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relacdo do homem com o transcendente ¢ central na

modernidade. Sabemos que o mundo moderno se consti

tuiu precisamente na recusa de um apelo a uma realidade
transcendente. A religido, considerada ora como uma etapa na his-
téria do pensamento, ora como alienagdo ou neurose, foi pouco a
pouco abolida dos espagos do mundo moderno. Entretanto, nesse
mesmo mundo critico voraz da religido, nos deparamos com o fend-
meno do retorno do sagrado. Essa questdao vem desafiando tedlo-
gos, filésofos e pesquisadores no campo das ciéncias humanas. Na
obra do filésofo e historiador das religides Mircea Eliade, o retorno
do sagrado aos espagos do nosso mundo moderno dessacralizado
encontraria de certo modo a sua justificacdo de fundo no fato de o
sagrado ter sobrevivido camufladamente e, dessa forma, jamais ter
sido totalmente abolido na vida do homem moderno.

O tema da camuflagem sempre fascinou Mircea Eliade. Inameras
sdo as passagens em seus didrios nas quais ele expressa sua admi-
ragdo e preocupacdo quanto a camuflagem do sagrado em profano.
Em uma dessas passagens Eliade se pergunta “como reconhecer o
real camuflado nas aparéncias”'. E em outro lugar afirma que “gosta-

I M. Euiapg, Fragments d’un journal I, 1945-1969. Paris: Gallimard, 1973, 263.
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ria de entender até a obsessao a camuflagem dos mistérios nos acon-
tecimentos da realidade imediata””. Em seu altimo didrio, Eliade con-
fessa que “as revelagGes e os mistérios mais profundos estdo camufla-
dos sob os acontecimentos fortuitos””.

Nosso contato inicial com o conceito de camuflagem na obra eliadiana
se fez através dos capitulos em que Eliade mostrava a persisténcia
camuflada do sagrado no mundo moderno. Pensavamos a camufla-
gem como um elemento fundamental na experiéncia moderna do sa-
grado. Mas, ao analisarmos a experiéncia do sagrado, constatamos que
a camuflagem é um elemento da sua prépria manifestagdo. Foi consi-
derando este fato que decidimos, antes de enfrentar diretamente o
problema da camuflagem, buscar compreender a sua manifestacao.

Considerado por Eliade como o elemento especifico do fendmeno reli-
gloso, o sagrado ¢é uma realidade totalmente distinta da nossa realida-
de natural, ligada as idéias de sentido, verdade e realidade. Através da
experiéncia do sagrado ¢ efetuada uma dissociagio no real. O sagrado
se separa de todo o meio natural e profano. As realidades sagradas s3o
significativas, enquanto que as profanas nao tém qualquer sentido e
valor. Segundo Eliade, essa realidade sagrada, fonte de sentido e ver-
dade, é uma totalidade na qual todos os contrdrios coexistem. Para
apresentar esta idéia da realidade Gltima como uma totalidade, Eliade,
em Mefistofeles e o Andrdgino, mostra que em indmeros mitos de
diferentes culturas hd um certo lago que une Deus ao Diabo. Entretan-
to, Eliade trata desse problema da coincidéncia dos opostos ndo apenas
ao se referir & realidade altima como uma totalidade, mas também ao
tratar do seu processo de manifestagdo. Apesar das realidades sagrada
¢ profana serem radiacalmente opostas, no processo de sacralizagdo
passam a coexistir paradoxalmente. A manifesta¢ao do sagrado apre-
senta uma estrutura dialética na qual hd uma coexisténcia de duas
realidades opostas. O sagrado ¢ qualitativamente diferente do profano,
mas se manifesta ndo importa em qual objeto ou lugar do mundo
natural e profano. Daf a afirmacao de Eliade quanto ao cardter ndo
embriondrio deste dualismo, na medida em que, no processo de
sacralizagdo, sagrado e profano passam a coexistir paradoxalamente.
Desta forma, o sagrado, ao se manifestar em uma realidade distinta de
sl mesmo, isto €, no profano, estabelece uma relagdo dialética. O sagra-
do passa pelo profano, enquanto que o profano passa, por sua vez, a
revelar o sagrado. Contudo ndo temos aqui uma dialética negativa, em
que 0 mesmo momento ndo possa ser sagrado e profano, mas sim uma
dialética que implica a coexisténcia paradoxal das duas realidades
opostas. O profano, sem deixar de ser o que é, passa a revelar o sagra-

< Ibid., 443.
*Ib., Fragments d'un journal 111, 1979-1985. Paris: Gallimard, 1991, 220.
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do, enquanto que o sagrado traveste-se de profano, camufla-se. E in-
teressante sublinhar que, na manifestagdo da realidade dltima, temos
tanto um processo de sacralizagdo quanto de laicizagdo. Em outros termos, na
esfera do profano encontramos significagoes sagradas, enquanto que na esfera
do sagrado encontramos significagoes profanas’. Enquanto o profano € in-
vestido de sacralidade, o sagrado, por sua vez , passa por um pro-
cesso de “profanagdo”. O sagrado, para se manifestar, se esconde nos
céus, nas dguas, nas drvores, até mesmo nas formas mais humildes.

Na verdade, a oposi¢ao entre sagrado e profano leva-nos, a primeira
vista, a pensar o profano como um empecilho para a manifestagdo do
sagrado. Entretanto, o sagrado veste a roupagem do profano para se
manifestar aos homens. Como explica A. Guimaraes:

Para Eliade, a histéria desempenha um papel de mediagio necessdria e
insubstitufvel para a revelagdo de uma realidade espiritual, ndo histo-
rica ou trans-histérica. O homem eleva-se ao plano da vida do Espirito
na medida em que responde criativamente aos desafios dos condiciona-
mentos que enredam a sua existéncia’.

O profano se torna assim o meio por exceléncia para a manifestagio
do sagrado. Ao invés de ser uma realidade que impede a manifes-
tagdo do sagrado, € a partir dela mesma que o sagrado se revela aos
homens. Poderiamos dizer que, contrariamente ao que Platao nos
propde, ndo devemos abandonar a caverna, o mundo finito, natural
das nossas experiéncias, para alcangar a realidade Gltima. Portanto,
diante da revelacdo da realidade sagrada, fomos tentados a colocar
em questdo a alegoria da caverna de Platdo e nos langarmos, como
sugere E. Stein, a seguir os v6os da alegoria de Kant. “A leve pom-
ba, enquanto em seu livre vdo, corta o ar cuja resisténcia sente,
poderia imaginar que mais sucesso teria no vdacuo”‘.
Kant procura mostrar com essa Alegoria como a metafisica, confiante
na razdo humana, pensa poder abandonar o chio da experiéncia, a que
0 homem, em sua condigdo de finitude, estd vinculado, para movimen-
tar-se no mundo da abstragdo, em que ndo existe a possibilidade do
apelo & experiéncia. Se atentarmos para o sentido da alegoria, podemos
descobrir nele um enfoque positivo da finitude. A finitude ndo ¢ um
elemento negativo da condigdo humana.(...) A finitude, com sua resis-
téncia ¢, antes de mais nada, aquilo que possibilita o vdo; querer elimind-
la seria destruir a prdpria possibilidade do véo’.

+ A, Marino, L’herméneutique de Mircea Eliade. Paris: Gallimard, 1981,150.

5 A. GUIMARAES, O sagrado e a histéria. Fenémeno religioso e valorizagdo da historia
a luz do anti-historicismo de Mircea Eliade, Roma: PUG, 1989, 117-118.

8 E. StEIN, Melancolia. Ensaios sobre a finitude no pensamento ocidental, Porto
Alegre: Editora Movimento, 1976, 9.

" Ibid., 52.
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Esse pensamento inaugurado por Kant é seguido por Hegel e Heidegger.
Para Hegel o absoluto tem uma dependéncia do contingente, ao reali-
zar o seu movimento pela mediacdo da realidade finita". Heidegger
entende que a experiéncia do ser se realiza na finitude. E através do
ser-ai, segundo Heidegger, que a verdade se revela. Para Heidegger, a
proposi¢ao nao € o lugar original da verdade. A verdade se localiza no
dasein que € essencialmente abertura. A verdade tem uma dependéncia
da constitui¢ao ontoldgica finita do dasein.

Entretanto, o ser-af é também decaido e portanto, estd também na fal-
sidade. O ser-ai tanto revela quanto oculta o ente. Quando se afirma
que o ser-ai estd na verdade, igualmente afirma-se que o ser-ai encon-
tra-se na falsidade. Portanto, para Heidegger, o ser se manifesta atra-

vés do ser-ai. Mas, por se revelar num ente, 0 ser, a0 mesmo tempo
que se revela, se oculta.

Como explica Eliade, o homo religiosus percebia este fato: o sagrado se
revela através das estruturas do mundo. Portanto, 0 mundo ndo é um
espago onde se encontra uma massa opaca de objetos, mas um espago
significativo. No nosso mundo natural e profano encontram-se tracos
de seres e forgas sobrenaturais. Entretanto, ao mesmo tempo que reve-
la a sacralidade, o mundo a oculta. O sagrado, ao se manifestar através
do profano, ndo se mostra plenamente mas disfarcadamente. A mani-
festagdo através do profano, poderfamos dizer, é de natureza camufla-
da. A dialética da manifestacio é também uma dialética da ocultacdo.
E camuflando-se, isto ¢, travestindo-se de profano, que o sagrado se
manifesta. Camuflar significa dissimular, disfarcar, esconder. A pala-
vra francesa camoufler vem do italiano camuffare, que significa, por sua
vez, envolver a cabega e 0 rosto num pano para ndo ser conhecido”.
Portanto, a primeira vista, camuflar estd intimamente ligado ao ato de
se esconder e de se ocultar. Entretanto, a manifestacdo do sagrado,
regida pela dialética do sagrado e profano, nos apresenta a camufla-
gem como um fendmeno mais complexo.

O préprio ato de se vestir pode ser uma boa pista para a nossa reflexao
sobre a camuflagem. Sabemos que o vestir-se estd ligado a uma forma
de se esconder. Mas, analisando a relacdo entre vestimenta e habitus,
fomos tentados a ir mais longe. Habitus é o étimo da palavra habito,
que significa tanto o vestudrio quanto uma condigdo ou estado, por
exemplo, social, como no caso de freiras e frades. O que ¢ interessante
é que 0 vestudrio, aqui, ndo sé esconde, mas também indica e aponta
uma condi¢do. A roupagem, portanto, mostra uma ambigiiiddade. O

* Ibid., 54.

* Fraxaisco 8. Bukxo, Grande diciondrio etimologico e prosédico da lingua
portuguesa. Vol. 2, Sao Paulo: Saraiva, 1964.
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ato de se vestir, que é fundamentalmente um ato de velamento, passa
a ser desvelamento. Essa ambigiiidade apontada na metdfora da
vestimenta aparece em algumas novelas de Eliade, que acredita que o
sagrado se camufla quando se manifesta, mas, que ao mesmo tempo,
se revela no ato de se esconder’’. O tema da camuflagem como forma
de manifestagdo aparece na obra freudiana com toda a sua for¢a. No
inicio de seu artigo O inconsciente, Freud mostra que sdo nas lacunas
que encontramos o inconsciente. Os contetidos inconscientes se mani-
festam através dos sonhos, dos atos falhos e chistes. Em outros termos
manisfestam-se deformados, desvelam-se velados. E justamente esse
ponto que ¢é tratado por Lacan no Semindrio I, no capitulo “A verdade
surge da equivocacio”. E através das vias do erro que a verdade se
revela. O lapso, que é uma agado falhada, revela a verdade. “Nossos
atos falhados sdo atos bem sucedidos, nossas palavras que tropecam
sdo palavras que cofessam.(...) A verdade pega o erro pelo cangote, na
equivocagdo''. O termo apoio - utilizado por Freud para tratar da re-
lagdo entre as pulsdes sexuais e de autoconservagdo - pode também
esclarecer sobre a ambigiiidade que envolve a camuflagem. Apoio de-
signa a ancoragem da sexualidade em certas zonas que, primeiramen-
te, estdo inseridas nas fung¢des de autopreservagdo. Portanto, a mani-
festacdo da sexualidade se dd através de fungdes vitais. Poderiamos
dizer que a sexualidade manifesta-se dissimulando-se, ou melhor, ca-
muflando-se sob a forma de necessidade vital.

A alétheia dos gregos que é um desvelamento, mas que tem presente
um velamento, pode igualmente esclarecer o nosso conceito de camu-
flagem. Vejamos a andlise de Heidegger a esse respeito. Heidegger
utiliza para a sua andlise, um enigmadtico fragmento de Herdclito: “A
phisis ama se ocultar”. Heidegger traduz phisis por Emergéncia. Entre-
tanto, no Fragmento 123 de Herdclito, a phisis ndo é pura emergéncia.
O desvelar-se ama o esconder-se. Como explica Heidegger, o fragmen-
to de Herdclito coloca velamento e desvelamento um ao lado do outro,
o que pode causar um certo espanto, na medida em que o desvelamento
tende precisamente a se afastar do velamento. Esta constata¢do nos
deixa uma pergunta: por que dominios tdo opostos se apresentam
justapostos? Por que se inclinam um para o outro? A resposta a essa
pergunta € de extrema importancia, porque pode esclarecer a natureza
camuflada de toda manifestagao do sagrado. Heidegger explica que a
emergéncia, de algum modo, se inclina ao fechamento, o que a leva a
ficar no abrigo. O que quer dizer que na revelagio, o velamento estd,
de alguma forma, implicado. Jd o se esconder ndo deve ser pensado

10 Matei CaLiNEsco, Prefacio, in M. Eviave, Youth without Youth and Other Novels,
Columbus: Ohio State University Press, 1988, XXIX.

1 J. LacaN, O semindrio, livro 1. Os escritos técnicos de Freud, Rio de Janeiro:
Zahar, 1983, 302.
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somente como um fechar-se, mas como uma colocagio ao abrigo, fican-
do, portanto, preservada a possibilidade tanto da emergéncia, como
também € nesse mesmo lugar que a emergéncia acontece. Do lado do
velamento encontra-se a possibilidade de revelagdo. Quem se esconde
estd apto a se revelar. O velamento e o desvelamento, por estarem
unidos pela philia, concedem um ao outro seu ser préprio’>. Como
explica Heidegger:

“N0s ainda pensamos somente os primeiros planos da ¢loic, quando nds
a pensamos simplesmente como emergéncia e como fazer emergir, atribu-
indo-lhe ainda, qualidades quaisquer, mas, ao mesmo tempo, negligencia-
mos este ponto decisivo: o desvelamento nido somente ndo exclui jamais o
velamento, como necessita dele para revelar o seu ser tal qual ele €, a saber,
como desvelamento (Entbergen)”'”.

A histéria de Ulisses, retomada por Heidegger neste artigo, poderd
esclarecer a nossa questdo. Homero!* conta que Ulisses, com vergonha
do feaces, cobriu a sua face, a fim de esconder as suas ldgrimas. Como
explica S. Trogo:

Heidegger comenta essa passagem observando que o verbo utilizado por
Homero para dizer que Ulisses esconderia a sua face € hovBavopat, o que
quer dizer, esconder-se, na voz média, onde o sujeito exerce e sofre ao
mesmo tempo a agdo verbal, quer dizer que se desvela e se esconde simul-
taneamente. O gesto de Ulisses de cobrir a face diante de uma assembleéia,
esconderia a sua vergonha in actu signato, mas a revelaria in actu exer-
cito. O gesto mesmo de se esconder € a mais sensacional maneira de se
revelar'.

Ao cobrir a sua face, Ulisses acabou por encontrar o gesto mais revelador
de sua vergonha. Em toda camuflagem enconiramos a presencga da
revelagdo. S. Trogo afirma que ndo hd meio mais eficaz para revelar
um defeito que o seu velamento. “Por exemplo: que fazem as pessoas
que tém defeito nos olhos para escondé-los? Elas utilizam éculos ne-
gros... eis a verdade heideggeriana em toda a sua for¢a! Os 6culos
pretos sdo fascinados pelos olhos perfeitos que nao estdo 1a”'%. O fend-

2 M. Hewkeacer, Essais et conférences, Paris: Gallimard, 1958, 328.

13 Ibid., 328.

1+ “Entdao Ulisses agarrou em suas poderosas mios uma aba do seu manto de
purpura, puxou-a para a cabeca e cobriu com ela o seu belo rosto: tinha vergonha
ante os feaces das lagrimas que lhe corriam sob as sobrancelhas; mas, a cada
pausa no canto do divino aedo, ele enxugava as suas ldgrimas, repelia 0 manto que
lhe cobria a cabeca, e, empunhando a sua ta¢a de duas asas, fazia a libacdo aos
deuses; depois, quando o aedo recomecgava, instado a cantar pelos principes feaces
a quem a sua narrativa encantava, Ulisses tapava de novo o rosto e solugava”
(Homero, Odisséia, ,Canto VIII, 86 e seguintes).

5 SeBasTIA0 TrOGO, Le probleme d’autrui J.P. Sartre, Kriterion 72.(1980): 97.

8 Ibid., 98.
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meno da camuflagem nao implica em um simples ocultamento, mas
num sutil processo de manifestagdo. O manifestar nio é um puro
manifestar, nem o esconder é um puro esconder. A manifestacio do
sagrado € sempre camuflada. E justamente ao se camuflar que o sagra-
do se manifesta. M. Detienne, ao falar da ambigiiidade do mundo
divino, de alguma forma aponta para o tema da camuflagem, presente
em todo fenémeno religioso. Segundo Detienne, “os deuses conhecem
a Verdade, mas sabem também enganar pelas aparéncias e pelas pala-
vras. (...) O ordculo mostra-se através de um véu, assim como uma
jovem desposada”'". A histéria das religides que nos apresenta Mircea
Eliade coloca a mostra os inimeros disfarces de que o transcendente se
utiliza para manifestar-se no mundo. Entretanto, o mundo moderno
apresenta a radicalizagdo dessa camuflagem do sagrado e a incapaci-
dade do homem de reconhecé-1o na histéria. O homem moderno, inca-
paz de reconhecer o sagrado, proclama a sua morte, e a crenca num ser
supremo passa a ser um estdgio primitivo na histéria do pensamento
humano. Entretanto, Eliade foi capaz de perceber que este
(des)aparecimento do sagrado no mundo moderno era apenas uma de
suas formas de manifestacdo. Como escreve Detienne:

“A ambigiiidade do mundo divine corresponde & dualidade do humano.
Existem homens que reconhecem a aparicio dos deuses sob as aparéncias
mais desconcertantes, que sabem entender o sentido oculto das palavras,
e depois, estio todos os outros que se deixam enganar pelo disfarce, que
caem na armadilha do enigma”".

Portanto, Eliade mantém uma postura de suspeita em relacio a a-
religiosidade do homem moderno e passa a investigar esse
(des)aparecimento do sagrado e essa pretensa autonomia do homem
moderno. Em F/J 1 Eliade afirma que nés nio perdemos em definitivo
a dimensdo sagrada da vida. Eliade afirma que muitos dos que se
dizem sem religido comportam-se religiosamente. Eliade chega mesmo
a afirmar que alguns movimentos que se consideram completamente
laicos apresentam tragos religiosos, como 0s movimentos de nudismo
ou de liberdade sexual absoluta, nos quais reencontramos uma nostal-
gia do paraiso. A camuflagem, apresentada como o modo por excelén-
cia de manifestagido do sagrado, ganha um contorno especial no mun-
do moderno. A camuflagem passa a ser 0 novo estatuto do sagrado no
mundo moderno dessacralizado; em outros termos, encontramos uma
radicalizacdo da camuflagem, desde que ela é uma estrutura jd presen-
te no fendmeno religioso. O sagrado se torna irreconhecivel, isto ¢, se
identifica com o profano. E é a partir desse novo estatuto que podemos

" MarceL Detiense, Os mestres da verdade na Grécia Arcaica, Rio de Janeiro:

Jorge Zahar, 1988, 42.
® Ibid., 42
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compreender melhor o problema da religiao e da modernidade. Analisar
a mudanga de estatuto do sagrado na modernidade foi um tema que
particularmente fascinou o nosso filésofo e historiador das religides.

Como vimos, o processo de sacralizagdo é marcado por um ato dialético.
O sagrado se manifesta no seu contrdrio. O sagrado se manifesta ca-
muflando-se, isto €, vestindo a roupagem profana. Entretanto, com
relagdo ao mundo moderno, precisamos aprofundar a nossa andlise a
respeito do problema da manifestagdo do sagrado, desde que se €
sustentado o seu total desaparecimento. A esse respeito o préprio Eliade
afirma:

“Evidentemente, o sagrado se esconde sempre atrds das mdscaras das
realidades ou de acdes ‘profanas’. A experiéncia religiosa consiste justa-
mente em rasgar o V€U ¢ a arrancar a mdscara. Mas, ent nossos dias, esta
dialética do sagrado estd dificil de ser trabalhada”'.

No prefacio de um de seus livros™, Eliade afirma que, no mundo
moderno, temos a perfeita camuflagem do sagrado, isto ¢, a sua iden-
tificagdo com o profano. Temos uma nova camuflagem do sagrado - o
sagrado tornou-se irreconhecivel. E é precisamente um fator de ordem
histérica que vem explicar a tese eliadiana da irreconhecibilidade do
sagrado no mundo moderno, o qual estd na raiz do processo de secu-
larizagao. Segundo Eliade, a encarnagido do Verbo muda o destino das
hierofanias na medida em que o profano passa a ter um valor positivo
na experiéncia religiosa.

Em uma andlise sobre o milagre, Eliade esclarece essa modificagao que
ocorre no curso das hierofanias. Segundo Eliade, se o milagre, na an-
tigiidade era contraste, depois da encarnagédo torna-se contato, isto ¢,
“a simples conjungao de atos nao imediatamente opostos um ao outro,
que sdo dramdticos e reveladores””'. Por paradoxal que seja, Eliade
afirma que a Gnica diferenga que existe entre uma agao cotidiana e um
milagre, depois da encarnagao, é precisamente a inexisténcia de uma
diferenga. Depois da encarnagao, a irreconhecibilidade ¢ a forma mais
perfeita de manifestagdo da realidade sagrada. Em outros termos, com
a encarnacdo do Verbo na histéria temos uma concepgao anti-mistica
do milagre, isto é, o retorno ao cotidiano. Portanto, a dificuldade que
se coloca para o homem depois da encarnagdo é com relagio ao reco-
nhecimento da divindade. O mistério da encarnagdo opera uma verda-

v M. Eviank, Fragments d’un journal II, 1970-1978. Paris: Gallimard, 1981, 161.
» M Euiave, Histoire des croyances et des idées religieuses. 1: De l'age de la pierre
aux mysteres d’Eleusis, Paris: Payot, 1978.
3 M. Eviane, About Miracle and Event, in N. J. Girarnor, M. L. Rickerts, (eds.),
Imagination and Meaning. The Scholarly and Literary Worlds of Mircea Eliade,
New York: The Seabury Press, 1982, 181.
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deira identificagdo do sagrado e do profano, isto é, temos aqui uma
radicalizagdo da camuflagem do sagrado em profano. O divino se en-
contra perfeitamente integrado ao nosso mundo didrio. E precisamente
neste momento que se percebe que a teoria eliadiana da encarnagao
situa-se tanto numa perspectiva fenomenoldgica quanto historica. A
encarnagdo, como vimos, trouxe uma modificagdo ao destino das
hierofanias e estd na raiz do processo de secularizagdo™. Como afirma
Eliade, quando Cristo se encarna, confere-se a histéria o maximo de
ser. Mas, para o cristdo, como vimos acima, o acontecimento histérico
guarda uma mensagem salvifica, ou melhor, tem um sentido trans-
histérico. Apesar de ter valorizado a histdria positivamente, o cristia-
nismo entende que hd uma mensagem trans-histdrica a ser decifrada
no cotidiano. Alids é justamente pela existéncia dessa mensagem que
a historia ¢ valorizada. Na modernidade o acontecimento histérico perde
o seu sentido trans-histérico. A histdria passa a ser valorizada em si
mesma. O mundo ¢ esvaziado do seu significado sagrado. O homem
interpreta a si mesmo e a vida apenas numa perspectiva histérica. O
homem moderno esquece o sagrado ¢ se volta para a histéria. Quanto
mais histérica se torna a vida do homem moderno, mais radicalizada
se torna a camuflagem do sagrado no profano.

Na historia das religides, a passagem em diregdo a uma ‘irreconhecibilidade
do sagrado’ mais completa ¢ indicada pela substituicdo do mito, como
histdria sagrada do homem, por wma situagdo onde a histdria explica a
realidade como meramente acidental, e a ficcdo nada explica em absoluto.
(...) Diferentemente do homem primitivo, ¢ dos raros santos e fundadores
religiosos das culturas tradicionais (civilizational tradition), os quais
podiam periodicamente vencer a opacidade da historia, tornando-se atores
no drama mitico da primeira e ultima palavra de Deus ao homem, o homent
moderno estd destinado a ser um espectador entediado e impaciente de um
drama completamente obscurecido pela cortina da historia cultural™.

Valorizando apenas a histéria, o homem moderno perdeu a capacida-
de de ver sinais sagrados no mundo. Na verdade, o homem moderno
ndo mais reconhece a manifestagdo camuflada do sagrado na medida
em que essa dimensao foi abolida e esquecida, quando decidiu valori-
zar apenas a sua existéncia histérica. A dimensao sagrada passou por
um processo de repressio na modernidade. Depois de um longo pro-
cesso de secularizagdo, as institui¢Ges, crengas e ritos religiosos foram
destituidos de seu significado religioso. A titulo de exemplo, poderia-
mos dizer que uma das tarefas da psicandlise e do marxismo foi a de

= A. Guivaraks, O sagrado e a historia. Fenémeno religioso e valorizagdo da histéria
a luz do anti-historicismo de Mircea Eliade. Roma: PUG, 1989.

“ N. J. Gmearbort, Introduction. Imagining Eliade : A Fondness for Squirrels, in In.,
M. L. RickerTs, (eds.), Imagination and Meaning. The Scholarly and Literary Worlds
of Mircea Eliade. New York: The Seabury Press, 1982, 9.
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buscar a significagdo profana escondida nas atividades e instituigoes
sagradas. Entretanto, Eliade afirma que esse processo de dessacralizagao
afetou apenas a vida consciente, mas o inconsciente ficou religioso.
Mesmo reprimido, o sagrado continua ativo. O sagrado persiste, ca-
muflado em comportamentos e atividades profanas. Nas atividades
mais banais na vida do homem moderno encontra-se camuflada a re-
alidade sagrada®. Eliade, como lembra Calinesco, propds que a
dessacralizagdo presente no mundo moderno equivaleria a uma “Se-
gunda Queda”. A “Primeira Queda” havia resultado na perda de uma
comunicagio direta com Deus, mas permanecendo a possibilidade de
encontrarmos Seus sinais tanto na natureza como em nossa propria
consciéncia. Ja com a “Segunda Queda” o homem moderno perdeu a
capacidade de uma experiéncia consciente do sagrado, embora conti-
nue a ser guiado pelo seu inconsciente™.

Podemos perceber, em muitos comportamentos do homem moderno,
que os mesmos estao fundados em uma intencionalidade religiosa.
Portanto, o problema ndo é o da inexisténcia do sagrado no mundo
moderno, com que nos deparamos, mas da sua radical camuflagem.
Uma pardbola de William Blake nos lembra que, assim como Adao e
Eva ainda estavam no Paraiso, apesar de acreditarem nao mais habita-
lo, o homem moderno apenas perdeu a capacidade de reconhecer o
sagrado que ainda habita em nds. A drdua tarefa do homem moderno
¢, portanto, descobrir a realidade altima mascarada, camuflada nas
atividades mais banais que ele proprio realiza. Cumpre a ele reconhe-
cer o que hd de sagrado no profano, para salvar a vida da banalidade.
Na vida do homem moderno, marcada pela auséncia de sentido, hd
uma tensao paradoxal, na medida em que o essencial estd camuflado
no que é profano. Sao os acontecimentos mais corriqueiros os que
guardam uma mensagem espiritual da natureza, da cultura e da his-
téria. Mas essa mensagem s6 pode ser decifrada se os homens estive-

“* Em uma passagem do seu diario, Ellade comenta que no Japao a arte é uma via
real de acesso a realidade absoluta. E entre as diversas vias, como a pintura, a
arte floral, a poesia, a caligrafia, temos a ceriménia do chd, que coloca o participante
numa situagio nirvanica a escala do cotidiano. Na verdade, ndo ha ruptura entre
0 universo artistico, religioso ou cosmico. Tem se a experiéncia nirvanica através
dos atos mais simples e corriqueiros, como por exemplo, através da ceriménia do
cha, que na sua esséncia, consiste em ferver a agua, preparar o cha e bebé-lo, nada
mais! Sobre a importancia dessa forma de religiosidade para o homem moderno,
Eliade comenta: “Inutil sublinhar o cariter atual de uma tal concepcao (...) jamais
foi tao urgente quanto hoje revelar o sentido e a carga trans-histérica que se
escondem no seio de uma existéncia condenada a se desenrolar exclusivamente na
banalidade imanente e opaca. Sua significagao espiritual e religiosa, e portanto, a
mensagem salvifica de toda experiéncia, se encontra camuflada no profano, no
fluxo das atividades cotidianas”. M. ELiapg, Fragments d’un journal II, 161.

% Marer CariNesco, Bibliographical Note on Mircea Eliade, in M. Eviane, Youth
without Youth and Other Novels, XVI.
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rem preparados imaginativamente; assim, podendo encontrar um sen-
tido no que ¢ absurdo®. Para Eliade a histéria das religides tem justa-
mente a fun¢do de despertar e educar o homem imaginativamente,
para que este possa perceber um mundo que faz parte de sua huma-
nidade, mas que foi abolido de sua vida.. Enfim, de trazer a lembranca
um mundo de sentidos, através dos mitos e simbolos das culturas
tradicionais, para o nosso mundo desencantado pela racionalidade téc-
nica. Entrar em contato com as grandes descobertas do passado, co-
nhecer os seus mitos, simbolos, transforma a consciéncia do individuo,
preparando-o para perceber outras dimensdes do real.

Assim, talvez, conhecendo a historia das religides, o homem moderno
possa redescobrir um universo de significagdes esquecidas. Encontrar
um sentido para o que parece ser absurdo e, enfim, saber que o nosso
universo comporta uma outra realidade que se manifesta e se revela
camufladamente. Para Eliade, “o0 mundo seria uma camuflagem, esta-
ria pleno de sinais, 0s quais precisariam ser decifrados com a paciéncia
de um litomante”*".

Endereco da Autora:

Rua Felipe dos Santos, 77 — Apto. 201
Bloco P. Reus

93020-180 S3o Leopoldo — RS

* N. J. Girarpot, Introduction. Imagining Eliade: “A Fondness for Squirrels”,
in In., M. L. RickeTTs, (eds.) Imagination and Meaning. Th Scholarly and Literary
Worlds of Mircea Eliade, 10.

** Segundo Culiano in Memdire II, 1937-1960. Les moissons du solstice. Paris:
Gallimard, 1988, 243.
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