popular e muito menos sublinhar essas raizes religiosas como uma
retomada tradicionalista dos contornos fortes do religioso, em conflito
com o contexto democratico, secular e laico. Tais manifestacOes estéti-
co-culturais frequentemente expressam uma experiéncia religiosa. Os
bens imateriais sio manifestacdes coletivas, populares e nio assinadas,
que resistiram ao longo dos tempos.

Como nem sempre os bens imateriais trazem explicitamente
as marcas de sua origem religiosa, apenas ressaltamos uma espécie de
“fundo musical” religioso dessas produgdes culturais. Esse “fundo mu-
sical” vago e difuso, porém, permitiu-lhes um efetivo vinculo na vida
cotidiana de uma coletividade. O estabelecimento desse vinculo torna
inevitdvel uma desvalorizagio e enfraquecimento do religioso insti-
tucional ou dogmatico por seu aspecto sociocultural e “folclorico”.
O problema da folclorizagio nio é a sua possivel “redu¢io” turistica
e comercial, 0 que seria uma contradi¢io com o que se disse antes a
respeito do valor da ornamentalidade e do “desenraizamento” cultural.
O que se pretende aqui é o paradoxo de uma manifestacio sociocul-
tural que, num contexto secular e plural, traz como novidade uma
emancipacio pelo reconhecimento da especificidade de seu espeticulo
turistico e comercial; que ndo se configura numa mera encenagio es-
tética, irrelevante para a vida cotidiana de uma coletividade; pois, nesse
caso, ndo faria sentido o “tombamento” dessa singular manifestacio
cultural.

Esse processo de tombamento indicaria um caminho de “supe-
racio” e de inversio da consciéncia estética moderna — e de sua arte
auratica — por uma compreensio do valor cultural de uma arte de
fundo mitico-religiosa na precariedade de uma especifica contingén-
cia histérico-social. Diferenciando-se da cita¢io inicial de Vattimo, nio
se encontra, nessa situacio especifica, uma divisio de horarios entre
o religioso e o estético, mas ambos se fundem como manifestacdes
simbdlicas coletivas que elaboram sinteses culturais de cunho religioso
independentemente de chancelas institucionais e dogmaticas.
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Resguardando o cariter comunitario da experiéncia religiosa, pro-
poriamos que a expressio “bens imateriais” é, de maneira especial, uma
redescricio democritica e “estética” da esfera religiosa. Redescricdo que
libertaria a religido de sua énfase institucional e dogmatica para assumir
uma condi¢io estético-cultural. Assim, tais construcdes estético-religio-
sas estariam, além disso, em conformidade com a literatura em sua pos-
sibilidade e abertura para sempre novas redescricdes metaféricas, numa
espécie de “panteismo romantico” (RORTY;VATTIMO, 2006, p. 106),
para usar as palavras de Rorty, interlocutor do pensador italiano.

Com a laicidade — fruto da secularizagio inaugurada pela kénosis
— hid um esvaziamento da obsessdo religiosa pela onipoténcia divina e,
sobretudo, pelo autoritarismo eclesiastico. A secularizacio moderna fez
a separa¢io entre religido e Estado, reduzindo a religido a esfera privada.
Em nossos dias, vemos que as institui¢des religiosas sio apenas uma das
vozes que compdoem a sociedade civil. Dai a leitura positiva de Rorty e
Vattimo quanto ao que seria um “elogio” de Nietzsche a heranca crist3,
a sua afirmacio de que “a democracia é o cristianismo tornado natural”
RORTY;VATTIMO, 2006, p. 99). Independente, no entanto, do aspec-
to institucional do religioso, hi de se reconhecer que essas manifestacdes
culturais do religioso participam da diversidade cultural de nosso povo.
Esses grupos estético-culturais, apesar de nem sempre estarem organiza-
dos institucionalmente, devem ter uma “protec¢io juridica” de sua produ-
¢io simbdlica, em boa parte das vezes, de “fundo religioso”.

A fruigio distraida, monumental e ornamental do religioso parece
ser uma chance especial de retomada do vinculo entre arte ¢ mundo
em nossa condi¢io atual de metaforas nio hierarquizadas, entre os di-
versos saberes e de valorizacio de eventos ordinarios e cotidianos. Uma
tarefa que Vattimo, no artigo O fim da filosofia na idade da democracia, nio
considera propria ao tecnicismo filosofico, ji destituido de sua “verda-
de” soberana. Essa tarefa exigiria a figura de um novo intelectual: “nio
cientista, ndo técnico, mas algo mais parecido com o padre ou o artista;
padre sem hierarquia, porém, e talvez artista de rua” (VATTIMO, 2005,
p. 143). A cultura popular tem sido um fruto maduro de pessoas ano-
nimas — religiosos sem-clero e artistas sem-teatro —, que sio os agentes
mais diretamente envolvidos com o entrelacamento pragmatico de ex-
periéncias historico-culturais, na “tentativa de fazer de suas vidas obras
de arte” (RORTY, 1999, p. 204). Sdo eles os novos “antropdlogos” de
nosso tecido sociocultural, que produzem as novas metaforas constru-
toras de sentido (logos) comunitario, ajudando, de acordo com Vattimo,
“na criagio de modos sempre novos de (uma coletividade) entender-se”

(VATTIMO, 2005, p. 143).
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