MIDIA

A midia eletronica
a luz das tochas:
um estudo de
comunicacao,
cotidiano e
mitologia

RESUMO

A referéncia aos arquétipos, imagens mitologicas, simbolos
e alegorias tem sido um expediente recorrente nos estudos
de comunicagao, cultura e sociedade, propiciando vertentes
metodologicas de folego, que nao raro, tém engendrado
muitas investigagoes consistentes. Aqui utilizamos as nogoes
e conceitos caros ao ‘jogos de linguagem” da investigacao
cientifica e nos remetemos também as metaforas presentes
na imaginacao mitologica, acreditando que a sabedoria
encantada das mitologias tem servido nao apenas como vetor
de prescrigao de “uma moral da historia” ou como um refugio
que reconforta 0 espirito; consiste, sobretudo, numa sabedoria
que participa também da formagao de um campo critico em
que proliferam a divida, o questionamento e o ceticismo.

ABSTRACT

This paper analyses the inspirational role of arquetypes,
mythic images, symbols and allegories in the study of human
com-munications, culture and society.
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Imaginacgao cientifica e
sabedoria encantada da
mitologia

“‘Ha milénios, muito antes de esse
corpo de conhecimento que hoje
chamamos de ciéncia existir, a
relagcao dos seres humanos com
o0 mundo era bem diferente. A
natureza era respeitada e idolatrada,
sendo a Uunica responsavel pela
sobrevivencia de nossa espécie, que
vivia basicamente da caca e de uma
agricultura rudimentar. Na esperanca
de que as catastrofes naturais como
0s vulcoes, tempestades e furacoes
nao destruissem as suas casas e
plantacoes, ou matassem os animais
€ 0S peixes, varias culturas atribuiram
aspectos divinos a natureza. (...)
em certas culturas, varios deuses
controlavam (e até personificavam)
as diferentes manifestagdes culturais,
enquanto em outras a propria
natureza era divina, a “Deusa-Mae”.
Rituais e oferendas procuravam
conquistar a sua existéencia, dando
sentido a fendbmenos misteriosos
e ameacadores. Por outro lado,
a relacao com os deuses tinha
também uma funcao social, impondo
valores morais e éticos que eram
fundamentais para a coesao do
grupo. Essa relagao religiosa com a
natureza se estendia para alem das
funcoes mais imediatas do bem-estar
e seguranga do grupo, abrangendo
também as necessidades de ordem
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mais metafisica. Um exemplo disso
€ a interpretacao da morte em
diferentes religioves. Em certos casos,
a morte & apenas uma passagem
para uma nova vida, uma ponte
ligando uma existencia a outra, em
um ciclo que se repete eternamente.
Em outros, a morte representa uma
ascensao a uma realidade absoluta, a
promessa de uma merecida existéencia
eterna no Paraiso, apbs as varias
atribulacoes e dificuldades da vida.
Qualquer que seja a cultura, a busca
pela compreensao da morte através
da religiao satisfaz a necessidade
que temos de lidar com o que é tantas
vezes imprevisivel e inexplicavel. Para
o crente, a fé conforta e da a certeza
de que a sua propria morte nao é o
fim de tudo. Ja para o cético, a propria
ciencia pode oferecer algum conforto.
(...) nos defrontamos com uma
barreira intransponivel que tem suas
origens no modo como pensamos
e nos comportamos em sociedade:
o problema da polarizagao entre
pares de opostos imbuida na nossa
percep¢ao da realidade. Quando
tentamos entender e organizar o
mundo a nossa volta, a distincao
entre opostos € fundamental. Nossa
existencia e agoes sao rotineiramente
baseadas em pares opostos, como
dia e noite, frio e quente, culpado e
inocente, feio e bonito, morto e vivo,
rico e pobre. Sem essa distingao os
nossos valores nao teriam sentido,
nossa agricultura nao funcionaria,
€ nossa espécie provavelmente
nao sobreviveria. O problema é
gque pagamos um preco por sermos
assim. Perguntas que transcendem
a distincao entre opostos ficam
sem resposta. (...) A necessidade
de entendermos nossa origem e a
origem de todo o universo, ou seja,
o problema da Criacao, € inerente
ao ser humano, transpondo barreiras
temporais e geograficas. Ela estava

presente ha miléenios, quando nos
abrigavamos em cavernas durante
tempestades, e ela esta presente
agora, quando encontramos tempo
para refletir sobre nossa existéencia.
Uma vez que nos perguntamos sobre
a origem do universo, encontrar uma
resposta se torna muito tentador.
(....) o veiculo encontrado por varias
culturas foi o mito. Os mitos sao
histérias que procuram viabilizar ou
reafirmar sistemas de valores, que
nao so dao sentido a nossa existéncia
como também servem de instrumento
no estudo de uma determinada
cultura. (Muitos) exemplos mostram
que o poder do mito nao esta em
ele ser falso ou verdadeiro, mas
em ser efetivo. (...) na cosmogonia
moderna, encontramos alguns tragos
dessas idéias antigas, memorias
distantes talvez, que de alguma forma
permaneceram vivas nos confins de
nosso inconsciente, demonstrando
uma profunda universalidade da cria-
tividade humana”.

Marcelo Gleiser, A Danca do Universo,
1997.

2 A aparigao dos mitos no universo da
comunicacgao

As mitologias hoje, como ontem, participam
de uma imaginagao criativa que confere
sentido a existencia. A “ciencia com
consciencia”, como escreve Edgar Morin,
livre dos preconceitos, abriga as intuicoes,
duvidas, ironias e apostas da sabedoria
comum; assim em nosso estudo da ficgao
televisiva seriada, o enfoque das mitologias
nos parece estratégico para vislumbrarmos
as formas de revelacao e de ocultacao do
“mundo real™.

Relembramos, a proposito, que o
pensador Michel Serres se utiliza das
inumeras divindades e figuras lendarias
realizando abstracOes refinadas para tratar
do fenbmeno da comunicacao; Serres
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recorre a figura de Dom Juan, como
o mestre da seducao e dos disfarces,
mas sobretudo, no livro “Hermes e
a Comunicacao” (1968), remonta ao
deus Hermes ou Mercurio, em sua
acepcao latina®. O discurso de Serres é
propositadamente articulado através de
uma fina ironia, situando a comunicagao no
ambito da comédia, ou seja, por meio de um
discurso de transgressao; a comunicagao é
vista por Serres sob a 6tica de Hermes, pai
da hermeneutica, ciéncia da interpretacao
dos textos sagrados e pagaos; € o deus
do comércio, dos viajantes e dos ladroes®.
Hermes preserva ainda a significacao
dos textos herméticos, dos mistérios e da
iniciagao; isto, de certo modo, transparece -
de modo atualizado - nas imagens de fic¢ao
seriada da televisao*. Em sua acepcao
latina, como Mercirio, a divindade nos
permite ler os processos de comunicagao
em sua natureza mercadologica, isto
e, em seu aspecto agil e comutativo,
numa significagao que remete a idéia de
“mercearia”, ou seja, de mercado, troca,
partilha, numa imagem que antecipa a visao
da sociedade dos fluxos, das conexoes e
das redes.

Encontramos nas reflexdes de Adorno
e Horkheimer uma filosofia da consciencia
empenhada em resgatar o “espirito das
Luzes” para esclarecer os individuos
imersos na alienagao, como se mostra
na obra “A Dialética do Esclarecimento™.
Para isso, os filosofos recorrem ao mito
da Odisséia, ao personagem do heroi,
encarnado por Ulisses e aos ardis da razao
dialética como estratégia de emancipagao
da espécie humana. Para nao ceder ao
canto das sereias, Ulisses, ordena que 0s
marujos coloquem cera nos ouvidos e que o
amarrem ao mastro do navio, conseguindo
assim sobreviver utilizando-se da razao
para superar o0 perigo causado pelo canto
das sereias. Essa & a grande metafora
que orienta os frankfurtianos, obsediados
pelo fantasma de uma mitologia perigosa;
tendo sofrido na pele a experiéncia do
nazismo, tém verdadeira “fobia” pelas

mitologias e chegando aos Estados Unidos,
na década de 40, iriam se apavorar com 0
poder da televisao e a expansao da cultura
de massa®. Desde as obras de critica
da filosofia da consciéncia, sociologia
do conhecimento e estudos estéticos
até suas formulacbes sobre a ética e
“a personalidade autoritaria”, Adorno,
particularmente, se dedica a desmontagem
dos mitos, vistos como expressoes de uma
falsa consciéncia da realidade’.

De maneira analoga, Jean Baudrillard,
o filbsofo da iconoclastia pds-moderna,
inspirado num filme expressionista dos
anos 30, “O estudante de Praga”, atualiza
uma leitura do mito do Fausto e suas
negociacdoes macabras com Mefistofeles,
numa modulagcao particular do diabo
moderno. “A Sociedade de Consumo”
(1975), livro basico de Baudrillard, se
conclui numa apreciacao dessa fabula
insoOlita, em que o individuo vende a sua
imagem ao diabo, em troca do sucesso
e da obtencao dos bens materiais; mas
este acordo implica a perda da sua
propria imagem, sua identidade, ou seja,
nao pode se ver, nem pode re-conhecer
a si mesmo. Isso traduz um pouco a
“critica radical”’ de Baudrillard a realidade
assediada por simulacros e simulagcoes
que, ao seu ver, encarnam as formas das
mitologias contemporaneas, afetando de
maneira negativa a consciéncia social;
essas idéias persistem de maneira irdnica
nos seus textos mais recentes, como “O
Crime Perfeito” e “Tela Total, Mito-ironias do
Virtual™.

Baudrillard tematiza criticamente
as mitologias fazendo uma sociologia
iconoclasta e denunciando os simulacros
como vetores de regressao; alias, isto é
algo que ele herdou, certamente, de seu
“orientador”, Roland Barthes, para quem
as mitologias aparecem como espécies de
“falas roubadas” das narrativas historicas,
cientificas, religiosas, literarias, filosoficas,
ou seja, como um produto ideolbgico das
classes dominantes; como podemos ler
no livro “Mitologias” (1957) e no estudo
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posterior “A mitologia hoje”, 1987°.

Os exemplos de recorréncia aos
temas mitologicos para o entendimento do
fendbmeno da comunicagao sao infindaveis
e possuem sentidos muito diferentes. No
que diz respeito a linha de pesquisa que
reune “Linguagem e Comunicag¢ao”, a
simbologia da Torre de Babel ocupa um
lugar de destaque. Esta imagem aparece
em diversas modulagbes, como expressao
do caos e da desordem, como figuracao
dos reveses do destino; a exemplo do
paraiso perdido, do diluvio, no livro do
Génese, Babel surge como uma dimensao
decadente e regressiva da humanidade™.
Aqui, alias, temos uma dupla acepcao
mitica das imagens da Torre e de Babel; a
torre, na astrologia, aparece como a torre
fulminada que emana os pressagios de
crise, infortunio e desgraca''. O atentado
que fulminou as torres do World Trade
Center, visto repetidamente pelas televisoes
do mundo, viria a atualizar e intensificar
esse arquétipo no imaginario ocidental.
A palavra “Babel”, por sua vez, tende a
aparecer na imaginagao popular como uma
zona de turbuléncia, desordem e confusao.
Mas a visao poética cabe libertar o sentido
das palavras e as coisas da sua dimensao
restrita, dominante e definitiva. Assim,
numa direcao oposta, para o escritor Jorge
Luis Borges, o arquétipo da Biblioteca de
Babel ilustra a experiencia comunicacional
em sua dimensao hermeética, misteriosa e
iluminada, constituida de forma hexagonal,
formando um grande labirinto, como
enigma e desafio; € uma imagem, portanto,
que emana um aspecto de afirmacao e
positividade, remetendo a uma experiéncia
da comunicagao orientada pela lucidez,
clarividencia e sabedoria; ver “A biblioteca
de Babel”, 1986 '2. Dessa fonte poético-
literaria exuberante, que “brilha como a
pureza de um diamante”, Umberto Eco
soube recolher sua inspiracao. A biblioteca-
labirinto de alvéolos hexagonais, descrita
por Borges, como uma Babel fecunda,
serve de base erudita para a realizagao
do romance “O Nome da Rosa”, adaptado

para o cinema . A imagem arquetipica da
Biblioteca de Babel, com U. Eco, adquire
0s contornos de uma obra popular pos-
moderna, que em Uultima instancia, realiza
uma ponte entre os relatos medievais e
as narrativas urbanas contemporaneas;
relembramos que “O Nome da Rosa” (1980)
mantém tracos da poesia provencal de
“O Romance da Rosa”, da ldade Média e
simultaneamente, contém recursos tacteis,
acusticos e audiovisuais da cultura pop
internacional, o que certamente favoreceu
o éxito de sua transposicao para o cinema,
no filme homdnimo de Jean Jacques
Annaud, em 1986".

Mobilizados pelo espirito critico, ha
diversos autores que tem referido o mito
de Frankenstein, a lenda de “o médico e
0 monstro”, para discutir a relacao entre
o criador e a criatura. Aqui temos, entao,
um desdobramento da reflexao sobre as
relacbes miticas entre os humanos e as
divindades, mas que se atualizam, na
época da clonagem genética, atravées das
relagoes entre os homens e as novas
tecnologias. Essa imagem aparece hoje
com forca poética, na banalidade eficiente
da narrativa da telenovela “O Clone” (Gloria
Perez, 2002).

Nessa direcao, citariamos os estudos
do comunicblogo francés Lucien Sfez,
principalmente, a “Critica da Comunicac¢ao”
(1992), para quem a condicao do homem
contemporaneo se traduz, sob a forma do
“tautismo” (contragao entre a “tautologia”
e o0 “autismo”), com nitidos matizes
negativos. Sfez entende os processos
comunicacionais de nossa é&poca como
elementos de regressao e faz sua denuncia;
entretanto, assume posteriormente, em
1993, uma postura mais compreensiva,
na obra de folego, “Dicionario Critico da
Comunicagao™*. Em linhas gerais, podemos
perceber as referéncias mitologicas, no
campo da comunicacao e das tecnologias,
sob uma aura de mau pressagio. Se para
Adorno e Horkheimer, o mito das sereias
ressurge como pretexto de exorcismo
da ignorancia pela razao esclarecida e
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ha autores que fazem ligacbes entre o
desenvolvimento tecnolbgico e a fabula
sinistra de Frankenstein; outros ainda se
referem as aliangas entre as tecnologias e
o mal. Relembramos, a proposito, Norbert
Wiener, o autor de um livro classico no
campo da comunicacao, “Cibernética e
Sociedade” (1952); Wiener, na obra “Deus
e 0 Golem”, inspirado nas lendas populares
de tradi¢ao judaica, remonta a figura de um
andrbide mistico como metafora para tratar
das criagbes cibernéticas, e entao reflete
sobre o risco moral de se exagerar acerca
dos efeitos gerados pelas “maquinas de
comunicar”. Wiener, nessa obra de carater
ambiguo, chamava a atencao, em 1964,
para a “importancia vital do elemento
humano” e para o perigo da substituicao do
homem pela maquina'®.

Mais recentemente o tebérico da
comunicacao Muniz Sodré recorreu ao mito
de Narciso para refletir sobre os temas da
televisao, individuo e poder no Brasil, numa
obra sintomaticamente intitulada “Maquina
de Narciso”'®. Trata-se de um estudo
de folego que instiga reflexdes teodrico-
metodologicas sobre as modalidades de
interacao e exclusao dos individuos na
época das tecnologias da informacao e da
comunicagao.

Aqui, buscando manter um dialogo
entre os regimes da imaginacao cientifica
e o imaginario da mitologia, remontamos
ao mito grego de Dionisio, procurando
perceber como sao instauradas as formas
de sociabilidade e de comunicabilidade, em
meio aos processos midiaticos. Trata-se
de uma investigagao apoiada em diversas
contribuicoes interdisciplinares, que coloca
em relevo os elementos mitologicos
estruturantes da ficcao seriada televisiva e,
em Ultima instancia, remete ao imaginario
coletivo brasileiro.

3 O dionisismo, a atracao e a ira
comunitaria

Uma das nossas bases interpretativas se

ancora num ponto de vista estético para
compreender o homem em sociedade
e elegemos a nocao de “imagens
dionisiacas” para traduzir a complexidade
da cultura brasileira. Ou seja, procuramos
nos deter sobre a maneira como oS
individuos formam suas percepgoes e
compreensoes da realidade, a partir dos
afetos, sentimentos e emocoes; isto é,
uma faculdade de sentir que se revigora
no contato com as imagens projetadas
na TV. Neste sentido, ao longo da historia
das culturas, as mitologias encarnam
uma dimensao essencialmente estética,
animando as representacoes literarias,
musicais, pictoricas, cinematograficas e
televisuais; aqui, uma “teoria do sensivel”
antes que uma “teoria do belo” ilumina a
nossa vontade de saber.

Retomamos o mito do deus grego
Dionisio (ou Baco, na terminologia latina)
para focalizar o imaginario social brasileiro,
e seguindo este fio, observamos as tribos
urbanas a luz do sincretismo religioso,
sensualidade e cultura de natureza
selvagem.

Situamos essas imagens no
contexto das tecnologias da imagem e
da comunicagao, no dominio da ficcao
televisiva; tal empresa parece, em
principio, um contra-senso, porque a midia
eletrdnica € vista antes como uma instancia
de individualizagao do que um vetor de
sociabilidade; depois porque a midia tende
a neutralizar os conflitos e mostrar as
imagens do social de forma espetacular.
Alem do mais, a televisao, privilegiando o
olhar sobre os demais sentidos, estimularia
uma experiéncia mais apolinea (de
harmonia visual, narcisista, conformista)
do que dionisiaca (impulsiva, catartica,
liberadora).

O nosso desafio consiste em mostrar
que, apesar de todos os cuidados técnicos
e ideologicos da midia, reencontramos no
espago das telenovelas a possibilidade
de flagrar a expressao do dionisiaco, uma
experiencia multissensorial, com todos os
termos de perigo e violencia que povoam
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a vida social, sem descartar a sua parte de
fascinio e beleza.

4  Aparéencia de felicidade e
tragédia da cultura

O desejo de felicidade, a vontade de
eternidade, a busca da paixao amorosa
e 0 entusiasmo da experiencia tribalizada
conferem um sentido afirmativo a vida,
levam os individuos ao culto dos mitos.
A imaginacao mitologica que teve lugar
na Grécia antiga, sob outras modulacoes,
chegou a modernidade e hoje se encontra
em plena efervescéncia.

O mundo encantado dos herois e dos
deuses do Olimpo povoou o imaginario dos
homens antigos, como espécies de janelas
para fugir das sombras do tempo, das
acoes do destino, dos limites da existencia
e da finitude humana; por outro lado, mais
do que um refugio, as mitologias tem
funcionado como um tipo de mediagao que
serve de orientagao nos percursos da vida
cotidiana.

Podemos perceber o espirito do
tempo dos antigos marcado por um carater
politeista aberto as diversas formas de
contemplacao da vida. O historiador
Paul Veyne mostra que, mesmo a
época classica, a linguagem mitopoética
coexistia ao lado dos discursos filoséficos,
medicinais, pedagogicos e politicos.

Sob as luzes da modernidade, a
emancipacao do géenero humano atravées
do progresso da ciéncia, organizacao
sociopolitica e do liberalismo econdmico
animou o imaginario social; igualmente, a
promessa de felicidade contida na profusao
material dos objetos industrial-tecnolbgicos
passou a fascinar os individuos ocidentais,
desde fins do século XIX, com a
emergéncia da chamada “sociedade de
massa’.

Nesse contexto, reina um espirito
cientifico que rege a maneira moderna
de compreender o mundo, e ele &€ da
ordem da demonstragao, explicacao,

controle e dominacao. E uma perspectiva
que se constitui enquanto um regime de
pensamento regido pelo monoteismo, pelo
unitario, pelo absoluto; 0o que este cogito
nao pode organizar, classificar e demonstrar
relega ao terreno da supersticao e da
irracionalidade. Hoje, no terceiro milénio,
experimentamos a sensacgao de que a idéia
do futuro, tal qual haviamos concebido
antigamente, ja pertence ao passado
e a idéia de progresso, se nao abolida
inteiramente, tem sido bastante relativizada.
Nao ha mais etapas histéricas a serem
superadas na longa escada civilizatoria.
Diante da virtualidade de uma terceira
guerra mundial entre a civilizagao industrial-
tecnologica e as culturas tradicionais dos
fundamentalistas, a nocao de “progresso”
mantém-se sob suspeita e o conceito de
“‘desenvolvimento”, por sua vez, solicita
uma direcao e sentido que legitimem
a sua permanéncia e sustentabilidade.
Deste modo, hoje assistimos a um certo
retorno daquilo que a civilizagao moderna
tinha desprezado, ou seja, as mitologias
e as religioes reaparecem para suprir
as lacunas deixadas pela “racionalidade
técnica”, que regeu o imaginario ocidental
no tempo forte da modernidade. Assim,
o mito de Dionisio & resgatado aqui
cumprindo a funcao de estimular uma dupla
compreensao do éxtase e do mal-estar na
contemporaneidade.

“Quem é Dionisio? O deus do
extase e do terror, da selvageria,
da libertacao mais bendita, o deus
louco cuja aparicao provoca o delirio
dos homens, anuncia desde a sua
concepgao e seu nascimento o carater
enigmatico e contraditorio do seu ser.
Ele era filho de Zeus e de Semele,
uma mulher mortal. Mas antes mesmo
de lhe dar a luz, ela foi consumida
pelos raios de Zeus, seu esposo
celeste™®,

Revisitamos o mito de Dionisio
no entrecruzamento de textos diversos
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que nos permitem decifrar as pistas e
significacbes que este mito traduz desde
as fases arcaicas do homem em estado
de tribalizacao primeva. Os autores antigos
como Euripedes (“As Bacantes”) e Ovidio
(“As Metamorfoses”), assim como diversos
estudiosos e intérpretes das mitologias,
tem persistido no esforco de interpretar
e compreender os sentidos do rito e do
mito de Dionisio, nos diferentes estagios
da historia da cultura. InUmeros autores
tem mostrado a passagem da sociedade
agricola a sociedade urbana, apontando
como os cultos primitivos as divindades da
natureza, num mundo outrora “barbaro”,
mas que se tornando “civilizado” adquire
novas tonalidades. Muitos estudos - como
o de Jeanmaire - nos apresentam como
as manifestacoes éticas, religiosas e
politicas, contidas no mito dionisiano,
subvertem as regras da “democracia” na
antiguidade classica; e revelam como nao
apenas a tragédia, mas também a comédia
contribuiu para a critica e questionamento
dos valores hegemdnicos na Grécia antiga,
enunciando uma forma de exercicio da
experiencia politica, atenta aos valores
estéticos, religiosos e morais'™. Hoje, varios
pensadores tem resgatado o deus Dionisio,
percebendo as suas emanagdes nas
diferentes expressoes do atual e cotidiano;
eles nos permitem compreender como
esta figura arquetipica, evidente no cinema
e na televisao, evoca as aparéncias de
felicidade e de tragédia da cultura, gerando
uma sinergia que agrega as diferentes
sensibilidades dispersas na cartografia das
cidades.

5 A historia do mito de Dionisio e suas
aparicoes na idade midia

Particularmente, Dionisio aparece na obra
de Maffesoli, leitor de Nietzsche, consistindo
numa importante visao filosofica e social
do mito e sua ritualistica, fonte recorrente
em nossa pesquisa e argumentacao®.
Destacamos alguns episbédios - em

diversos outros textos - que nos parecem
importantes e nos servirao como indicios
para compreender o simbolismo da
cultura brasileira, que entendemos como
dionisiaca. Assim, os signos da vida, da
morte, do renascimento, da metamorfose,
do erotismo, do extase mistico e religioso,
da ecologia, das paixdes amorosas, assim
como aqueles do eterno retorno e da vida
indestrutivel, presentes na transposicao do
texto de Maffesoli “A sombra de Dionisio”,
aqui nos sao valiosos numa interpretacao
da ficcao brasileira.

Todavia, segundo as mais amplas e
diversas interpretacoes da mitologia, por
exemplo, segundo Pierre Grimal, Dionisio
é o filho de Zeus (JUupiter para os latinos) e
de uma bela mortal chamada Semele, uma
princesa tebana; & o fruto de uma paixao
que despertou os citmes de Hera (Juno,
na acepcao latina). Conta a lenda que num
sonho, Hera, ciumenta, apareceu a Semele
e lhe sugeriu de pedir a Zeus para que este
se mostrasse a ela, em toda sua poténcia.
Zeus amava Séemele e tinha prometido
nao lhe recusar nada. Semele, entao,
gravida de seis meses, pereceu fulminada,
incapaz de suportar a visao dos raios e
trovoes que emanavam do seu amante.
Zeus se apressou em arrancar a crianga
que ela portava no ventre e o costurou
na coxa esquerda; tres meses depois ele
veio a0 mundo em melhores condigoes.
Ha outras versdoes do mito que recorrem
a imagens diferentes na explanacao do
nascimento de Dionisio; contudo, o que
interessa reter aqui &€ o sentido da forca
dessa imagem, que remete a postura do
homem diante da consciéncia da propria
finitude e a sua vontade de imortalidade;
essa imagem arquetipica é ritualizada hoje,
permanentemente, pelos icones da cultura
de massa. Entao, eis a origem de Dionisio,
aquele que nasceu duas vezes. Apbs o seu
nascimento, Dionisio foi confiado ao deus
Hermes, que |he entregou ao rei Atamas,
rei Beocio da Queronéia, casado com Ino,
irma de Séemele, para que cuidassem da
sua educacao; ali, Zeus, entao, sugeriu
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que vestissem Dionisio em trajes femininos
para que este escapasse da furia de
Hera?'. Uma psicologia das profundezas - a
partir de Jung - nos autoriza a interpretar
a imagem de androgenia de Dionisio
como um exemplo de “coincidencia dos
opostos”, presente na esséncia de diversas
divindades; ou seja, trata-se de uma
conjuncao entre o “animus” (a dimensao
masculina dos seres) e a “anima” (a
sua dimensao feminina) que assegura
o equilibrio dos seres no longo ciclo do
nascimento, vida, reprodugao, morte e
renascimento 22

No campo dos estudos de mitologia,
encontramos muitas referéncias ao
fendbmeno da androgenia, que para os
antigos encontra o seu fundamento nos
mitos da criagao. Segundo a versao de
Hesiodo, na “Teogonia”, tal imagem traduz
um tipo de perfeicao: Cronos (0 Tempo)
teria engendrado o Ovo Cosmico contendo
simultaneamente o dia (o principio
masculino) e a noite (o principio feminino)?3.
Este arquétipo reaparece em diversas
modulagOes, nas culturas antigas e nas
culturas recentes, como uma “coincidéencia
de opostos”, uniao dos extremos que
atualizaria a grande conjung¢ao do mundo
cosmico. Relembramos, a proposito, o
estudo de Mircea Eliade, “Mefistofeles e
a androgenia” (1960), em que o mitblogo
se dedica a refletir sobre este arquétipo,
visto aqui como um vetor de revelacao
dos mistérios da “renovacao cosmica’ e
da “totalidade primordial”®*. A proposito, a
projecao do mito da androgenia no mundo
das artes pictoricas, poéticas, literarias e
cinematograficas & analisada com rigor
no livro de Dominique Fernandez, “O
Rapto de Ganymedes” (1989); como se
sab,e Ganymedes para os antigos era
uma crianca androgena, considerado o
mais belo dos mortais, que despertou as
atencoes de Zeus; e este, transformado
em aguia, terminou levando consigo o
adolescente para o Olimpo, apods seduzi-lo,
segundo as versbes de Ovidio, Hesiodo,
Euripides, entre outros®.

O mito da androgenia tem sido bem
recorrente no cinema e na televisao; as
vezes a sua configuracao mantém um
sentido compreensivo e tolerante, em
analogia as interpretactes derivadas do
“ovo cbsmico”, ou seja, como um arquétipo
gue conjuga os opostos; outras vezes,
porém, aparece sob o signo da tradi¢ao
judaico-crista e tende a engendrar formas
bizarras de intolerancia e de preconceitos.
No cinema, as suas expressoes marcantes
se fazem presentes, por exemplo, nos
filmes “Morte em Veneza” (Luchino Visconti,
1971), “A Danca dos Vampiros” (Roman
Polanski, 1967), “Maurice” (James Ivory,
1987), “Victor ou Vitoria”, (Blake Edwards,
1982), entre outros; na ficcao televisiva
brasileira, apareceu em titulos como
“Renascer” (Benedito Ruy Barbosa, 1993),
“Grande Sertao Veredas” (Walter George
Durst, 1985), “O Rebu” (Braulio Pedroso,
1974/75), “A Proxima Vitima” (Silvio de
Abreu, 1996) e “As Filhas da Mae” (Abreu,
2002).

Em meio aos diversos textos
filosbficos que tratam da questao do
“dionisiaco” e das figuras mitolbgicas que
possuem significacbes analogas, a obra
de Marcuse “Eros e Civilizagao” (1981),
particularmente o capitulo intitulado “As
imagens de Orfeu e Narciso”, sinaliza novas
direcOes para uma pesquisa, principalmente
considerando-se 0 vigor com que o autor
trata do mito de Eros, como motor das
transformacgdes contraculturais, no contexto
da sociedade industrial dos anos 60/70;
Marcuse apreende aqui o sentido do Eros
em sua funcao catartica e libertadora®.
Num outro registro, encontramos num autor
como Nicolau Sevcenko a recorrencia aos
mitos antigos como uma leitura critica e
compreensiva das culturas urbanas, na
obra “Orfeu extatico na metropole™’.

A historia de Dionisio &€ marcada
por uma tragica perseguicao: Hera,
apercebendo-se das trapacas de Zeus,
enlouqueceu Ino, a ama de Dionisio, e 0
seu marido, Atamas,que no fim das contas
tiveram uma morte tragica. Precavendo-
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se, Zeus transforma Dionisio em bode e
pede para que Hermes transporte a crianca
para o Monte Nysa, longe da Grécia,
deixando-o aos cuidados das ninfas e
dos satiros, que la habitavam uma gruta.
As diversas transformacodes pelas quais
passou o deus evidentemente possuem um
sentido especifico no dominio das culturas
antigas; mas conviria retermos aqui a sua
significacao num contexto mais universal,
Oou seja, como imaginagcao da vontade de
longevidade?.

Essa concepcao reaparece em
Nietzsche, no livro de Zaratustra que
“‘comeca pelo relato de tres metamorfoses,
(mostrando) como o camelo se torna leao,
e como o leao se torna criangca. O camelo
€ o0 animal que carrega o0 peso dos valores
estabelecidos, os fardos, carrega a critica
de todos os valores estabelecidos. Cabe ao
leao se tornar crianga, realizar novo jogo e
NOVO recomeco, criar novos valores e novos
principios de avaliagao™.

Observamos as metamorfoses
humanas no corpo das narrativas de
ficcao da TV, sob o signo da transformacao
dos homens e mulheres em figuras
animalescas, seres imaginarios e
sobrenaturais, e percebemos como 0
sentido das mitologias contemporaneas
consiste numa repeticao e atualizagao dos
mitos antigos. Encontramos a expressao
do arquétipo das metamorfoses em
diversas imagens ficcionais, por exemplo:
na narrativa de “Saramandaia” (1976),
em que o personagem de Gibao (Juca
de Oliveira) se transforma em passaro;
em “Roque Santeiro” (1985/86), as
transformacoes do lobisomem nas noites
de lua cheia; em “Pantanal” (1990), o velho
do rio se transformando em cobra sucuri
e a mulher (Cassia Kiss) virando onca;
em “A Indomada” um rapaz (Selton Melo)
se transforma num anjo, que reaparece
gquando a sua amada toca flauta. Os
exemplos sao inumeraveis e confirmam
a presenca das metamorfoses como um
elemento estrutural e permanente da
imaginagao simbolica que se atualiza na

linguagem mitica da telenovela.

Na idade adulta, Dionisio
descobriu a videira e inventou o vinho.
Hera, prosseguindo em sua vingancga,
enlouqueceu Dionisio. Em sua loucura,
Dionisio atravessou o Egito, a Siria e
chegou a Asia, onde foi recolhido pela
deusa Cibele, que lhe purificou e o
iniciou nos ritos de seu culto. Aqui temos
a trajetoria de um ritual que colocou em
xeque a supremacia da experiencia mistico-
religiosa prevalente; como o candomblé, no
Brasil, que partindo - em principio - dos
cultos religiosos marginalizados, pouco a
pouco foi se configurando fortemente como
expressao legitima da sensibilidade mistica
popular.

Aqui temos um amplo repertorio
de signos que se deslocam dos antigos
aos contemporaneos: Nietzsche fala da
embriaguez metaforicamente como um
artificio que abre as portas da percepcgao,
estimulando, por exemplo, a dramaturgia
e a criacao artistica, em “A Origem da
Tragédia”®. Mas aqui, sobretudo, temos
os tragcos de sincretismo de uma religiao
paga ou panteista, com nitidos tragcos
hedonistas, o dionisismo cultiva o uso
dos prazeres e simultaneamente mantém
uma ligacao mistica com as forcas da
natureza; isto € algo que encontramos,
por exemplo, na sociedade brasileira
contemporanea, animada pelo culto dos
Orixas. Quanto aos aspectos de errancia
e nomadismo, caracterizados no mito
dionisiaco, eles remontam aos ritos
de iniciagao e de transcendéncia que
inspiram a humanidade. Nas diversas
passagens das ficcoes seriadas, flagramos
0S personagens nbmades que se
desterritorializam buscando encontrar os
seus proprios caminhos; apontamos nessa
direcao a telenovela “O Astro” (Janete Clair,
1977-78), em que o personagem Marcio
Ayala (na pele do ator Tony Ramos) se
despe literalmente dos bens materiais,
abandona a casa dos pais, e como uma
espécie de Sidharta ou S. Francisco pos-
moderno, parte em busca de si mesmo.
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Num outro registro, encontramos na série
“Ciranda Cirandinha” (1978) as tribos dos
jovens que se lancam as ruas receptivos
a uma nova experiencia de sociabilidade.
A leitura proposta por Michel Maffesoli no
livro “Vagabondages Initiatiques” (1997) nos
concede as chaves para compreendermos
essa angulacao das imagens dionisiacas
na errancia das experiencias nomades e
transitorias da po6s-modernidade?'.

Em suas errancias, conta a lenda que,
livre da loucura, Dionisio chegou a Tracia,
onde foi mal recebido pelo rei Licurgo e
este tentou aprisiona-lo; mas Dionisio fugiu,
sendo recolhido por Tétis, a nereida, que
Ihe deu asilo no fundo do mar. Contudo, o
rei Licurgo capturou as Bacantes, servas
de Dionisio, que conseguiram fugir; em
seguida, Licurgo foi atingido pela loucura:
amputou a prbpria perna, assim como
as extremidades do corpo do seu filho,
pensando abater a vinha e percebeu ainda
que 0 seu pais tinha sido atingido pela
seca. O oraculo, interrogado, revelou que
a furia dionisiaca seria paziguada se o rei
fosse sacrificado. Assim foi feito: o rei foi
esquartejado por quatro cavalos selvagens.
Da Tracia, Dionisio partiu para a India,
um pais que ele ja tinha conquistado pela
forca de um exército, encantamento e pela
poténcia mistica.

De retorno a Grécia, Dionisio partiu
para a Beocia (regiao da Grécia Central),
lugar de origem da sua mae; em seguida
foi para Tebas (no Egito), onde governava
Penteu (o sucessor de Cadmos). La
entao, ele introduziu os bacanais, festas
em homenagem ao seu culto e seduziu o
publico, sobretudo as mulheres, que foram
arrebatadas pelo delirio mistico. O rei
Penteu opds-se a estes ritos e foi punido,
sendo atingido pela loucura, assim como
a sua mae Agave que o despedacou em
varias partes.

Todo o aspecto de violencia e horror
contido na dramatizacao da tragédia
dionisiaca serve como metafora do
sacrificio, aplacando a violencia dos
homens e alerta para as passagens mutuas

entre os ciclos da natureza selvagem e da
“cultura civilizada”.

Como o principio dionisiaco &
alimentado pelas forcas espontaneas da
natureza, possui evidentemente a sua
parte vitalista e a sua parte mortifera; o
dionisismo, que encarna também a parte
bestial dos seres humanos, contéem uma
dimensao feroz e violenta e traduz as
pulsdoes selvagens do individuo e o seu
descontentamento na ordem da cultura,
algo que Freud trata literalmente de
modo terapeutico em “O mal-estar na
civilizacao™®. Alias, Freud percebe este
“mal-estar da civilizagao” como resultado do
represamento das pulsoes violentas, a parte
selvagem do inconsciente e da cultura, e
propde a psicanalise como uma terapia que
viria curar as neuroses, geradas por esse
“mal-estar” ou “descontentamento”.

Outros pensadores, como Nietzsche,
veem a propria domesticacao dos costumes
CcOmo uma encarnacgao da violencia contra a
vontade poténcia do homem - relembramos
que para ele, Socrates, como Cristo,
realizou uma violéncia contra a consciéncia
tragica (e encantada) do mundo e reclama
uma filosofia do “anticristo”, que traria de
volta o homem superior, 0 super-homems3,
Assim, ha encontros e confrontos entre
Freud e Nietzsche, que tém norteado
especulacoes filosoficas e investigacoes
cientificas sobre as “aparicoes das imagens
dionisiacas na cultura civilizada*. De
nossa parte, nos detemos num enfoque
do dionisiaco como uma experiencia que
abrange as dimensbes mistico-religiosas,
sensuais, erbticas, ecologicas e politicas
como exercicios da vontade de poténcia,
cujas origens estao no inconsciente dos
individuos e da cultura. Como tudo isso
contém os residuos da parte primitiva,
animal, selvagem no ser humano, a sua
apari¢cao nao poderia se realizar de maneira
harmonica e pacifica, pois desestabiliza a
ordem social, politica e cultural prevalente.
Entretanto, por meio das brechas da
cultura civilizada penetram as imagens do
entusiasmo, do éxtase e do arrebatamento
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que nao podem ser contidas pelas regras
da civilizagao (o carnaval, o futebol e as
telenovelas, neste sentido, teriam aqui
uma funcao importante). As obras de arte,
incluindo ai as poéticas tecnolbgicas da
televisao, realizam um tipo de exibicao das
imagens extremas, as quais denominamos
“‘imagens dionisiacas”, que podem vir
a estimular diferentes modalidades de
educacao estética e liberar as experiéncias
de catarse dos telespectadores.

6  Omedodoespedacamentoeatomizacao
do corpo

A leitura do mito de Dionisio segundo
alguns mitdlogos como Marcel Détienne,
que se refere a outra versao da lenda, ou
seja, da crianca divina despedacada pelos
titas, serve de metafora para o eterno ciclo
de ordem e desordem na organizagao do
universo®. O sacrificio do pequeno Dionisio
abrange as dimensoes do horror e do
extase contidos nos sacrificios religiosos.
O fato de os titas devorarem os pedacos de
Dionisio, ap0s os cozinharem e em seguida
0os assarem, traduz toda uma imaginacgao
da passagem das culturas ditas “barbaras”
as ditas culturas “civilizadas”, mas se
refere também ao repertério dos regimes
alimentares como metafora para a distingao
dos diferentes estagios do homem em
relacao a sua vida terrena e sua elevacao
existencial numa cadeia cbésmica. Tal
metafora, que contém grande parte da
estrutura de funcionamento da pblis antiga,
foi encarnada em diversas tragédias
(como “As Bacantes”, de Euripides) e
aparece em comédias (como “Os Sapos”,
de Aristbfanes), remontando a essa idéia
da ascensao e declinio das civilizagbes
em analogia aos modos de composicao e
recomposicao da ordenag¢ao cosmica®.
Quanto a representacao do delirio
mistico nas artes antigas, esta tem a
funcao de amenizar as pulsdes agressivas
do social, mas, ao mesmo tempo, consiste
em algo que desestabiliza a ordem social,

politica e moral - ao invés de cultivar a
supremacia dos olimpianos, a dramatizacao
tragica do mito de Dionisio mantém uma
maior proximidade com a existéncia terrena
dos seres humanos. Ali se colocam em
cena as representacoes do eterno ciclo da
natureza em seus aspectos de constru¢ao
e destruicao, mostram as formas de
rebeldia e de resisténcia face aos designios
do Destino e da vontade dos deuses; reside
ai a sua dimensao politica. Ali também se
exibe a desordem das paixdes erbticas e
do éxtase amoroso, mas também as forcas
de horror e de violencia, aléem do louvor a
fertilidade, reproducao e longevidade (em
sua dimensao sociocultural e cosmica).
Percebemos que as visoes de mundo dos
antigos se atualizam - permanentemente
- na época dos audiovisuais, ou seja, as
tensdes e conflitos sobre o indizivel, aquilo
dificil de explicar e de ser resolvido pela
lbgica cientifica permanece como um mal-
estar que precisa de um cenario para se
descomprimir € se pronunciar: a tragédia
“resolvia” esse problema intensificando a
representacao das tensoes e conflitos dos
humanos face a inexorabilidade do destino
determinado pela vontade dos deuses. Na
comédia antiga, por sua vez, a estratégia
do riso funcionava como um destravamento
dessas tensoes, invertendo os valores,
desmontando as regras do jogo, virando
do avesso a filosofia, a politica, a religiao e
0s costumes — e tem em Aristdfanes o seu
maior expoente. Nos séculos XX e XXI, isto
se expressa na publicizacao do cinema e
na televisao, através de autores como Dias
Gomes, Aguinaldo Silva e Guel Arraes;
assim, um olhar mais apurado percebe
que a repeticao teatral dionisiaca se faz
presente nas cenas triviais do cotidiano.

6.1 Narrativas mitologicas e narrativas
historicas

Nas diversas passagens do mito de
Dionisio podemos observar algumas
imbricagcoes entre os nexos da mitologia e
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da histéria, ou seja, temos um enfoque da
historia da cultura e da civilizagao por um
vies diferente dos marcos cronologicos,
documentos histéricos, monumentos,
personagens e falas solenes. O mito de
Dionisio consiste na rememoracao das
imagens que, aparentemente, revelam as
experiencias dos individuos guiados pelo
“principio do prazer”, pulsdes hedonistas
e atividades orgiasticas. Mas convém
perceber neste culto uma consciéncia
extrema da realidade. No dionisismo
0os antigos realizam uma inversao: ao
invés dos cultos idealistas em louvor as
divindades regentes da sublimagao e do
ascetismo, deslocam-se para as partes
baixas e enfatizam os valores terrenos,
através da deusa Rhéa, Démeter (ou Ceres,
para os romanos), enfim, a Grande Mae, a
Deusa Terra®. Por conseguinte, voltam-
se para a dimensao organica da vida, a
agricultura, a fertilidade, a reproducao,
decomposicao e recomposicao da ordem
cosmica. Mas, sobretudo, ritualizam o vigor
da vida a partir da consciencia mistico-
religiosa que abrange a sensualidade, o
erotismo, a sexualidade, ou seja, “o0 vivo do
sujeito”; assim, o dionisismo encarna uma
“materialidade mistica” que se aproxima
bastante de diversas experiencias dos
individuos na sociedade contemporanea.
Relendo Nietzsche, encontramos a
apreciacao dessa ética-estética em que a
dimensao apolinea, socratico-platdonica,
crista cede lugar a dimensao dionisiaca,
material, organica e panteista. Nietzsche
remonta ao plano da representacao
tragica, através do extase dionisiaco que
arrebata os individuos por meio de uma
estética afirmativa. Ou seja, os humanos
tem consciéncia de sua finitude e de sua
impotéencia face as figuras do Destino, mas
ao invés de se orientar atravées de uma
visao da felicidade projetada na idealizacao
de uma vida pbs-morte, exercem com
jubilo e contentamento a faculdade da vida
no proprio acontecimento da existéncia
terrena. Isto & algo que reaparece com
forca hoje, por exemplo, num produto

de ficcao audiovisual como “O Auto da
Compadecida”.

O aspecto de violéencia contido no mito
de Dionisio por um lado dramatiza a propria
dimensao agressiva dos seres humanos
que destroem os seus semelhantes, o seu
meio ambiente e consequentemente a sua
propria espécie, como mostra o sociblogo
André Akoun, em sua leitura dos “Mitos e
Tradicdes da Europa™®; por outro lado, este
rito contéem uma dimensao de “sacrificio”,
que funciona como um tipo de exorcismo
do mal, como Jesus Cristo, que teria
morrido na cruz para redimir os pecados
dos homens.

Por exemplo, em Argos, Dionisio
se manifestou duramente: o rei Proetos
viu suas filhas enlouquecerem, junto com
outras mulheres, que passaram a mugir
como vacas e devoraram 0s seus proprios
filhos. Em seguida, Dionisio passou por
Naxos (a maior das ilhas Ciclades) ajudado
por piratas; entretanto, estes quiseram
vende-lo como escravo. Dionisio 0s puniu,
transformando os remos em serpentes
e paralisando o seu barco. Os piratas
enlouqueceram, jogaram-se ao mar e se
transformaram em golfinhos. Apbs este
episddio, Dionisio foi reconhecido por
todo mundo e ascendeu aos céus, apos
ter estabelecido o seu culto.

Contudo, antes ele quis reencontrar a sua
mae, Semele, e |he restituir a vida; ele
passou pelo lago de Lerne, um lago sem
fundo, com uma via de acesso para o
mundo infernal. No Hades, Dionisio pediu
ao deus dos infernos pra que este lhe
devolvesse a sua mae; este lhe consentiu,
sob a condicao de que Dionisio lhe desse
algo de precioso. Dionisio escolheu a mirta
entre suas plantas prediletas e a ofereceu
ao deus. Assim, Dionisio subiu aos céus,
levando consigo a sua mae, que desde
entao permanece entre os olimpianos,
apos o perdao de Hera. Ou seja, as fases
de ascensao e decadencia da humanidade
se revezam permanente como expressoes
da agonia e do éxtase dos humanos;
guardadas as proporcoes de dois géneros
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narrativos que se distinguem no tempo e no
espaco, o dionisismo antigo reaparece hoje
no contexto midiatico das ficcoes seriadas.
Se é verdade que a maioria destas ficcoes
se exibe em suas formas apolineas,
edulcoradas e conformistas, mostrando
0os “meios como massagens”, por outro
lado, as imagens dionisiacas ali se fazem
presentes, pois traduzem as dimensoes dos
afetos e sensacdes sob a forma da ternura
e da brutalidade.

Sabe-se que o mito de Dionisio é
muito rico; segundo a tradicao orfico-
pitagorica, Dionisio & filho de Zeus e
Perséfone (a divindade responsavel
pelas estacbes do ano). Nesta lenda,
Hera entrega a crianca aos tita que o
despedacam, mas a deusa Atenas Palas
apanha o seu coracao ainda palpitando e 0
entrega a Zeus, que o fecunda em Sémele;
como no caso das divindades de Osiris e
Shiva, também despedacados, isto tem
um sentido mistico. Nestes diversos cultos,
persiste a intengao de exorcizar o medo do
homem diante da morte, da decomposi¢ao
e da dispersao do corpo fisico. Mas por
outro lado, remete a temperanca e ao
equilibrio necessarios sobre a relagao para
consigo mesmo, para com o Outro, o social
e 0 cosmico (a sua angulagao comunitaria).
A imagem de Dionisio “feito em pedagos”
aponta para a necessidade dos homens
de realizarem um sacrificio que projeta
as pulsoes agressivas do animal contidas
no ser humano. Isto se exibia na tragédia
antiga e hoje, evidentemente, aparece
sob diversas modulagbes, no cinema de
Hollywood e nas telenovelas da Rede
Globo; esta seria uma modulagao afirmativa
da violencia na midia.

Deus do vinho, da inspiragcao, do
entusiasmo, Dionisio € também o deus das
mascaras e do teatro; ele divide com Apolo
o dom da musica e €, igualmente, o deus da
vegetacao e da fertilidade. Num outro nivel
de abstracao, o mito de Dionisio remete
a questao do orientalismo; nao podemos
esquecer que o dionisismo &€ um culto
estrangeiro, vindo do Leste, da Asia Menor,

do Oriente, e so tardiamente passou a
fazer parte do repertério grego e latino. Nos
textos antigos encontramos um conjunto de
narrativas que expoem as tensoes entre o
culto dionisiaco e a civilizagao ocidental.
Hoje, de certo modo, os conflitos entre os
imaginarios e as vivencias do Ocidente
e do Oriente refazem os termos dessa
oposicao milenar. E preciso nao perder
de vista que o dionisismo se assemelha
ao orientalismo, no que diz respeito ao
seu carater de alteridade frente a cultura
ocidental; relembramos que Dionisio &€ uma
divindade que vem do Oriente. Ele nao é
originalmente grego, mas um composto de
diferentes hibridacbes mistico-religiosas,
que passo a passo se instala na polis grega
e posteriormente em Roma, e persiste
numa longa “farra”, descomprimindo a
rigidez das civilizagboes ocidentais, como
atestam, por exemplo, os espetaculos do
carnaval, do futebol, das olimpiadas e dos
grandes conglomerados coletivos.

A conexao entre o dionisismo e 0
orientalismo aqui & pertinente, pois diz
respeito as relagoes entre a logica ocidental
(européia e americana) e as maneiras de
ser e de pensar dos “outros” (incluindo os
africanos, os latinos e os orientais). Parece-
nos relevante apontar a conexao entre o
mito de Dionisio e o orientalismo em nosso
estudo da cultura de massa, principalmente
num momento em que a opiniao publica
internacional repensa e rediscute as
relagoes politicas e culturais entre o Oriente
e o Ocidente, apos o atentado terrorista
contra os Estados Unidos, em 11 de
setembro de 2001. Em verdade, o episodio
possui um carater historico, politico e
transcultural de importancia, na medida em
que atualiza - de maneira radicalizada - um
tipo de resistencia extrema a hegemonia de
um sistema de pensamento que também
radicalizou o projeto de dominacao do
homem e da natureza.

Hoje, o éxtase e a furia de Dionisio
mostra-se, por exemplo, nos filmes de
catastrofe norte-americanos ou nas
ficcoes do realismo fantastico da televisao
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brasileira, como “Fogo sobre Terra” (1974-
75), “Saramandaia” (1976), “Deus nos
acuda” (1993), “A Indomada” (1997) e “O
Fim do Mundo” (2000). Isto funciona como
expressao do imaginario que se reconforta,
ironiza e se deleita na imaginacao de
um “ajuste final” entre os homens e os
deuses, entre a cultura e a natureza, na
seguranca de uma representacao distante,
na tela ou no video. E algo que se mostra
na temperatura quente do dia-a-dia, nos
concertos de musica pop que arregimentam
legioes, nos momentos decisivos das
partidas de futebol - que reunem galeras
e tribos indiferenciadamente e, sobretudo,
na grande festa do carnaval, que configura
0 social de “cabeca pra baixo”, invertendo
derrisoriamente a rotina mecanica, certinha
e bem-comportada da vida cotidiana.

No principio do século XXI assistimos
a uma nova modulagao do dionisismo,
como um conjunto de discursos e praticas
que sempre atrairam e fascinaram,
mas que também continuam a inquietar
e assustar a cultura ocidental. Para
pensadores e estudiosos como Freud,
Marcuse, Theodor Roszak, Norman Brown,
entre outros, o dionisiaco coloca em risco
a estabilidade da civilizagao prometéica,
estruturada sobre a producao industrial
tecnologica e a “ideologia” da felicidade
esbocada na realizagao do progresso e
do desenvolvimento®. Convém assinalar
que a racionalidade iluminista de estilo
cartesiano e incluindo ai - analogicamente
- a racionalidade pragmatica americana
sempre colocaram sob suspeita a
sensualidade, a sensibilidade e a intuicao
criadora; esses termos aparecem no cogito
ocidental como inimigos da consciéncia.
Por outro lado, reconhecemos que tudo isso
reaparece fulminantemente na liberacao
das artes literarias, dramatiurgicas e
audiovisuais; contudo, sempre que procurou
se expressar nos atos de linguagem e nas
acoes da vida cotidiana, com a “geracao
beat” (nos anos 50), os hippies (nos anos
60/70) e os agenciamentos contraculturais
dos anos 80/90, houve fortes resistencias.

As instituicoes do saber (e do
poder) oferecem resisténcia e reprimem as
concepgoes que tendem a colocar em risco
a legitimidade dos poderes estabelecidos;
isto se fez notar na universidade medieval,
aconteceu também nas academias da
modernidade e, evidentemente, ainda
se faz presente nas diversas instituicoes
contemporaneas. Percebemos, todavia,
que o distanciamento experimentado pela
academia - durante tanto tempo - em
relacao ao conhecimento comum que
considera a intuigcao, religiosidade e a
sensualidade que estrutura toda a vida em
comunidade, cede lugar a uma abertura
de espirito que busca apreender a “logica
do vivido”, em toda sua complexidade.
Isto aparece com evidéencia nos textos de
Simmel, Morin e Maffesoli*.

Num outro pOlo, a razao sensivel da
latinidade, particularmente a sua vertente
tropical, de maneira hibrida, sempre buscou
conciliar os opostos; isto se comprova, por
exemplo, examinando-se como a infra-
estrututra cientifico-tecnologica evolui na
proximidade das forcas da natureza, tal o
exemplo do campo da engenharia solar, no
Nordeste brasileiro; da medicina alternativa
que engendra novas terapias a base
de produtos naturais, nas experiencias
educativas do projeto Rondon, em que
a aprendizagem se faz no contato direto
com as populagbes das regidbes menos
industrializadas. Tudo isso confere
uma natureza especifica ao conjunto
de discursos e praticas socioculturais
brasileiros, que historicamente tem definido
um estilo de vida singular, possuindo
analogias com as formas do dionisismo e
do orientalismo. Numa utilizagao particular,
remontamos ao pensador orientalista
Edward Said, autor de importantes estudos
culturais, percebendo o dionisismo como
uma modulagao do orientalismo, que nos
serve de parametro para refletirmos sobre
a representacao e a alteridade de outras
culturas e sociedades; sua teoria nos ajuda
a repensar a atualidade das relagoes entre
0 poder e o conhecimento, o papel do
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intelectual, do intérprete, do pesquisador e
do artista; assim como auxilia a recolocar
as questdoes metodolbgicas referentes as
relagdes entre os diferentes tipos de textos
ficcionais, histéricos, cientificos, entre o
mito, a sociedade e a historia da cultura*'.

7 Dionisio enamorado

Ha uma versao para a mitologia de Dionisio
que celebra o seu encontro com Ariadne;
esta, enquanto apaixonada pelo heroi
Teseu, salva a sua vida fornecendo-lhe um
fio que lhe permitiria escapar do labirinto
apos matar o Minotauro. Os dois foram
felizes por um bom tempo, mas Teseu
abandonou Ariadne adormecida no campo,
deixando a bela desesperada, apos ter
perdido o seu amor juvenil. Porém, Dionisio
a encontra e Ihe mostra um outro lado
do amor amadurecido, numa dimensao
afirmativa da vida. Assim, superando as
ilusdes do amor idealizado, Ariadne contrai
matrimonio com Dionisio, que a leva
consigo para perto dos deuses. Entretanto,
a mitologia, cumprindo a sua funcao de
despertar os individuos do sono dogmatico
da “racionalidade abstrata”, alerta para o
eterno retorno de Dionisio em todas as
épocas por meio das artes, que se mostram
cruéis e necessarias por meio da tragédia,
e também irdnicas e subversivas através
das comédias. Em nossos dias, Dionisio
retorna na ficcao televisiva no contexto de
ambos os géneros promovendo as formas
do éxtase e do arrebatamento que irradiam
a sociedade brasileira.

A paixao amorosa entre Dionisio e
Ariadne nos remete a imagem do amor
verdadeiro, que - para os antigos - passa
pelo crivo do amor fisico e fornece pistas
aos contemporaneos, para a compreensao
do amor sabio. Mas num outro registro,
leva a pensar também sobre as relacoes
entre a imaginacao ardilosa, eficiente
e utilitaria (da ciencia) e a imaginacao
espontanea da sabedoria popular (que
inclui as mitologias); esta passagem - em

Ultima instancia - remete as ligacoes entre
a ciencia e a filosofia, que transcende a
metafora do pensamento na passagem
pela caverna da especulacao (em Platao),
como um exercicio de aprendizagem a
experiencia do morrer (com Montaigne) e
como vigor e exaltacao do milagre da vida
(através de Nietzsche) .
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