O TURISMO CULTURAL PARA REENCANTAR O MUNDO

termo reencantamento

vem ocupando lugar nas

andlises do mundo con-
temporaneo. Esta nocido é
evocada em virios domini-
os tais como o da religido,
evidentemente, incluindo
também atividades empre-
sariais, economia e, até mes-
mo, politica. A renovacio
do interesse pelos encanta-
mentos acompanha o que
se chama uma busca do sen-
tido. Trata-se, entao, de re-
encontrar um sentido perdido, ou seja, dar um
sentido novo ao mundo e 2o nosso ser no mundo.

Antes de avangar na abordagem contem-
poranea do reencantamento do mundo, pelo tu-
rismo cultural, parece-me oportuno esclarecer o
que alguns entenderam pela expressio desen-
cantamento do mundo.

O primeiro, creio eu, a falar deste proces-
so foi Friedrich von Schiller (1759-1805), o céle-
bre poeta, historiador, autor dramdtico, tedrico
da estética e filésofo. Com efeito, ele parte da
constata¢ao de que a civilizaciao grega antiga se
baseava em uma alian¢a harmoniosa entre natu-
reza e razao: “Para o grego, a natureza nunca €
puramente a natureza fisica, e, por este motivo,
ele nao deve envergonhar-se de honra-la; para
ele, a razao nunca € puramente a razao, e € por
isto que ele nao deve temer a submissdo a sua
regra. A natureza fisica e o sentimento moral, a
matéria e o espirito, a terra e o céu fundem-se
em uma maravilhosa beleza, em suas poesias”
(De la grdce et de la dignité, 1826, 55). A estética
€, para Schiller, o local onde se ajustam a natu-
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O autor analisa o turismo cultural como busca de reen-
contro de um sentido perdido. Assim, retoma o debate
filoséfico sobre as articulagbes entre ciéncia e natureza,
destacando, nesses termos, diferentes abordagens no
campo das ciéncias sociais. O turismo, efetivado como
pretexto para explorag@o do patriménio cultural, é per-
cebido como instrumento para reencantar 0 mundo e
restituir identidades, sendo uma de suas qualidades o
reconhecimento do outro no que este tem de particular
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reza e a razao. Ele utiliza o
exemplo do cinturao de
Vénus que beneficia a
quem O usa. Assim, Juno
toma emprestado o cin-
turdo quando quer enfeiti-
car Jupiter sobre o monte
Ida, e os homens, carentes
de seducao, podiam sacri-
ficar as Gracas, deusas que
acompanhavam Vénus. A
graca nao €, pois, redutivel
a beleza fisica, mas depen-
de do poder quase magico
desse acessorio. Esse cinturdo encantado, segun-
do Schiller, expressa alguns sentimentos de or-
dem moral: “A alma é o mével da graca onde
quer que esta se encontre (...). Se bem que nos-
sa alegoria mitolégica se resuma neste pensa-
mento: a graca € uma beleza que nao € dada
pela natureza, mas produzida pelo préprio su-
jeito” (Id.: 36). Mas, a graca deve parecer natu-
ral; ela deve parecer pura natureza, isto é€,
involuntaria. O que significa dizer que a nature-
za ndo deve sofrer a pressao da arte e que a arte
nao é artificio no sentido em que ela nao se
amoldaria a natureza. O equilibrio do mundo se
apoia sobre a fusdo da natureza com a cultura.

Se, nos tempos antigos, tudo era ligado a
uma ordem unitdria, o mundo moderno &, para
Schiller, o tempo da separa¢io. A supremacia da
razdo provocou a explosio do mundo: divisao
das ciéncias, separacao das classes e das tarefas
sociais: “houve cisao entre o Estado e a Igreja,
entre as leis e os costumes; o prazer foi separado
do trabalho, o meio do fim, o esfor¢co da recom-
pensa” (Lettres sur I'éducation esthétique, Lettres
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VI, 1862, 202). A prépria unidade do homem foi
afetada: sua natureza sensivel sucumbe sob a
dominacio de sua natureza racional; a natureza
s6 existe no mundo inanimado. E Schiller formu-
lou esta pergunta: “Como restabeleceremos a
unidade da natureza humana, unidade que pare-
ce completamente destruida por essa oposi¢ao
primitiva e radical?” (Lettres XIII, 1862: 230). Sua
resposta se encontra no jogo com o belo, como
uma das atividades proprias para restabeleeer a
unidade do homem, pois ela €, ao mesmo tem-
po, estética e viva. Através de exemplos de jogos,
Schiller parece privilegiar os jogos populares pois
eles sao apropriados para reduzir a distancia do
homem no mundo: quer sejam as corridas de
Londres, as touradas de Madri, os espetaculos de
Paris de antigamente, as regatas de Veneza, as
lutas de animais em Viena ou a vida bela e alegre
do Corso, em Roma. Nio se trata mais de delegar
a func¢io do jogo ao universo dos deuses do
Olimpo, mas de inseri-los no mundo dos homens,
de tornar vivos os mitos. O restabelecimento da
unidade do homem ¢€ descrito como a terceira
fase da historia da humanidade: primeira fase, a
natureza e a sensibilidade estao sempre unidas;
segunda fase, a inteligéncia as separa sempre;
terceira fase, a razao unifica-as novamente. E que
nao se confundam a segunda e a terceira fases,
pois em um caso trata-se do desaparecimento da
natureza em beneficio da raziao e, no outro, de
uma volta a natureza em nome da razao e da
liberdade. A terceira fase nao atribui qualquer
destino 2 humanidade, sendo este da responsa-
bilidade do ser humano. E a ele, e mais particu-
larmente, ao artista — porque € independente do
poder — que a natureza volta, nao para reencantar
o mundo, mas purifica-lo dos excessos de calcu-
lo. Por este motivo, o artista nao deve procurar
agradar ao seu publico; ele deve se afastar da
corrup¢ao de seu tempo e se projetar para o ab-
soluto, a fim de influir sobre os comportamentos
humanos. E pela acio artistica que o homem pode
estabelecer uma nova alianca entre sensibilidade
e razao e dar, assim, um novo sentido a socieda-
de e a0 mundo. Nao se trata de reproduzir exata-
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mente o projeto de Leonardo da Vinci: ja que
Deus nos € escondido, n6s encontramos o cami-
nho que leva a Ele pela arte e pela ciéncia. Mas,
porque o homem esta no caminho da divindade,
o projeto de Schiller se assemelha a uma
divinizacdo da natureza ou, para retomar a ex-
pressao de Korf, € um naturalismo que se difun-
de em panteismo.

Temos entdo uma visdo bastante otimista
do desencantamento, pois existe uma possibili-
dade de reencantamento. Com Max Weber, que
€ o verdadeiro artesao da no¢ao de desencanta-
mento, o pessimismo parece indispensavel.

Para Max Weber, o desencantamento esta
ligado a modernidade, isto €, ao abandono de
um pensamento magico em beneficio da
racionalidade. A magia depende de uma forma
de naturalismo puro no sentido em que sagra-
do e profano nao sao distintos. A magia exclui
toda mediacao entre o objeto dotado de um
poder misterioso e o principio que o anima. O
mundo é ordenado com base nas relacoes ho-
rizontais proprias para constituir a sua unida-
de. A magia esta voltada para este mundo e
envolve a comunidade em seu conjunto, € nao
os individuos que a compdéem. O mundo é
encantado no sentido em que o maravilhoso e
o humano se aproximam e se encontram. A
ordem do mundo estd no mundo, é do mundo.
E com o Renascimento e a introdu¢ao do pen-
samento grego na Europa ocidental, por meio
dos comentadores drabes, que ocorre a passa-
gem para a racionalidade e que o mundo co-
mecga a ter sentido. Somente mais tarde o sentido
€ posto em questao, a medida que se desen-
volve a idéia de um deus criador, onisciente e
transcendente. Surge entio uma ordem porta-
dora de sentido que deve, de uma maneira ou
de outra, coincidir com uma inten¢ao ou uma
vontade divina. E com a Reforma protestante
que, segundo Max Weber, termina “esse vasto
processo de ‘desencantamento’ do mundo que
se iniciara com as profecias do judaismo antigo
e que, juntamente, com o pensamento cientifi-
co grego, rejeitava todos os meios magicos para
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se chegar a salvacao como tantas supersticoes
e sacrilégios” (1964: 117).

Essa passagem de um pensamento magico
para a racionalidade € uma verdadeira mudanca
de concep¢ao do mundo. Trata-se de duas cul-
turas bem diferentes e ndo de dois estados par-
ticulares da evolu¢ao onde as disposi¢cdes da
magia seriam menos completas e menos eficazes.

O desencantamento acompanha a passa-
gem do tempo do mito ao da ciéncia e, para
retomar a expressao de Alexandre Koyré, de um
mundo fechado a um universo infinito. O mito
torna-se razao e a natureza pura objetividade. O
desencantamento tem por coroldrio o progresso
do dominio técnico do mundo e a autono-
mizacao das instituicdes, quer se trate do direi-
to, do politico, do econdmico... A ciéncia, por
sua vez, ndo pode satisfazer a busca de sentido.
Sera que ela pode “nos ensinar alguma coisa
sobre o sentido do mundo ou mesmo nos aju-
dar a encontrar as marcas deste sentido, se €
que ele existe?” (1959: 84). Entao, como justifi-
car uma histéria comum, como se reconhecer
membro de um mundo comum, como assegurar
a intercompreensao entre os homens? O desen-
cantamento significa, entdo, que uma concep-
¢ao do mundo fundada sobre uma significacio
profunda se vé privada de toda dimensio ética
ou religiosa, para aparecer vazia de todo con-
teddo essencial e, como afirma Pierre Bouretz
(1996: 367): “O dominio do universo material
que devia ser, para os protestantes, o meio da
liberdade através de uma ética da vocacio, tor-
nou-se o fim da existéncia social dos individuos”.

Diante desse mundo de onde o sentido
estd ausente, Max Weber distingue duas possibi-
lidades: ou os homens aceitam este mundo
desumanizado, “sem valores”, “sem marcas” com
o risco de agir fora de toda e qualquer ética; ou
os homens se revoltam contra a razao instru-
mental e trabalham para o reencantamento do
mundo, com o risco de um recuo na irraciona-
lidade e da eclosio do mundo. Para Max Weber,
“A maioria dos deuses antigos saem de seus
timulos sob a forma de poderes impessoais,

porque desencantados, e eles se esforcam, no-
vamente, para se apoderar da nossa vida, reto-
mando a luta eterna. Dai, para a guerra dos
deuses, um passo € suficiente”.

Enquanto que Schiller esperava que os
deuses do Olimpo bloqueassem o mundo dos
homens, Weber, por sua vez, imagina que estes
mesmos deuses retomariam a guerra sem pieda-
de. A questio € delicada, pois o reencantamento
significa ado¢cdo de um “sistema intemporal dos
valores” (Eugene Fleishmann), isto €, que a ra-
zao deve aceitar um retorno do espiritual consi-
derado como uma verdade bastante incerta.

E, sem didvida, Jiirgen Habermas que per-
mite a saida de Weber desse impasse. Como se
desvencilhar dos efeitos devastadores do desen-
cantamento? Habermas partilha, com Max Weber,
da conviccao segundo a qual as sociedades
modernas nasceram de um processo de raciona-
lizacdo, cuja expressao maior € o desencantamen-
to do mundo. Secularizando-se, as sociedades
ocidentais perderam as referéncias e os valores
que, tradicionalmente, asseguravam sua coesao.
O caminho preconizado por Habermas para ul-
trapassar esse estado, de fato, se refere as ativi-
dades comunicacionais — negligenciadas por
Weber — e ao lugar que, nelas, ocupa a
intersubjetividade. Segundo Habermas, o erro de
Weber — que nao hesitava em falar “de
irracionalidade ética do mundo” — consiste em
ignorar o papel das interagdes inscritas no nu-
cleo das a¢odes finalizadas e a natureza das con-
di¢des que determinam seu sentido. Para
Habermas, as atividades comunicacionais sao a
causa primeira de uma racionalidade que, longe
de se limitar a ac¢do eficaz, se estende a esfera
dos valores. Assim, ele escreve: “a partir do
momento em que nds concebemos o saber como
mediatizado pela comunicagao, a racionalidade
se equipara a faculdade que as pessoas tém, res-
ponsaveis e participantes de uma intera¢ao, de
se orientar em func¢ao de exigéncias de validade
que repousam sobre um reconhecimento
intersubjetivo” (1988). Estas exigéncias de vali-
dade mostram a esfera da ética do irracional.
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Elas deixam aparecer a solidariedade que asso-
cia as atividades racionais a uma ética da discus-
sdo, ela mesma baseada nas possibilidades de
entendimento que supdem as interagoes que
constituem o social; o entendimento faz parte
de uma “comunidade ideal e ilimitada”. Mos-
trando as atividades racionais de Weber como
atividades comunicacionais, Habermas preten-
de restabelecer a possibilidade d€ uma ética
universalista e religar-se com o projeto das
Lumieres, que consistia em colocar a razio como
uma verdade ultima.

Sem colocar em questao a arquitetura ge-
ral do pensamento de Habermas, convém reter
duas criticas:

e a de Richard Rorty que recusa a idéia de
uma comunidade ideal. Esta guardaria,
tal como vista por Wittgenstein, uma
aspiracio a solidariedade que existe em
uma comunidade de palavra, isto €, na
realidade de um grupo social baseado
na comunhao de uma lingua. Os proje-
tos de valoriza¢ao do patrimonio parti-
cipam, freqlientemente, da promoc¢ao
de uma reconstituicao dos lacos sociais
sobre um modelo comunitario;

e a de Alasdair MacIntyre que recusa
pensar a racionalidade de uma forma
acultural: “a propria racionalidade,
quer seja tedrica ou pratica, € um con-
ceito que tem uma histéria: de fato;
considerando sua histéoria, ha
racionalidades e n3ao uma
racionalidade” (1993: 10). A isto
MaclIntyre faz uma objeciao que pode-
riam lhe fazer os adeptos das Lumieres:
“A conseqiiéncia s6 pode ser uma in-
capacidade igual em resolver as diver-
géncias radicais”. Mas ele acrescenta:
a esta objecio, o defensor da
racionalidade das tradicoes tem uma
resposta dupla: uma vez definida cor-
retamente a diversidade das tradicoes,
tem-se uma explicacio melhor da di-
versidade dos pontos de vista que nao
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podem propor as Lumiéres e seus her
deiros; e o fato de reconhecer a diver
sidade das tradicoes de investigacac
cada uma com seu modo especific
de justificacao racional, nio imped
que as divergéncias entre tradi¢oes ri
vais e incompativeis nao possam se
resolvidas racionalmente” (10).

Mas, convém salientar e completar esta

duas criticas:

e as comunidades de palavra nao sao es
tanques. Os individuos participam d
varias delas e se deslocam de uma par:
outra, transformando-as. Além disso
nossas sociedades sio cada vez mai
informadas das linguagens produzida
ao longe, porém, isto nao significa qu
as recebam de modo idéntico;

e convém ndao autonomizar as racio
nalidades, sob pena de cair em un
relativismo contrario a essa reflexao
E ai, parece-me util apelar para Claude
Lévi-Strauss quando coloca, como hi
poétese, a universalidade do espiritc
humano. Com isto ele pretende pos
tular uma identidade formal das cul
turas, dos ritos, dos mitos para alén
da diversidade dos contetidos e dc
carater finito das possibilidades 16gi
cas dos sistemas. Todos os fatos cul
turais, todas as racionalidades sio
expressao generalizada das leis dc
pensamento humano. O espirito hu
mano € o mesmo “para 0s antigos, o
modernos, os primitivos, os civiliza
dos”. Nestes casos todas as cultura:
sdo comparaveis e o didlogo entre a:
culturas é possivel.

Neste sentido, a abordagem de Lévi-Straus:
pode ser comparada a de Habermas porque
ambos sao os herdeiros das Lumiéres; mas Claudk
Lévi-Strauss nos pemite fazer a distin¢ao entre
mundo objetivo — o da verdade — e mundo vivi
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do. Enquanto que para Jirgen Habermas, “a
verdade de um enunciado significa que o esta-
do de coisa afirmado existe como alguma coisa
no mundo objetivo” (1987: 66), para Lévi-Strauss,
o universal esta na organiza¢do bioldgica dos
instrumentos do pensamento.

A intercompreensao e a intersubjetividade
entre individuos pertencentes a esferas de ati-
vidades e culturas diferentes sao possiveis por-
que os mundos vividos, para retomar a
expressiao de Habermas, ndo sao imutdveis, mas
em continuas recomposicoes, redefinicoes. Cada
um dos encontros, que um individuo faz, trans-
forma seu espaco social e estende os limites de
sua participagdo em comunidades de palavras
e de pensamentos. O individuo em sociedade
efetua, constantemente, um trabalho do tipo
hermenéutico. E, como escreve Christian Berner
a respeito da hermenéutica de Schleiermacher
(1995: 65): “Nunca se compreende sem respei-
to, consideracio da alteridade do outro e, pois,
sem receptividade ao outro. Pois o respeito des-
ta alteridade me faz acreditar ja ter compreen-
dido antes, definitivamente, o respeito do
trabalho hermenéutico. O preconceito é des-
respeito, assimila¢ao abusiva. Compreender, em
sua dimensio hermenéutica, é, assim, o reco-
nhecimento do outro em uma comunidade que
€ a premissa da possibilidade de compreender.
Na realidade, se “aquele que esta para ser com-
preendido era inteiramente estranho aquele que
deve compreender, e ndo havia nada de co-
mum entre os dois, entio, também, nao have-
ria ponto que permitisse liga-lo a compreensao”
(Schleiermacher, 1989:160). Para o estranho, o
sentimento s6 tem sentido junto a possibilida-
de de uma comunidade, isto é, de um inter-
cambio, de uma troca com ele”.

Mas, voltemos ao turismo. Parece-me me-
nos o meio de reencantar o mundo que o pre-
texto ou o instrumento para reencantar o mundo.

O turismo é tomado como pretexto ou
justificativa para a realizacao de projeto de ex-
ploracio do patriménio cultural e natural. E,
freqientemente, no ambito do desenvolvimento

m =S i -

local que surgem tais projetos e as crises eco-
ndmicas surgem como um argumento
determinante, tanto mais que a industria turis-
tica € um dos setores mais bem sucedidos da
economia francesa. Mas, se hd alguns anos
anunciavam-se ainda retornos de investimen-
tos que asseguravam o funcionamento das rea-
lizacdes, rapidamente pensou-se em recursos
induzidos que sio justificados quando se trata
do desenvolvimento, mas que s6 raramente per-
mitem a suspensdo das subvencodes. Esta € a
razao pela qual parece-me mais justo falar do
turismo como pretexto para outra coisa. E €,
sem duvida, esta outra coisa que pode depen-
der do reencantamento. Tanto mais que quando
se fala de competitividade, profissionalizacio,
rentabilidade, se esta do lado dos fins e niao
dos valores no sentido de Weber.

Esta outra coisa nio depende unicamente
da economia. E muitos projetos locais parecem
ter como objetivo primeiro a reconstru¢do da
natureza, da cultura e da sociedade. E estes pro-
cessos de transformacio poem os valores em jogo.

Apresento, aqui, resultados parciais de um
projeto de pesquisa intitulado “Patrimonializacao
do vivo e estruturacio do espago” que nos!!
empreendemos no ambito de um programa da
Agéncia Rhone-Alpes para as ciéncias sociais e
humanas. As realizacdes que observamos se as-
semelham a uma revolta contra o desencanta-
mento no sentido em que elas pdoem em questao
a razao instrumental e privilegiam o “estar jun-
to”, fundado na partilha de um valor dltimo que
€ a natureza.

O registro do controle de qualidade na
embalagem do queijo Abondance e sua exe-
cucao fizeram, de um lado, surgir novos ato-
res como os especialistas, os técnicos, a Camara
de agricultura, os organismos certificadores e,
de outro lado, a necessidade das fases de ne-
gociacio que conduziram os atores locais a
um certo nimero de compromissos, mesmo
em se tratando de acordo nao-consensual,
como salienta Muriel Faure. Além disso, esta
producdo, que era doméstica, tornou-se pu-
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blica no sentido em que atores institucionais
participam da gestao do produto. Mas, para
os produtores, o registro de garantia tornou-
se um bem comum. Ha divergéncia de pontos
de vista e Muriel Faure poe em evidéncia es-
tratégias de reapropriacio deste bem, pelos
atores locais, que passam pela valorizacdao do
alpage (pastagem de alta montanha — N.T.) e
a criacdo de um centro de interpretacao.

Carole Barthélémy debrucou-se sobre o
Plan Migrateur Rhone-Méditerrannée e nos
mostra que o verdadeiro jogo da restauraciao
do rio é de reatar o vinculo rio-homem, dani-
ficado pelos empreendimentos da Companhia
Nacional do Rhone (CNR). A volta dos peixes
migradores (entre os quais o savel) aparece
como o simbolo de uma qualidade reencon-
trada do hidrosistema. Os atores desse projeto
colocam a restauracio desse sistema no cen-
tro do processo de constru¢ao de uma identi-
dade fundada sobre uma consciéncia territorial,
e marcada pelo respeito as aquisicoes do pas-
sado e ao principio de cidadania. Nao se trata
mais de explorar uma natureza do alto das
instituicoes, mas de restaurar e proteger um
bem comum natural.

As paisagens, os tipos arquitetonicos, as
linguas vernaculas, os objetos técnicos, domés-
ticos, festivos, religiosos concorrem para a
constru¢ao de ancoradouros territoriais, ver-
dadeiras amidlgamas de natureza e de cultura,
sem 0s quais nossa época seria incapaz de
pensar a identidade. Trata-se de fazer a dife-
renga em um universo muito vasto para ser
pensado e, sobretudo, para que o individuo
possa se pensar com relacao a um espaco, um
tempo, uma sociedade, delimitados e conce-
biveis na experiéncia quotidiana. Surge ai uma
certa nostalgia comunitaria com todo o apare-
lho necessario para sua execucao simbdlica, a
fim de que cada um se situe em um espaco e
um tempo, definidos com relacao a uma ori-
gem, face a multiplicacio dos tempos e dos
espagos cujos significados sao incapazes de
interpretar. A aparente simplicidade do local
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permitiria aos individuos se reinscreverem em
uma certa unidade depois que eles se sentis-
sem desterritorializados, isto €, chamados por
uma cultura produzida por uma razao trans-
cendente e longinqua, percebida por eles como
complexa, até mesmo cadtica. Cada um se en-
contraria na incapacidade de interpretar o tem-
po e o espaco de seu quotidiano, pois os
diferentes empreendimentos e as transforma-
¢coes operadas nas diversas atividades (técni-
cas profissionais, transporte, medicina,
escola...) sao vividos como desequilibrio e,
sobretudo, ruptura com o tempo das origens
e da tradi¢cao — como reproduc¢ao da ordem
elaborada em uma sucessao de experiéncias
sedimentadas e constitutivas do sentido que
se pode dar ao presente. A uma complexida-
de mal vivida, opde-se um modelo de com-
portamento elaborado a partir de representacoes
da tradi¢ado, capaz de orientar as a¢oes indivi-
duais no sentido de uma melhor integracao
do homem em seu meio natural e social.

Esses projetos, creio eu, fazem um tal uso
da histéria que podemos fazer um paralelo com
O mito em sua propensao em negar a acao
transformadora do acontecimento. Claude Lévi-
Strauss (1971: 537) evoca, a respeito do mito,
uma “conjura¢ao contra o tempo”, uma vontade
de abolir o tempo: “Como se, colocado em con-
tato com o presente, o passado se tornasse, por
uma osmose milagrosa, o proprio presente, e
que, 20 mesmo tempo, O presente se precaves-
se contra sua propria sorte, que ¢ de tornar-se
passado. E é, sem divida, o que os mitos pre-
tendem fazer por aquilo de que falam; mas, o
surpreendente € que eles o fazem verdadeira-
mente pelo que sao”.

Se o desaparecimento das grandes
narracoes tornou-se um tema consensual, sur-
gem virias narracdes locais. E como se cada
sociedade local constituisse o mito dessas
origens. A patrimonializacdo visa reduzir a ri-
queza semintica dos objetos (com ou sem
materialidade) que se tornarao o ponto de arti-
culacio entre a diacronia e a sincronia. Con-
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vém, para estas sociedades, limitar a acao
perturbadora dos acontecimentos, reunindo a
sucessao dos presentes passados, em um pre-
sente atual. Assiste-se a uma recomposicao do
tempo sobre o modelo genealdgico, através da
produciao de uma narracao. Esse objeto ¢
reconstruido em fungio de sistemas de normas.
Esses sistemas, freqiientemente elaborados com
a ajuda de especialista na escuta das realidades
locais, imprimem valor ao objeto e aparecem
como instrumentos que permitem proceder a
uma simboliza¢ao. Uma etapa de pesquisa mais
Ou menos precisa permite proceder ao inventa-
rio dos interpretantes, de selecionar os mais per-
tinentes e articuld-los sob a forma de uma
narracao de cariater historico. Esta significacao
constituida €, em seguida, apresentada no espa-
co publico, no ambito de um projeto cultural
que visa a exploracdo (restauragcio in situ,
integracio nas cole¢coes de um museu, criacao
de um espaco de interpreta¢io, negociacao de
uma espécie vegetal ou animal, transformada ou
ndo...). Tais projetos concorrem para a apresen-
tacao do valor socialmente normatizado, segui-
do de uma pesquisa de pureza e de uma
estetizacao do objeto e se apresentam como ini-
ciativas de adequacio do sentido, do discurso e
da realidade.

Se ha reencantamento, nio se trata de um
reencantamento elaborado segundo o modelo
das grandes religides, mas, porque o divino se
retirou de nosso universo social e politico, o
homem torna-se o demiurgo de seu proprio
mundo. A ordem que preside a vida dos ho-
mens em comum nao € mais um dado vindo de
fora. Eles sdo, doravante, os artistas de suas pro-
prias verdades ultimas. O homem se situaria mais
em oposicao frente a frente com a ordem do
mundo, mas em uma dindmica de posse... A re-
lacio com a natureza e a histéria é inteiramente
condicionada pela relacao com o vinculo social.

Esses projetos trabalham para a inter-
compreensio em escala local. Mas, se ndo fos-
se isto, nao se estaria longe da guerra dos
deuses lembrada por Max Weber. Nossa atuali-

dade é feita, em parte, de conflitos étnicos. E €
ai que o turismo desempenha o papel de ins-
trumento para uma intercompreensiao em esca-
la global e pode desempenhar um papel no
reencantamento do mundo.

Um dos momentos importantes dessa re-
flexao é o artigo de Alphonse Dupront “Turis-
mo e peregrinacio: reflexdes de psicologia
coletiva” (Communications, 1976). Nao somente
porque Alphonse Dupront fala de “terapias es-
paciais” a respeito do turismo. O deslocamento
€ visto como vetor de uma recomposicao das
significacdes e metodologia do reencontro. O
turismo €, a0 mesmo tempo, posse do espaco
ao modo das procissdes que Roger Devos qua-
lificava de circumambolatorias no sentido em
que estas praticas permitiam a uma comunida-
de local reinstaurar o vinculo entre os pontos
mais importantes de sua cultura. E reatar o sa-
grado reafirmando a rede dos tempos, dos es-
pacos, dos simbolos e dos homens. Para
Alphonse Dupront, o turismo fixa tempos e
concentra espacos. Tempos que sio espagos,
lugares, etapas ou locais escolhidos para se-
rem descobertos, conhecidos (...). Estes tem-
pos sao tempos fortes, pois no deslocamento
turistico eles sao o estavel. Neles, isto foi ape-
nas um momento, uma fixidez estranha, sur-
preendente, do espaco e do tempo (...). No
circuito, estes tempos sao a prova verdadeira
do reencontro” (101-102).

Alphonse Dupront mostra como o turista,
pelo simples fato da peregrinagdo, se abre a
outras realidades: “Nesta busca do reencontro,
tudo se aproxima em uma terapia comum da
presenca” (103). Reencontro e presenca sao ati-
tudes que Dupront qualifica de “espirituais” ou
de comunicacio. A instabilidade que provoca a
saida do quotidiano é propicia ao reencontro, a
aventura da linguagem. “Realidade comum ao
turismo e a peregrina¢iao, esta é caminho por
onde penetra o habitualmente desconhecido ou
recusado (...). A experiéncia € patente de uma
disponibilidade para a abertura quando, o cor-
po extenuado de cansaco, os freios habituais
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soltam, desprendem, cedem, o personagem se
desfaz e da lugar a uma outra realidade” (103).

A respeito do desencantamento, Marcel
Gauchet (1985: 239) notava a “dificuldade infini-
ta de se assegurar do que se € quando sua iden-
tidade deixa de lhe ser dita de fora, por outros”.
E € uma das qualidades do turismo cultural, re-
conhecer o outro no que ele tem de particular
mas, também, de comum. O didlogo que se ins-
taura esta a ponto de jogar as bases de uma co-
munidade de palavra sem a qual nao poderia
haver intercompreensao. Insisto sobre a qualida-
de necessaria da relagio, pois a articulagao das
identidades particulares no ambito de uma iden-
tidade de espécie s6 pode ser feita pelo reconhe-
cimento reciproco. Nio se trata de se entrincheirar
atras de sua especificidade identificando o outro
pela negativa. Caso se queira falar de reencan-
tamento, a condi¢ao € a compreensao mutua no
ambito de um mundo comum.

Nota

! Este trabalho se insere no programa de pesqui-
sa “Ciéncias sociais e humanas”, Agéncia Rhone-
Alpes para as Ciéncias Sociais e Humanas
(ARASSH), operacao do contrato de plano Esta-
do-Regiao 1994-98. Trés equipes se associaram
ao Centro de Pesquisas e de Estudos Antropolo-
gicos (Universidade Lumiere-Lyon2) para con-
cluir este projeto: o Centro de Pesquisa e de
Informacao sobre os recursos dos terrenos
(CNRS-URA 2), Bourg-em-Bresse; o Centro para
uma antropologia do rio — Maison du Rhone,
Givors; o laboratério Dynamique ecolégico e
social em meio deltdico, Arles. (CNRS ESA 5023).
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