RELIGIAO E MODERNIDADE:
ROTEIRO PARA UMA DISCUSSAO

OTAVIO VELHO
Museu Nacional, UFRJ

Algumas pessoas acham curioso que Jesus ndo tenha sido chinés”, me disse
o Sr. Wang. "Que a mensagem cristd tenha levado tanto tempo a chegar 2 China
é culpa de Caim. Quando Caim, o irmdo mais velho agricultor, matou Abel, o
irmdo mais novo pastor, ele fugiu para a China, onde ensinou agricultura as pes-
soas. Isso foi bom. Mas foi incapaz de comunicar a verdadeira doutrina porque
era malvado. Isso deixou os chineses chafurdando na supersticdo € no culto a
Sati. A maioria dos chineses nem sabe que estd adorando Satd. No entanto, isso
estd claro a partir do Livro do Apocalipse, que fala de Sati como uma "antiga
cobra” (gushé), que é claramente uma referéncia aos dragdes que os chineses
representam por toda a parte. O gosto dos chineses pelos dragdes (culto inadverti-
do de Satd) é responsavel pela histéria chinesa ser empestada por milénios de
guerra, enquanto as terras cristds do Ocidente tém tido séculos de paz.

David K. Jordan (1993)

Em 1985, Marcel Gauchet publicou um livro seminal intitulado Le
Désenchantement du Monde, o qual se tornou (juntamente com textos com-
plementares — ver Gauchet 1984) centro de um debate envolvendo, sobretu-
do, filosofos e tedlogos (Mongin 1985; Schlegel 1985 e 1986; Valadier
1984; Steil, a sair) '. A tese central, tal como a apresenta sem meias pala-
vras logo na primeira pagina, ndo é propriamente nova: "a trajetoria viva do
religioso no seio de nosso mundo estd no essencial acabada”. O que distin-
gue, no entanto, essa obra do ateismo moderno de senso-comum &, parado-

1. Sou devedor, sobretudo, ao Pe. Joio MacDowell pelo acesso 4 maioria desses textos.

Anudrio Antropoldgico/92
Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1994

75



OTAVIO VELHO

xalmente, a grande sensibilidade do autor para o fendmeno religioso. As-
sim, passando pelo que denomina religido pura, religido da transcendéncia e
o fim da religido, oferece um grande painel da histéria em que resgata a
importéncia da religido enquanto eixo organizador de modo raro entre os
intelectuais contemporéaneos. Por isso mesmo, sua argumentacio é perturba-
dora: podemos estar, ainda, diante de sociedades em que a maioria dos
membros € crente, mas, no que diz respeito a seu cariter puablico e fundante
do social, a religidio estd acabada. Pertence ao mundo da experiéncia priva-
da, dessolidarizando-se cada vez mais das grandes instituicdes .’ Os homens
retomam, apés um longo processo que privilegiou o Cristianismo como
religido da saida da religido, o fundamento do universo dos viventes visiveis
de que haviam sido despossuidos.

Visto retrospectivamente, creio que o livro de Gauchet talvez possa ser
considerado a realizacdo intelectual que melhor representa a culminincia da
elaboracdo da visdo moderna sobre a religido. E &, até, incrivel que, apesar
de todos os ilustres antecessores, se tenha levado tanto tempo para chegar a
essa versdo, por assim dizer, "definitiva". Gostaria, no entanto, de chamar
a atencdo para outro fato, ndo menos extraordinirio: o de exatamente,
quando surge esse monumento literdrio, estarem colocadas as condicdes
para mudar os termos da questdo. A ponto de essa mudanca de certa forma
parecer apenas um pequeno (mas decisivo) passo além do ponto a que
Gauchet a conduziu, de certa forma apenas radicalizando a sua linha de
argumentacao.

Diz ele: a religido ndo serve mais de fundamento para as sociedades
humanas. Dizem os autores mais sensiveis 3 "crise" da modernidade: a
sociedade (e o conhecimento) simplesmente ndo possui mais, num sentido
positivista, fundamento algum (Velho 1992). Ou seja, pode-se dizer para os
presentes propositos que a vantagem relativa dos modernos principios secu-
lares organizadores ji foi perdida.

Volta a religido? Nio necessariamente, E certamente nio como "funda-
mento". Apenas estamos, por assim dizer, na estaca zero; linguagem, alids,
que serve para expressar que se trata, agora, apenas de um jogo. Jogo em
que ja existem fortes apostas feitas em outras diregdes — sobretudo, talvez
desde Nietzsche, na do poder (Velho 1992).

E nesse contexto que, apenas cinco anos apds a publicacdo do livro de
Gauchet, surge outro, ndo menos importante: Theology and Social Theory
de John Milbank (1990). E com ele a religido (ou pelo menos a teologia)
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"contra-ataca”. Nio menos polémico?, possui virtudes que vao, inclusive,
em outras (embora, para seus propdsitos, complementares) diregoes ada
questio do destino da religido: representa, por exemplo, talvez a simula
mais bem articulada de uma critica "pés-mnoderna” s ciéncias sociais.

Estamos, agora, no terreno da historicidade radical, do realismo inte-
rior As narrativas e da ficcio imaginativa. E para Milbank, se ndo a religido
em geral, o Cristianismo em particular (embora nao "dialeticamente”, ele
coincide com Gauchet na aceitagdo nitzscheana da excepcionalidade do
Cristianismo) possui, nesses termos, fortes fichas de eficacia retérica con-
tingencial. Sobretudo devido a sua ontologia da-paz, oposta ao jogo do
poder

O ponto que queria marcar & sobretudo o de que, mesmo quando nao
diretamente referidos, pode-se representar, no curto "intervalo" figurado
por essas duas obras, os debates, hoje, sobre religido e modernidade. Mas
num duplo sentido: ndo s6 em termos da caracterizagdo do "objeto” (as
relagdes entre religido e modernidade), mas também em termos de que tipo
de olhar (e a partir de onde) pousar sobre a questdo da religido, até para
além dos limites da modernidade. E assim, nesse segundo sentido sobretu-
do, que se desenvolvem na Antropologia novas tendéncias.

Tomarei, para ilustrar, dois livros recentes: um sobre peregrinacoes
(Eade & Sallnow 1991) e outro sobre conversoes (Hefner 1993), formados
ambos por estudos de caso acompanhados de consideragdes gerais ¢ compa-
rativas.

O trabalho sobre peregrinagdes tem como principal interlocutor Victor
Turner (1974a, 1974b e. com E. Turner, 1978). Numa casca-de-noz, pode-
se dizer que os autores e organizadores tendem 2 tratar a visdo de Turner —
para quem as peregrinacdes constituem fendmeno liminar que ab-roga a
estrutura e promove a communitas — como apenas um discurso particular
sobre peregrinagdo, ao invés de sua descricdo empirica. Na verdade, a

2. Ver Vaz (1991) e o nimero especial de Modern Theology (vol. 8, n° 4, outubro de
1992), a que tive acesso gragas ao Pe. Henrique de Lima Vaz.
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peregrinacdo deveria ser vista como um terreno de competigio entre discur-
s0s, €:

Sdo esses diversos discursos com seus miltiplos significados e compreen-
sdes,  trazidos ao santudrio por diferentes categorias de peregrinos, por residentes
e por especialistas religiosos que sdo constitutivos do préprio culto. Igualmente,
um culto pode ser visto como constituido por mal-entendidos mituos na medida
que cada grupo busca interpretar as a¢des e motivagdes dos outros em termos de
seu préprio discurso especifico [Eade & Sallnow 1991: 5].

E ainda:

O poder de um santudrio [...] deriva em grande medida do seu cariter de
um vazio religioso, um espago ritual capaz de acomodar variados significados e
praticas [...] O Universalismo ¢ em ultima andlise constituido nio por uma unifi-
cagdo de discursos, mas ao invés pela capacidade de um culto entreter e responder
a pluralidade [1991: 15].

Seria preciso evitar os determinismos e os fundamentos estruturalistas,
presentes tanto na abordagem "dialética” de Turner quanto na abordagem
positivista dos funcionalistas que raciocinam em termos de "reforco das
estruturas”, sendo um exemplo com viés marxista desta tGltima o trabalho de
Gross (1971) sobre Bom Jesus da Lapa, na Bahia. Dever-se-ia, ao invés,
centrar-se na pluralidade dos discursos (por exemplo, conforme o caso, o
da cura, o da peniténcia, o do sublime, o dos negécios, etc.) e no campo
que constituem e que constitui o proprio culto.

Analogamente, na discussdo sobre conversdes ao Cristianismo, ha
também um encaminhamento pratico de uma perspectiva que desconfia dos
determinismos e da reificacio das totalidades. E é essa praticidade que
interessa, ilustrando uma contribuigio tipica da Antropologia.

Peter Wood, num posfacio, é provavelmente quem sumariza de forma
mais impactante o sentido conjunto dos estudos de caso € a verificacdo da
variedade dos significados e dos tipos de conversdo. Segundo ele, todas as
distingdes observadas implicam numa importante qualificagdo do que pode
ser considerada a visdo metropolitana do Cristianismo:
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Ou o Cristianismo é, como muitos cristios ¢ outros observadores supdem,
um todo coerente [...] ou é como esses estudos antropolégicos tendem a mostrar,
um amilgama de elementos histérico e culturalmente contingentes (embora fre-
qiientemente aspirando 2 ilusdo da coeréncia interna) [Wood 1993: 307].

Acrescenta, a seguir, a conveniéncia de pensar a questdo em termos de
uma tensdo subjacente a essas duas visdes, produto das implicag¢Ges radical-
mente diferentes dos trabalhos de estudiosos religiosos € antropdlogos, que
se ignoram mutuamente.

* %k k

Enfase na diversidade, na historicidade e na contingéncia, desconfianca
de determinismos, totalidades e fundamentos, privilegiamento dos discursos
e ndo de sujeito individuais. Mas, dando um passo adiante (ou para o lado),
talvez a oposigdo de perspectivas entre tedlogos € antropologos sugerida por
Peter Wood e seus associados deva ser qualificada. Afinal, a perspectiva de
Victor Turner é muito proxima da de muitos tedlogos ¢ filésofos, ele mes-
mo reconhecendo a influéncia de Martin Buber. E ndo ha maior campedo
das totalidades que Louis Dumont.

Por outro lado, nem toda teologia crista é, hoje, "metropolitana”. Na
verdade, os desafios a hegemonia metropolltana no Cristianismo se avolu-
maram extraordinariamente nesses dltimos anos, nio sé com o aumento em
termos absolutos e relativos do contingente de cristdos da Asia, Africa e
América Latina, mas com a elaboragdo teolGgica e pastoral que acompanha
o peso crescente, sobretudo, do leste asidtico; visivel, alids, de muitas
outras formas. '

Na India, desde os trabalhos pioneiros de Raimundo Panikkar, se
marcou genericamente a distingdo plena de conseqiiéncias teologicas entre o
Cristo coésmico e o Jesus histérico, sem falar de uma énfase na Pneumatolo-
gia que abre espago para a legitimacdo do sagrado fora dos limites da igreja
institucional. Hoje, exploram-se outras possibilidades, como € 0 caso do
jesuita Michael Amaladoss. Conhecedor da obra de Dumont e dos antropo-
logos indianos e coincidindo com esses ultimos em considerar a interpreta-
¢do dumontiana da fndia como identificada ao discurso dos Brimanes,
Amaladoss j4 ndo é figura tdo isolada e de transicio como Panikkar.
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O primeiro ponto de interesse nessa elaboragdo para o antropdlogo da
religido estd na caracterizagdo, plena de implicacBes substantivas ¢ metodo-
l6gicas, do cariter contingente e nio necessario da relacdo entre Cristianis-
mo e individualismo. Embora se possa até explorar eventuais relagdes do
Cristianismo com o individualismo nas castas inferiores da India, nio pare-
ce ser esse 0 veio mais interessante da perspectiva da "inculturacdo”. Inte-
ressa mais pensar na diregdo de um holismo em que unity (na diversidade)
ndo se confunde com whole, mas envolve um processo dindmico que supde
nao so tensdo criativa, mas até conflito:

A unidade nio € algo dado, redescoberto ou restaurado, mas uma novidade
criada, no poder do Espirito [Amaladoss 1992; 173].

Trata-se — tendo por base o pluralismo — de um processo de unifica-
€30 como objetivo transcendente, embora constituido na histéria. E essa
perspectiva holistica seria simultaneamente compativel com a tradigio crista
e com as tradi¢des filoséficas e religiosas asidticas, seja o Atman-Brahman
indiano ou o Tao chinés. No limite, hi quem caminhe para a afirmagdo de
que um cristdo asidtico deverd buscar seu Veiho ‘I'estamento alhures que nio
na biblia judaica. Ou, explicitamente, incorporar as tradi¢des de sua cultura
e suas proprias mensagens no horizonte ampliado de um patriménio comum.

O Novo Testamento explica o mistério da redengiio em categorias familiares
a cultura judaica. Essas explica¢des culturais nio sio normativas, [...] Hoje preci-
samos buscar outras explicagdes que tomem as relagdes pessoais como modelo.
[...] Se nossas imagens do Cristo mudarem, nossas questoes cristolégicas também
mudario [a sair: 6).

Minha tarefa ¢ dupla: primeiro tenho que assimilar meu préprio passado
cultural e religioso, lendo as escrituras indianas; depois relerei o Evangelho a luz
dessa nova expériéncia [1992: 70].

Donde conclui, relendo o Evangelho de Sio Jodo:
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Um verdadeiro companheirismo humano permanecerd um sonho enquanto
permanecermos num nivel Eu-Tu superficial. [...] A igreja ocidental tentou até
agora explorar a multiplicidade e a interrelagdo entre seus elementos. Talvez seja
a vez de a igreja indiana explorar o mistério da unidade como comunhio [1992:
81].

Uma visdo asiitica englobante de uma "teologia da harmonia” substi-
tuird uma légica que opera com o principio da contradi¢do e da exclusdo
(ou/ou) por uma da identidade e inclusdo (e/e). Uma perspectiva que, inclu-
sive, talvez ajude a pensar as chamadas "religiosidades do self" para além
do marco do individualismo:

Encontra-se a propria identidade na descoberta e afirmagéo do self por um
processo de interiorizagdo, ao invés de pela distingdo de si mesmo em relagdo ao
outro visto como diferente e em oposigdo [1992: 174].

E esse holismo é capaz de incorporar a relativizagdo, talvez mais que
da perspectiva individualista e de modo diferente:

Acho que a tendéncia do Cristianismo é de se absolutizar embora se fale de
ser "uma Igreja peregrina” [OV: num intervalo escatolégico entre o jd e o ainda
ndo]. E importante perceber qué estamos relativizando a religido — Cristianismo
— ndo em relagdo a outras religides, mas em relagdo ao Absoluto [a sair: 4-5].

% 3k ¥

A esta altura, no entanto, talvez se deva também relativizar (embora
ndo negar) a distingdo metropolitano-nao metropolitano feita tanto por tedlo-
gos quanto por antropélogos. Para nossos ouvidos, algumas das observagdes
"ndo metropolitanas” acima soam, até, um tanto pés-modernas (como a
substitui¢do da l6gica do ou pela do e). Sem falar que, no caso da Antropo-
logia, negar seu metropolitanismo seria um tanto hipdcrita.

No préprio terreno teoldgico, é um comentarista inglés de Milbank que
lhe faz um reparo no que diz respeito a pretensdo de o Cristianismo "exibir
a forma exemplar da comunidade humana". Reafirma como Amaladoss a
tensdo entre a exemplaridade e o ainda por se realizar (assunto a que, cOmo
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vimos, nio € estranha a retomada em termos cristdos do holismo) com que
entdo se substituird a posigio, que Milbank assume, da existéncia de uma
narrativa-mestre que posiciona todas as demais, por:

[...] uma tradi¢do de elos narrativos sempre em extensdo, em que ora algu-
mas estérias, ora outras, funcionam como os animadores sincronicos do resto, de
modo que sempre haja um zumbido na tradi¢do, um movimento de estoria contra
estoria, um posicionamento nunca estivel e uma sempre possivel indeterminagio
com respeito a novos elos, novas estérias. Ao mesmo tempo, a vontade-de-narrar
procurara assegurar uma continuidade narrativa entre e através das estdrias, mas
s6 de modo provisério, letrado. E a comunidade — constituindo as estdrias que
conta € constituida por elas — que ordena a "hierarquia" do contar, o padrio de
intensidades narrativas pelo qual se marca um enredo provisorio. Compreendida
como uma tradi¢do de possibilidade narrativa aberta pela estéria de Cristo, essa
tradigdo de estdrias é a estoria da Igreja para o futuro [Loughlin 1992; 381].

"Globalizacdo" talvez seja a palavra magica para explicar essas coinci-
déncias. Mas, a meu ver, foi Richard Shweder (1989) o antropdlogo que em
termos substantivos avangou mais a questio. Para Shweder, Nietzsche
representa uma espécie de pai fundador ndo reconhecido da Antropologia. E
isso porque os antropdlogos compraram inteiramente o mote de que "Deus
estd morto", a disciplina tornando-se ontologicamente atéia e transformando
a perseguigdo de fantasmas em sua atividade predileta. Tal como para
Nietzsche, nada do que ndo ¢ visivel (Deus, pecado, feitigaria, mas também
infancia, doenca mental, papéis sexuais, parentesco, sacralidade, autoridade
e até a escrita etnografica) € "real”. Tudo sdo construgdes da subjetividade.

Talvez nio seja impunemente que Shweder é um especialista em India.
Ele propde que o que Nietzsche anunciou foi na verdade a morte do Deus
monoteista, colocando-se, portanto, como alternativa ao ateismo um poli-
teismo ontologico. E talvez ndo seja por outra razio que, como chama a
atengio Carvalho (1992), no século XIX, lado a lado com o aprofundamen-
to da secularizagdo, temos uma reavaliacde da religido fundante da civili-
zagdo ocidental que leva a reformulagdes do que seja o Cristianismo, ao
ressurgimento do esoterismo e a um didlogo, num movimento de trocas e
assimilagdes com tradicdes orientais que se estende até os nossos dias, e que
suponho fazer parte da contra-modernidade apontada por Milbank, cujos
expoentes filos6ficos seriam Vico, Hamann, Herder, Coleridge,
Kierkegaard e Blondel (Blondel 1990: 4).
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Hoje, mais de quarenta anos de reflexdo pés-positivista (Kuhn,
Feyerarbend, Rorty talvez) permitiriam assumir as implicacdes disso. Para
o antropdlogo:

[...] ¢ v sucesso do nativo em argumentar com suas definicdes de realidade,
usando-as para organizar e dar sentido a algumas de suas experiéncias, que em-
presta a essas teorias a sua autoridade como relatos do que seja natural, real ou
objetivo [Shweder 1989: 127].

O mesmo acontece com o prdprio conhecimento cientifico. Mas isso
ndo significa que a realidade ndo exista. Apenas que ndo pode ser alcanga-
da, a ndo ser por um ato de proje¢do imaginativa implicando o conhecedor
tanto quanto o conhecido, e que serd sempre incompleta, se representada de
um tnico ponto de vista, € ininteligivel, se representada por todos os pontos
de vista simultaneamente.

Ncssa situagfo, a proposta do filésofo Nelson Goodman para a fisica é
uma atitude de "judiciosa vacilagdo" diante de miiltiplos mundos objetivos.
A convergéncia das proje¢des imaginativas nio € necessaria.

Transcendéncia sem arrogancia:

O objetivo para o p6s-niefzschiano, entio, ¢ idéntico a um dos objetivos da
boa Antropologia: ser o estudante e beneficiirio de todas as tradicdes e escravo de
nenhuma [Shweder 1989: 133].

Relativismo politeista: o fato de ndo haver uma tUnica realidade unifor-
me nio significa ndo haver realidades. Realismo narrativo, diria Milbank.
Como o casufsta medieval e os comentaristas talmidicos, diz Shweder, sé
botando a irreveréncia a servigor da realidade e constantemente trocando de
quadro de referéncia, o antropdlogo honra o mundo multiplex.
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Estudante e beneficiario de todas as tradi¢bes, escravo de nenhuma.
Curioso como esse espirito, vindo, por exemplo, tanto do movimento esoté-
rico erudito, quanto de desdobramentos do pés-positivismo, ndo parece
distante das bricolagens e sincretismos cada vez mais difundidos (embora
em si ndo sejam novidade) no panorama religioso contemporineo. E que as
autoridades cristds (sem falar, por vezes, de antropdlogos) tendem a anate-
matizar sem olhar, alids, para o proprio umbigo: recente pesquisa, por
exemplo, mostra que o paradigma cristio da representacdo de Deus ndo
domina mais a cultura do Québec, mais de 60% dos entrevistados acreditan-
do tratar-se Deus menos de uma pessoa ¢ mais de uma dimensdo oculta do
cosmos, do eu ou do social (Lemieux e outros 1993); e isso sem falar da
coexisténcia aparentemente crescente em meios cristdos da doutrina reincar-
nacionista com a crenga na ressurreigio.

Poder-se-ia imaginar que essas tendéncias (e, sobretudo, o "sincretis-
mo") incorreriam na ininteligibilidade da representacdo simultinea de "to-
dos" os pontos de vista a que se refere Shweder ou na "descontextualiza-
¢do", o "politeismo" possuindo dignidade apenas quando exercido "em
seqliéncia”. Mas talvez se possa indagar se essa "simultaneidade" nio sera
efeito "Optico”, caso particular do seqliencial em que cada ato de per si
(sobretudo no interior de um ritual ¢ submetido a seus tempos) evocara

instantaneamente um mundo.

No caso especifico da critica a descontextualizacdo em rela¢io a uma
tradicdo que da sentido profundo aos atos religiosos (Carvalho 1992), seria
preciso indagar até que ponto as proprias tradigdes ndo sdo produto de
idealizagdo e/ou de uma construgdo politica dos observadores. Para o caso
do sul da Africa, por exemplo, Terence Ranger (1993), seguindo
Neckebrouck, mostra como as identidades aparentemente étnicas e primor-
diais podiam ser abandonadas, assumidas ou reassumidas conforme a ativi-
dade produtiva (cacadores "Ndorobo", agricultores "Kikuyu", pastores
"Maasai"), o que envolvia significativas mudangas religiosas. E as conver-
soes ao Cristianismo passaram a ser feitas confofme esse mesmo maodelo.
Além do mais, toda a énfase na estabilidade das tradi¢cdes e no localismo
tribal, que se refletiu na etnografia, foi preduto de uma imposi¢éo colonial,
quando ndo dos "intelectuais orgénicos” africanos. No primeiro caso:
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[...] A etnografia do Dominio Indireto privilegiou a “tribo” e a "religido
tribal". As tribos eram idealmente definidas como unindo lingua, cultura, auto-
identidade, politica e religido. Onde quer que os rituais religiosos envolvessem
pessoas de variados grupos lingiiisticos e culturais — como nos rituais de inicia-
¢io do sul da Tanzinia —- os etndgrafos esforgavam-se por deslindar os "elemen-
tos misturados” em tais cerimonias "impuras" de modo a abstratamente recons-
truir a religido étnica original. A interagio em um mesmo culto de pessoas de
diferentes etnias era considerada produto da desintegracéo tribal e, portanto, era
deplorada [Ranger 1993: 69].

Estamos hoje, portanto, diante de situagdes em que os antropologos
deveriam buscar fazer com que seus esquemas pelo menos ndo atrapalhas-
sem o seu papel de intérpretes e tradutores de tradi¢des para a nossa propria
e limitada linguagem. Sobretudo quando cada vez menos podem pretender o
monopdlio da legitimidade nesse papel, ndo s6 em face da presenca de
concorrentes, mas também das dificuldades de uma honesta contabilidade
das nossas realizacGes. Sdo também situagcdes em que talvez efetivamente se
possa (e nisso a ideologia explicita dos antropdlogos deveria ajudar) aceitar
a relativizagdo pds-moderna da distincdo entre alta e baixa cultura. Afinal,
os sincretismos e bricolagens da "Nova Era" nio s6 foram anunciados pelo
ressurgimento do esoterismo erudito, como também ganharam importante
respaldo histérico-filos6fico no caso das Grandes Religides na influente
caracterizacdo do Periodo Axial de seu surgimento feita por Karl Jaspers.

A propria idéia dos "mal-entendidos”, tal como aparece na critica as
descontextualizagdes, pode ser tomada em sua positividade, como vimos na
caracterizagio do proprio culto nas peregrinacoes (Eade & Sallnow 1991).
Sem falar dos "mal-entendidos” nas conversoes, que talvez apontem para
uma compreensdo mais rica da experiéncia e das institui¢des religiosas.

O influente filésofo judeu Emmanuel Lévinas (1976), em sua critica &
convertida (ao Cristianismo) Simone Weil, sugere que ela nio entendeu a
biblia judaica, onde ndo cabe a geometria grega: "No6s ndo pensamos as
relagOes, nds estamos em relagdo” (1976: 188).

Nio serd, em geral, o caso da famosa distinco entre holismo e indivi-
dualismo? A nio ser nos casos em que se rompeu um equilibrio, afinal,
delicado, nfo serdo aqueles que ndo falam em holismo os verdadeiros holis-
tas € 0s que O evocam aqueles que, juntamente com todos os bricoleurs,
hippies e misticos de nossa época, vivenciam a sua falta?
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Os caminhos e descaminhos da religido e da (pés-) modernidade nos
envolvem a todos, e os blurred genres (Geertz 1983) ndo sio invencio de
quem € responsdvel por uma anarquia indesejivel, mas de quem, a partir de
um amor fati despido de conotagdes positivistas, quer vislumbrar riqueza e
harmonia.
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