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APRESENTACAO

Esta presente obra se apresenta como uma reflexao critica acerca do processo
civilizatério da humanidade. Nés fizemos da figura mitolégica de Prometeu um
instrumento hermenéutico e heuristico com o qual enfrentamos o desafio de tentar
entender e de propor uma explicagdo sobre como o nosso processo civilizatério nos
trouxe até este atual momento em que a humanidade parece se defrontar com suas
possibilidades tltimas. Com isto fizemos, de certo modo, uma investigacdo sobre as
origens do niilismo que se traduz, atualmente, em crise da razdo que, antes, havia
seduzido com promessas. Nao podiamos entender essa crise sem o retorno a esse

mito fundador.

Para enfrentar esse desafio de entender e de explicar o nosso presente através
de uma reflexdo critica sobre o nosso percurso civilizatério, procedemos de modo
analitico e comparativo, mobilizando a histéria da filosofia em didlogo constante,
instrutivo e imprescindivel com o pensamento cientifico e a histéria da ciéncia, com
a poesia e a literatura, assim como com alguns elementos tedricos que oscilam entre
a antropologia e a teologia. Nesses termos, se ndo nos prendemos exclusivamente
a uma leitura estruturalmente canonica dos filésofos, o nosso texto também argu-
menta e fala quando nele fala o que é manifestamente nao-filoséfico. Neste sentido,
podemos dizer que o nosso método de analise critica consistiu, em grande medida,
em trabalhar a partir dessa tensdo entre filosofia e ndo-filosofia, acreditando que
obteriamos dai uma renovacdo da reflexdo tdo necessaria para pensarmos critica-
mente a nossa propria civilizacdo. Tivemos que praticar a renovagao reflexiva como
pressuposto analitico porque constatamos que, se ndo o fizéssemos, além de ter-
mos ficado presos a um circulo racional vicioso, ndo teriamos conseguido enfrentar
propriamente a razdo em crise ou adoecida cuja atividade alimenta precisamente o
impulso pés-civilizatério da nossa civilizagdo. Como se nota, construimos o nosso

método de trabalho a partir do pensamento de Maurice Merleau-Ponty.

Por fim, através da nossa reflexdo baseada no didlogo e complementaridade
entre filosofia e ndo-filosofia, buscamos entender a significagdo do impulso pés-ci-
vilizatério inerente e imanente a nossa propria civilizagdo, assim como identificar
sua manifestacdo e suas consequéncias que, em sintese, assinalam para a atuagdo
civilizatéria de um processo que implica a desumanizagao do homem. Contra esse
impulso pos-civilizatério pensamos na possibilidade de uma transformagao poética
da nossa civilizacao, pois a poesia, restituindo o elo entre histéria e moral, é capaz

de restaurar e de salvaguardar a humanidade do homem.
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rometeu anseia roubar o poder da Poesia, cuja criacdo tem um indisso-

lavel estatuto sagrado. Do ponto de vista ontolégico, fenomenolégico e
c6smico a Poesia é também ventre primordial. Mas, em suas tentativas de roubo,
que alimentam e direcionam a nossa civilizagdo patriarcal, o titd benfeitor e filan-
tropo consegue apenas imitar, desviar e empobrecer o poder criador da Poesia, cuja
atividade genética e incoativa instaura e renova toda manifestacdo ontolégica, feno-
menoldgica e césmica. Por ser apenas imitacao sofistica - ou tentativa de roubo -, o
poder patriarcal de Prometeu ndo chega a ser criagdo, mas tao somente fabricacao, e
esta, considerada como uma atividade antic6smica, vai substituindo o terrestre pelo
extraterrestre, o vivo pelo morto, além de promover a desumanizacao do homem e
possibilitar, assim, a superacao da humanidade. Se o poder de Prometeu é apenas
uma tentativa de roubo, entdo ele nos afasta ndo apenas do estatuto sagrado da
criacdo da Poesia, mas também da dimensao ontoldgica, fenomenolégica e cosmica.
Convém dizer que o poder de Prometeu é apenas uma imitagao desvirtuadora e
catastrofica porque o titd ndo consegue ser ventre, e nao consegue, muito menos, fa-
bricar ventres para nascimentos. Se os seus produtos e artefatos ndo sao ventres, se
nao ha neles nascimentos, porque a fabrica¢do nao é criacdo, entdo o que Prometeu
fabrica se confunde com suas tentativas de roubo que impulsionam a nossa civili-
zagao e fazem dela a civilizagdo de tteros artificiais que tanto nos afastam do poder
criador da Poesia quanto nos retiram nossos nascimentos. Esses tteros artificiais,
antiéticos e inférteis tais como tamulos frankensteinianos, gestam o extraterrestre

que usurpa a condigdo humana do nascimento, que ndo ocorre sem a Terra.

Um ser humano que nascesse fora da Terra seria ainda humano ou este fato
representaria uma ruptura que daria inicio a uma nova espécie? Esse nascimento
extraterrestre seria nascimento? A existéncia humana sem a Terra seria ainda huma-
na? Em que sentido é adequado falarmos de uma persisténcia extraterrestre da hu-
manidade? Enfim, ainda tem sentido defender a humanidade tal como ela é, como se
a sua transformacado pudesse representar alguma ameaca para a sua sobrevivéncia?
Essas questdes surgem e nos arrebatam quando refletimos sobre o impulso pés-ci-
vilizatério da nossa civilizacdo cujo percurso e desenvolvimento prometeicos pre-
senteiam-nos com as expectativas realizaveis de separar humanidade e Terra e de
proporcionar a humanidade uma existéncia extraterrestre independente da Terra.
Esse impulso ac6smico da razdo que pode levar a humanidade além da humanida-
de encontra-se muito bem expresso no poema O homem; as viagens, de Carlos Drum-

mond de Andrade'. Ao descrever como o homem se separa de si mesmo sem en-

1 O Homem, bicho da Terra tdo pequeno/ Chateia-se na Terra/ Lugar de muita miséria e pouca diversdo,/ Faz um foguete,
uma cdpsula, um médulo/ Toca para a Lua/ Desce cauteloso na Lua/ Pisa na Lua/ Planta bandeirola na Lua/ Experimenta a
Lua/ Coloniza a Lua/ Civiliza a Lua/ Humaniza a Lua.// Lua humanizada: tdo igual a Terra./ O homem chateia-se na Lua./
Vamos para Marte - ordena a suas maquinas./ Elas obedecem, o homem desce em Marte/ Pisa em Marte/ Experimenta/
Coloniza/ Civiliza/ Humaniza Marte com engenho e arte.// Marte humanizado, que lugar quadrado./ Vamos a outra
parte?/ Claro - diz o engenho/ Sofisticado e docil./ Vamos a Vénus./ O homem pde o pé em Vénus,/ Vé o visto - é isto?/
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frentar a sua prépria humanizagdo, Drummond nos apresenta aquela que é talvez a
consequéncia mais significativa da crise da razdo determinada pelo afastamento do
coragdo. Contra essa crise marcada pela fuga da humanizacao do préprio homem,
é preciso que o homem, numa viagem por si mesmo, descubra o seu coracdo como
um chao firme sobre o qual ele pode caminhar, pois, sem esse chao que nos abre a
convivéncia, temos a civilizacdo como um processo de separacao entre o homem e
a humanidade, que é levada para fora da Terra, planetarizada, tornada acésmica e
extraterrestre. Nesses termos, longe do chdo do coragdo os caminhos prometeicos
da humanidade podem se tornar caminhos de desumanizagdo que tornam aceitavel
e plausivel a nossa transformagdo numa pés-humanidade. Essa desumanizacdo é
dita de outro modo por Max Horkheimer, que busca revelar o impulso p6s-civiliza-
torio intrinseco ao progresso que assim nao consegue esconder o carater falacioso

das suas promessas. Quanto a isto, Horkheimer afirma:

Parece que enquanto o conhecimento técnico expande o horizonte do pensamen-
to e da atividade do homem, sua autonomia como um individuo, sua capacidade
de resistir ao crescente aparato de manipulagdo de massa, seu poder de imagina-
¢do, seu juizo independente sdo aparentemente reduzidos. O avanco nos meios
técnicos de esclarecimento é acompanhado por um processo de desumanizagao.
Assim, o progresso ameaca anular o préprio objetivo que ele supostamente de-
veria realizar - a ideia de homem (2015, p. 8).

A ameaca de desumanizagdo é um sintoma inequivoco da crise da razao. “Cri-
se” é aqui entendida como doenga. Assim, a civilizacdo do progresso acaba por se
tornar a civilizacdo de uma razao doente, que é a razao que nos foi doada por Pro-
meteu.

Para Horkheimer, a doenca da razao ndao é um acontecimento ocasional, mas

£

¢ “inseparédvel da natureza da razdo na civilizacdo como até agora a conhecemos”
(HORKHEIMER, 2015, p. 193). Entao, para escaparmos da doenca da razao precisa-
mos repensar e transformar, desde as raizes, o nosso processo civilizatério, comba-

tendo o seu atual carater anticosmico de guerra contra a Natureza.

A doenca da razao é que a razdo nasceu da ansia do homem para dominar a natu-
reza, e sua “recuperagdo” depende da compreensdo da natureza da doenca origi-
nal, ndo de uma cura dos seus sintomas tardios. A verdadeira critica da razao ira
necessariamente desvelar as camadas mais profundas da civilizagdo e explorara
sua histéria mais remota. Desde o tempo em que a razao se tornou instrumento
para a dominacdo da natureza humana e extra-humana pelo homem - ou seja,
desde os seus primérdios -, ela tem-se frustrado em sua prépria intencao de des-
cobrir a verdade (HORKHEIMER, 2015, p. 193).

Idem/ Idem/ Idem.// O homem funca a cuca se ndo for a Japiter/ Proclamar a justica junto com injustica/ Repetir a fossa/
]i etir o inquieto/ Repetitério.// (...)// Restam outros sistemas fora do solar a col-/ onizar./ Ao acabarem todos/ S6 resta
omem/ (estard equipado?)/ a dificilima dangerosissima viagem/ de si a si mesmo:/ p6r o pé no chdo/ do seu coracdo/
expenmentar / colonizar/ civilizar/ humanizar/ o homem/ descobrindo em suas préprias inexploradas entranhas/ a perene,
insuspeitada alegria/ de con-viver (1992, p. 382-3).
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Em certo sentido, podemos dizer que, em nosso trajeto, procuramos compreen-
der a natureza da “doenca original” da razdo ao invés de combatermos apenas os seus
sintomas tardios e cronicos. Acreditamos que a crise da razao é melhor enfrentada
com uma verdadeira critica capaz de trazer a luz a sua atividade oculta cujo impulso
escapa, inclusive, a consciéncia historicamente manifesta da nossa civilizagdo. Com
isto, fica claro portanto que, ao refletirmos sobre a nossa civiliza¢ao, desde o seu
estdgio atual, e identificando nela um impulso poés-civilizatério, entendemos que o
nosso trajeto faz parte de uma histéria da crise da razdo. E nesta historia a poesia
nao adoecida, consciente e critica nos guiou através da doenca orientando-nos e nos

mantendo com os pés firmes no chao do nosso coragao.

Neste caminho histérico de experiéncias, recordagdes e pensamentos que se
dispde a atravessar um mundo sombrio, hostil e indspito cuja crise se traduz na
producao do sofrimento como efeito colateral do processo civilizatério,

Tomou com sua mdo a minha mao, num gesto amigo que me confortou, e assim
introduziu-me no mundo das secretas penas. Suspiros, choros, gritos altos e de-
sesperados cruzavam aquele espago escuro. Ouvindo-os, meu pranto também
corria. Diversos idiomas, frases despropositadas, lamentos, vozes roucas, gritos
de dor e célera, rumor de maos a flagelarem o corpo que as sustinha, tudo isso
formava turbilhao a girar perenemente naqueles ares conturbados, qual areia por
tufdo levantada. A mente perturbada por horror tamanho, clamei: “Mestre, que
é isto que ougo? Que gente é esta, assim abatida pelo sofrimento?” (ALIGHIERI,
1979, p. 31).

Se escolhemos fazer dessas palavras uma descrigdo alegorica da nossa civiliza-
¢do é porque elas espelham bem as consequéncias da crise da razao. E é semelhante
aos poetas, e guiados pela poesia, que poderemos enfrentar, atravessar e superar o
sofrimento civilizatério causado pela crise da razao. Isto é, devemos renovar e res-
taurar a reflexao para que ela aconteca fora e livre da razao se pretendemos resistir
ao impulso poés-civilizatério que nos configura um “mundo de secretas penas” no
qual a racionalidade também opera no sentido de abafar os “suspiros, choros, gri-
tos altos e desesperados”. Nessa travessia que nos revela que a crise caracteriza a
razdo que impulsiona o processo civilizatorio é precisamente a poesia que, amiga-
velmente, tomou a nossa mao e nos orientou ensinando-nos que uma racionalidade
enraizada no coracao, fertilizando e aprofundando nossa lucidez, é que nos permite
adentrarmos e sentirmo-nos no paraiso. Portanto, o caminho para o paraiso - sua
recordagdo e sua experiéncia possivel - é constituido e trilhado por uma outra re-
flexao que, alimentando-se do contato intimo com o corac¢do, ndo se desvirtua e ndo
se submete a impulsos cujas realizagdes sdo dependentes de resultados e acentua-
damente marcadas pelo ofuscamento dos pensamentos préprios de uma razao em

crise.
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A crise da razdo também se associa a sua fraqueza moral ou a sua tendéncia
cronica e inadvertida de se vincular e seguir aquilo cuja atividade potencializa a
sua autodestruigao. Decorrente do fechamento em si da razdo - entdo separada do
coragdo -, a sua fraqueza moral, como toda hybris, se expressa como entrega ao de-
sejo e impulso de se tornar pés-humana. E esse desequilibrio da razdo profissional
e sofisticada se manifestou exemplarmente em Fausto. A razdo em crise, adoecida
e marcada pela fraqueza moral é também a razdo faustica que nao se satisfaz com

suas condi¢des e possibilidades meramente humanas. Ela é orgulhosa.

Na dindmica da sua doenca, essa razao chega a retirar do homem a crenca
de que ele é a imagem de Deus, levando-o a dizer, tal como Fausto: “Nao sou de
Deus a imagem! Sinto-o profundo. Pare¢o mais um verme, e no p6 vivo imundo”
(GOETHE, 2002, p. 36). Isto ¢ um misto de niilismo e narcisismo desmedido que faz
o homem sentir encanto, paz e encontrar um prazer divino numa taca de veneno. E
nessa crise tao profunda ele esta suscetivel aos pactos. A razdo esta pronta e deseja
ouvir a sua superacao. Mefistofeles diz a Fausto:

Se quiseres, porém, andar a s6s comigo

Teus passos vou guiar por mil trilhas da vida.

Essa é, para mim, tarefa apetecida.

Dar-te-ei assisténcia amistosa e agradével,

Serei teu companheiro humilde e inseparével,

Cumprirei meu dever com justo e extremo zelo,

Serei teu servo enfim com maximo desvelo (GOETHE, 2002, p. 71)

Diferentemente de Dante, que teve por guia a poesia, Fausto se entregou a um
guia que ira leva-lo a servidao, fascinado pelas promessas de Mefistéfeles. Assim
como as promessas de Prometeu que encantam e escravizam o homem, Mefistofeles
promete a Fausto o seguinte: “Nos dias que hdo de vir posso logo mostrar-te/ o
que homem nenhum no mundo pode ver” (GOETHE, 2002, p. 72). Essas promessas
controlam através do estimulo da ambigdo desvirtuada dada a uma idolatria que
conduz a escraviddo e ao proprio aniquilamento. E ansiando por uma razao pds-
-humana que o torna absolutamente dessemelhante dos homens, Fausto responde:
“Quero firmar o acordo./ (...). Pode agora, sim, manter-me na prisao!/ Mergulho
com prazer em toda a perdicao!” (GOETHE, 2002, p. 73). E ja tomado todo de orgu-
lho e empenhando todas as suas forcas para cumprir esse pacto, Fausto acrescenta:
“Desligado ja estou da prépria natureza./ O fio do pensamento abriu sem consis-
téncia./ Hoje me inspira horror toda e qualquer ciéncia” (GOETHE, 2002, p. 74).
No apice da sua crise, a razdo ja se tornou contrdria a natureza e, nesse processo
autodestrutivo, ela é tomada de horror pela ciéncia. Extremamente adoecida, a ra-

Zao se separa e rejeita tanto a natureza quanto a propria ciéncia e, assim, ela nega a
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si mesma. Essa situagdo marca o éxito de Mefistofeles que, travestido de professor,

exclama entusiasmado:

Larga do ser humano a razdo e a ciéncia,

Sdo as forcas mais altas que lhe dao poténcia!

Espiritos sutis te enleiam e te dominam,

A um mundo de ilusdes e cegueira te inclinam...

Serds meu logo mais! Assim hei contratado! (GOETHE, 2002, p. 78)
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CAPITULO 1

ADVERTENCIA, DENUNCIA E LIMIAR




Ao considerar a revolugdo pela qual a técnica esta passando na era atomi-
ca, Martin Heidegger afirmava que um grande perigo se aproximava,
visto que para ele essa revolugdo técnica podia “prender, enfeiticar, ofuscar e des-
lumbrar o Homem de tal modo que, um dia, o pensamento que calcula viesse a ser
o tinico pensamento admitido e exercido” (HEIDEGGER, 1959, p. 26). Entre as suas
consequéncias, a técnica pode ofuscar o homem para ele mesmo, e esse ofuscamen-
to é o resultado de um modo especifico de pensar, que é precisamente o pensamento
que calcula. Este modo de pensar, tdo cultivado no mundo técnico, ndo pode ser o
tnico, pois ele traz consigo a “indiferenca para com a reflexao, para com a auséncia
de pensamentos”. E aqui se encontra o grande perigo, uma vez que, nesse tipo de
pensamento calculador, o homem pode renegar e rejeitar “aquilo que tem de mais
proprio, ou seja, o fato de ser um ser que reflete” (HEIDEGGER, 1959, p. 26). Por-
tanto, o perigo que ameaga a humanidade do homem consiste em nao refletir sobre
a propria auséncia de pensamentos apresentada e instaurada por uma forma espe-
cifica de pensamento que, em sua dindmica, ndo é reflexdo. “Por isso o importante é
salvar essa esséncia do homem. Por isso o importante é manter desperta a reflexao”
(HEIDEGGER, 1959, p. 26). Tem-se assim a forte oposicao entre técnica e reflexao,
visto que a técnica é uma forma de pensar que se exerce e se mantém na auséncia
de pensamentos que lutam e atravessam os ofuscamentos que ameagam a huma-
nidade. Mas como manter desperta a reflexdo para que ela dissipe esse nimbo que
sufoca o &mago mais profundo do homem atual? E, antes disso, qual é essa reflexdo
desperta e de onde ela obtém a forca que a torna capaz de resistir e de lutar contra o

ofuscamento ameacador da técnica?

A civilizagdo prometeica que aqui descrevemos e analisamos é fundamental-
mente marcada por um impulso de empobrecimento e aniquilamento do pensa-
mento entendido como atividade livre, inquieta, entusiasmada e responsavel que
especifica e preserva a humanidade espontanea e fraterna do homem. Esta é nossa
adverténcia e dentncia: a razado prometeica se separa do pensamento humano até
que, conseguindo torné-lo fraco e finalmente desnecessario, ela possa se desprender
dele e fazé-lo desaparecer definitivamente. Neste momento, apenas antecipamos
brevemente algumas premissas e consequéncias do modo de atuacdo desse impulso
pos-civilizatério da razdo prometeica.

Esse impulso civilizatério que empobrece, atrofia e procura substituir a capa-
cidade humana de pensar se encontra muito bem expresso na nocao muito feliz e
oportuna de mamadeira tecnologica. Esta nocado, elaborada por Anselm Jappe (2021),
nos permite entender como a civilizagdo prometeica é uma civilizacdo que nos infan-

tiliza através da oferta dos artefatos tecnolégicos - computadores, iphones, ipads,
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internet, redes sociais, televisores, etc. - que sdao precisamente as mamadeiras tecno-
l6gicas que operam no sentido de empobrecer e enfraquecer os nossos pensamentos
que, assim, perdem a liberdade e a responsabilidade que alimentam e preservam a
fraternidade humana. Através dessa infantilizacdo tecnolégica dos nossos pensa-
mentos ndo nos damos conta do real perigo que nos ameaca. Com efeito, nessa civi-
lizagdo cujos rumos se afastam e se opde ao Esclarecimento tal como concebido por
Immanuel Kant, a tecnociéncia se tornou cimplice do capitalismo e, mediante essa
cumplicidade estabelecida pela razao prometeica, a sobredita infantilizagdo acaba
por revelar o seu propésito: expropriar a humanidade e, sobretudo, a mulher, do
nosso poder de nos reproduzirmos biologicamente, promovendo uma esterilizagao
ou infertilizacao da capacidade de reproducao humana, que seria transferida e con-
trolada por tecnologias de procriacao de posse das grandes industrias. Neste caso,
uma vez expropriados os corpos das mulheres por uma tecnociéncia de carater pa-
triarcal, teremos que comprar os nossos filhos como hoje compramos e consumimos
mercadorias para obtermos conforto psicolégico e para nos sentirmos pertencen-
tes a uma sociedade. Nesta sociedade, s6 os muito ricos poderdo ter descendentes
cientificamente melhorados, ao passo que os filhos ainda nascidos sem a intervencao
cientifica estardo predeterminados a servidao, a pobreza e a mais cruel exclusdo.
Essa expropriagdo tecnolégica da fertilidade biol6gica humana é uma forma autori-

taria de controle e de dominacao sociais.

Esse futuro ja presente se alimenta da perda de enraizamento do homem atual.
Essa perda ameaca, de acordo com Heidegger, a esséncia mais intima do ser hu-
mano, visto que ela priva o homem e o separa do solo da sua terra natal, sem o
qual ele ndo brota, ndao medra e ndo habita. Esse desenraizamento é a marca da
auséncia de pensamentos. O homem desenraizado pensa, mas seus pensamentos,
enfraquecidos e habituados a perda do contato com o solo, ndo se constituem como
a reflexao que estd por tras das obras imortais. Onde ha o desenraizamento, isto é, a
falta do solo, hd apenas o deserto urbano configurado pelas zonas industriais, assim
como pela televisao, radio, meios de informacgao, bomba atomica, etc. Através desse
pensamento que ndo medita e nao reflete, “o Homem da era atdmica estaria assim
entregue, de forma indefesa e desamparada, a prepoténcia (Ubermacht) imparavel
da técnica” (HEIDEGGER, 1959, p. 22). Heidegger viu uma manifestacdo dessa pre-
poténcia no encontro entre os ganhadores do prémio Nobel:

Neste verdo de 1955, em Lindau, teve novamente lugar o encontro internacional
dos nobelizados. Disse o quimico americano Stanley, por essa ocasido, o seguin-
te: “Esta proxima a hora em que a vida sera posta na mao dos quimicos, que irdo
decompor, reconstituir e modificar a substancia viva como lhes aprouver” (...).
Nao refletimos que se prepare aqui, com os meios tecnolégicos, uma agressao a
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vida e a natureza humana, comparada com a qual a bomba de hidrogénio pouco
significa (HEIDEGGER, 1959, p. 21).

Essa prepoténcia exige uma reflexdo. Essa adverténcia ja nos havia sido dada
pela literatura, por Mary Shelley. As palavras do quimico citadas, que mais lem-
bram as do Victor Frankenstein, anunciam algo mais ameagador e agressivo do que
a bomba de hidrogeénio, pois se trata de uma intervengao que pode alterar, de modo
radical e possivelmente irreversivel, a estrutura fundamental da vida e da natureza
humana, ensejando, com isto, um projeto irresponsavel de superar a humanidade
e dar inicio a uma espécie pés-humana, que seria, desde sempre, desenraizada e,

portanto, constituida por uma inteligéncia destituida de pensamentos.

Diante dessa dentincia, e confiante no despertar do pensamento que medi-
ta na serenidade, Heidegger se pergunta pela possibilidade de um limiar: “J& que
o anterior enraizamento (Bodenstindigkeit) se perde, ndo poderia ser restituido ao
Homem um novo solo (Grund und Boden), no qual a natureza humana e toda a sua
obra pudessem medrar de uma maneira nova, mesmo na era atomica?” (HEIDEG-
GER, 1959, p. 22). A era da técnica traz consigo e nos impde violentamente a perda
definitiva do enraizamento, que agora é possivel somente num novo solo, visto que
onde ndo hd mais solo ndo podemos langar raizes, porque o terreno inéspito e hostil
atrofia as raizes da natureza humana. Isto assinala a urgéncia da busca por um novo
solo a fim de preservarmos a esséncia mais intima do ser humano que nelas privi-
legiadamente se manifesta tanto quanto se alimenta das suas préprias obras imor-
tais absolutamente incomparaveis aos artefatos e processos técnicos criados pelo
pensamento calculador. Diante da necessidade de um novo solo, Heidegger afirma:
“Quando a serenidade para com as coisas e a abertura ao mistério despertarem em
nos, deveriamos alcancar um caminho que conduza a um novo solo. Neste solo a
criacdo de obras imortais poderia lancar novas raizes” (1959, p. 27). A serenidade
(Gelassenheit) é propria de um pensamento que medita, e ela é, ela mesma, uma re-
novacao da reflexdo do pensamento. Enfim estd claro que a era técnica, exatamente
porque ela é marcada por uma auséncia de pensamento, é um desafio que exige a
renovacdo do pensamento a fim de que ele possa continuar refletindo e, por esse
meio, preservar a humanidade do homem. No entanto, ndo é simples perceber a ur-
géncia dessa renovacdo da reflexao e, muito menos, se dispor a busca-la, pois a era
técnica dissimula e oculta muito bem a auséncia de pensamentos que nela prepon-
dera. O homem técnico ndo admite que ele mesmo pratica a fuga do pensamento. A

esse respeito, diz Heidegger:

O Homem atual negard mesmo, redondamente, esta fuga do pensamento. Afir-
mara o contrario. Dird - e com pleno direito - que em época alguma se realiza-
ram planos tdao avangados, se realizaram tantas pesquisas, se praticaram inves-
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tigacdes de forma tdo apaixonada, como atualmente. Com toda a certeza. Esse
dispéndio de sagacidade e reflexdo foi de extrema utilidade. Um tal pensamento
serd sempre indispensavel. Mas convém precisar que serd sempre um pensamen-
to de um tipo especial (1959, p. 12-13).

A especialidade desse pensamento consiste na sua utilidade instrumental e
material. Ele se orienta por resultados e, por isso, calcula. Os seus resultados fasci-
nam e seduzem e, por essa razao, eles se tornam obstaculos para a renovacao e para
o fortalecimento dos pensamentos que precisam se enraizar em um novo solo que
inspire e acolha as obras imortais que, por sua vez, trazem consigo a alegria, a vita-
lidade e a satde da natureza humana. Mas o que significa e quais as consequéncias
da auséncia de reflexdo do pensamento técnico e por que devemos insistir na busca
por um novo solo para que aconteca um novo enraizamento que restaure, fortaleca
e fertilize o pensamento cuja atividade acolha e salvaguarde a humanidade do ho-
mem? O que §é, afinal, esse novo solo que afronta o desenraizamento e de que modo
ele renova a reflexdo tornando-a capaz de resistir a irreflexdo do pensamento que

calcula?

Para Herbert Marcuse, a racionalidade da irreflexao é definida por meio do
paradigma que conjuga produtividade e eficiéncia como critérios técnicos e quan-
titativos que norteiam a organizacado e a dindmica sociais e civilizatorias. Portanto,
a produtividade e a eficiéncia tém atras de si a sobredita auséncia de pensamento
ou um pensamento desenraizado. Essa racionalidade se restringe a calculabilida-
de do pensamento cuja eficiéncia - ou sucesso - consiste precisamente em seguir,
maquinalmente, as instrugdes andnimas e em obedecer, sem nenhuma autonomia,
as regras exteriores, padronizadas e estabelecidas em rigida conformidade com a
sequéncia predeterminada e inflexivel de meios e de fins. Assim, 0 homem se ma-
quiniza, pois ele aprende com a mdquina que, para ser eficiente e bem-sucedido em
sua produtividade, ele deve respeitar, automaticamente e sem reflexdo, a sequéncia
comando-resposta. Eis a auséncia de reflexdo da racionalidade tecnolégica que, de
acordo com Marcuse, nos mostra que a eficiéncia produtiva é compreendida através
de um tipo de submissdo que, atrofiando e anulando a capacidade critica de pensar,
se manifesta como autodisciplina, autocontrole, rentincia de si e autorrepressao do
individuo. Todavia, Marcuse ndo deixa de enfatizar que o individuo cede, aceita e
pratica a irreflexdo, de forma voluntdria e irresponsavel, somente para se autopre-
servar e, se possivel, prosperar materialmente com a aquisicdo de mais conforto,
comodidade e bem-estar préprio. Enfim, a racionalidade da irreflexdo leva a adap-
tacdo submissa aos padrdes quantitativos da ordem vigente. Esse individuo desen-
raizado cuja irreflexdo forma o tdmulo da razdo busca somente a satisfacao das suas

necessidades e nado lhe importa se isto for possivel apenas dentro de um sistema
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politico autoritario ou totalitario. Marcuse nos mostra que aquele que sobrevive é
o que se adapta, mas, se essa adaptagdo requer a irreflexdo do pensamento, entao,
aquele que se preserva e sobrevive nao é o melhor. A capacidade de sobrevivéncia
nao faz do mais apto - que é o mais capaz de se adaptar - um inquestionavel agente
de melhora, mas, tdo somente o resultado da vitéria do mais comum diante do mais
raro (DARWIN, 2014, p. 138) e, neste sentido, a luta pela existéncia faz dos comuns
uma forma de vida cada vez mais dominante, e isto significa que nado sdo os raros,
vigorosos, saudaveis e felizes que sobrevivem e se multiplicam (DARWIN, 2014,
p- 89; p. 109). A irreflexdo do pensamento é também explicada por esse impulso de
sobrevivéncia que traca a convergéncia evolutiva e civilizatéria, marcadamente nii-
lista, entre os mais aptos e os mais comuns. Entao vivemos numa civilizacao na qual

0s mais comuns se tornaram dominantes. Eis o dominio da insignificancia.

Para Marcuse, a irreflexdao da produtividade pautada na administracdo buro-
cratica da sociedade se torna um sistema total de controle, repressao e dominagao
que usa o véu tecnolodgico para ocultar a serviddo dos individuos e a reprodugao
da desigualdade. Esse véu tecnolégico bloqueia a consciéncia critica e faz dissipar
as formas de protesto contra o sistema e, assim, contribuindo para a contencdo das
lutas por mudangas sociais, o progresso tecnologico esté a servigo de um sistema to-
tal de dominagao e administracgdo, visto que, de acordo com Marcuse, “a tecnologia
serve para instituir novas formas, mais efetivas e prazerosas, de controle e coesdo
social” (2015, p. 36). Dessa forma, no ambito do pensamento desenraizado vigora
“uma nao-liberdade confortavel, muito agradavel, racional e democratica”, que é
um sinal do progresso técnico absorvido e manipulado pela sociedade industrial
do capitalismo avancado que impde aos individuos um controle e uma mobilizagao
repressivos através da producao e do consumo de necessidades supérfluas. Desse
modo, a prépria organizagao social se configura como repressdo, visto que seus
produtos - o consumo, a comodidade, o conforto, o bem-estar, as mamadeiras tec-
nolégicas - doutrinam, manipulam e infantilizam. Esse movimento traduz bem a
irreflexao do pensamento ou o empobrecimento da razdo que vigora e prevalece na
esfera da racionalidade tecnolégica que impde obediéncia cega, adaptagao inerte e
passividade indiferente. Isto significa que, no ambito dessa racionalidade produ-
tiva, “o horizonte instrumental da razao se abre em uma sociedade racionalmente
totalitaria” (MARCUSE, 2015, p. 164). Mas, se o fascismo configura a irracionalida-
de da racionalidade dominante, se evidencia assim o elo entre a produtividade e a
coercao, o progresso e a destruicao, a liberdade e o consumo, a felicidade e a servi-
dao e, enfim, se evidencia o elo entre a auséncia de pensamento e a repressao social

que esta presente e ativa nas mamadeiras tecnolégicas. Terminamos por ver que a

22



irreflexao da racionalidade técnica produtiva impulsiona uma configuragao social
repressiva que pode ensejar o aparecimento e a vigéncia de fascismos ainda que
dissimulados pela produgao e distribuigdo seletivas da escassez e ocultados pelo
consumo como meio sofistico e precario de integracéo social. E para essa situacéo
que a razdo prometeica, marcada pela irreflexdo dos seus pensamentos desenrai-
zados, pode nos conduzir perigosamente. Precisamos, portanto, sair da razdo para
refletir entregando-nos ao exercicio de ir buscar noutro lugar as razdes capazes de
promover o encontro, a interacdo e o compromisso entre nossos pensamentos e o

novo solo. Mas existem razdes que ndo sejam as da propria razao?

Esse limiar diante de nés, em resposta a urgéncia de encontrarmos um novo
solo, acena para a necessidade de descobrirmos e lidarmos com razdes desconheci-
das darazdo a fim de restaurarmos a reflexao do pensamento, mas, esse pensamento
que reflete, enraizado no novo solo, acontece fora da razdo e em oposigao a ela. Esse
pensamento reflexivo despertado e alimentado pelas razdes desconhecidas esta em
luta com a auséncia de pensamento que caracteriza as razdes da razdo. O novo solo,
podemos entdo dizé-lo, é o coracio. E nele que existem como chio e matriz as razoes
que ndo sao as mesmas da razdo. E encontramos essa revelacdo em Blaise Pascal,
que diz: “o coragao tem razdes que a razdo desconhece” (2005, p. 164)'. Portanto, é o
coracdo que, renovando a reflexdo com suas razdes desconhecidas, se mostra como
o solo onde ainda esté enraizada e abrigada a esséncia mais intima do ser humano,
porque, conforme afirma Pascal, “é o coracao que sente a Deus e ndo a razao”, visto
que “Deus sensivel ao coragdo, nao arazao” (PASCAL, 2005, p. 164)%. O pensamento
enraizado no sentir reflete sobre Deus como uma das razdes desconhecidas da ra-
zao que fazem do coragao o nosso novo solo. Deus é o0 modelo maximo e incompa-
ravel de uma razdo desconhecida que contradiz e dissolve a irreflexao infantilizada
do pensamento desenraizado.

Pascal é importante para nds porque seus Pensamentos mostram e enfrentam
a fraqueza e os limites da razdo que, é oportuno mencionar, é a razdo cientifica e
egologica de René Descartes. Com efeito, de acordo com Pascal, “conhecemos a
verdade ndo apenas pela razao mas também pelo coragao” (2005, p. 38)° e, segundo
ele, é pelo coracao que conhecemos os primeiros principios que tornam possivel a
atividade cientifica da prépria razdo do Eu. Portanto, “é sobre esses conhecimentos
do coracdo e do instinto que é necessario que a razao se apoie e fundamente todo
o seu discurso” (PASCAL, 2005, p. 38)*. S6 um espirito de finura é capaz de aceder a

esses primeiros principios que, funcionando como razdes desconhecidas pela razao,

1 Fragmento 423; a edicdo traduzida que utilizamos foi baseada na edi¢do de Louis Lafuma.
2 Fragmento 424.
3 Fragmento 110.
4 Fragmento 110.
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revelam que o homem ultrapassa o préprio homem da mesma forma que os Pen-
samentos ultrapassam a filosofia. Nesse momento em que descobrimos a continui-
dade do homem para além do seu eu nos encontramos no novo solo cujas razoes,
ensinando-nos a rir da filosofia, fecundam e fortalecem a nossa eloquéncia e a nossa
moral de tal forma que estas superam a eloquéncia e a moral baseadas na técnica
filosofica de pensar circunscrita a atividade egolégica da mente. A esse respeito,

Pascal afirma o seguinte:

A verdadeira eloquéncia zomba da eloquéncia, a verdadeira moral zomba da
moral. Quer dizer que a moral do juizo zomba da moral da mente (...). Pois é ao
juizo que pertence o sentimento, como as ciéncias pertencem a mente. A finura
é a parte do juizo, a geometria é a parte da mente. Zombar da filosofia é verdadeira-
mente filosofar (2005, p. 237; grifo nosso)®.

Os conhecimentos do coragao, suas razdes desconhecidas pela razdo, zombam
da filosofia. O verdadeiro filosofar se enraiza nesse novo solo e, praticando sua elo-
quéncia intima, elevada e transfiguradora, nos convoca e nos exorta a vivermos
uma moral que zomba da moral. Essa moral do coragdo nos revela a possibilidade
e a necessidade de o homem ultrapassar a si mesmo e encontrar o infinito além
do seu proprio eu. Entdo, o verdadeiro filosofar, contrario e livre da irreflexao dos
pensamentos infantilizados, nos mostra os principios de uma moral extra-filosofica
que, ensinando-nos porque o nosso eu é odidvel, nos alerta para a nocividade da au-
toidolatria e nos indica o caminho da liberdade, ao apresentar-nos o seguinte juizo:
“quem ndo odeia em si o0 seu amor-préprio e esse instinto que o leva a fazer-se Deus
esta bem cego” (PASCAL, 2005, p. 267)%. E tendo mencionado a cegueira do egoismo
e da idolatria da irreflexdo, Pascal a ela contrapde a verdadeira virtude da morali-

dade do coragao enfatizando o seu compromisso evangélico, libertador e redentor:

A verdadeira e tinica virtude estd, pois, em odiar a si mesmo, pois se é odidvel
pela concupiscéncia, e em buscar um ser verdadeiramente amével para amar.
Mas como ndo podemos amar o que esté fora de nos, é preciso amar um ser que
esteja em nds, e que ndo seja nods (...). Ora, s6 ha o ser universal que seja tal. O
reino de Deus estd em nés. O bem universal estd em nds, é ndés mesmos e nao é
nos (PASCAL, 2005, p. 250-1)".

O amor zomba da moral. O amor é o caminho da liberdade. A moral do cora-
¢do é, afinal, a moral do amor que, de modo admiravel, renova, fortalece e enriquece
a reflexdo dos pensamentos que nele se enraizam. Esse amor vence o amor-préprio
do eu que pretende se tornar Deus e, assim, ao libertar o homem do seu egoismo
e idolatria, ele o capacita a encontrar em si mesmo, em seu coragdo, o “reino de
Deus”, que é o novo solo. Portanto, é o reino de Deus que renova a reflexao prépria

do verdadeiro filosofar, é sua eloquéncia que, sendo inigualdvel, desperta outras

5 Fragmento 513.
6 Fragmento 617.
7 Fragmento 564.
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razdes e dissolve os eus, enfim, o reino de Deus é o novo solo que precisivamos
encontrar e habitar porque nele a acdo moral por exceléncia é um verdadeiro ato
de amor, e esse ato se confunde com Deus. Nesse novo solo Deus é restituido como

finalidade moral dos nossos pensamentos, dos nossos sentimentos e das nossas agoes.

[...] 0 Deus de Abraao, o Deus de Isaac, o Deus de Jac6, o Deus dos Cristdaos é um
Deus de amor e de consolacao; é um Deus que enche a alma e o coragao daqueles
que possui; € um Deus que os faz sentir interiormente a propria miséria e a sua
misericérdia infinita; que se une ao fundo da alma deles; que a enche de humil-
dade, de alegria, de confianga, de amor; que os torna incapazes de outro fim que
nao seja ele proprio (PASCAL, 2005, p. 182)%.

Eis a transfiguracdo afetiva, moral e existencial da atuacado beatifica, liberta-
dora e redentora do novo solo entendido como Matriz da forca, da grandeza e da

iluminacao da eloquéncia, da moral e da filosofia. Mas isto € s6 um limiar. Contra

ele pesam a evolugao, a civilizacao e o futuro.

8 Fragmento 449.
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CAPITULO 2

AS RAIZES EVOLUCIONISTAS DO NIILISMO E
DO IMPULSO POS-CIVILIZATORIO




De acordo com sua pesquisa e coleta de dados, Charles Darwin descobriu
que o homem ndo herdou e ndo traz consigo a “imagem e semelhanca”
de Deus, que é, como veremos adiante, aquilo pelo que temos que nos responsabi-
lizar a fim de preservarmos a humanidade e impedi-la que ela se transforme num
agente nadificador que coloque em risco as condigdes terrestres de protecdo e de
cuidado da vida em geral. E oportuno mencionarmos ja que essa tarefa fundamen-
tal de salvaguarda e de transmissao da “imagem e semelhanca” as futuras geragdes
humanas legitima e justifica a proposta ética de Hans Jonas, que o darwinismo pra-
ticamente extingue, pois, baseando-se nos estudos da morfologia e da embriologia,
Darwin defende que as espécies vieram de um progenitor comum ou de um arqué-
tipo biol6égico do qual, através da multiplicacdo e da divergéncia rumo ao avango da
organizagdo, as espécies herdaram as suas caracteristicas. Com base nisto, Darwin
pode dizer que, a partir do que “sabemos sobre os embrides de mamiferos, aves,
peixes e répteis, é provavel que esses animais sejam os descendentes modificados
de algum progenitor antigo” (2014, p. 514). E, sendo assim, Darwin é categérico:
“Quao inexplicaveis sao os casos de séries homologas se consideradas pela nogao
ordinaria da criacao!” (2014, p. 501). Isto é, se adotarmos a ideia de criacao - e sua
correlata teoria da “imagem e semelhan¢a” - ndo conseguiremos explicar porque
“a comunidade em estrutura embridnica revela a comunidade de descendéncia”, e
porque, entretanto, “a dissimilaridade do desenvolvimento embriénico ndo prova a
descontinuidade da descendéncia” (DARWIN, 2014, p. 515). Assim Darwin rejeita a
descontinuidade criacionista das espécies que justificaria uma ruptura nao-evoluti-

va trazida pela “imagem e semelhanca” entre Deus e o homem.

Se a lei de hereditariedade darwiniana ndo pode ser aplicada na relagao entre
Deus e o0 homem, se a selecao natural dissolve o vinculo entre Criador e criatura,
é preciso concluir que o homem descende de uma forma inferior e insignificante
de vida. Sendo assim, a lei evolucionista da hereditariedade nao apenas apagou,
no homem, a “imagem e semelhanca”, mas também, apresentando-se como condi-
¢do de conhecimento do ser humano, substituiu as leis “impressas no coragao dos
homens”, leis que, segundo Agostinho, eram responséveis por levar o homem ao
conhecimento de Deus. Nesses termos, o evolucionismo ndo nos permite conceber
uma pureza do coracdo humano que o tornaria digno e capaz de abrigar em si a ver-
dadeira caridade que é graca de Deus e dom do Espirito Santo (AGOSTINHO, 1998,
p- 74). Em outros termos, para o cientista, nao recebemos e ndo trazemos em nosso
coragao uma moralidade pronta e acabada que é entendida como Lei de Deus. Ao
invés disso, para Darwin, a moralidade tem um desenvolvimento instintivo que

acompanha a evolugao biolégica:
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O desenvolvimento das qualidades morais constitui uma questdo ainda mais in-
teressante e de dificil resposta. Sua base se assenta nos instintos sociais, incluindo
nesta expressdo os lacos de familia. Trata-se de instintos de natureza altamente
complexa, que, no caso dos animais inferiores, revelam tendéncias especiais vol-
tadas para determinadas ac¢des. Para nés, porém, os elementos que mais inte-
ressam sao o amor e aquele sentimento paralelo denominado solidariedade. Os
animais dotados de instintos sociais sentem prazer na companhia de seus pares,
protegem-se mutuamente dos perigos, defendem-se e se ajudam de diversas ma-
neiras (...). Como sdo altamente benéficos para a espécie, com toda probabilidade
devem ter sido adquiridos através da selecdo natural (DARWIN, 2019, p. 539).

Nao apenas a moralidade, mas igualmente o amor, a solidariedade e a propria
sociedade sao explicados como instintos. Nessas condig¢des, o proprio Deus nao pas-
sa de um dado evolutivo. Todavia, se Darwin faz da virtude da caridade uma espé-
cie de instinto, para Agostinho “o amor é Deus ou, o que é mais, Deus é Amor” (1998,
p- 235) e, por isso, temos uma procedéncia divina que nos faz “filhos de Deus”. Mas
o cientista nao encontrou essa filiagao na origem do homem. Nao ha neste nenhuma
“imagem e semelhanca” de Deus presente em seu coracao na forma de uma Lei es-

crita pelo proprio dedo de Deus.

O dedo de Deus, na forma do Espirito Santo, tocou o coracdo humano doan-
do-lhe a capacidade da Caridade. Para Agostinho, “nada ha mais excelente do que
este dom de Deus”, porque a Caridade “é a tinica coisa que distingue os filhos do
Reino eterno dos filhos da perdicdo eterna” (AGOSTINHO, 1995, p. 527). O bispo de
Hipona enfatiza que “ao Espirito Santo atribui-se a denominacdo de Dom porque
é amor”. E pela Caridade, que é Deus, “é difundido em nossos coracdes o amor de
Deus”, e isto nos torna filhos do Reino eterno. Além disso, esse mesmo Espirito,
ao participar ativamente, de modo mistico e amoroso, do milagre da encarnacao,
se apresenta como uma fonte eterna e imutavel de remissao e de renovagao tanto
do nascimento quanto, sobretudo, da maternidade, pois Cristo “recebeu o Espirito
Santo, uma vez formado no Gtero materno” e, neste sentido, o Amor foi o elo en-
tre mae e filho desde o inicio da concepcao. O atero da mulher acolheu e abrigou
a atividade de doacdo amorosa do Espirito. Ja no interior do ventre materno, “no
momento mesmo em que o Verbo se fez carne”, o Cristo recebeu a mistica e invisi-
vel uncdo do Espirito Santo. “Por essa razao, confessamos que nasceu do Espirito
Santo e da Virgem Maria” (AGOSTINHO, 1995, p. 548). Nesse caso, a remissdo e a
renovacdo do nascimento e da maternidade aconteceram e estdo presentes na his-
toria humana a partir da unido amorosa entre o Espirito Santo e o ttero da mulher.
Portanto, a protecdo, a restauragao e o engrandecimento do nascimento e da mater-

nidade ocorreram através do milagre da encarnacao.

Se, porém, me perguntarem como aconteceu a encarnacao, afirmo que o préprio
Verbo de Deus se fez carne, ou seja, se fez homem, ndo, porém, no sentido de que
se tenha transformado e mudado no que se fez, mas de tal modo se fez, que nele
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se encontra ndao somente o Verbo de Deus e a carne do homem, mas também a
alma racional humana; e assim este todo pode-se denominar Deus pela natureza
divina e homem pela natureza humana (AGOSTINHO, 1995, p. 187).

Porém, contrapondo-se a isto, Darwin ndo descobriu nalguma forma biolégica
inferior, da qual descende o homem, a presenca do Espirito Santo que, sendo para
Agostinho aquele que “difunde em nosso coragao a caridade, que é a plenitude da
lei, ¢ denominado também dedo de Deus” (AGOSTINHO, 1998, p. 49) que, justifi-
cando, libertando e santificando o coracdo humano, escreveu neste coracdo a sua
Poesia, isto é, a sua Lei. Abrigando em si a “imagem de Deus”, essa Poesia purifica
0 nosso coracdo com a verdadeira caridade e nos agracia com a capacidade de fa-
zermos o bem por amor. Mas, sob o ponto de vista bioevolutivo de Darwin, o que
nao pode ser adquirido via variagao e selecao natural e ndo pode ser transmitido em
termos hereditarios carece de uma sustentagao tedrica plausivel. Apesar disso, ele
reconhece que a maior dificuldade para aceitar as suas conclusdes “quanto a origem
do homem tem a ver com o alto padrao de capacidade intelectual e de disposicao
moral que o ser humano atingiu” (DARWIN, 2019, p. 538). Mas é nisso justamente
que se encontra o testemunho de que temos em nés mesmos a “imagem e semelhan-
¢a” de Deus. Entretanto, onde se encontra em nés e como podemos descobrir essa

“imagem e semelhanca”?

De acordo com Agostinho, é por meio da contemplagao das coisas eternas -
que se realiza através da parte racional da alma - que podemos alcangar em nos
a “imagem de Deus”. A alma que contempla a verdade é essa propria imagem.
Nessa contemplacdo racional nos descobrimos assinalados por essa imagem divina.
De imediato, é preciso mencionar que é a natureza humana, ou seja, o homem e a
mulher, que foi criada a “imagem de Deus”. “Assim, deve-se entender ndo estar
excluida a mulher na abrangéncia da imagem de Deus” (AGOSTINHO, 1995, p.
374). Quando o homem e a mulher, compondo a totalidade da natureza humana,
formam uma s6 carne, ambos tém uma sé imagem, que é a “imagem de Deus”. Em
todo caso, “o homem foi criado a imagem de Deus, ndo segundo a forma corporea,

mas conforme a sua alma racional” (AGOSTINHO, 1995, p. 376).

Essa imagem divina diz respeito a possibilidade sempre presente de renova-
¢do do homem, pois, de acordo com Agostinho, “nos renovamos pela transforma-
¢do espiritual, no interior de nossa mente”. Neste caso, sem essa interioridade es-
piritual a renovagdo do homem nao é possivel, visto que o homem novo é o que
buscou renovar-se para o “conhecimento de Deus segundo a imagem do Criador”.
Nesse processo de renovacado, “nao resta davida que o homem foi criado a imagem

de quem o criou (...) segundo a mente racional, onde pode residir o conhecimento
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de Deus” (AGOSTINHO, 1995, p. 377). A contemplacdo racional da alma revela,
em nos, a residéncia de Deus, cujo conhecimento é o pressuposto da renovacdo que
nos transforma espiritualmente. E mediante esta renovagao que, conforme afirma
Agostinho, “nos tornamos também filhos de Deus pelo batismo de Cristo e, reves-
tindo-nos do homem novo, revestimo-nos de Cristo pela f¢” (AGOSTINHO, 1995,
p- 377). E nao ha quem possa privar as mulheres desta participacdo, posto que elas
sdo conosco co-herdeiras da graca. A mulher nao esta excluida da filiacao divina
que lhe agraciou com a “imagem e semelhanca”. Enfim, “vé-se que a imagem de
Deus se radica tdo-somente na parte da mente que se entrega a contemplacao e
consideragao das razdes eternas” (AGOSTINHO, 1995, p. 378), e essa parte da alma,
enfatiza Agostinho, “tanto os homens como as mulheres possuem”. Mas também a
Lei escrita no coragdo humano abriga e conserva em nés a “imagem e semelhanca”
e, por isso, porque trazemos escrito em nosso coragao o Reino de Deus, a possibili-
dade da nossa regeneragdo esta sempre presente e disponivel. Essa Lei que testemu-
nha e preserva em nés a “imagem de Deus” é personificada, vivida e praticada com
inigualaveis fidelidade e entusiasmo por Jesus Cristo como portador e realizador
da graca divina da renovagdo da alma. A encarna¢do completa a Lei e a Lei resgata
e purifica a carne. Em certo sentido, Jesus Cristo foi o dedo divino que tocou o co-
ragdo humano agraciando-o com a recordagdo do Reino eterno e com a restauragao

da filiacdo divina do homem.

Ao passo que Darwin, rejeitando a genealogia e a filiacao divinas da humani-
dade, e depois de se dedicar longamente a investigacdo sobre a origem e a ascendén-
cia do homem, propos que o ser humano fosse “incluido no conjunto geral dos seres
vivos, no que se refere ao seu modo de aparecimento sobre a Terra” (DARWIN,
2019, p. 9). Para o cientista, o ser humano nao era marcado por uma origem superior
e privilegiada que o separasse do conjunto geral dos seres vivos. Nesses termos, o
homem aparece sobre a Terra apenas como o descendente modificado de alguma
forma preexistente. E este parentesco se evidencia quando se analisa o desenvolvi-

mento embriondrio.

O homem desenvolve-se a partir de um 6vulo cujo didmetro corresponde apro-
ximadamente a 124" parte de uma polegada (0,2mm), e que em aspecto externo
algum se distingue dos 6vulos dos outros animais. Seu embrido, durante o pri-
meiro periodo de desenvolvimento, dificilmente pode ser distinguido dos em-
brides de outros vertebrados (DARWIN, 2019, p. 16).

Na origem do homem entao encontramos rudimentos organicos altamente va-

ridveis, submetidos as mesmas leis hereditarias que regem os animais inferiores.

Darwin empreende um trabalho genealdgico acerca da origem e das modi-

ficacdes evolutivas das emog¢des humanas e das capacidades mentais e morais do
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ser humano, defendendo que elas podem evoluir e serem transmitidas heredita-
riamente. E, ao final desse trabalho, o cientista conclui que “o homem descende de
alguma forma ndo tdo bem organizada quanto a dele” (DARWIN, 2019, p. 535). Isto
significa que, seguindo a evolucdo como principio cientifico, ndo podemos “conti-
nuar acreditando que o homem resulte de um ato isolado de criacao” (DARWIN,
2019, p. 536), que poderia lhe conferir a condicdo privilegiada de uma espécie de
grandiosa obra poética. Nao houve nenhuma poesia na origem evolutiva do ser hu-
mano. A origem do homem ndo é poética, e esta auséncia incrusta no homem uma
precariedade e insignificancia. Por essa razdo, “nao se deve supor que as diferencas
entre as ragas entre si e entre o ser humano - seja qual for sua raca - e seu ancestral
comum possam ser recuadas até chegarmos a um casal de ancestrais” (DARWIN,
2019, p. 537). Portanto, do ponto de vista evolutivo, a crenca em Deus nao é inata
e nem instintiva. Dito de outro modo, “a ideia de um Criador universal e benigno,
segundo parece, apenas vem a surgir na mente do homem depois que ele atingiu
um grau de cultura relativamente elevado” (DARWIN, 2019, p. 541). Sendo assim,
a imortalidade humana esta descartada porque ela ndo é um fato evolutivo'. No
entanto, mesmo sem a possibilidade de alcangar a imortalidade dentro dos limites
organicos da evolu¢do, o homem pode e deve continuar o seu processo de melhora

evolutiva de si mesmo. Darwin esta convencido disto:

Pode-se desculpar o homem por sentir orgulho de se ter algado, mesmo que sem
mérito préprio, ao topo da escala orgéanica, e o simples fato de ter galgado essa
escala até o nivel superior, em vez de ja ter ali surgido desde sua origem, pode
suscitar-lhe a esperanca de ascender futuramente a um patamar ainda mais ele-
vado (2019, p. 547).

Apesar da sua origem organica, destituida de poesia, 0 homem saiu vitorioso
de um longo processo evolutivo e, por isso, o ser humano pode extrair da sua evo-
lugao a esperanga de continuar melhorando a si mesmo. Mas Darwin faz questao de
frisar que esse processo de melhora jamais apagard a origem herdada pelo homem
que, “apesar de todas as suas excelsas qualidades”, apesar “de seu intelecto quase
divino, que o levou a desvendar os segredos e a constituicdo do sistema solar”,
apesar, enfim, da sua elevada capacidade moral, “o homem ainda revela, no esque-
ma de sua estrutura corporal, a indelével marca de sua origem plebeia” (DARWIN,
2019, p. 547; grifo nosso). A origem do ser humano é entdo marcada pela auséncia
do extraordindrio e do excepcional. Por esse motivo, ao olhar para a sua origem
evolutiva, o homem vai encontrar sempre, como uma espécie de maldicao, ameaca

e mal-estar indissoltivel, a sua propria precariedade e insignificancia que lhe tes-

1 A esse respeito, Darwin pondera: “Poucas {)essoas parecem ficar preocupadas ante a virtual impossibilidade de determinar
precisamente em que periodo do desenvolvimento individual - comecando no primeiro atomo da diminuta vesicula
germinal, até chegar a crianga ja conformada, logo antes ou logo apds ser dada a luz - o homem se torna um ser imortal.
Mais preocupante que isso seria determinar qual o periodo evolutivo da escala organica em que isso passou a acontecer com
a nossa espécie” (2019, p. 541).
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temunham o niilismo que a sua origem abriga e lhe transmite. Sob esse ponto de
vista sem nenhuma poesia - e embora o homem possa melhorar a si mesmo em seu
processo evolutivo - ele ndo conseguira, no entanto, adquirir biologicamente a su-

peracao do niilismo e transmiti-la hereditariamente aos seus descendentes.
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CAPITULO 3

O DISCURSO FUNDADOR DE PROMETEU:
COMECA O FUTURO




Escavag()es arqueoldgicas num local onde fora construido um templo dedi-
cado ao Deus desconhecido, nas imediacdes de Atenas, encontraram uma
série esparsa de fragmentos de textos cuja autoria os fil6logos afirmam, por ora, ser
pertencente a trés autores diferentes. Um dos autores é o tragediégrafo ja conhecido
Esquilo. Os dois outros autores permanecem andénimos. Os fil6logos avaliam ainda
que parte desses fragmentos encontrados se refere aos textos perdidos da trilogia
esquiliana sobre Prometeu. De qualquer forma, em seu conjunto, esse importante
achado arqueolégico nos traz fragmentos textuais que se referem, de acordo com os
especialistas, a um discurso solene e persuasivo no qual Prometeu, entusiasmado
e louvando a si mesmo, descreve e entrega o seu modelo civilizatério aos homens.
Segundo os fil6logos, esse foi o discurso titanico proferido aos homens no momento

mesmo em que Prometeu lhes dava o fogo civilizador.

Em seu discurso, Prometeu diz claramente que, através das Artes, entendidas
como técnicas, 0 homem é um Deus para o homem (BACON, 2014, p. 108). Nas pa-
lavras prometeicas, o homem ouve uma promessa e é impulsionado a deixar de ser
homem e a se tornar Deus para si mesmo. Para nés, essas palavras revelam e con-
firmam o vinculo entre a impiedade e a idolatria que as artes técnicas portam em si
mesmas. Em outro fragmento do seu discurso, o tita filantropo diz aos homens que
ele busca “ampliar o poder e o império da propria raca humana sobre o universo
das coisas”, e ele ndo deixa de enfatizar que “o império do homem sobre as coisas
reside unicamente nas artes e nas ciéncias” (BACON, 2014, p. 109). Naturalmente,
os homens ficaram fascinados e extasiados com esse poder e imperialismo intrinse-
cos aos presentes prometeicos. Era entdo oferecido aos homens um poder capaz de
subjugar e vencer a resisténcia, a ordenacdo e a unidade das coisas, e instaurar, por
esse meio, um império ou reino humano como ambito de manifestacdo plena desse
poder prometeico, pois, convém que “deixemos que o homem recupere o direito
sobre a natureza, que lhe pertence por dom de Deus, e dé-lhe escopo” (BACON,
2014, p. 109), afirmou solenemente o titd numa outra passagem discursiva. Trata-
va-se, primeiramente, de tomar efetiva posse sobre a natureza. Afinal, esse direito
de propriedade, de usufruto e de subjugacao era um dom divino. Nesse momento
discursivo fundador, Prometeu disse aos homens que a ampliacdo do poder e do
império humanos - ou a realizagao, o desenvolvimento e o enriquecimento da nos-
sa civilizagdo - consistia apenas, sem nenhuma ilicitude, desvio ou mesmo crime,
em descobrir na natureza o que Deus encobriu, precisamente as “ideias da mente
de Deus”, que sao “as verdadeiras marcas do Criador em suas criaturas” (BACON,
2014, p. 105), e que, portanto, a conquista da natureza era uma espécie de respeitosa
obediéncia através da qual eram langadas e justificadas as bases do progresso civili-
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zatorio e do empoderamento humano. Assim, discursivamente, o gigante revelava
e doava aos homens a persuasiva possibilidade de construcdo e de existéncia de
um utépico reino dos homens. Relacionado com essa possibilidade de instauracao
técnica, impia e idé6latra, de um reino artificial, um outro fragmento menciona o
seguinte: “... estamos construindo no entendimento humano as fundacées de um
modelo verdadeiro do mundo (...). Mas isto s6 pode ser feito por meio da realizagao
de uma cuidadosa dissecacao e anatomia do mundo” (BACON, 2014, p. 105). Se o
modelo verdadeiro do mundo precisa ser construido e adquirir existéncia no enten-
dimento humano, entdo o préprio mundo, tal como ele se apresenta imediatamente,
nao tem uma realidade sélida e inquestionavel. Por isso 0 mundo mesmo precisa
ser dissecado. Através dessa dissecacdo um outro mundo vai sendo construido no
entendimento humano. Mas, ao apresentar a necessidade dessa construgao niilista
baseada na dissecacido, Prometeu estd antes moldando e colonizando o entendimen-
to humano com a ilusdo de que a natureza ndo é ordenada, definitiva, universal e in-
substituivel. O tita quer que os homens pensem que a verdadeira natureza é aquela
que eles sao capazes de construir em seu entendimento a partir de um uso prético,

utilitarista e experimental das ciéncias e das artes.

Em um dos conjuntos de fragmentos anénimos lemos as seguintes palavras
de Prometeu a respeito dos praticantes de uma ciéncia que sera conhecida como

quimica moderna:

Mas esses filosofos, cujas maos parecem feitas apenas para mexer na sujeira, com
seus olhos debrugados sobre o microscépio ou o cadinho, de fato realizam mi-
lagres. Eles penetram nos recessos da natureza e noticiam como ela trabalha em
seus esconderijos. Eles almejam os céus; descobriram como o sangue circula e
a natureza do ar que respiramos. Eles adquiriram poderes novos e quase ilimi-
tados; podem comandar os trovoes do céu, imitar o terremoto e até zombar do
mundo invisivel com suas préprias sombras (SHELLEY, M., 2019, p. 71).

Essa ciéncia acentuadamente baconiana que nao se faz sem sujeira e sem mi-
lagres nao admite que a natureza tenha e preserve os seus segredos em seus escon-
derijos que podem ser compreendidos como os templos do invisivel. Essa ciéncia
adentra os recessos da natureza para torna-la totalmente visivel, para objetiva-la e,

assim, conseguir finalmente domina-Ila.

Em um outro trecho, Prometeu assegura aos homens, discursivamente, que
se entregou “com a maior diligéncia a busca da pedra filosofal e do elixir da vida”
com o objetivo declarado de “banir a doenca da estrutura humana e tornar o ho-
mem invulneravel a morte que ndo fosse violenta!” (SHELLEY, 2019, p. 60). E para
realizar os seus prop0sitos, o tita filantropo dizia solenemente e em alta voz: “e farei

muito mais: seguindo os passos ja trilhados, vou abrir um novo caminho, explorar
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poderes desconhecidos e revelar ao mundo os mistérios mais profundos da criagao”
(SHELLEY, 2019, p. 71). E visando ao enfrentamento do desconhecido e do misterio-
so, que deviam ser dissolvidos no ambito da criacdo, Prometeu faz uma afirmagao
que parece revelar o seu horizonte tltimo. Em um fragmento lacénico, mas incisivo,
ele declara: “a vida e a morte me pareciam barreiras ideais que eu precisava romper
a fim de derramar uma torrente de luz em nosso mundo sombrio” (SHELLEY, 2019,
p- 79). Para o titd apenas um mundo sombrio nos impede de ver que as barreiras
entre a vida e a morte ndo sdo reais. A luz prometeica se apresenta como capaz de
dissipar essas sombras de um mundo que pretende sustentar as barreiras ideais
entre a vida e a morte recorrendo a existéncia de um mundo invisivel que seria o
responsavel por abrigar e proteger os segredos naturais da criagdo. Nesses termos,
para romper essas barreiras naturais que distinguem a vida e a morte é necessario

declarar guerra e negar o mundo no qual elas vigoram.

Num outro fragmento anénimo, verdadeiramente enigmatico e surpreenden-
te, cujo sentido integral ainda ndo foi elucidado pelos fil6logos, 1é-se as seguintes
palavras de Prometeu:

Lembre-se: vocé me fez mais poderoso do que a si préprio; minha altura é supe-
rior a sua e minhas articulagdes sdo mais flexiveis (...). Lembre-se de que sou sua
criatura; eu deveria ser seu Addo, mas sou o anjo caido, a quem vocé priva da
alegria sem que eu tenha culpa. Em todo lugar vejo felicidade, da qual sou irre-
vogavelmente excluido. Eu era benevolente e bom; a infelicidade me tornou um
demonio. Faga-me feliz e voltarei a ser virtuoso (SHELLEY, 2019, p. 146).

Neste fragmento conhecido como FrNO3 o que primeiro chama a atengdo é a
inversdo da relacao entre criador e criatura. Sem ousarmos apresentar aqui alguma
interpretacdo conclusiva, o fragmento parece nos permitir afirmar que o cientista
que se empenha para criar um Adao através da usurpacao patriarcal da procriagao
acaba criando apenas, por esse meio de desbiologizacao, um infeliz anjo caido sem

culpa e sem virtude.

De uma forma geral, como se percebe, as palavras do tita benfeitor operam
uma dissolucdo de qualquer nostalgia que, porventura, possa nos orientar. Nao
apenas Prometeu fala do futuro, mas também, em suas palavras, é o proprio futuro
que fala como algo determinado. Através do seu discurso, o tita nos entregou o fu-
turo como horizonte da nossa civilizacdo. Isto ndo nos impede de questionar, toda-
via, se esse é 0 nosso tinico horizonte civilizatério. Isto é, hd a possibilidade de uma
outra civilizacdo para além do futuro que nos foi prometido? De qualquer forma,
pelo menos em termos imediatos, a civilizagdo humana esta circunscrita pelo futuro
prometeico e, nesses termos, se ela quiser se renovar, a nossa civilizagdo tera que

recomegar depois do futuro que nos foi definido. E ao apresentar aos homens esse
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futuro que enfraquece e empobrece a esperanga, Prometeu abriu-lhes a porta da
civilizacdo lhes dizendo: “Renunciai as esperangas, vés que entrais” (ALIGHIERI,
1979, p. 31).
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CAPITULO 4

GENESE E SENTIDO DO PROMETEISMO: A
INSTITUICAO DA NOSSA CIVILIZACAO




4/ Os homens devem-me todas as suas artes” (ESQUILO, Prometeu, v. 653),
afirma Prometeu, as quais nasceram do fogo, que era um privilégio exclu-

sivo dos deuses. Aquele que vé “o que os olhos nunca deveriam ver” (ESQUILO,
Prometeu, v. 94) “deu o fogo aos homens efémeros” (ESQUILO, Prometeu, v. 792),
livrando-os, assim, da extincdo total, que era o desejo de Zeus. Em outros termos, a
tecnologia surgiu como techné (arte) e esta, na forma do fogo, foi um presente que
Prometeu deu aos homens mortais, transformando-os e libertando-os da inseguran-
ca e da submissdo aos seus medos mais radicais e identificadores. Desde entdo, os
homens nao tém mais medo de deixar de ser eles mesmos. Referindo-se aos homens
efémeros, e com o intuito de revelar sua bondade infinita testemunhada em nume-

rosas dadivas, Prometeu declara:

Em seus primoérdios tinham olhos mas nao viam,
tinham os seus ouvidos mas nao escutavam,
e como imagens dessas que vemos em sonhos
viviam ao acaso em plena confusao.

Eles desconheciam as casas benfeitas

com tijolos endurecidos pelo sol,

e ndo tinham noc¢do do uso da madeira;

como formigas ageis levavam a vida

no fundo de cavernas onde a luz do sol
jamais chegava, e ndo faziam distingao

entre o inverno e a florida primavera

e o verao fértil; ndo usavam a razao

em circunstancia alguma até ha pouco tempo,
quando lhes ensinei a bésica ciéncia

da elevagdo e do creptasculo dos astros.
Depois chegou a vez da ciéncia dos nimeros,
de todas a mais importante, que criei

para seu beneficio, e continuando,

a da reunido das letras, a memoria

de todos os acontecimentos nesta vida,
labor do qual decorrem as diversas artes (ESQUILO, Prometeu, vv. 576-596).

A techné, alterando a visao e a audicdo, ja é um certo modo de ver e de escutar.
Ha entdo um prometeismo da visao e da audigao que visa libertar o homem do oni-
rismo confuso dos seus primoérdios. Neste mesmo sentido, dando casas aos homens,
Prometeu os retira do fundo das cavernas'. O ato prometeico concede ao homem
a consciéncia da diferenca - e o necessario distanciamento - entre casa e caverna.
Além de lhes trazer e de lhes revelar a passagem do tempo, Prometeu ensina aos
humanos o uso da razdo capacitando-os a receber e a desenvolver, altivos, impru-
dentes e rancorosos, as ciéncias que sdo antes as proprias sementes do tita benfeitor

que, assim de modo autoconservador, subsiste e impulsiona a inovagdo cientifica

1 Goethe (2010, p. 234-5) também se preocupa em relatar como Prometeu ensina o homem a construir a sua cabana. Aqui, o

rometeismo se apresenta como a realizagao da transformagao da arvore, que é resolutamente arrancada pela raiz, em uma
ﬁabitagﬁo artificial, que ja é entendida como uma propriedade que os distingue e que pode separar os homens. A construcao
prometeica, sem a qual ndo se tem direito de moradia, comeca a enfraquecer o sentimento de fraternidade. Enfim, Prometeu
também ensina ao homem o sentido da propriedade.
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que apresenta aos humanos a promessa mais tentadora, e também temeraria, que
é a do saber antecipado do futuro na expectativa de descobrir um segredo de Deus
que o torne, finalmente, ou um servo dos humanos ou uma mera fungao técnica no
anticosmo prometeico. Para que isto, enfim e definitivamente se realize, a techné,
purificando o homem, deverd livra-lo da sua mortalidade humana. Trata-se, aqui,
de afirmar que a imortalidade, antes um privilégio exclusivo dos deuses, é agora
uma construcdo técnica. E, se a imortalidade pode ser assim construida, isto nao
pode despertar nos humanos a consciéncia da obsolescéncia das divindades? Eis
como atua o 6dio profundo de Prometeu contra os deuses novos e, sobretudo, con-
tra Zeus. A promessa de imortalidade que purifica os homens da sua humanidade

é desde o inicio indissocidvel do prometeismo:

Corifeu: Foste mais longe ainda em tuas transgressdes?

Prometeu: Fui, sim, livrando os homens do medo da morte.

Corifeu: Descobriste um remédio para esse mal?

Prometeu: Pus esperancas vas nos coragdes de todos.

Corifeu: Assim agindo, deste-lhes grande consolo.

Prometeu: Inda fiz mais: dei-lhes o fogo de presente.

Corifeu: Entao o fogo luminoso, Prometeu,

estd hoje nas maos desses seres efémeros? ’

Prometeu: Com ele aprenderdo a praticar as artes (ESQUILO, Prometeu, vv. 333-342).

Prometeu livra os homens do medo da morte pondo em seus coracdes espe-
rancas vas. Nisto consiste o seu consolo que é, talvez, apenas um ludibrio do qual
os homens nado se apercebem enquanto estdo entretidos em aprender a praticar as
artes. E neste aprendizado os homens também ndo se apercebem que o tita benfeitor

remedia, tdo somente e em alguma medida, o mal que ele mesmo trouxe ao homem.

Precisamos destacar o sentido ascético da purificagdo prometeica do homem
pela qual este compreende a melhora de si como um necessario deixar de ser si
mesmo. Esse ascetismo que sempre vé o outro como absoluto, superior e melhor,
estd presente no homem prometeico. Nesses termos, se o prometeismo também se
manifesta como o ascetismo do se tornar outro, recorremos aqui a compreensao
nietzschiana de ascetismo a fim de apresentarmos algumas caracteristicas do ho-
mem prometeico. Inicialmente marcado pela culpa, esse homem que se cansou de
si mesmo carrega o peso da desconfianca e do desprezo por si proprio. O ascetismo
prometeico se oferece ao homem como uma finalidade capaz de livra-lo da falta de
porqué das suas dores, e lhe oferece, igualmente, um sentido para a sua existéncia.
Mas o que significava para Nietzsche esse direcionamento ascético? Na resposta
a esta pergunta estdo presentes caracteristicas do prometeismo e do seu modo de
atuacdo. Quanto a esse direcionamento fundamentado em ideais ascéticos, Nietzs-

che afirma;
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(...) este 6dio a tudo quanto era humano, quanto era animal, a tudo quanto era
material, este horror aos sentidos, a razdo, a felicidade, a satide, a beleza, a forca,
a mudancga, ao movimento, a morte, a vontade, ao esforco, ao desejo: tudo isto
significa uma vontade para o nada, uma hostilidade a vida, uma negacao das con-
di¢des fundamentais da existéncia (2013, p. 150).

Como se percebe, ao aceitar a se orientar conforme ao ascetismo prometeico, o
homem passa a exercer e a cultivar um niilismo que ameaga gravemente a sua pro-
pria humanidade. Esse homem prometeico que asceticamente se volta contra a sua
humanidade é, em outros termos, “o grande experimentador de si mesmo insatis-
feito, o insacidvel, o que luta para reinar sobre os animais, sobre a natureza e sobre
os deuses; o indomavel, o de futuro eterno” (NIETZSCHE, 2013, p. 117). Portanto,
o ideal ascético da imortalidade mergulha o homem num ateismo absoluto que se
revela como uma forma de catéstrofe, pois ele transforma a fé em mentira. Por essa
razdo, podemos dizer que a orfandade espiritual dos homens é doada e mantida por
Prometeu, que é aquele que se apresenta e se oferece aos homens como o Grande

Pai civilizador.

E esse mesmo ideal ascético intrinsecamente ateu e iddlatra que ir orientar a
robotica pensada como meio de transcender os limites da condigdo humana através
de uma busca devota a certo pés-humanismo no qual os espiritos (minds) seriam fi-
nalmente libertados dos corpos, das paixdes, e poderiam desfrutar e exercer, assim,
a sua tendéncia maxima a imortalidade. Para esse pds-humanismo ascético o corpo
humano é s6 “um maldito caos de matéria organica”. Para ele “o que importa é o
espirito” (LECOURT, 2005, p. 54). Presente em germe nas palavras de Prometeu, a
robotica entdo traria consigo uma nova era na qual aconteceria a purificacao defini-
tiva, isto é, “a negacdo da animalidade do homem e da morte, imputaveis ao nosso
ser carnal” (LECOURT, 2005, p. 56). E, a partir dessa negacdo da carne tida como
limitada e impura, uma negacao que é também salvacdo, a inteligéncia que define
a esséncia humana se libertaria do corpo e da duragao corpoérea da vida. “Entao, a
nossa inteligéncia, a nossa verdadeira esséncia, terd a garantia de conhecer as deli-
cias da vida eterna” (LECOURT, 2005, p. 57)*. Eis o maior gesto filantrépico do tita
benfeitor que apresenta a humanidade um horizonte que é ao mesmo tempo ascéti-

co e niilista.

Prometeu é incapaz de enxergar e de admitir o seu proéprio erro, e ressalta so-

mente a sua filantropia. Neste caso, o tita benfeitor diz o seguinte:

2 Observando a religiosidade ascética do prometeismo ateu e idélatra, Dominique Lecourt ainda diz que “o vocabulario da
salvacdo e da vida eterna imp6s-se desde os primeiros passos, ainda muito abstratos, da inteligéncia artificial” (LECOURT,
2005, p. 53) e, referindo-se ao final de Nova Atlintida, de Francis Bacon, ele deixa claro a impiedade autoidélatra do pds-
humanismo, lembrando que “os homens poderdao um dia criar uma nova espécie e tornar-se, assim, iguais aos deuses”
(LECOURT, 2005, p. 68-9). Ainda quanto a esse estranho tipo de religiosidade, Lecourt admite que “um aspecto de todos
esses textos cientificos, tecnolégicos ou literarios, chama a atengdo: o seu vocabulario reli%ioso e a presenca de temas
teolégicos insistentemente agitados (-..). Pode-se falar a respeito disso de uma ‘religido da tecnologia’, em um sentido que nao
é absolutamente metaférico” (2005, p. 64).
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Nao existiam remédios para os doentes,

nem alimentos adequados, nem os balsamos,

nem as pogdes para ingerir, e finalmente,

por falta de medicamentos vinha a morte,

até o dia em que mostrei as criaturas

maneiras de fazer misturas salutares

capazes de afastar inimeras doencas.

Também apresentei-lhes as diversas formas

da arte hoje chamada de divinatéria (ESQUILO, Prometeu, vv. 618-626).

Através da fabricacdo de medicamentos, Prometeu afasta da vida humana a
sujeicdo ao tragico. Assim o titd ensina e condiciona o homem a menosprezar, a nao
suportar e a ndo aprender com suas doencas, dores, sofrimentos e morte. Mas sem o
trdgico a humanidade vai se desumanizando. Entendemos que o tragico é o que ins-
taura e mantém em nés uma inquietude e um conflito cujo enfrentamento nos revela
e nos coloca diante da nossa autocontradicao que nos abre e nos lanca adiante pon-
do-nos numa relagdo com nés mesmos sem sabermos ainda que ja somos outros, e é
precisamente nesse dilaceramento que vislumbramos a nossa autocompreensao. O
tragico é a experiéncia desse dilaceramento da nossa autocontradicdo que devemos
enfrentar e suportar se pretendemos saber quem somos. E ndo sabemos adequada-
mente quem somos sem compreendermos o sentido que se desoculta da dilaceracao
do tragico que, assim, revela e nos conduz por nossa dimensao hermenéutica fun-

damental, que a fabricacdo prometeica de medicamentos oculta e infertiliza.

41 A RAEALIZA(;AO DA HUMANIDADE MEDIANTE A ETICA DA
PRUDENCIA TRAGICA

Considerando a asttcia insidiosa de Prometeu, assim como sua insubmissao,
orgulho e ressentimento, retirar o tragico da humanidade significa, mais fundamen-
talmente, insuflar e estimular, no ser humano, a desobediéncia e a imprudente im-
piedade para com a divindade. Sem o tragico, o homem pode incorrer no mesmo
tipo de hybris antiética que tomou conta de Prometeu, o qual pretende rivalizar com
Zeus. O tragico, que é pré-filosofico e extra-filoséfico, tem um caréter ético intrinse-
co que nos ajuda a entender (e nos recomenda a respeitar) a diferenca e a distancia
intransponiveis entre Deus e 0 homem. E o tragico que, ensinando-nos a prudéncia
(phronésis) antiprometeica, faz surgir em nds o sentimento de pudor e nos faz sentir
vergonha diante da divindade. Entdo essa prudéncia tragica é capaz de nos afastar
da hybris impia de Prometeu tanto quanto nos libertar dos nossos rumos civilizato-
rios. A eticidade antiprometeica do tragico estd presente na compreensao aristotéli-

ca de prudéncia (phronésis), de acordo com Pierre Aubenque (2008).
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De acordo com Aristételes, a prudéncia nos mostra de que modo se mantém
virtuosa a atividade do intelecto e, por extensao, ela nos recomenda viver a vida
segundo o intelecto, visto que este assinala a presenca do divino em nds. Assim,
viver com prudéncia a vida segundo esse algo de divino em nés significa buscar,
conforme exorta Aristoteles, “nos imortalizarmos e nos empenharmos em viver de
acordo com o que ha em n6s de mais excelso” (EN, X, 7, 1177b1 35), mas apenas “na
medida do possivel” estabelecida pela prudéncia, que nos interdita vivermos, de
modo completo e duradouro, uma vida que vai além do humano. Todavia, ndo é
porque somos humanos e mortais que temos que restringir os nossos pensamentos
e a nossa vida as coisas humanas e mortais. A obediéncia aquela “medida do possi-
vel” estabelecida pela prudéncia permite ao homem, apesar da sua condi¢do huma-
na, viver uma vida bem-aventurada e feliz. Desde que o homem saiba que ele pode
conseguir apenas imitar a atividade de Deus, que é a atividade especulativa que é a
maximamente bem-aventurada e feliz, ele alcanca a fruicdo da felicidade, porque
a atividade virtuosa do intelecto humano é de algum modo semelhante - somente
semelhante - a atividade especulativa de Deus, a qual é a tinica que é absolutamente
autossuficiente. Ao passo que a felicidade humana é mensurada também em relagao
aos bens externos, a satide do corpo, aos alimentos e a outros cuidados indispen-
saveis. E essa sujeicdo a infortuna que torna ainda mais necessaria a prudéncia que
nos aconselha a cultivarmos o intelecto e a mantermos a exceléncia. A prudéncia me
mostra como devo enfrentar a minha sujeicao a infortuna e, apesar dessa sujeicao a
heteronomia, ela me aconselha a viver de tal modo que eu me torne o mais amado dos
deuses. E o sabio o mais amado dos deuses, porque o sabio, amando e valorizando
o que no homem mais se assemelha a atividade divina especulativa, age e vive de
maneira nobre e correta servindo as coisas mais amadas e apreciadas pelos deuses,
entre as quais esta o intelecto humano e sua atividade virtuosa superior. E se é as-
sim, supde-se que o sabio é o mais feliz (EN, X, 8, 1179a1 22-30).

A prudéncia (ou sabedoria pratica) é, necessariamente, “uma capacidade racio-
nal genuina que diz respeito a agio relativamente aos bens humanos” (EN, VI, 5, 1140b1
20). A prudéncia é intrinsecamente constituida por essa capacidade racional de de-
liberar acerca das coisas boas e mds para os seres humanos. Esse tipo de sabedoria
pratica é relativa aos assuntos humanos, aquilo que se pode deliberar: o mutéavel
e o contingente. E o individuo prudente (phronimos) é o que delibera bem, isto é, é
aquele que, segundo Aristételes, “é capaz de visar aos bens mais excelentes que sao
humanamente realizaveis” (EN, VI, 6, 1141b1 10)°. A prudéncia é o modo humano

3 Identificando o phronimos aristotélico, Aubenque lembra que ele retine tracos que tendemos a dissociar: “o saber e a
incomunicabilidade, o bom senso e a singularidade, o bem natural e a experiéncia adquirida, o senso tedrico e a habilidade
pratica, a habilidade e a retidao, a eficécia e o rigor, a lucidez previdente e o0 heroismo, a inspiracio e o trabalho” (AUBENQUE,
2008, p. 105).
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de olhar para o bem e, exatamente por humanizar o bem, a prudéncia mostra ao
homem um bem que ndo o leva a desejar uma sobre-humanidade que, a bem dizer,
representaria a extingdo do ser humano. Diante disto, o individuo prudente é o que,
através da deliberagdo, compreende os limites e as possibilidades humanas de rea-
lizagdo do bem. Isto significa que o bem correspondente a prudéncia, longe de ser
uma realidade sobre-humana, imutavel e necessaria, é uma realizacao humana que
acontece através do enfrentamento da contingéncia e do inacabamento do nosso
mundo que é intrinsecamente constituido por um Acaso ante o qual aflora e atua a

tragicidade da inteligéncia.

A prudéncia tragica moraliza a inteligéncia e, uma vez moralizada, a inteligén-
cia tragica é aquela que, sobretudo, é capaz de reconhecer seus limites e sua sujeicao
ao Acaso fundamental que constitui e que domina toda realidade césmica. Sobre o
acaso no pensamento aristotélico, Aubenque recorre a Etica Eudémia, na qual Aris-
toteles afirma que o acaso é uma causa oculta e impenetravel ao raciocinio humano
(AUBENQUIE, 2008, p. 119) que, na incapacidade de conhecer as verdadeiras causas,
admitiria hipoteticamente a existéncia do acaso. Como se vé, Aristoteles “tem em
alta conta o acaso ou, ao menos, o que ele representa: é o nome que, em fungao de
nossa ignorancia, damos a Causa das causas, a que move todas as coisas sem ser ela
mesma movida, o Principio que se funda a si mesmo, isto é, Deus” (AUBENQUIE,
2008, p. 120). Sendo assim, se o Acaso é a Causa que nos é impenetravel, podemos
dizer, ao menos, que “tudo é movido pelo acaso”, e tudo que se movimenta neste
sentido é marcado intrinsecamente por certo coeficiente de indeterminagao. A tra-
gicidade da inteligéncia - ou mesmo a vida tragica - se define no enfrentamento da
presenca césmica da contingéncia, da indeterminacdo ou do indefinido que, além
de significar uma indiferenca e impoténcia de Deus (AUBENQUE, 2008, p. 128),
significa também um obstaculo intermindvel para a experiéncia humana da felici-
dade. As vicissitudes ao acaso formam o tecido tragico da existéncia humana. Essas
vicissitudes humanizam a felicidade e, por isso, sem a prudéncia tragica a vivéncia
da felicidade se torna um desvio ético ou uma desmedida que conduz a impieda-
de e insubmissdo. Enquanto o homem néao alcancar uma virtude completa e uma
vida completa ele estard sujeito as vicissitudes tragicas que lhe podem impedir ou
retirar a felicidade. Sendo assim, considerando a importancia dos reveses da sorte
para a adequada compreensio da felicidade humana, Aristételes afirma: “E de se
notar que todo tipo de golpes se alternam no curso da vida e é possivel que o mais
prospero dos homens possa se defrontar com grandes desventuras na velhice, como
se narra de Priamo na guerra de Troia” (EN, I, 9, 1100al 5). O tragico - que se enraiza

na presenca cosmica do acaso - é essa exposicdo humana a sorte, a infortuna e aos
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males. O tragico se alimenta da compreensdo de que o mundo e os homens foram
abandonados pelos deuses aos caprichos do acaso. E diante desse abandono que
atua a prudéncia como atitude ética que leva o homem a reconhecer a imensuravel
distancia que o separa de Deus e a ndo pretender rivalizar e desafiar os deuses, tal
como fez Prometeu cuja atuagdo imprudente é uma promessa de controle e de vito-
ria sobre o acaso, que representariam, afinal, uma substituicao do cosmo natural por
um anticosmo artificial que resultaria na destituicao da soberania de Zeus*. Assim
compreendemos porque o titd, prometendo ajudar os homens, voltou-se contra a
presenca do tragico na vida humana, pois, enraizada no tragico, a prudéncia proibe
o “homem de divinizar o homem” (AUBENQUIE, 2008, p. 136), bloqueando, assim,
no homem, a aparicdo e a prevaléncia do sentimento de ressentimento que o levaria
a substituir Deus por um idolo qualquer. Porque ela impede essa autoidolatria, a
prudéncia é a virtude propriamente humana, visto que ela mantém o homem den-

tro dos limites da humanidade.

A prudéncia trdgica humaniza o saber do homem mostrando-lhe os seus limi-
tes, e um saber limitado é um saber moralizado. Neste sentido, prudéncia (phroné-
sis) se associa a temperanca ou moderacao (sophrosyne) que, por sua vez, também
se refere a “atitude do homem a respeito de si mesmo, dos outros homens e dos
deuses” (AUBENQUIE, 2008, p. 255). E Aubenque complementa:

A “moderacao”, sophrosyne, € uma destas palavras propriamente intraduziveis
- ao lado de aidos, o “pudor” - pelas quais os gregos nos convidavam, em toda
ocasido, a evitar o excesso, a desmesura (hyjbris), o desejo de ter mais do que lhe
é proprio, e a conhecer-nos a nés mesmos para termos a exata medida de nossos
limites e da distancia que nos separa de Deus (2008, p. 255).

A busca recomendada e necessaria pelo conhecimento de nés mesmos deve
se traduzir na moralizagdo do impulso humano pelo conhecimento a fim de evitar
que o homem se entregue a autoidolatria que germina e persiste em seu desejo de

conhecer.

Vimos, entdo, que a prudeéncia tragica abriga em si as ideias de limite e de
equilibrio. Nesses termos, ressaltando o vinculo entre prudéncia e humanizacao,

Aubenque afirma:

A phronésis é o saber, embora limitado e consciente de seus limites; é o pensa-
mento, mas humano, que se sabe e se quer humano. Determinacao intelectual

4 Prometeu opde ao acaso - e a submissao trdgica ao destino - a sua capacidade de previsio com a qual ele antecipa os eventos
através da identificagdo de nexos consequenciais como os que existem entre a causa e o efeito. A causalidade prometeica entdo
se apresenta como uma solugdo para a angustiante imprevisibilidade do acaso. Assim, o que se chama destino néo seria mais
do que a ignorancia das causas (GALIMBERTI, 2006, p. 65-6). O prometeismo busca conhecer a causa para prever o efeito,
preparando-se, assim, para o seu advento. E esta capacidade de se subtrair ao acontecimento imprevisto reduz o medo, desfaz
a angustia e, em ultima instancia, realiza o anticosmo apresentado como o utépico regnum hominis (GALIMBERTI, 2006, p.
327) que ndo aceita em seus dominios a dor, o envelhecimento e a morte. Francis Bacon projetou essa utopia através da Nova
Atlantida, que representou, de fato, a preparacao para o reino do homem, “daquele homem que, justamente a partir de Bacon,
comegou a se considerar criador do préprio mundo e do préprio futuro” (GALIMBERTI, 2006, p. 327).
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enquanto atributo do homem, mas de um homem consciente de sua condigdo de
homem; qualificagdo moral, pois ha algum mérito em limitar seu desejo natural
de conhecer, sem tentar rivalizar com os deuses, e a limitar ao homem e a seus
interesses um pensamento que inspira ou que previne a cada instante a tentacdo
sobre-humana (2008, p. 256)°.

A férmula délfica, “conhece-te a ti mesmo”, exortando a moderagao, tempe-
ranca e prudeéncia, é uma prevengao contra a “tentacdo sobre-humana” que levaria
o homem a “tentar rivalizar com os deuses”. A obediéncia antiprometeica a férmula
délfica, além de nos revelar o nosso alcance e os nossos limites, também nos entrega
o saber da nossa mortalidade, no qual esta a certeza de que ndo somos deuses. Em
outros termos, conforme enfatiza Aubenque, “o ‘conhece-te a ti mesmo’, ndo nos
convida a encontrar em nds o fundamento de todas as coisas mas, ao contrario, traz
a consciéncia nossa finitude: é a férmula mais expressiva da prudéncia grega, ou seja,
da sabedoria dos limites (2008, p. 264). Portanto, a prudéncia tragica - essa sabedoria
moral dos limites que preserva em noés tanto a consciéncia da nossa finitude quanto
o desejo de permanecermos humanos - protege o homem da impiedade e do orgu-
lho que levam o tita insubmisso e rebelde a rivalizar com Zeus enfraquecendo, com
isto, as bases tragicas da ética, pois, de acordo com suas fontes pré-filoséficas (que
abrigam um humanismo tragico que se orienta pela verectiindia para com as coisas
divinas), “a ética se constitui na distancia que separa o homem e Deus” (AUBEN-
QUIE, 2008, p. 280). Vejamos como Prometeu seduz o homem com a promessa de
superacao dessa distancia. Poderemos constatar, igualmente, que por tras das tenta-
doras utopias prometeicas se prenuncia o propésito de tornar a ética desnecessaria,
pois o prometeismo, além de prometer extirpar do homem a dor, o sofrimento e a
morte, busca o controle e a eliminacdo do acaso. E, pelo menos para o humanismo

tragico, sem acaso a ética se enfraquece e pode ser superada.

42 A INSIJRG]AENCIA DO ANTICOSMICO E SEU IMPULSO
CIVILIZATORIO

Durante a Titanomaquia, Prometeu colaborou com Zeus e o ajudou no com-
bate contra Cronos e os titds e, por isso, ele pensa que deveria ser adequadamente
recompensado. Ao invés disso, Zeus lhe imp6s um castigo severo e ignominioso.
Prometeu nao tem nocdo do seu erro, ele ndo é capaz de perceber e de aceitar que
errou ao roubar o fogo e, com ele, beneficiar a humanidade. Nesta dificuldade para
reconhecer o erro, o prometeismo parece afirmar que os fins justificam e redimem

os meios. Prometeu, sendo mais antigo que os deuses novos e inexperientes, in-

5 Aubenque tem o mérito de nos apresentar a riqueza e a complexidade semanticas da phronésis cuja compreensao nos exige
retornarmos ao arcaico pré-filosofico. Ela ndo se entrega a uma analise meramente filoséfica. “Mais que todas as andlises
filosoficas do texto de Aristoteles, o estudo de suas fontes extra-filoséficas mostra que phronésis nao é a unidade extrinseca de
uma capacidade e de um valor (como se bastasse orientar a inteligéncia em direcio ao bem, para que se tivesse prudéncia), mas
a unidade interior de uma capacidade que adquire valor ao se limitar (...), faz-se da inteligéncia uma virtude, se se espera dela
que seja, antes, a inteligéncia de seus proprios limites” (AUBENQUE, 2008, p. 256).
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cluindo Zeus, nao aceita o poder deles e nao aceita as novas leis estabelecidas por
Zeus, pelas quais ele ja exerce “poderes absolutos e destr6i/ a majestade das antigas
leis” (ESQUILO, Prometeu, vv.193-194). “Sou franco; odeio os deuses novos; eles de-
vem-me/ grandes favores” (ESQUILO, Prometeu, vv.1294-1295), afirma o tita. Entre
esses deuses novos, Zeus é o que ele mais detesta (ESQUILO, Prometeu, v. 1338). A
arrogancia imprudente e a faria, a audécia e a insubmissdo obstinada, impedem
Prometeu de perceber que seu rancor se apoia em sua astticia impotente que antes
se volta contra ele mesmo na forma de um ressentimento autodestrutivo. Como ten-
tamos demonstrar, Prometeu simboliza um tipo de racionalidade que se volta con-
tra a razdo e, a medida que a racionalidade prometeica instaura e governa a nossa
civilizacdo, a sua inextrincavel tendéncia inadvertidamente autodestrutiva nao con-
segue fazer com que, em nossa civilizacdo, a racionalidade ndo gere o contrario de
si mesma, revelando, assim, as contradicdes do progresso. Nesses termos, podemos
dirigir a civilizagdo prometeica a critica que Adorno e Horkheimer, desvendando o
vinculo entre barbérie e atividade cientifica moderna, dirigem a um esclarecimen-
to que, ao produzir o contrario de si mesmo, se mostra também prometeico. Com
efeito, Adorno e Horkheimer afirmam que “a maldicdo do progresso irrefredvel é
a irrefreavel regressdo” (1985, p. 41). Através dessa critica, eles identificam a di-
namica e o sentido do prometeismo e suas consequéncias determinadas por uma
maldigdo intrinseca ao progresso, que faz resultar da “infatigavel autodestruigao do
esclarecimento” o antissemitismo e o fascismo (ADORNO; HORKHEIMER, 1985,
p- 13, p. 15). Eis algumas das consequéncias da mistura, presente em Prometeu, da

racionalidade e do ressentimento.

O tita tem uma fala altiva, uma lingua atrevida e licenciosa, e profere discursos
violentos. Eis o prometeismo instaurador da civilizagao humana e, neste sentido, a
medida que o homem se civiliza é o préprio desejo de Prometeu que se realiza, isto
¢, nada mais acontece na civilizacdo humana além da simples realizacdo do desejo
de Prometeu. O futuro da humanidade é tao somente esse desejo. Nesses termos,
a civilizacdo, em ultima andlise, ndo é a realizacdo do homem, assim como o modo
como o homem se socializa nao é a realizacdo da sociedade, mas, tao somente, do
desejo de Prometeu que, assim, se junta a si mesmo através do processo civilizatorio
enquanto esse desejo separa e mantém o homem e a sociedade separados das suas
respectivas realidades. Isso nos permite pensar que, sob a filantropia e o governo
de Prometeu, tanto a humanidade quanto a sociedade ndo sdo reais, em grande
medida.

Capaz de encontrar saida onde outros desesperam, Prometeu é astuto, mali-

cioso e esperto, apto para enganar e para fazer o mal, preparando armadilhas e arti-
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manbhas, perspicaz e muito sagaz. Prudente e previdente, Prometeu dispde todavia
de um “estatuto ambiguo, mal definido, paradoxal” (VERNANT, 2000, p. 59). Ele
encarna a oposi¢do a uma crenca ordindria e compartilhada. Mas sua arrogancia
temeraria o impede de buscar conhecer-se a si mesmo (ESQUILO, Promete, v. 409).
Altivo e sendo o portador da inovacdo em oposicdo ao j estabelecido e aceito, Pro-
meteu personifica uma suspeita que afronta o pensamento equilibrado que associa
verdade e harmonia. Nesses termos, agindo autonomamente, com sutileza e asta-
cia, Prometeu mostra o seu espirito de rebelido e indisciplina. O espirito prometeico
é critico, isto é, ao invés de louvar, ele é dado a analise, exame e julgamento. Nessas
condicOes, Prometeu representa uma contestacdo interna ao cosmo ordenado por
Zeus e, neste sentido critico, ele nao-tem-lugar nesse cosmo ordenado (VERNANT,
2000, p. 60-1). Trazendo em si a promessa - talvez ameacadora - de uma u-topia
a ser entendida, Prometeu é sem-lugar e, ao recusar de modo rebelde e indiscipli-
nado um lugar ordenado, ele se opde a Zeus, ele rejeita a criacdo césmica, que foi
uma obra de justica divina que estabilizou a matéria e as forcas caédticas por meio
da imposicao de uma hierarquia, por parte de Zeus, que possibilitou a ordem, a
harmonia e o equilibrio. Diante do cosmo, o benfeitor da humanidade traz e ins-
taura o antilugar onde o homem pode comecar a sua propria civilizacdo. A figura
paradoxal de Prometeu exprime uma brecha pela qual a critica, de forma intrusa,
adentra clandestinamente no cosmo ordenado por Zeus. Mas, com isso, Prometeu
teria conseguido antever que o seu lugar critico, que ndo é nenhum lugar ou uma
terra de ninguém, inscrito sub-repticiamente no cosmo, poderia ser um portal ou
uma abertura profana pela qual poderia retornar o caos que jamais foi inteiramente

afastado e desativado?

A soberania de Zeus é conquistada e admitida em razdo da sua vitdria sobre
a desordem, brutalidade e violéncia do caos, ao qual ele se opde rigorosamente. O
caos ndo tem ser, ele jaz num estado de poténcia instavel e indefinida anterior a
justica que ordenou o cosmo. Em outros termos, “no inicio de tudo, o que primeiro
existiu foi Abismo: os gregos dizem Khdos” (VERNANT, 2000, p. 17). Quando ainda
ndo havia coisa alguma, o que primeiro existiu foi um vazio que era escuro, sem
tim, tenebroso e indefinido cujas profundezas nao tinham fundo, onde tudo estava
imerso numa espessa indistingdo que provocava queda, vertigem e confusdo. Esse
Abismo cego, noturno, ilimitado, era como uma boca imensa e aberta (VERNANT,
2000, p. 17). No Caos vigorava a violéncia, a instabilidade e a indefinicdo da escuri-
dao mais pura e profunda, a escuridado originaria daquilo que é desconhecido. Ante
o desconhecido, que é o primordial pré-ordenado, revivemos a queda no Abismo.
Ao amordacar a boca imensa e aberta impondo-lhe o seu jugo, Zeus “institui um
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universo divino hierarquizado, ordenado, organizado e que, por conseguinte, serd
estavel” (VERNANT, 2000, p. 37). A conquista da harmonia césmica pressupode a
conquista sobre a imprevisibilidade e a novidade que serdo exiladas no espaco cri-
tico prometeico que é o espaco de continuidade e de sobrevivéncia da civilizacao
humana. Portanto, personificando a luz que ordena e harmoniza, Zeus representa
simbolicamente a justica hierdrquica que, implantada com inteligéncia e prudéncia,
fundamenta o equilibrio e a estabilidade c6smicos. Em tltima instancia, a perpe-
tuidade da soberania de Zeus repousa na sua inteligéncia e prudéncia (métis) que
libertam a sua justica de toda conotacdo ética. Ele nao esta submetido ao bem e ao
mal. Nao podemos aplicar-lhe a violéncia como categoria ética. Serd contra o cosmo
ordenado por essa justica que ira se posicionar Prometeu, instaurando dentro da or-
dem uma outra obra artificial contestadora, dentro da inteligéncia uma outra inteli-
géncia, dentro do cosmo uma possibilidade do ac6smico artificial, porque ele anseia
conhecer as leis com as quais foi escrita a justica césmica, as leis que sdo como luzes
que mantém afastadas a instabilidade, indeterminacao e violéncia da escuridao ca6-
tica do desconhecido. E Prometeu comeca a atuar ja na tarefa que Zeus lhe deu de
separar os espagos de pertencimento dos deuses e dos homens. Em certo sentido, é
no gesto de Prometeu que se enraiza a nossa indelével e difusa perda do sentimento
de pertencimento a um lugar. Porque ele usou de astticia em seu ato de distingao e
de separacao entre os imortais e os mortais, Prometeu provocou a célera, a raiva e o
rancor de Zeus. Eis o relato do episédio que marca o inicio da humanizagao ou da

mortalidade do homem:

Quando se discerniam Deuses e homens mortais

em Mecona, com animo atento dividindo ofertou

grande boi, a trapacear o espirito de Zeus:

aqui pos carnes e gordas visceras com a banha

sobre a pele e cobriu-as com o ventre do boi,

ali os alvos ossos do boi com dolosa arte ;

disp0s e cobriu-os com a brilhante banha (HESIODO, Teogonia, vv. 535-541).

Em sua tentativa de trapacear, Prometeu entdo falou para Zeus escolher en-
tre o horrendo ventre do boi, mas com contetido apetitoso e comestivel, e a banha
brilhante que, todavia, escondia apenas ossos. A dolosa arte prometeica encolerizou

Zeus, que retrucou:

“Filho de Japeto, o mais habil em seus designios,
6 doce, ainda nao esqueceste a dolosa arte!”
Assim falou irado Zeus de impereciveis designios,
depois sempre deste ardil lembrado

negou nos freixos a forca do fogo infatigavel

aos homens mortais que sobre a terra habitam.
Porém o enganou o bravo filho de Japeto:
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furtou o brilho longevisivel do infatigavel fogo
em oca férula (...) (HESIODO, Teogonia, vv. 559-567).

Eis o furto que levou Zeus a conceber e a enviar aos homens mortais um mal,
uma “virgem pudente”, um “ingreme incombativel ardil” (HESIODO, Teogonia, vv.
571, 589), diante do qual é preciso reconhecer, conclusivamente, que “ndo se pode
furtar nem superar o espirito de Zeus” (HESIODO, Teogonia, v. 613), que é inteli-
géncia previdente e ininterrupta por trds dos acontecimentos césmicos e, por isso,
“nem o filho de Japeto o benéfico Prometeu/ escapou-lhe a pesada célera, mas sob
coercao,/ apesar de multissébio a grande cadeia o retém” (HESIODO, Teogonia, vv.
614-616). Com certa licenca simbolica, podemos pensar que essa “grande cadeia” é
o proprio cosmo ordenado por Zeus. Neste caso, o cosmo € o reflexo e o testemunho
da inteligéncia de Zeus contra a qual se insurge o titd multissabio. E nessa insur-
géncia anticosmica, Prometeu comeca a impor violentamente uma modificacao ao
sentido da phyjsis que, entdo, deixando de ser concebida como uma vida ontopoiéti-
ca, vai se tornando um reservatério morto de recursos desenraizados e contrarios a

vida ontopoiética. Eis como isto nos é anunciado por Esquilo:

Eis minha obra. Até os tesouros da terra,
desconhecidos pelos homens - cobre, ferro,
além de prata e ouro - quem lhes revelou
antes de mim? (Prometeu, vv. 647-650).

A partir do prometeismo, a physis comeca a ser ontologicamente desqualifica-
da, e a revelagao autopoiética da vida vai sendo substituida pela revelagao técnica
que, agindo no sentido de uma assepsia desvirtuadora dos segredos da physis, tem
por fim a descoberta de valores anticosmicos germinais. Ao buscar revelar impul-
sivamente os segredos da physis, retirando-lhe toda dignidade intrinseca, o prome-

teismo d& encaminhamento ao seu processo de separar os imortais e os mortais.

A separacao espacial entre deuses e homens foi fundamentada sobre a impor-
tancia da alimentagdo, pois é a alimentacdo que distingue, de modo hierarquico e
inquestiondvel, deuses e homens. O alimento dos deuses é a préopria imortalidade
que lhes esta disponivel em pseudoalimentos imutaveis, o néctar e a ambrosia, que
lhes asseguram uma vitalidade constante e inc6lume ao desgaste. Ao passo que os
homens se alimentam da prépria mortalidade incrustada na efemeridade dos seus
alimentos entdo insuficientes para protegé-los da fome, do cansago e do sono. Dife-
rentemente dos homens, que ndo sobrevivem sem o trabalho, os deuses sdo livres
dessa humilhacdo de ter que trabalhar para se alimentar (VERNANT, 2000, p. 61-4).
Mas o trabalho, junto com a retirada do fogo e do alimento disponivel, foi o primei-

ro castigo que Zeus imp0s a humanidade por causa da artimanha que Prometeu
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armou para Zeus no momento instituinte da separagao entre os imortais e os mor-
tais. Neste momento, o titd apresentou ao Cronida aparéncias falsas ou mentiras,
encobrindo a realidade com aparéncias, sobrelevadas aquela, e estabelecendo uma
cisdo entre interioridade real e exterioridade aparente. Quanto a isto, é muito signi-
ficativo que Hermes chame Prometeu de o “maior sofista”, qualificando-o, ademais,
de o mais impertinente “ofensor dos deuses” (ESQUILO, Prometeu, vv. 1252-1253).
Essa natureza sofistica, contraria aos deuses, nelas se manifesta e esclarece as ca-
racteristicas da lingua, da fala e dos discursos prometeicos que acima elencamos. E
igualmente significativo o conflito entre Hermes e Prometeu que Esquilo revela. Em
temos breves, Hermes é servo e mensageiro de Zeus, e em seu servico de guardar e
de continuar a mensagem divina, ele aproxima e vincula os deuses e os homens, ao
passo que Prometeu, em sua natureza sofistica, afasta e opde os deuses e os homens.
Trata-se, aqui, de um feito fundante, imprescindivel e louvavel, de Esquilo, que foi
o de revelar a oposicdo e o conflito entre hermenéutica e técnica. Isto significa que
a hermenéutica se apresentara como um caminho de enfrentamento do ilusionismo

sofistico da técnica e de suas consequéncias.

Quanto as consequéncias embrionarias do ilusionismo prometeico, Zeus esconde
o fogo e o trigo dos homens que, doravante, deveriam trabalhar. “Esconder” é fazer
o mal. Sem o fogo, o homem nao poderia se alimentar e, portanto, nao sobreviveria.
Como um benfeitor da humanidade, Prometeu, com sua astticia, adentra sorratei-
ramente no Olimpo, rouba uma semente (spérma pyros) do fogo celeste, constante
e sempre vivo de Zeus, e a doa aos homens, que assim tém de volta o fogo. Porém
este ndo é o fogo imortal, porque ele nasceu de uma semente e, por isso, ele é um fogo
que morre, instavel e inconstante que, assim como os homens, tem fome e precisa ser
continuamente alimentado (VERNANT, 2000, p. 67). Para se conservar, este fogo
prometeico tem que comer e, em seu apetite anticoésmico, ele é também um impulso
cronicamente insatisfeito que pode ser o portador de uma ameaga de dissolucdo da
ordenacgao justa. Este fogo seduz com a promessa de purificacdo e, neste sentido, ele
¢ a marca da civilizacdo humana. “Esse fogo prometeico, roubado pela astticia, é um
fogo “técnico’, um processo intelectual” (VERNANT, 2000, p. 67). Mas aquilo que se
produz através da inteligéncia do fogo técnico ndo é uma verdadeira producao por-
que essa inteligéncia técnica ndo é ainda a ciéncia demonstrativa grega. Da mesma
forma, vista como causa motriz, a inteligéncia técnica ndo é realmente produtora,
posto que, em vez da realidade justamente ordenada, ela produz aparéncias. Sem se
vincular a physis, e buscando a utilidade e a eficiéncia, essa inteligéncia prometeica
é constituida por uma considerdvel habilidade sofistica. Ao longo do seu desenvol-

vimento historico, a techné, nao se configurando como um verdadeiro saber, chegou
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a ser associada a inteligéncia sofistica e, por meio dessa associa¢do, o prometeismo
técnico assimila o habito sofista de acreditar privilegiadamente nas aparéncias, em
detrimento da physis, do ser e da verdade (VERNANT, 1973, p. 240-58). Entdo a in-
teligéncia prometeica instaura, difunde e se prende a certo fenomenismo sofistico
potencialmente comprometedor. Essa inteligéncia técnica orienta e mantém a civili-
za¢do humana entregando ao homem apenas aparéncias sofisticas de si mesmo e da
sua sociedade. Por isso, a humanidade e a sociedade, tais como o homem as encon-
tra e as vive nas cadeias do processo civilizatério, sdo apenas aparéncias sofisticas

que Prometeu usa para ocultar e disfarcar o seu desejo.

Considerando o que dissemos sobre a fundagdo prometeica da nossa civili-
zagao, Herbert Marcuse também nao deixou de buscar uma caracterizagao do tita
tilantropo. Colocando-o entre os simbolos que determinaram o destino da humani-
dade, Marcuse assim o descreve e analisa:

(...) 0 herdi cultural predominante é o embusteiro e o rebelde (sofredor) contra os
deuses, que cria a cultura a custa do sofrimento perpétuo. Ele simboliza a produ-
tividade, o esforco incessante para dominar a vida; mas, na sua produtividade,
abengoada e maldita, o progresso e o trabalho sofrido estdo inextrincavelmente
interligados. Prometeu é o her6i arquétipo do principio de desempenho. E no
mundo de Prometeu, Pandora, o principio feminino, sexualidade e prazer, surge
como maldicdo - desintegradora, destrutiva (MARCUSE, 2021, p. 123-4).

Ao fundar a cultura através da sua capacidade ardilosa de mentir, Prome-
teu costura cultura e sofrimento, mas ird ocultar isto, de modo sofistico, por meio
das promessas supostamente benfazejas da produtividade e do progresso que ele
institui e controla através do principio patriarcal de desempenho. Prometeu ¢ a fi-
gura arquetipica que conjuga em si a produtividade, o desempenho, a eficiéncia,
o progresso. Sua produtividade é marcada por uma racionalidade que se entrega
impetuosamente a eficiéncia e ao progresso, sem se dar conta da irracionalidade da
eficiéncia que deixa atras de si um rastro de destruicao (MARCUSE, 2015, p. 34).
O principio da eficiéncia vai constituir, por exemplo, a tecnocracia burocrética do
Terceiro Reich. Elaborada como uma tecnologia de controle e de progresso, essa
tecnocracia definia racionalidade como eficiéncia e eficiéncia como autodisciplina,
autocontrole, adaptacao social autointeressada e submissao resignada (MARCUSE,
1999, p. 74-87). O principio patriarcal estd a servico dos propositos de Prometeu,
que se realizam através da razdo que o titd entregou aos homens, pois a razao é
um instrumento de coacao e de supressao dos instintos e da sensualidade prépria
do principio feminino personificado por Pandora. Nesses termos, a racionalidade
patriarcal do principio de desempenho, que estrutura e orienta a civilizagao, busca
subjugar e reprimir o principio feminino, isto é, “tudo o que pertence a esfera da
sensualidade, do prazer, dos impulsos” (MARCUSE, 2021, p. 122), e que, sendo
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antagonico a razao, se apresenta como um elemento de resisténcia que se constitui
como uma atividade que ameaca continuamente a ordenacéo e o governo prometei-
cos da nossa civilizagao®. Por isso, Prometeu atua de modo astuto e incansavel para
subjugar e reprimir a potencialidade subversiva de Pandora, impondo as relagdes
humanas uma inflexivel maquinizacdo. Com efeito, sob o seu governo, “as relagdes
entre os homens sdo cada vez mais mediadas pelo processo da maquina” cujo pro-
posito é impor a adaptacdo social conforme o desempenho que exige submissao
resignada. “Mas os equipamentos mecanicos que facilitam o contato entre os indi-
viduos também interceptam e absorvem sua libido” (MARCUSE, 1999, p. 81) e, uma
vez absorvida e explorada pelas maquinas, a libido permanece distante “do reino
por demais perigoso no qual o individuo se encontra livre da sociedade” (MARCU-
SE, 1999, p. 81). E, para evitar essa liberdade que dissolveria a adaptagdo autointe-
ressada, Prometeu ird usar uma outra artimanha, a saber, a criacao da industria cul-
tural, a qual dissimula a castragdo com a oferta padronizada de diversao produzida
em série. Mas “a producdo em série do objeto sexual produz automaticamente seu
recalcamento” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 115). Assim, enquanto heroi
cultural arquetipico, Prometeu visa impor e assegurar a sua condi¢do de Grande

Pai através do controle e da repressdo de Eros cuja guarda ficou a cargo de Pandora.

Na realizacdo do seu propésito de enfraquecer e de controlar o principio fe-
minino, o titd benfeitor vai buscar uma justificagdo evolucionista para o principio
patriarcal de desempenho e de eficiéncia. Quanto a isto, macho e fémea se diferen-
ciam segundo a selecdo sexual postulada como lei cientifica do evolucionismo biolo-
gico. Tendo em vista o acasalamento e a reproducdo, a selecao sexual determina o
desenvolvimento evolutivo mediante a aquisicao, a diferenciacdo e a transmissdo
hereditéria de estruturas organicas’. A selecdo sexual diz respeito a melhor adapta-
¢do ou aquisicdo de vantagens que serdo transmitidas aos descendentes sobretudo
masculinos (DARWIN, 2019, p. 167-72). Com efeito, a diferenca macho-fémea e o
privilégio e a responsabilidade masculinos no processo evolutivo sao assim justifi-

cados por Darwin:

Em todo o reino animal, quando os sexos diferem entre si quanto a aparéncia
externa, € o macho que, com raras excecoes, apresenta as modificacoes mais acen-
tuadas, enquanto que a fémea permanece mais parecida com os filhotes da espé-

6 Encontramos na histéria de Mary Shelley a manifestacdo dessa racionalidade patriarcal que se volta contra o principio
feminino. O prometeico Victor Frankenstein cria primeiramente um homem, mas, quando ele se dispde a criar uma mulher,
uma companheira para a criatura, ele a destréi antes de terminar o trabalho, mostrando, assim, a incompatibilidade entre Eros
e técnica. “O desgragado me viu destruir a companheira de cuja futura existéncia ele dependia para a felicidade e, com um
uivo de desespero e vinganca diabdlica, retirou-se” (SHELLEY, 2019, p. 242).

7 Quanto a essa eugenia espontanea e natural da vida presente na ideia e na dinamica de selecdo, Darwin afirma: “Os
machos como vimos, estdo geralmente prontos a procriar antes das fémeas. Entre eles, os mais fortes, e em algumas espécies
os mais bem apetrechados, expulsam os mais fracos, acasalando-se em seguida com as fémeas mais vigorosas e mais bem
alimentadas, que desse modo sdo as primeiras a procriar. Esses casais vigorosos certamente deixardo mais descendentes que
as fémeas retardatarias, jd que estas seriam compelidas, supondo-se a igualdade numérica dos sexos, a unir-se aos machos
derrotados e mais fracos. Bastaria isso para que, no decurso de sucessivas geragdes, fossem aumentados o tamanho, a forca
e a coragem dos machos, ou para que fossem aperfeicoadas suas armas” (2019, p. 173). Eis que a ideia de melhora tem raizes
evolucionistas e também pode ser explicada através da no¢do darwiniana de selecéo.

56



cie e outros membros daquele grupo. A causa disso parece residir no fato de que
os machos de quase todos os animais tém paixdes mais fortes que as fémeas. Dai
ser ele quem combate os rivais e exibe sedutoramente seus encantos diante das
fémeas. E é o macho vitorioso nos combates que transmite sua superioridade a
seus descendentes masculinos. Por que serd que os machos ndo transmitem seus
caracteres a ambos os sexos? (2019, p. 179).

Quanto ao ser humano, a selecao sexual, além de proporcionar ao homem uma
maior criatividade do que a mulher, ela também o tornou mais corajoso, agressivo,
enérgico. A mulher tem maior ternura e capacidade de se doar, presentes, sobre-
tudo, em seu instinto materno que, inclusive, a leva a dedicar-se a outras pessoas.
“Ja o homem é rival de outros homens. Ele aprecia a competicdo, o que leva ini-
cialmente a ambigao, resultando facilmente em egoismo” (DARWIN, 2019, p. 497).
Eis uma figuracdo evolucionista do principio patriarcal de desempenho e eficiéncia
caracterizado pela conjuncdo entre rivalidade, gandncia e egoismo. Daqui brota a

desigualdade, a desconfianga, a violéncia e a guerra.

Mas os privilégios, a responsabilidade e a superioridade evolutivas do ho-

mem sao evidentes. De acordo com Darwin:

A principal distingdo entre os dois sexos quanto as capacidades intelectuais se
evidencia no fato de que o homem atinge maior eminéncia que a mulher em tudo
quanto executa, seja naquilo que requer raciocinio profundo, razdo ou imagina-
¢do, ou meramente o uso dos sentidos e das méaos. Se forem feitas duas listas dos
homens e mulheres que mais se destacaram na Poesia, na Pintura, na Escultura,
na Mdsica (compreendendo composigdo e execucado), na Histéria, nas Ciéncias,
na Filosofia, com meia dtizia de nomes em cada um desses topicos, as duas rela-
¢des nem merecem comparacao (2019, p. 497-8).

Definitivamente, do ponto de vista evolutivo, “o homem é mais desenvolvido
que a mulher tanto no corpo como na mente” (DARWIN, 2019, p. 526). Desse modo,
mostrando-se cimplice do prometeismo, o evolucionismo darwiniano se apresenta

como uma justificagdo biolégica do impulso patriarcal da civilizacdo humana.

4.3ALUTADEPROMETEU CONTRAAMULHER:AIMPORTANCIA
CIVILIZATORIA DO VENTRE

A artimanha de Prometeu assinala um status novo a humanidade, agora sepa-
rada dos deuses, e o fogo que ele traz aos homens é um artificio técnico civilizador.
O roubo prometeico separa fecundidade e trabalho porque ele afasta os homens das
riquezas que, na Idade de Ouro, nasciam espontaneamente da Terra. O roubo ter-
mina a Idade de Ouro e, agora, a fecundidade da Terra sera substituida pelo ventre
da mulher. “A contrapartida do furto de Prometeu serd igualmente Pandora, a pri-
meira mulher” (VERNANT, 1973, p. 209). Em uma antiga representacdo, Pandora

é denominada Anesidora, ““aquela que faz os presentes sairem das profundezas’,
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isto é, a deusa da terra que preside a fecundidade” (VERNANT, 1973, p. 209). A
partir da mentira e do roubo de Prometeu, a oposi¢ao e a complementaridade entre
a fecundidade e o trabalho passam a caracterizar a condi¢ao humana, dupla e am-

bivalente. O homem deve sempre esperar uma contrapartida. “Prometeu, pai dos
homens, é duplo: benéfico e maléfico” (VERNANT, 1973, p. 210).

Prometeu d& aos homens a técnica e a inteligéncia que orientarao a criacao dos
valores que fundamentarao a nossa civilizagdo, que, ndo nos esquegamos, comega
com uma mentira e com um roubo que trazem consigo a oposicao e o distanciamen-
to entre Prometeu e a divindade. Nossa civilizagao, através do fogo, que representa
ao mesmo tempo técnica e inteligéncia, herda aquele roubo e perpetua as suas con-
sequéncias. Uma civilizacdo prometeica é uma civilizagdo rebelde e indisciplinada,
que quer ser autdbnoma e andar com sua propria inteligéncia, que tem a capacidade
de, mentindo maliciosamente, apresentar a aparéncia como se fosse a realidade,
como se a nossa civilizagdo nos deixasse num estado de sono, quando acreditamos
que as imagens oniricas sdo a propria realidade. Eis o fenomenismo prometeico que

alimenta a insaciabilidade do fogo civilizador.

De qualquer forma, apesar da sua ambiguidade, pois ao mesmo tempo que é
civilizador ele tem uma natureza selvagem, o fogo torna o homem independente da
presenca impositiva da matéria e da realidade natural tais como elas se lhe apresen-
tam imediatamente. Isto é, por meio do apetite voraz e instavel do fogo, o homem
pode transformar a matéria e, inserindo artificialmente instabilidade na natureza, o
homem rasura as leis césmicas e assim pode construir um espago artificial e acsmi-
co, um antilugar dentro da natureza no qual supostamente ele pode viver protegido
da boca imensa e aberta do desconhecido. Esse espago prometeico é a polis. Esta se
distancia da luz da ordenacdo césmica e, se sobrepondo a phyjsis que ela oculta e pre-
tende substituir, instaura-se como lugar algum que é antes a negacdo do lugar cds-
mico®. Nesses termos, a polis ndo é propriamente um exilio? E se o exilio consiste em
afastar e privar da luz, a polis estd fora do cosmo, dimensionada no reino de Hypnos.
Nesses termos, o homem prometeico deveria se perguntar se ele porventura nao se
autoexilou num lugar artificial no qual ele se encontra dormindo esquecido de si. Se
na polis o homem esta possivelmente dormindo, isto significa que o fogo prometeico

é insuficiente tanto para manter o homem acordado quanto para lhe proporcionar

8 Hans Jonas nos lembra que o homem, através do seu poder opressivo cuja irrupgao violenta desestabilizou a ordem césmica,
tornou-se capaz de construir uma casa para a sua existéncia especificamente humana. Essa casa, que é o artefato da cidade,
surgiu de uma violagdo da natureza; a cidade representava um novo equilibrio dentro do equilibrio maior do todo. A ética
antropocéntrica se limitava a cuidar desse novo equilibrio extrac6smico dentro desse artefato. Entretanto, a artificializacdo do
equilibrio acabou instaurando um desequilibrio césmico cuja nocividade, cumulativa e potencialmente irreversivel, ameaca
anatureza, que se encontra num estado de vulnerabilidade critica. Torna-se entdo necessaria uma ética para o extra-humano,
visto que, ao desfazer artificialmente a fronteira entre polis e physis, o homem espalha a cidade sobre a totalidade da natureza

terrestre e usurpa o seu lugar. Uma nova ética é necessaria porque o homem apagou a diferenca entre o natural e o artificial,
diluindo o natural na esfera do artificial e, assim, as obras do homem se transformaram no mundo (JONAS, 2006, p. 33-45).
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uma satisfatéria autocompreensao. Sob os efeitos encantatérios do fascinio verti-
ginoso de Hypnos, o homem, que assim desfigurado ndo é ninguém, ndo esta em
nenhum lugar, e isto é o castigo do exilio. Esse castigo é decorrente daquele roubo
civilizador. Mas sempre que o homem usa o fogo, suas técnicas e sua inteligéncia,
ele rouba novamente a divindade? O que esperar dessa heranga? Indisciplinado, o
fogo prometeico eleva o homem e o liberta da legislacao da ordenagdo c6smica, mas
ele também come insaciavelmente as florestas, as casas, os homens e, em tltima ins-
tancia, os proprios deuses. Eis as consequéncias congénitas e cronicas da civilizagdo
que é um presente prometeico aos homens. No entanto, antes da civilizagao técnica
pela qual eles se diferenciam dos animais e dos deuses, os homens, vivendo como
formigas nas grutas, “olhavam sem ver, ouviam sem escutar, ndo eram nada” (VER-
NANT, 2000, p. 68). Antes da técnica civilizacional os homens “nao eram nada” por-
que, antes de se identificarem por meio de uma individualidade artificial e ac6smi-
ca, eles viviam integrados ao cosmo assim como as formigas; antes os homens “nao
eram nada” de individual, eles tinham uma identidade césmica, a identidade da
matéria cosmica despersonalizada. Entretanto, o roubo do fogo trouxe aos homens
a individualidade cuja interioridade nao é também lugar algum. A individualidade,
no uso da sua inteligéncia, rebelde e indisciplinada, rejeita a criacdo ordenadora da
divindade. Ora, tamanha impiedade deveria ser castigada. E por isso que Zeus en-
via aos homens a primeira mulher, Pandora. Quanto a esse ato, Hesiodo relata que

Zeus, encolerizado por causa do roubo do fogo, dirige-se diretamente a Prometeu:

“Filho de Japeto, sobre todos hébil em tuas tramas,

apraz-te furtar o fogo fraudando-me as entranhas;

grande praga para ti e para os homens vindouros!

Para esses em lugar do fogo eu darei um mal e )

todos se alegrardo no dnimo, mimando muito este mal” (HESIODO, Erga, vv. 54-58).

Esse mal com o qual os homens se alegrarao, acariciando-o muito, é Pandora,
a mulher que é techné, antes da qual, tendo o seu nascimento associado a Gaia, os
homens viviam préximos e imersos na physis. Ela é a resposta definitiva ao roubo
do fogo que Zeus havia ocultado em suas préprias entranhas, as quais, portanto,
Prometeu adentrou e fraudou. O que sobretudo Zeus havia retirado dos homens,
ocultando-o em suas préprias entranhas, foi Bion (o vital, a vida), do qual Prometeu
roubou apenas uma semente. Desde esse roubo e através dele, entao, os homens
passaram a viver sem a vida, isto é, a vida especificamente humana, marcada basi-
larmente pela sexualidade, nascimento, trabalho, sofrimento e morte, ndo é propria-
mente vida. A vida humana é um viver que raramente se da conta de que esta em
busca da vida oculta, que é o préprio fogo de Zeus, que mantém ainda o Bion oculto,

porém ndo mais em suas entranhas, que foram uma vez fraudadas, e sim numa nova
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interioridade muito bem dissimulada e escondida por uma grande diversidade de
males que afligem a humanidade. E assim o Cronida procede, agindo com prudén-
cia e justica, pelo menos em Os trabalhos e os dias (Erga). Na verdade, por meio da
sua inteligéncia insuperavelmente astuciosa, Zeus derrota Prometeu impondo-lhe
o mesmo engano que este lhe impusera e finalmente afirma, por esse meio, a sua
soberania. Do mesmo modo que o titd enganara Zeus, jogando com a realidade e
com a aparéncia, cindindo interioridade e exterioridade, e ocultando o mais valioso
sob uma aparéncia repugnante, assim faré Zeus ocultando o Bion, o fogo eterno ou a
vida, dentro de Pandora que, aparentemente, é s6 um vaso de cansago, de dores, de
doencas, de males. Se ndo fosse assim seria um pouco mais dificil de entender como
um mal é um presente. Entdo, para entendermos como Prometeu foi enganado por
Zeus, precisamos considerar o relato hesidédico do advento de Pandora. Mas, antes
disso, precisamos perguntar: por que o Cronida agiu com prudéncia e justica ao

ocultar o Bion no ventre de Pandora?

Primeiramente, podemos dizer que, através do seu gesto de soberania, Zeus
ocultou a si mesmo e fez do ventre de Pandora o seu lugar de moradia. O Cronida
foi prudente e justo porque, ao fazer do ventre da mulher o mais nobre abrigo da
vida, ele estava protegendo e assegurando ndao apenas as condi¢Oes naturais do
nascimento e, portanto, da propria existéncia da humanidade, mas também o sur-
gimento e a permanéncia da alteridade encarnada no nascimento natural de indi-
viduos tnicos. E sem a renovagao da alteridade, que s6 pode ser realizada através
do processo natural ou bio-organico do nascimento, a humanidade corre o risco de
perder a sua imagem e desaparecer. Dito de outro modo, considerando esse vincu-
lo, estabelecido pelo préoprio Zeus, entre o sagrado e o nascimento natural, o que
o Cronida fez foi apresentar e proteger a heterossexualidade como meio natural e
indispenséavel para o renascimento continuo e para a preservagao da humanidade
considerada em seu vinculo com o sagrado. A heterossexualidade, ou a reproducao
bissexual, ¢ marcada pela imprevisibilidade ou pelo acaso. Em seu processo na-
tural, bio-organico, a reproducao bissexual tem em si um consideravel coeficiente
de indeterminacdo que, sendo transmitida a descendéncia, é necessaria para futu-
ras adaptagdes ou para a propria sobrevivéncia dos descendentes (JONAS, 2013,
p- 186-7). Sem o acaso da reproducdo bissexual, supostamente descontrolada, ndo
é apenas a humanidade futura que se encaminha para a extingdo, mas também é o
proprio Zeus que corre o perigo de desaparecer. E Prometeu sabe disso e esta dis-
posto a roubar mais uma vez o Bion ou o fogo eterno que Zeus ocultou no ventre
de Pandora. Para realizar a sua vinganca, neste caso, Prometeu ira, por exemplo,

doar aos homens, na forma de uma promessa que lhes trara beneficios, a técnica da
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clonagem genética, estimulando-os igualmente a ir em busca da realizagdo técnica

da ectogénese.

A ectogénese representa propriamente o roubo do ttero de Pandora, visto que
essa técnica de reproducao requer a fabricacdo de um itero artificial. Neste caso, a
ectogénese implica a fabricacdo da maternidade, que ndo é mais feminina, e sim
técnica. Por meio dessa captura prometeica da maternidade ocorre a transferén-
cia da fertilidade do bio-organico para o artificial. A ectogénese exige um ttero
nao-biolégico porque ela foi proposta como “uma técnica que permite desenvolver
embrides humanos fora do corpo das mulheres desde a fecundacdo até o nasci-
mento” (ATLAN, 2006, p. 20). Nesses termos, se, ao invés de serem biologicamente
gestadas, as criancas podem ser fabricadas em laboratério sem a necessidade de re-
lagao sexual e sem fecundagao, entao, nés estamos falando de um clone ectogénico.
Essa desbiologizagao do ttero permite separar a sexualidade da procriacao e, por
sua vez, essa dessexualizacdo da procriacao, associada a clonagem, ataca e inutiliza
tecnicamente Eros separando-o da fecundagao, da gestacdo, do nascimento. Porém,
esse “Eros separado da reprodugao (e da morte no mesmo movimento)” nao de-
nota, para Atlan, uma regressao antinatural, pelo contrario, essa desbiologizacao
prometeica da maternidade representa, para ele, um avango na humanizagao rumo
a realizagdo de uma espécie de hiper-humanizacdo equipardvel a uma volta ao Pa-
raiso edénico ou a um novo Genesis, visto que essa dessexualizagdo que separa
Eros dele mesmo, infertilizando-o, nos entrega um controle técnico sobre os nossos
desejos permitindo-nos, por esse meio, encontrarmos a verdadeira liberdade e um
amor verdadeiramente fraternal que s6 podemos viver em um novo Eden (ATLAN,
2006, p. 110-119). Em virtude do seu caréter extremamente utépico, talvez seja esta a
promessa mais sedutora de Prometeu: a clonagem do préprio Paraiso como possibi-
lidade de um novo Genesis. Para o cumprimento dessa promessa € preciso, antes, a
clonagem técnica do ttero a fim de, primeiro, liberar a mulher do peso e das cadeias
da maternidade, o homem, do peso e das cadeias da paternidade, e os filhos, do
peso e das cadeias da filiacdo familiar.

Além de controlar artificialmente a reproducao, eliminando tecnicamente o
acaso, a clonagem, ao neutralizar a funcao biol6égica masculina na reproducdo, pro-
move uma inutilizacdo reprodutiva da heterossexualidade que, assim, é mostrada
pela técnica como um limite (e até como um defeito) evolutivo que a humanidade
tem que superar para ela mesma continuar sobrevivendo em sua descendéncia eu-

genizada (JONAS, 2013, p. 171-228)°. Essa eugenia representa a negacao do nasci-

9 Sem desconsiderar a possibilidade radicalmente eugenista da ectogénese no ttero artificial, Atlan nos permite sustentar
a correspondéncia entre dessexualizacdo da procriacdo e extingdo progressiva da heterossexualidade como mecanismo

biolégico de reproducdo. Com efeito, Atlan afirma: “A diferenca entre os sexos na procriagio e na filiagdo terd desaparecido como
dado da natureza imediatamente percebido” (2006, p. 84). E esse rapto prometeico da sexualidade, da procriacdo e da maternidade,
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mento e, consequentemente, o fim da renovagdo da alteridade, a medida que essa
técnica, buscando o controle sobre a imprevisibilidade biolégica e sagrada da repro-
dugdo bissexual, leva a uma padronizagdo genética previamente planejada, que ela
apresenta como um procedimento para melhorar a humanidade. Todavia, ao invés
de uma melhora, essa assexualizagdo eugenista da reproducdo pode instaurar um

verdadeiro colapso evolutivo na espécie humana, e também na vida terrestre.

Ao negar o nascimento - e seu vinculo com o sagrado -, a clonagem, que é
a reproducao assexualizada ou sem heterossexualidade, apresenta a fabricagio de
copias genéticas exatas como o novo paradigma evolutivo. Esse rigido controle bio-
genético pautado na replicacao fixa da base cromossomica do modelo, instaurando
assim uma repeticdo da identidade genética entre doador e clone, acaba por nos
mostrar que, do ponto de vista bioevolutivo, a reproducdo bissexual precisa ser
superada, pois ela é incapaz de assegurar a repeticdo padronizada de copias gené-
ticas idénticas. Assim, Prometeu quer nos fazer crer que, para se reproduzir e para
continuar evoluindo, a humanidade estard melhor sem a sexualidade'’. Nessa situa-
¢do prometeica extrema o homem ndo mais reproduzird o homem, a vida nao mais
reproduzira a vida, e sim, o homem serd um produto técnico a servigo de Prometeu
- o morto imortalizado, visto que a técnica, em sua sedutora promessa de imorta-
lidade, é propriamente a imortalizagdo do morto que acaba por se tornar um para-
digma civilizatério dominante. Em sua arrogincia criadora, e através da engenharia
genética e da clonagem, Prometeu se exaspera e se debate para abrir a caixa de Pan-
dora, onde algo oculto ainda mantém a esperanga, a fim de roubar-lhe a funcdo do
seu ventre-casa para, finalmente, desabrigando o sagrado e tornando-o acésmico,
conquistar a soberania sobre tudo o que é vivo e cdsmico. Mas, para levar adiante
a sua insubmissao anticésmica e concretizar sua vinganca, Prometeu ird arquitetar
e pOr em pratica uma outra estratégia para infertilizar Eros e retirar da humani-
dade a sua potencialidade essencial para reproduzir nascimentos a partir da sua
propria sexualidade bio-organica. Desta vez, trata-se da apresentacao do ciborgue
como promessa de uma revolugao voltada tanto para a realizacdo de um homem
pos-humano e mesmo pés-bioldégico quanto para a realizacdo efetiva de uma nova
sociedade e de uma nova politica e, por isso, o ciborgue é oferecido como a promes-
sa de construcao de um utépico “mundo sem género” (HARAWAY, 2013, p. 37-8)
que se reconhece ser, em dltima andlise, um “mundo monstruoso” (HARAWAY,
2013, p. 98). Julgamos que esse mundo sem género é monstruoso porque ele pode ser,

“nos leva as consequéncias sociais e antropoldgicas mais amplas: transformacao ou desaparecimento progressivo da diferenca
entre os sexos” (ATLAN, 2006, p. 84), conduzindo-nos a um possivel caos social proveniente do progresso tecnolégico que
entdo tem dificuldades de disfarcar e de esconder, sob a sua mascara utépica, o seu verdadeiro rosto com fei¢des tiranicas e
totalitarias (ATLAN, 2006, p. 121).

10 Podemos constatar essa guerra prometeica contra a reproducéo bissexual na histéria de Mary Shelley. Ao revelar o seu
proposito de vinganca, a criatura diz a Frankenstein: “estarei com vocé na sua noite de nipcias” (SHELLEY, 2019, p. 245) e,
referindo-se a Elizabeth, morta pela criatura, Frankenstein diz: “a cama nupcial se tornara o seu esquife” (SHELLEY, 2019, p.
282). Prometeu impediu a unido carnal.
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muito provavelmente, também um mundo sem génese que pretende ser, ademais, um
mundo sem fim (HARAWAY, 2013, p. 37-8). Mas, afinal, o que é o ciborgue e por que
ele representa antes uma ameaga a natureza césmica da humanidade? De inicio, é
bom nos precaver porque “o principal problema com os ciborgues é, obviamente,
que eles sdo filhos ilegitimos do militarismo e do capitalismo patriarcal, isso para
nao mencionar o socialismo de estado” (HARAWAY, 2013, p. 40).

Para Donna Haraway, o ciborgue é, antes de tudo, uma juncao das realidades
ticcional e social. Ela explora a forga ficcional da imagem do ciborgue para elaborar
uma mitologia ciborguiana que pudesse fertilizar as imaginacdes futuras com o pro-
posito de realizar uma utdpica revolucao social e politica. O ciborgue é comumente
conhecido como “um organismo cibernético, um hibrido de maquina e organismo”,
ou um mosaico de érgaos biologicos e de elementos pds-bioldgicos. Se eles sao si-
multaneamente animal e maquina, essas quimeras tecnolégicas “habitam mundos
que sdo, de forma ambigua, tanto naturais quanto fabricados” (HARAWAY, 2013,
p- 36). Os ciborgues quebram o dualismo clédssico entre o natural e o artificial e, em
altima instancia, entre o organico e o inorganico, pondo em questdo a nitidez das
fronteiras entre o vivo e o morto. O ciborgue questiona, com a mesma contundéncia,
a figura classica da identidade ocidental que se consolidou como forma racional ou
como substancia individual e pensante. Ao invés desta identidade logocéntrica, “o
ciborgue é um tipo de eu - pessoal e coletivo - pé6s-moderno, um eu desmontado e
remontado” (HARAWAY, 2013, p. 63)''. E a negagdo ciborguiana de uma identida-
de substancial que pode ser tanto filoséfica quanto teolégica ocorre também quando
consideramos o corpo do ciborgue, porque o seu corpo “ndo é inocente”, visto que
“ele ndo nasceu num Paraiso; ele ndo busca uma identidade unitaria” (HARAWAY,
2013, p. 96; grifo nosso). O ciborgue ndo nasceu, ele foi fabricado e, sendo assim, ele
nao é capaz de reconhecer nenhum Jardim do Eden, e também nao tem nenhuma

memoria do cosmo.

Oposicionista, utépico e nada inocente, “o ciborgue é uma criatura de um
mundo pds-género: ele ndo tem qualquer compromisso com a bissexualidade, com
a simbiose pré-edipica, com o trabalho ndo alienado” (HARAWAY, 2013, p. 38).
O ciborgue ndo é uma forca reprodutiva revolucionaria, no sentido dado por Karl
Marx, ele nao estd preocupado com a estrutura organica que modela a familia hu-
mana, e nao é o seu objetivo lutar ideologicamente pela manutencdo dos géneros

e da bissexualidade. E neste altimo caso, a medicina moderna do ciborgue ja com-

11 Considerando a ontologia pés-moderna do ciborgue que possibilita tanto a remodelacdo dos corpos quanto os rearranjos
dinadmicos da identidade, ga raca, do sexo, e até da classe social, os ciborgues sdo igualmente o resultado da substituicdo de
Deus pela microeletronica. E a partir dessa substituicdo que dissolveu a figura cosmica e modelar da identidade original,
a identidade ontolégica ciborguiana é apenas um simulacro, isto é, uma copia sem original. Se j4 somos ciborgues, como
pretende Haraway, entao ndo somos mais do que imagens copiadas sem nenhum original e sem a consciéncia dessa repeticdo
indefinida e sofistica das nossas meras cépias. Enfim, somos apenas cépias que se sucedem sem a consciéncia da sua origem.
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preende o sexo-ciborgue poés-humano e pés-biolégico como um poder absolutamente
novo na histéria da sexualidade, uma vez que o sexo-ciborgue pds-género “restabe-
lece, em alguma medida, a admiravel complexidade replicativa das samambaias e
dos invertebrados” (HARAWAY, 2013, p. 36). E esse retorno da sexualidade as suas
formas pré-humanas e a sua dindmica assexuada é visto, paradoxalmente, como
uma evolugdo, pois esses magnificos seres organicos - as samambaias e os inver-
tebrados - nos assinalam a possibilidade de uma verdadeira “profilaxia contra o
heterossexismo”. Trata-se entdo da constituicdo de uma nova sexualidade que nos
previne e nos protege do heterossexismo. Neste sentido, é oportuno ressaltar que,
de acordo com Haraway, “o processo de replicagdo dos ciborgues esta desvinculado
do processo de reproducao orgéanica” (2013, p. 36).

A identidade p6s-modernista do ciborgue anuncia e acelera o fim do homem
porque ela pressupde nao apenas a fusao entre o homem e a maquina, mas ela exige
também a fusao do homem e do animal. Com isto, “talvez possamos, ironicamente,
aprender, a partir de nossas fusdes com animais e maquinas, como nao ser o Ho-
mem, essa corporificacdo do logos ocidental” (HARAWAY, 2013, p. 83). E, neste
caso, rejeitar o logos significa igualmente rejeitar o Paraiso, a sacralidade do homem
e a das suas possiveis interfaces, a identidade originaria como modelo, a memoria
do cosmo, a heterossexualidade, e qualquer nostalgia de uma inocéncia perdida.
Por isso, sendo o telos apocaliptico dos processos de dominagdo ocidental, o cibor-
gue carrega em si a condi¢ao do “eu ultimo” (HARAWAY, 2013, p. 38) e, desta for-
ma, “diferentemente das esperancas do monstro de Frankenstein”, o ciborgue “nao
espera que seu pai véa salva-lo por meio da restauragao do Paraiso, isto €, por meio
da fabricacdo de um parceiro heterossexual” (HARAWAY, 2013, p. 39). A restitui-
cao do Paraiso implica a preservacdo coésmica da heterossexualidade bio-organica
negada e infertilizada pelo ciborgue.

Entao podemos dizer que “o ciborgue é nossa ontologia” (HARAWAY, 2013,
p. 37). Isto é, antes da realizacdo do ciborgue nés ndo dispomos de condicdes segu-
ras para sabermos quem somos. Precisamos do ciborgue para que possamos encon-
trar nele a nossa realidade ontologica como se a humanidade nao fosse suficiente
para mostrar ao homem quem ele é. Desta forma, somente seremos e saberemos
quem somos quando, irrealizando a nossa humanidade, nos tornarmos pés-huma-
nos ou acoésmicos, quando dessacralizarmos todas as realidades césmicas, quando
nos castrarmos e infertilizarmos a nossa sexualidade, enfim, se o ciborgue é a nossa
ontologia, somente alcancaremos a nossa realidade ontolégica definitiva quando,
rompendo o nosso parentesco césmico com a Terra, rejeitarmos a nossa origem e

tiliacdo. Entao a nossa ontologia nos impde que neguemos e esquecamos a narrati-
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va do Jardim do Eden e nos livremos de qualquer nostalgia de termos habitado um
mundo sagrado que é ontologicamente o extremo oposto de um mundo monstruoso,

sem género, sem génese e sem fim.

Como vimos, o ataque prometeico ao elo natural entre humanidade e reprodu-
¢ao biossexual tem por resultado a producdo artificial de algo que, desde o seu sur-
gimento, se pde como ameaca e como inimigo da humanidade. Com efeito, pode-
mos ver em Mary Shelley como o roubo prometeico que usurpa, especialmente da
mulher, o poder da reproducao biolégica da vida, produz uma monstruosidade que
revela, em contrapartida, a natureza catastréfica dessa produgao cientifica e técnica
que é, antes, uma degeneracdo, pois ela entrega o poder do ttero biolégico femini-
no nas maos do homem, visto que foi um homem, Victor Frankenstein, que trouxe
a vida um ser independentemente da participacdo de uma mulher. Isto confirma o
carater e o poder patriarcais que orientam o prometeismo. A criacdo frankenstei-
niana representa também uma luta para excluir Eros do processo civilizatério da
humanidade, e esta exclusdo pode terminar este proprio processo civilizatorio e dar
inicio a uma pos-civilizacdo. Em conformidade com isto, Mary Shelley nos revela
a natureza, a presenca e a atuacao modernas de Prometeu e, a0 mesmo tempo, nos

alerta para as consequéncias possiveis do espirito prometeico da modernidade.

Se em termos naturais a reproducao biossexual favorece a evolucdo e a per-
petuacdo da humanidade, Mary Shelley nos mostra como a desumanizacdo ou a
pos-humanizacdo da reprodugao pode estabelecer uma ruptura decisiva em nosso
processo evolutivo cujas consequéncias podem se configurar como uma extrema
violéncia talvez irreversivel. Mas o que acontece quando nao é mais a mulher e
sim o Prometeu Patriarcal que é o atero da vida? Primeiramente, a substituicdo da
gestacdo pela fabricacdo é uma busca egoista e antissocial que nos torna assassinos,
ao menos simbolicamente. Quem se dedica a esse propodsito anseia adquirir poder
e imortalidade provenientes da aquisicao do conhecimento que nos torna capazes
de animar a matéria sem vida. Esse conhecimento prometeico é perigoso porque ele
embaralha propositadamente as fronteiras da vida e da morte. Prometeu pretende
tomar posse da origem da vida. Com efeito, o cientista se pergunta: “qual era a
origem do principio da vida?” (SHELLEY, 2019, p. 76). E se ele for impulsivamente
prometeico, dira o seguinte: “Para examinar as causas da vida, precisamos primeiro
recorrer a morte” (SHELLEY, 2019, p. 77), porque, para ele, ndo basta se familiarizar
com a ciéncia da anatomia. Este cientista egoista, antissocial e impulsivo, diz para
si mesmo que ele precisa “também observar a decadéncia natural e a corrupcao do
corpo humano” (SHELLEY, 2019, p. 77) a fim de extrair vida do nao-vivo. E, assim,

procurando o principio da origem da vida na decadéncia e na decomposicao orga-
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nicas, esse cientista transforma a sepultura numa espécie de ttero. No entanto, o
que acontece se, porventura, ele obtém éxito, nao é um milagre ou um beneficio a

humanidade e a prépria vida, e sim, uma catéstrofe.

Foi em uma noite sombria de novembro que contemplei a realizagdo de meus
esforcos. Com uma ansiedade que beirou a agonia, coletei os instrumentos da
vida ao meu redor para que pudesse infundir uma centelha de ser na coisa sem
vida que jazia aos meus pés (...); vi o olho amarelo opaco da criatura aberto. Ela
respirava com dificuldade e um movimento convulsivo agitava seus membros.
Como posso descrever minhas emogdes no que diz respeito a essa catastrofe, ou
retratar o infeliz que com tantas dores e cuidados infinitos eu me empenhara em
formar? (...). Meu Deus! Sua pele amarela mal cobria os musculos e as artérias
(SHELLEY, 2019, p. 85).

O ser que a ciéncia prometeica extrai do ndo-ser é apenas um “monstro des-
gracado”, um “caddver demoniaco”, que causa horror e repulsa. Eis o que é produ-
zido pelo tatero patriarcal. Entdo, o que sdo todas as promessas e todos os produtos
especificos da desbiologizacdo prometeica que desvia e compromete a reproducao?
Enquanto criaturas de um cientista criador baconiano, tudo isso nao passa de um

“monumento vivo de presungao e ignorancia” (SHELLEY, 2019, p. 115).

Entretanto, para obter éxito em seu propodsito, Prometeu devera enfrentar e
infertilizar também a alma do poeta. Assim como o ventre de Pandora - e sua ma-
ternidade - a alma do poeta é o abrigo ou moradia onde ainda vive resguardado o
Bion sob a forma do espirito ou do préprio Sagrado. H4 uma equivaléncia e ligagao
intima entre maternidade e poesia. Ambas sdo ventre, gestacao e abrigo que man-
tém o elo e a relacdo entre os homens e o Sagrado. Do mesmo modo que Zeus se
refugiou e se ocultou no ventre da mulher a fim de que a prépria vida humana con-
tinuasse sendo possivel como vida humana, o Sagrado, atuando no mesmo sentido
de proteger a humanidade do homem, fez da alma do poeta o seu ventre, templo e
esconderijo. Por meio da sua maternidade poética, os poetas sabem ou pressentem,
em suas almas, o chegar e o rebentar do Sagrado como a intensa claridade de uma
aurora que os envolve e a qual eles pertencem. Essa Aurora presente na alma do
poeta é o fogo - o espirito ou o Bion - do qual brota e viceja a inspiracdo e o canto
afortunado do poeta. Neste sentido, conforme explica Heidegger, “porque a alma
do poeta preserva o Sagrado, é-lhe dada a fortuna do canto, e este tltimo significa
agora: da palavra que s6 deve dizer o Sagrado” (2013, p. 81). A “fortuna do canto”
consiste em que, como dizer poético, ele assume a condi¢do e a funcao de ventre do
Sagrado. Esta é a criacdo mais excelente da inspiracdo. E esta é um raio de luz que
inflama a alma do poeta doando-lhe a graga, o entusiasmo e a dignidade suficientes
para que esta alma possa corresponder adequadamente a sua tdo nobre destinacao.

Sobre essa doagdo, manifestagdo e auxilio divinos, Heidegger esclarece:
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Mesmo que a alma do poeta possa preservar em si a presenca do vindouro, o
poeta ndo consegue nunca, por si mesmo e imediatamente, nomear o Sagrado. O
ardor do luzir, nutrido tranquilamente na alma do poeta, necessita ser inflamado.
S6 um raio de luz que fosse enviado, mais uma vez, pelo préprio Sagrado seria
forte o suficiente para isso. Portanto, é necessario que alguém lance o raio que
inflamard a alma do poeta - alguém ainda mais alto e préximo ao Sagrado, e que,
justamente por ndo ser o Sagrado - se lhe subordine - isto é, um Deus (2013, p.
82).

Estando a servigo do Sagrado, Deus o transforma num raio inflamante que
entusiasma, converte, desafia. Deus condensa o Sagrado, “dando-lhe a agudeza e a
contundéncia de um tnico raio que ‘envia’ a0 homem, como um presente divino”
(HEIDEGGER, 2013, p. 82). Ao receber e acolher esse raio em sua alma poética,
como uma Aurora que o desperta, o homem se eleva em chamas, e é como fogo que

sua alma se converte em ventre e abrigo do Sagrado.

Entendido como guardido e servidor do Sagrado, o poeta se apresenta como
alguém capaz de resistir a ftria e a utopia anticésmica de Prometeu. Sendo assim,
o titd ird se opor ndo apenas a maternidade, mas também a poesia. E uma das es-
tratégias do titd para realizar seu desejo de soberania sera oferecer aos homens um
modelo técnico civilizatério que, sobretudo e ininterruptamente, os convenca da
inutilidade e da inefic4cia civilizatdrias da poesia e da maternidade. Diante disto, e
a fim de mulher e poeta resistirem e se fortalecerem reciprocamente, cabe a mulher
servir a maternidade e cabe ao poeta cantar o ventre da mulher, revelando a nature-

za e a matricialidade poéticas que se ocultam e persistem em Pandora.

Pandora, a primeira mulher da humanidade, é uma estatua fabricada, isto é, ela
nao existia sequer oculta na natureza, que nao lhe trouxe a luz e, portanto, Pandora
comegou a existir sem um nascimento. Pandora é uma obra técnica, artificial, que
nao existia previamente natureza. Diversas divindades do Olimpo participaram da
sua fabricacdo doando-lhe capacidades, habilidades, talentos, e uma beleza, cuja
resplandecéncia e fulgor, tornavam-na absolutamente sedutora e irresistivel. Zeus
ordena a Hefesto (HESIODO, Erga, vv. 60-63) que faca uma estatua de argila e dgua,
dando-lhe forca e voz humanas, na qual deveria ser inscrita a imagem da parthénos,
a figura da donzela virgem pronta para o casamento. Sim, trata-se também da fa-
bricagdo do casamento. A voz especificamente humana, a linguagem dos homens,
surge propriamente com Pandora. Isto é também uma marca da ruptura entre os
imortais e os mortais, pois anteriormente deuses e homens se comunicavam com
uma outra linguagem. Neste caso, a audi¢do humana se adaptara a distancia das

palavras dos deuses.
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Atena e Afrodite vestem Pandora, envolvem-na com uma Kharis, um charme
infinito, com ornamentos maravilhosos e com um brilho enfeiticador. Afrodite deu-
-lhe “terrivel desejo e preocupacdes devoradoras de membros” (HESIODO, Erga, v.
66). E o vinculo ai presente entre Eros e Thinatos traz uma inquietude que atormenta.
Também as Gragcas e as Horas ajudam nessa fabricacao técnica. Hermes Mensageiro
Argifonte deu a Pandora “espirito de céo e dissimulada conduta” (HESIODO, Erga,
v. 67) e, por isso, ela é mordaz, lasciva, insaciavel, e tem a habilidade de esconder
tudo isso por meio de um fingimento encantador. “Entao em seu peito, Hermes
Mensageiro Argifonte/ mentiras, sedutoras palavras e dissimulada conduta/ for-
jou, por designios do baritonante Zeus” (HESIODO, Erga, vv. 77-79)2. Em Pandora
se entrelacam seducdo e ocultamento. Ela tem uma capacidade de esconder que
seduz, que é tanto um mal quanto uma promessa, e que, assim como o fogo, devora
e anima. Eis “o0 ingreme invencivel ardil” (HESIODO, Erga, v. 83). “Esta espléndida,
thaiima idesthai, uma maravilha que deixa qualquer um estarrecido de assombro e
completamente apaixonado” (VERNANT, 2000, p. 69). Zeus ordena que Hermes, o
veloz mensageiro dos deuses, leve a Epimeteu esse dom que é um mal. Mesmo aler-
tado por Prometeu para rejeitar qualquer dom enviado por Zeus, Epimeteu aceitou.
Infelizmente, apenas “depois de aceitar, sofrendo o mal, ele compreendeu” (HE-
SIODO, Erga, v. 89):

Antes vivia sobre a terra a grei dos humanos

a recato dos males, dos dificeis trabalhos,

das terriveis doencas que ao homem pdem fim;

mas a mulher, a grande tampa do jarro alcando,
dispersou-os e para os homens tramou tristes pesares.
Sozinha, ali, a Expectagdo (Elpis) em indestrutivel morada
abaixo das bordas restou e para fora nao

voou, pois antes repos ela a tampa no jarro,

por designios de Zeus porta-égide, o agrega nuvens.

Mas outros mil pesares erram entre os homens;

plena de males, a terra, pleno, o mar;

doencas aos homens, de dia e de noite,

vao e vem, espontaneas, levando males aos mortais,

em siléncio, pois o tramante Zeus a voz lhes tirou. )

Da inteligéncia de Zeus ndo ha como escapar! (HESIODO, Erga, vv. 90-105).

Em termos simbdlicos, a mulher é vaso, ventre e, portanto, intimidade e pro-
fundidade. Personificando a inteligéncia de Zeus, da qual ndo ha como escapar, a
mulher é uma “indestrutivel morada” onde ele escondeu o que torna humano o
homem, o que lhe possibilita uma consciéncia da sua humanidade, e o que, sendo-

-lhe mais valioso e insubstituivel, abriga a continuidade da sua humanidade. Nesse

12 Se o homem tem sua origem associada a Prometeu, a mulher tem sua origem associada a Hermes. Temos aqui, em outros
termos, a oposicdo entre a técnica e a hermenéutica. A mulher aparece medgiante a atividade hermenéutica, e esta é a busca
e a revelacao de um ventre no qual a vida se oculta e espera. A partir da origem hermenéutica da mulher temos o elo entre
hermenéutica e esperanca. A principal mensagem que nos chega de Hermes é a de que precisamos desocultar o ventre.
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ventre que é uma “indestrutivel morada”, onde o préprio Bion, confundido com a
intimidade e a profundidade, opera como uma matriz, Zeus entregou ao homem
o modo humano de viver que é o viver segundo a Elpis que apresenta ao homem

N

dois horizontes que, anexados a “indestrutivel morada”, sdo ambos promessas que
configuram a condicdo humana, quais sejam esses horizontes: o nascimento e a
morte. Nesses termos, a possibilidade da humanidade, o homem que nasceu e o
que ainda vai nascer, estdo abrigados nessa “indestrutivel morada”, simbolo de um
fogo eterno, na qual adentra todo homem que honesta e corajosamente busca por
si mesmo. Mas adentrar nessa “indestrutivel morada” na qual tanto o nascimento
quanto a morte nos acolhem e iluminam exige a capacidade de, mesmo perdendo o
chdo e os seus limites proprios, perseverar no enfrentamento critico das aparéncias
tecidas por pesares, doencas e males espontaneos, frequentes e silenciosos. E assim
que Zeus, presenteando-os com um “belo mal” (kalon kakon) e concluindo a separa-
cdo entre eles e os deuses, transforma definitivamente os homens em humanos. A
humanidade é a nova condigao, boa e ma, dos homens que, antes de Pandora, nao

sofriam essa ambiguidade que ela também apresenta.

A parthénos é também a imagem das deusas imortais. Antes da existéncia da
mulher, o feminino ja existia como divindade. Pandora tem a imagem fascinante
das divindades femininas. Ela possui a aparéncia e a beleza das deusas imortais.
Porém ela encarna igualmente a seducao com finalidade maliciosa. Em sua ambi-
guidade, Pandora é luminosa como Afrodite, mas também é semelhante a uma filha
da Noite (VERNANT, 2000, p. 70). Ela ora traz a consciéncia ora traz o sono. Os seus
dotes, ambiguos e mesmo contraditérios, encarnam a oscilacdo entre os efeitos do
despertar e do adormecer. Pandora entao foi um golpe fulminante de Zeus desferi-
do contra Prometeu, o benfeitor e guardido da humanidade. No entanto, podemos
nos perguntar: em que medida Pandora representa a derrota de Prometeu? Esta

derrota é definitiva e irreversivel?

Pandora se casa com Epimeteu e se torna a primeira esposa da humanidade,
que agora é dupla, constituida por dois géneros sexualmente diferentes e ambos ne-
cessdrios para a descendéncia humana. A partir da criagdo da mulher, “os homens
j& ndo estdo no mundo espontaneamente, mas nascem das mulheres” (VERNANT,
2000, p. 71; grifo nosso). Doravante, o homem é aquele que nasce da mulher. Esta
passa a ser a condicdo fundamental, junto com a mortalidade e a hospitalidade,
para que a humanidade continue sendo humanidade. Sem a mulher nao ha nas-
cimento e se ndo houver nascimento a humanidade corre o risco de se impor uma
desfiguracdo monstruosa. Para Zeus, a mulher tinha o mesmo estatuto do fogo.

Pandora tinha um apetite feroz e um espirito de insatisfagdo constante. Pandora
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¢ um fogo ambiguo e contraditério. Assim, por meio da sua ferocidade desorde-
nada ela ameaca, destrdi e traz o medo, mas por meio da sua luz e calor, ela afasta
as trevas e o frio, ela acolhe, traz conforto, seguranca, comodidade, bem-estar. E
por causa dessas caracteristicas indispensaveis a vida cotidiana que Pandora é uma
maravilha absolutamente sedutora e irresistivel. Os homens se encantam facilmen-
te por essas caracteristicas fascinantes que concretizam valores de uma civilizacao
orientada tecnicamente. Considerando sua origem fabricada e o seu servigo em prol
da continuidade da artificializacdo civilizatéria, Pandora é a técnica (e a tecnologia).
A técnica é uma mulher a qual os homens nao resistem porque ela lhes promete
a civilizagdo como abrigo, protecdo, progresso, inovagao, felicidade. Devido a sua
origem, Pandora representa um outro uso da técnica, orientado pela tarefa herme-
néutica. Ela abriga em si a possibilidade de usarmos a técnica contra Prometeu e

suas artimanhas insidiosas.

Esse outro uso da técnica, fundamentado em valores maternais, comuns e co-
letivos, se configura como uma luta histérica para dominar e transformar o tita pa-
triarcal e, por esse meio, trazer a verdadeira libertacdo para o homem real. E essa
libertacao que realiza 0 homem, dissolvendo sua alienacdo escravista, é assumida
e trazida por Pandora, que comeca por lutar contra as fraseologias, isto é, contra os
aspectos ideologicos e mesmo teolégicos usados para impor e justificar o prometeis-
mo patriarcal. Nesses termos, julgamos que Marx e Engels se referem e descrevem

esse outro uso quando afirmam o seguinte:

[...] s6 é possivel conquistar a libertacao real [wirkliche Befreiung] no mundo real
e pelo emprego de meios reais; que a escraviddo nao pode ser superada sem a
maquina a vapor e a Mule-Jenny, nem a servidao sem a melhora da agricultura, e
que, em geral, ndo é possivel libertar os homens enquanto estes forem incapazes
de obter alimentagdo e bebida, habitacao e vestimenta, em qualidade e quantida-
de adequadas. A “libertacao” é um ato histérico e ndo um ato de pensamento, e
é ocasionada por condicdes historicas, pelas condicdes da indtstria, do comércio,
da agricultura, do intercambio [...] (MARX; ENGELS, 2007, p. 29).

A libertacdo do homem necessita da revivescéncia e da atividade da dimensao
erética da historica. E o eros da historia, abrigado em Pandora, que faz da histéria
humana a histdria da realizacdo e da libertacio do homem. Essa historia entendida
como processo de humaniza¢do do homem, que ndo ocorre sem o Eros, representa

um grande perigo para Prometeu.

Se, por um lado, Pandora nos traz males, por outro, ela ndo nos retira a espe-
ranca. O seu estatuto é duplo. Além da voracidade que destréi, Pandora é a fecundi-
dade que produz, ela traz nascimentos novos, e através desses nascimentos ela pro-
mete a imortalidade ou a continuidade indefinida a humanidade. Misto de mulher

e de terra, Pandora encarna a fungao de fecundidade presente tanto na produgao do
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alimento quanto na reproducdo da vida. Todavia, ela entrega a sua fecundidade so-
mente ao homem que trabalha; o homem precisa se esforcar, precisa trabalha-la as-
sim como ele trabalha a terra, para fazé-la germinar e para merecer a graga do nasci-
mento (VERNANT, 1973, p. 29). Porém, a partir desse nascimento gestado no ventre
de uma mulher, o homem é igualmente definido pela suscetibilidade ao envelheci-
mento e a morte. Antes desse nascimento que tanto o fragiliza quanto o sustém, o
homem ndo nasceu, ele surgiu provavelmente do ventre de Gaia, a Deusa-Mae, a
Terra primordial, num “tempo antes do tempo”, no qual, portanto, 0 homem nao
envelhecia e ndo morria. Nesse tempo origindrio que ndo é tempo, o homem vivia a

sua Idade de Ouro, quando ainda ndo existia a mulher e o nascimento humanos.

Na Idade de Ouro, os homens permaneciam jovens e fortes, e os seus corpos
nao se alteravam. Eles viviam misturados aos deuses e iguais a eles. “Nao havia tra-
balho, nem doenca, nem sofrimento” (VERNANT, 2000, p. 57). Em Mecona - a ver-
sao grega do Eden hebraico-cristao — onde os homens, juntos com os deuses, ban-
queteavam-se e festejam ininterruptamente, o fogo celeste, os alimentos, os animais,
e tudo o que era necessario a vida, estava a disposicdo dos homens. A natureza lhes
era uma verdadeira Mde. Os homens conheciam a felicidade. Acreditamos que po-
demos supor que nés, homens nascidos que envelhecem e morrem, simbolizamos
uma ruptura com o homem semelhante aos deuses, nio-nascido no tempo antes do
tempo, de tal forma que nao podemos imaginar - talvez para nossa sorte - qual era
a imagem desse Homem de Ouro, que ndo é certamente a que nos foi dada a partir
do nosso nascimento. A humanidade traz em si uma cisdo profunda, uma ferida
invisivel. Incomodado com essa mistura entre deuses e homens foi que Zeus deu
a Prometeu a tarefa de os separar. Entre as consequéncias dessa separacao, como
vimos acima, destacamos o fato que, agora, constituimos um tipo de humanidade
cuja existéncia é definida, essencialmente, por dois extremos, a saber, o nascimento
e a morte. Estes sdo igualmente extremos nao apenas existenciais, mas também civi-
lizatérios, isto é, sem o nascimento e a morte a civilizacdo humana deixa de existir

humanamente enquanto tal.

Lembremos ainda uma vez mais da duplicidade ignea de Pandora. Ela perso-
nifica a técnica, a tecnologia, a inteligéncia por trds do desenvolvimento cientifico,
e exatamente por causa da sua fecundidade que traz a luz nascimentos que conti-
nuam e intensificam a renovagdo, Pandora sustenta a nossa civilizagdo promovendo
a progressiva substituicao da ideia de envelhecimento pela ideia de inovacdo con-
tinuada. E é assim que ela ainda seduz irresistivelmente os homens, pois, naquela
substituicdo, ha a promessa de reconquista da imortalidade perdida. E por causa

dessa promessa fascinante e maravilhosa, que Pandora, se, por um lado, traz so-
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frimentos, doengas, envelhecimento, por outro, traz ciéncias, remédios, terapias e
cuidados diversos; se, por um lado, ela traz voracidade, instabilidade, escassez, por
outro, ela potencializa o trabalho e traz tecnologias voltadas para o autocontrole;
enfim, se, por um lado, Pandora traz o nascimento e a morte, por outro, ela traz tec-
nologias e o desenvolvimento de ciéncias capazes tanto de produzir corpos quanto
de descarta-los. Finalmente, assim como Prometeu, “Pandora também é dupla em
varios aspectos. Ela é um mal, mas um mal amavel” (VERNANT, 1973, p. 210). E
tendemos naturalmente a nos assemelhar aquilo que amamos e, por isso, neste caso,
terminamos por nos assemelhar ao mal que nés amamos porque ele, sofisticamente,
esconde as suas ameagcas sob as suas promessas. E, como sabemos, em seu ateismo
a sofistica é anticosmica. Mas, quanto a isto e insuflando-nos tanto esperanca quan-
to temor, extraimos do pensamento cosmolégico e cosmogonico de Hans Jonas a
seguinte orientacao:

A ordem é mais bem-sucedida do que o caos. O que nado tem lei, ndo é regular,
e ndo obedece as leis da conservacado, poderia muito bem ter existido sob véarias
formas, mas, como algo momentaneamente fugaz, desaparece mais cedo ou mais
tarde, ao passo que o regular sobrevive, permanecendo por fim quase que exclu-
sivamente. O transitério da lugar ao duradouro (...) e depois quase ndo encontra
mais lugar para si mesmo na expansao e solidificagdo daquilo que é duradouro
(JONAS, 2010, p. 15).

Conforme veremos, Rousseau também nos alertou mostrando que quando o
mal cria a sua criacdo é degeneracdo que, por sua vez, representa a passagem da
ordem para o caos. Ha uma criacdo que ndo é verdadeiramente criagdo, trazendo,
sub-repticiamente em si mesma, a degeneragao, a monstruosidade, o mal. O maior
perigo vigora ndo apenas quando o mal se torna criagdo, mas também quando ndo
entendemos que esta criagdo é antes degeneracdo. Todavia, para o nosso consolo, o
que sai das maos do homem é fugaz e vai desaparecer (inclusive a imagem mons-
truosa de si mesmo imersa na opacidade de um lugar anticésmico), porque o acos-
micismo prometeico ndo consegue reproduzir, em suas leis, a justica, a harmonia e
a estabilidade césmicas, que proporcionam ao homem a consciéncia de si, da sua

forca e dos seus limites, assim como a saude, a virtude e a felicidade.
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CAPITULO 5

A UTOPIA CUJO TRIUNFO TRAZ O NIILISMO




o prometeico associam-se inteligéncia autotriunfante e niilismo. Me-

diante essa associacao, o prometeico é imediatamente e indefinidamente
insatisfagdo e rejeicdo do presente e do real. Nesses termos, ele atrofia o sentimento
de pertencimento coletivo e isto pode levar a desastres prefigurados numa frag-
mentacdo e descontinuidade que enfraquecem a sociedade. Esses elementos cons-
tituem um dos sentidos da utopia pensada por Francis Wolff (2018, p. 7-31), de cuja
analise nos valemos, aqui, para apontarmos algumas caracteristicas do prometeico.
Este é entdo utopia que, por sua vez, significa fundamentalmente desenraizamento
e desterro, uma vez que, para ela, o melhor nao esta aqui e agora e o bem consiste
apenas numa luta indefinida contra o mal, que é imprecisamente pensado como o

impuro, o desigual, o desconhecido’.

Para Wolff, a utopia ndo é apenas nociva, mas sim, sdo nocivos os seus des-
vios, pois, nestes ela se torna autoritarismo e terror. Para nds, o que mais revela o
carater ameacador e catastréfico da utopia é a sua cumplicidade com o processo de
artificializacdo, pois, neste caso, se a utopia define que o mal é o nascimento, entdo,
a realizacdo do bem, controlando e infertilizando, por exemplo, o eros e a sexuali-
dade, consiste na substituicao artificial dos recém-nascidos. Mas o césmico é nas-
cimento. Nesses termos, se a utopia prometeica usurpa o nascimento, ela instaura
um processo de realizagdo do anticésmico - ou do extraterrestre - entendido como

alienacao, desumanizagao e exilio.

1 Entendida como desenraizamento e desterro, a utopia prometeica manifestou o seu aspecto mais caético: “O ariano é o
Prometeu da humanidade (...); ele sempre (...) mostrou ao homem o caminho que deveria percorrer para tornar-se o mestre
dos outros seres vivos sobre a terra; se o fizessem desaparecer, uma escuridao profunda desceria sobre a terra, em alguns
séculos a civilizacdo humana acabaria e o mundo se tornaria um deserto” (HITLER apud WOLFF, 2018, p. 17).
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CAPITULO 6

A MATRIZ FILOSOFICA DA CONVERGENCIA
FUTURA ENTRE UTOPIA E DISTOPIA




odemos dizer que, em certo sentido, a utopia prometeica estara inteira-

mente implantada quando o eros for finalmente tecnicizado ou tecnica-
mente dominado e purificado. Por tras da luta contra o eros e a sexualidade - luta
dissimulada pela promessa utépica de conforto, de gléria e de felicidade - encontra-
-se 0 prometeismo agindo no sentido da sua imposigao, realizagdo e dominio, desfa-
zendo a realidade, subjugando-a a um desaparecimento triunfante e substituindo-a
por uma artificialidade apresentada como realidade verdadeira. O eros e a sexuali-
dade sao, simultaneamente, um obstaculo e uma forca de resisténcia aos impulsos
utopicos do prometeismo. Sem que, neste instante, possamos enquadra-lo como
prometeico, todavia, Platao sem davida é uma referéncia filoséfica, fundamental e
imprescindivel, para pensarmos e caracterizarmos a utopia, e isto por dois motivos
que nele encontramos e destacamos primeiramente: 1) a rejeicao e o exilio da poesia
mimética entdo sem direito de cidadania e de habitacdo na Reptblica, e a 2) rejeigdo
e a verdadeira condenacdo de eros, acusado de desvirtuar a polis, tornando-a susceti-
vel a perda de forma, a corrupgdo e a consequente infelicidade. Mas como o préprio
Platdo justifica essa dupla rejeicdo que, para nés, o insere no percurso tedrico de

surgimento, de consolidagao e de sobrevivéncia da utopia?

Como se sabe, em sua obra A Republica, Platdio empreende uma fundamen-
tacdo filosoéfica - metafisica e a0 mesmo tempo ética - da polis que a sobreleva a
polis politica a medida que, assim fundamentada em termos extra-politicos, a polis
¢ uma construgao da inteligéncia (Noiis), antes da qual ela ndo é ainda real, mas
somente uma polis aparente, déxica, ou somente o fantasma da cidade modelo cuja
realidade e verdade pressupdem a ciéncia da ideia do Bem. Através de um longo e
arduo exercicio dialético que a torna temperante e corajosa, a alma individual vai
em busca do ser da bondade, da beleza e da justiga, que concedem e asseguram, em
altima instancia, a virtude e a felicidade, desde que a alma alcance a contemplagao
dialética da ideia do Bem que, iluminando-a com a verdade das formas, torna-a
sabia e justa. [luminada pela verdade e pelo Ser e sabendo que a esséncia sempre
idéntica e inc6lume a geracdo e a corrupcao é a realidade verdadeira, a inteligéncia,
ou o fil6sofo possuidor da mais alta das ciéncias que é a ciéncia dialética da ideia do
Bem, pode agora modelar extra-politicamente a cidade virtuosa, boa, justa e feliz,
como se ela fosse uma escultura ou uma estatua que, uma vez purificada do inchago
dos humores tiranicos, obscuros e corruptores, permanece inalteravel e contraria
as novidades que podem abalar as suas leis fundamentais. Entdo, modelar ou es-
culpir filosoficamente a cidade significa purifica-la e ordené-la. Ora, a purificacdo
e a ordenacdo sdao também argumentos usados pela utopia para ela se impor e se
autojustificar.
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Se a virtude, beleza e justica da polis surgem, crescem e vigoram sob a luz da
verdade e do Ser, o seu fundamento, ao mesmo tempo metafisico e ético, é realmen-
te a sabedoria, pois é esta que possibilita que a pratica da justica, como doacdo da
realidade verdadeira, realize afinal a felicidade como um prazer puro e real, como
um prazer da alma que, por um lado, ultrapassa os apetites, os desejos, os prazeres
falsos e tiranicos e, por outro, retire-nos de uma caverna de sombras dentro da qual
nds mesmos, ignorantes da nossa verdadeira natureza, ndo passamos de fantasmas.
A cidade boa, justa e feliz é aquela na qual a sabedoria, vencendo e dominando os
apetites e os prazeres falsos e tirdnicos que trazem a injustica e a infelicidade, exer-
ce livre e soberanamente o governo e a guarda das leis e dos costumes da polis em
conformidade com a ciéncia da verdade do que existe absolutamente. E através da
verdade absoluta concedida a inteligéncia pelo Bem que a polis se torna real, que ela
é ordenada e purificada sobretudo da tirania que contraria e obstaculiza a realiza-
cdo filosofica da sociedade pds-politica educada e orientada pelo Bem. A tirania é
aquilo que, ignorando o saber dialético e mantendo e se alimentando da escravidao,
se constitui como uma prisdo para si mesma em oposicdo absoluta a temperanga,
coragem e justica da sabedoria que repousa e usufrui livremente da amizade con-
sigo mesma. O tirano é aquele que se encontra o mais distante da ideia do Bem e,
portanto, ele é o mais infeliz e o mais injusto porque o seu olhar, preso, viciado e
poluido pelo esquecimento e pelos fantasmas do mundo-caverna, é incapaz de ver a
realidade verdadeira que, iluminada pela verdade e pelo Ser, proporciona o prazer
real e verdadeiro, o prazer da liberdade da existéncia pura que vive em conformi-
dade e ligada ao imutavel, imortal e verdadeiramente divino. Em tltima instancia,
o tirano se encontra - em termos ontoldégico e epistémico, metafisico e ético - numa
oposicdo e distancia temerarias em relacao ao divino dialeticamente supra-hipotéti-

co e supraessencial. O tirano é, em suma e precisamente, eros.

A vida erética, vivida impuramente sem dialética, nao passa de um sonho as-
sombrado que ira terminar, finalmente, no Hades. H& entdo uma associacdo intima
entre eros e morte e, neste sentido, a rejeicao e a condenacao de eros a fim de purificar
e ordenar a polis representam também uma luta contra a morte que, por sua vez, as-
sinala uma impureza e fragilidade metafisica e ética a polis. A cidade real, inteligen-
te e cientifica, objetivando secar toda lagrima e promover e assegurar o bem-estar
feliz, busca extirpar de si as raizes eréticas que mantém presente o Hades, que é o
destino escatolégico dos tiranos.

No homem tiranico, a parte racional da alma, cordata e superior, encontra-se
dormindo e, por isso, ao invés de dominar e governar, ela se apresenta sujeita a

parte inferior, animal e selvagem, da alma, desenfreada e sempre insatisfeita. Esse
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desequilibrio préprio do fato de que o que é governado deveria antes governar, e
vice-versa, caracteriza, e simultaneamente descaracteriza, a alma tirdnica despos-
suida da luz divina dos raciocinios e da beleza dos pensamentos que tém por fonte
uma temperante e corajosa meditacdo interior diante da ideia do Bem. Quem se
entrega a tirania, escravizado por um desejo terrivel, selvagem e sem leis, s6 pode
estar vivendo aprisionado ao sono e sua vida é s6 um sonho ou um fantasma da
vida verdadeira. Em sua alma deseducada, soberba e afastada da inteligéncia, ha
somente a anarquia e, portanto, a intemperanca, a injustica e a infelicidade que re-
fletem a sua insoléncia e a sua hybris. A alma tiranica ndo suporta em si a temperan-
ca e os desejos honestos e verdadeiros, ela se move antes por certa loucura e frenesi
imprudente. Essa embriaguez é a marca da mentalidade tiranica que é, igualmente,
a mentalidade erética. Eros é tirano porque sua embriaguez é sonho e escravidao,
porque ele, tomado pela hybris, quer mandar tanto nos homens quanto nos deuses.
Desse modo, experimentando e vivendo para festas, orgias, festins, concubinas e
diversodes destrutivas, o homem se torna rigorosamente um tirano, um ébrio, apai-
xonado e louco, em cuja alma habita eros governando-a inteiramente. A tirania se
instala na alma, por natureza ou por habito, quando a alma, ao invés de ser intei-
ramente governada pela razdo, vive em si o desequilibrio e a dissensao causados
pela prevaléncia de eros sobre a razao, e é devido a essa prevaléncia desonrosa que
a alma tirdnica ou despética, sem ter em si paz e tranquilidade, vive sem jamais ex-

perimentar a verdadeira liberdade e amizade.

Para se satisfazer, eros faz uso da violéncia e implanta, assim, o terror, lan-
cando-se inclusive contra as amizades e a sua prépria familia, ndo importando se é
a honestidade ou a desonestidade que orienta as suas a¢des, normalmente desen-
freadas, que pretendem somente despojar e dissipar. Desta maneira, o eros culmina
numa perversidade que faz desgracados e infelizes tanto o homem quanto a polis ti-
ranica. Esta é escrava porque, assim como ocorre com a alma individual, a sua parte
superior e de maior valor, que devia governar, estd submetida a uma desafortunada
e miserdvel escravatura. Por isso, é preciso controlar e até extirpar o desejo do seio
da cidade, pois, em sua dimensao aparente, o desejo se correlaciona com aquilo que
se altera e que ndo tem uma existéncia pura, saudéavel e verdadeira. Na escultura
tiloséfica da cidade o desejo é ocultado e pretensamente substituido pela esséncia,
de tal modo que a esséncia é filosoficamente considerada como aquilo que atrofia e
infertiliza o desejo.

Consideremos a correspondéncia entre a triparticao da polis e a da alma (Re-
publica, IX, 580d-583a). Ha trés espécies de prazer, de desejo e de poder, que sdao

especificas de cada uma das trés partes da alma. A parte inferior ¢ marcada pela
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concupiscéncia e pela violéncia dos seus desejos, ela é amiga do dinheiro, sobre o
qual ela deposita, ultimamente, o seu prazer. H4 a parte irascivel que, sendo amiga
da vitéria e das honras, exerce o seu impulso no sentido de dominar, vencer e ter
fama. E ha a parte superior eminentemente racional pela qual aprendemos, que é
marcada pela tendéncia a buscar o conhecimento da verdade e que, sem se impor-
tar com as riquezas e com a fama, é amiga do aprender e do saber. Os prazeres das
duas primeiras partes da alma, as quais correspondem, respectivamente, o homem
interesseiro e 0 homem ambicioso, sdo prazeres falsos que, apegados a irrealidade
e a inexisténcia da pluralidade mutavel, sao antes causas de sofrimento e de morte,
ou simplesmente sombras ou fantasmas do verdadeiro prazer, que é o prazer da
sabedoria e da verdade, o prazer do filésofo, o tipo de homem no qual vigora e
governa a parte superior da alma cuja inteligéncia contemplou, dialeticamente, a
incorruptibilidade metafisica e ética da esséncia desde sempre idéntica a si mesma.
Se, conforme dissemos acima, é a esséncia que purifica e ordena a polis trazendo-lhe
a sabedoria, a justica e a felicidade, precisamente ao ocultar e infertilizar eros até
extirpé-lo filosoficamente da cidade, entdo, esta deve ter por guardido e governante
o proprio filésofo, que cultiva, de modo honesto, corajoso e ordenado, o prazer da
inteligéncia e bloqueia e esteriliza em si o prazer de eros. Assim feliz, amigo e se-
nhor de si, o filésofo se liberta do despotismo e da tirania das aparéncias eréticas
que povoam os dias que ndo sao dias, mas sonhos vividos no interior da caverna de

eros. Nesses termos, uma cidade fundada e governada por eros é antes uma caverna.

A cidade que é uma caverna de eros é também e por isso mesmo uma caver-
na poética a medida que a poesia, preservando-se como a péatria onde eros habita e
vive clandestinamente, apresenta-se diametralmente oposta a inteligéncia dialética
e filoséfica que habita e vive a existéncia pura, insuscetivel a dor, ao sofrimento e a
morte, na cidade das esséncias incorruptiveis fundamentada, em termos metafisico
e ético, de acordo com o principio ingénito do Bem. A poesia, que ndo conheceu
a causalidade, posiciona-se muito distante do Bem, que é Causa. Se a poesia ndo
auxilia na fundamentacao da polis através da causalidade, entdo, ela ndo tem, para
o filésofo fundador, guardido e governante, nenhuma utilidade metafisica, ética,
politica, pedagogica e legislativa, pois, insubmissa as exigéncias da inteligéncia
dialética, a poesia ndo serve ao processo civilizatério entendido como purificacdo
e ordenacdo do homem que, por meio de uma educagao criteriosa, deve buscar
sua identidade ingénita, assim como sua satide e felicidade, numa elevagao que lhe
revele sua imortalidade incorruptivel e supraterrena. Nesses termos, cedendo aos
seus impulsos racionalmente utépicos, Platdo nega a poesia uma participagao rele-

vante no processo de socializacdo e de civilizagdo. Uma sociedade, assim como uma
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civilizagdo, para ser boa, saudével, justa e feliz ndo pode acolher em si a poesia que,
assim, parece ja abrigar em si o germe de uma subversao ou de uma potencialidade
para a dessocializacdo e para a destruigdo dos ideais e dos paradigmas civilizato-
rios. Vejamos entdo a modelacdo antipoética da polis platonica, que é uma escultura
cujos limites formais sdo os limites inteligiveis da esséncia que se opde e exclui os
tracos poéticos de qualquer realidade. Isto é, a partir da esséncia e de acordo com

ela, para ser verdadeiramente real uma realidade nao pode ser poética.

De antemao e em termos gerais, excluir a poesia significa ndo aceitar a pre-
sencga e a vigéncia de um principio que sustente e conceda realidade a geracao,
a alteragao e a morte, que sao fendmenos intrinsecamente associados ao corpo. A
utopia antipoética se configura como uma rejeicdo do corpo, porque este é extre-
mamente dessemelhante do divino transcendente para o qual devemos aprender a
olhar e com o qual devemos conviver a fim de nos tornarmos homens melhores e
bons cidaddos. A utépica desqualificagdo da poesia € justificada com o argumento
de que ela ndo torna os jovens mais temperantes, corajosos, justos e felizes porque
a poesia nao lhes ensina o melhor modo possivel de passar a existéncia de tal forma
que quando eles acordarem escatologicamente nao o facam no interior do Hades.
Por isso, é preciso proteger os jovens das pessoas socialmente desnecessarias que
se ocupam com desenhos, cores e com a arte das Musas, visto que essas ocupagoes
podem propagar a desonestidade, a maldade e, inclusive, a impiedade (Repiiblica,
I11, 386b-396e). Acusada de fragilidade ética e ontologica, a poesia nao se apresenta
como um conjunto adequado de experiéncias e de conhecimentos elevados que pos-
sam constituir uma teologia real e verdadeira. Esta teologia é essencialmente racio-
nal, uma vez que ¢ a dialética que nos permite ver, sem os olhos e no limite do cog-
noscivel, a divindade essencialmente boa de Deus. Uma teologia real e verdadeira
ndo pode se satisfazer com uma bondade divina simplesmente poética (Repiiblica,
I, 377d-381d). Nessas condigdes, tendo contemplado dialeticamente o ser divino e
se tornado o guardido e o sacerdote cientifico do Bem, Sécrates diz claramente: “O
Adimanto, de momento, nem eu nem tu somos poetas, mas fundadores de uma ci-
dade” (Republica, 11, 379a). Eis que a fundamentagao poética de uma cidade - assim

como a sua conservacao - é categoricamente repelida.

A inadequacdo e a desaprovacdo pedagodgicas da poesia, e seu consequente
repudio e proscricao sociais, sdo explicados, em grande medida, pelo fato de que
ela ndo consegue entender e nos fazer entender que “Deus é absolutamente simples
e verdadeiro em palavras e atos, e nem ele se altera nem ilude os outros, por meio

de aparigdes, falas ou envio de sinais, quando se estd acordado ou em sonhos” (Re-
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ptiblica, 382e-383a)'. Neste sentido, vale ressaltar que a fundagdo filosofica da polis
nao pode descurar e se eximir da questdo teoldgica, pois os valores verdadeiros e
virtuosos que orientam, estabelecem e preservam a harmonia e a felicidade sociais
sao valores que possuem uma fundamentacdo teolégica. Sendo assim, cabe primei-
ramente ao filésofo purificar a teologia dos excessos e das fantasias poéticas que
oferecem apenas imita¢des e aparéncias de virtudes. Isto significa que a educagao
poética ndo torna virtuosos os jovens e, por essa razdo, a poesia ndo deve ser usa-
da na educagdo dos jovens “se queremos que 0s nossos guardides sejam tementes
aos deuses e semelhantes a eles, na maxima medida em que isso for possivel ao ser
humano” (Repuiblica, II, 383c). Temer adequadamente aos deuses e se assemelhar
comedidamente a eles levam inevitavelmente a pratica sabia, justa e feliz, da boa
cidadania que, por isso, também tem em sua formacdo um significativo elemento
teologico cuja observacao traz, portanto, expressivos e imensuraveis beneficios a po-
lis. Quanto a isso, a impiedade da poesia é um grande e tradicional obstaculo para a
realiza¢do da boa cidadania porque ela, em algumas situagdes, figura os seus deuses

suscetiveis a metamorfoses e os seus heréis arrebatados pela hijbris e impiedade.

A poesia é destituida do Ser e da sua luz que revela a verdade a partir da qual
as leis da polis devem ser promulgadas e guardadas. A poesia nao se constitui como
ontologia em razdo do seu carater mimético, que é o oposto do carater dialético da
tilosofia. A mimese ndo nos entrega o Ser que nos orienta no entendimento e na pra-
tica virtuosa da justica, visto que o poeta é um artifice que se encontra trés pontos
afastado da ideia, da realidade, da verdade. Contemplando a ideia - aquilo que é
sem artifice e que nao pode ser feito porque ja existe desde sempre em sua unidade
autoidéntica - o poeta apenas a imita para fazer as suas obras, que sdo s6 imagens
que representam fantasmas, aquilo que nao existe no sentido inteligivel. E, por isso,
a poesia mimética mantém a alma numa das suas partes inferiores, desmedida, im-
pulsiva e afastada da sua parte temperante, justa e racional que se aproxima, as-
semelha-se e se une ao Ser e a verdade ontolégica. Quanto a isso, e reforcando a
necessidade de recusar em absoluto a mimese poética a fim de fundar uma cidade
boa, sabia, justa e feliz, Platao expde o seu juizo rigoroso acerca da poesia mimé-
tica, cujas obras se lhe afiguram “ser a destruicao da inteligéncia dos ouvintes, de

1 Para a teologia filoséfica platénica, Deus ndo pode estar presente na variacao das suas formas ou quando ele muda o seu
aspecto, pois a alteragao significa tanto a perda de forma quanto a perda de unidade que caracterizam a autoidentidade
pura, imutavel e eterna da verdadeira divindade. Para Platdo, Deus “é um Ser simples e 0 menos capaz de todos de sair da

sua propria forma” (Repiiblica, 11, 380d). O que é melhor é o menos sujeito a metamorfoses que, neste caso, em vez de um
poder, representam uma fraqueza e, por isso, se porventura Deus sair da sua forma ele se transforma em algo inferior, pior
e mais feio, visto que se alterar equivale a mentir, enganar, imitar e fazer o mal (Repuiblica, 11, 381c-382a). Portanto, atribuir

a capacidade de metamorfoses aos deuses dissolvendo sua unidade causal primordial, como o faz a poesia, representa uma
impiedade, pois a perda de forma é antes a carateristica da monstruosidade. Na teologia poética, afinal, as divindades serdo
assinaladas pela monstruosidade.
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quantos nao tiverem como antidoto o conhecimento da sua verdadeira natureza”
(Republica, X, 595b)*

O homem poético, sempre em desacordo consigo mesmo, é s6 uma imitagao
do homem. A poesia tem a sua materialidade na alma irascivel que ela eleva a sobe-
rania psicoldgica juntamente com suas paixdes e fantasias inadequadas a um bom
governo, e é assim que ela instaura um desacordo dentro do homem, porque, anar-
quica e afastada da razdo, a poesia mimética aprisiona e apenas defronta o individuo
com as suas trevas fantasmaticas que lhe ocultam e bloqueiam o acesso dialético a
sua esséncia e identidade inteligivel que correspondem as suas mais elevadas possi-
bilidades epistémicas, éticas e ontoldgicas, que sdo portadoras do seu maior prazer
e felicidade. E o mais feliz, que tem autodominio e é amigo de si mesmo, é quem
deve governar, visto que a felicidade consiste no acolhimento jubiloso, em sua alma,
da verdade, do justo, do belo e do bom, e, simultaneamente, na recusa, no 6édio e no
rechaco da mentira, da falsidade, da desonestidade e da injustica. Apresentando-se
despossuida da verdade inteligivel e da felicidade que a esta acompanha, a poesia
nos mantém nas paixdes da nossa infancia e nao nos auxilia, assim, no maior dos
nossos combates, aquele que consiste em nos tornarmos bons ou maus (Repuiblica,
X, 608b-c). Travar esse combate, que ndo temos o direito de recusar se pretende-
mos viver a existéncia pura em conformidade com o principio do melhor, consiste
em buscar sua identidade e unidade intelectuais suportando, sem desviar o olhar
da sua forma, todos os bens e todos os males, seguindo sempre o caminho para o
alto e sempre praticando a justica com sabedoria. Sem a sabedoria ndo é possivel a
prética virtuosa da justica, e a felicidade é, primeiramente e ultimamente, a pratica
virtuosa e constante da justica com sabedoria (Republica, X, 621c-d). Por isso é que o
tilésofo, vivendo uma existéncia pés-politica que lhe foi propiciada pela ciéncia da
ideia do Bem, é o mais feliz, e exatamente porque ele é o mais feliz que ele deve ser
o governante da polis.

Portanto, tendo sido corajoso, moderado e firme no longo e exigente aprendi-
zado da dialética, o fil6sofo se torna entdo a sua propria alma contemplando o Ser
que a tudo ilumina. Apoés ter visto o Bem em si em todo o seu esplendor divino, o
tilésofo tem o poder e o dever de usa-lo como paradigma para ordenar e purificar a
polis e os cidaddos. Deste modo, por amor a cidade, o filésofo estara pronto para go-
vernar, ndo por vaidade, mas porque é necessario. Ao final, depois de ter formado

os guardides que o sucederdo no bom governo, o fil6sofo ird se retirar para habitar

2 A esse juizo, acrescentamos a seguinte adverténcia referente 4 administracdo da cidade e & educagdo humana: “Se, porém,
acolheres a Musa aprazivel na lirica ou na epopeia, governarao a tua cidade o prazer e a dor, em lugar da lei e do principio
que a comunidade considere, em todas as circunstancias, o melhor” (Repiiblica, X, 607a-b). Se a Musa poética deve ser expulsa
da polis, porque ela ndo serve, tanto a fundacao e preservagao de uma cidade boa e reta quanto ao cuidado da alma individual
dos cidadaos, a Musa filoséfica, por sua vez, sobrelevada a politica, deve governar, pois ela conhece e realiza o melhor
principio tanto na cidade quanto na alma individual
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nas Ilhas dos Bem-Aventurados. Entdo a cidade ira erigir-lhe monumentos e sacrifi-
cios publicos, pois ele alcangou a qualidade de divindade (Repuiblica, VII, 540a-c). A
dialética precisa ser assumida e vivida como um exercicio de escultura de si mesmo,
e, assim, ao enformar cientificamente a escultura, o filésofo alcanca a condicdo de
uma nova divindade cuja estdtua deve estar num lugar acessivel a todos que lhe
devem render cultos e sacrificios. A dialética cria um novo idolo e a partir dai a
idolatria, fundamentada em termos metafisico e ético, adentra a politica e se torna
indispenséavel para a realizacdo de um bom governo capaz de proporcionar praze-
res reais e puros, virtuosos e sabios, em conformidade com a justica, a felicidade e
o Bem, que é o melhor revelado como principio de tudo e que se situa divinamente

muito além de qualquer hipétese e até mesmo das esséncias.

83






CAPITULO 7

A POSSIBILIDADE DE UMA POETIZACAO DA
CIVILIZACAO




o entanto, ha ainda algo mais para dizer acerca da fundamentagao meta-

fisica e ética da cidade, da sociedade e da civilizagdo. Platao privilegiou
e nos falou somente da natureza filoséfica dessa fundamentacdo. Com efeito, para
ele é exclusivamente a visdao dialética da Ideia do Bem que proporciona ao fil6sofo
a condigdo e a tarefa de fundar e de governar a polis, posto que essa Ideia lhe doa
a sabedoria dos valores mais adequados para o bom direcionamento da sociedade
rumo a virtude e a felicidade. Todavia, ndo é absolutamente impossivel conceber-
mos e praticarmos a natureza poética da fundamentacao metafisica e ética da cida-
de, da sociedade e da civilizacao. E é Dante Alighieri que, contrapondo-se as conse-
quéncias civilizatérias do platonismo, nos permite pensar as condigdes nas quais a
poesia se apresenta como um caminho metafisico e ético de renovacao possivel da
nossa civilizagdo. O poeta florentino nos concede o beneficio de indagarmos como
seriam a cidade e a sociedade poéticas ou fundadas, governadas ou orientadas se-
gundo os valores civilizatérios nela germinados, cultivados e promovidos pela poe-
sia. Se a mera visdo cientifica da Ideia do Bem se traduz numa instauracio saudavel
de uma civilizagdo, como conceber a civilizacao que pode ser fundada e vivificada
pelo poeta, que contemplou o préprio Deus e que teve a experiéncia da Suprema
Beatifica Visao? Se a cidade, a sociedade e a civilizacao platonicas se fundam em
elevados valores concedidos pela simples visao da Ideia do Bem, qual a altura, a
profundidade e a forga dos valores que a visdo de Deus doou ao poeta? Enquanto
guardido e mensageiro desses valores, o poeta é potencialmente e indefinidamente
o fundador e o guia de uma outra civilizagdo, de uma outra sociedade, de uma outra
cidade. Mas como o poeta experimentou, para além da simples Ideia, a beatitude

suprema dessa Visao maximamente dadivosa?

Essa beatitude suprema vivida pelo poeta ndo teria acontecido sem a caridade
e o auxilio de Maria, a Rainha do Céu, “virgem mae, filha de Teu filho, humilde e
superior a toda criatura” (ALIGHIERI, 1979, p. 325), humildade com a qual ela com-
bate o orgulho prometeico da humanidade. Sem a mulher nao é possivel acontecer
a poetizacdo renovadora da civilizagdo. Por causa dela, mulher e abrigo, “se enobre-
ceu tanto a natureza humana que o Criador ndo desdenhou tomar a forma de cria-
tura”. E em oracao a ela, Dante declara: “No Céu, és a meridiana luz da caridade; na
Terra, a fonte viva da esperanca para a fragil humanidade” (ALIGHIERI, 1979, p.
325). Isto é, a esperanga escolheu a mulher como o seu lar e abrigo. E, auxiliado por
Sdo Bernardo de Claraval, o poeta prossegue em sua oragao: “Este mortal que do
mais baixo desvao do mundo subiu a esta altura, observando, passo a passo, os de-
graus da vida espiritual, de ti suplica a graga de receber virtude suficiente para, com
os olhos, elevar-se a Suma Virtude” (ALIGHIERI, 1979, p. 325). E assim aconteceu:
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E eu, que me aproximava do Termo de Todos os Desejos, sentia cessar em mim -
nem de outro modo poderia ser - o ardor de todos os desejos (...). Depurada que
ia sendo, minha vista penetrava cada vez mais os raios da Luz Altissima que por
si mesma existe, verdadeira. A partir daquele instante, tudo quanto me foi dado
ver resultou superior a qualquer possibilidade de ser descrito pela voz humana e
de ser reavivado pela memoéria (ALIGHIERI, 1979, p. 325).

E vivendo o arrebatamento dessa experiéncia o poeta s6 pdde rogar para que
ele pudesse guarda-la e transmiti-la as futuras geragdes, assim conservando a ex-
periéncia humana da Divindade que nos liberta de todos os desejos, pondo em seu

lugar a esperanca que tem casa e abrigo na mulher.

O Suprema Luz, que tanto sobrepujas o entendimento humano! faze com que
o meu proprio entendimento recorde agora como foi que a ele Te revelaste. Su-
blima bem alto a minha voz, para que ao menos uma centelha da Tua gldria
eu possa legar as geragdes futuras, pois ainda que um minimo de lembrancas
me seja concedido, sera suficiente para que os pdsteros entendam melhor a Tua
vitéria, em meus versos celebradal! (...). Recordo-me, sim, que ao fixa-lo ganhei
fortaleza tal que meus olhos, alfim, devassaram a Deus - a Suprema Perfeicao!
Por Ti mesma auxiliado, 6 Graga Altissima, ousei fixar com meus olhos mortais
a Luz Eterna, e ali frui o divinal milagre! (...). Internado em tdo ardente foco, vi
unido pelo amor em um ser tnico tudo quanto contém o universo (ALIGHIERI,
1979, p. 325-6).

Essa visao é igualmente uma integracao entre o poeta e o universo. A partir da
fruicao desse milagre, o poeta restitui em seus versos o elo primordial e espiritual
entre a humanidade e o cosmo. Se o poeta vé o que ultrapassa o entendimento ele
se eleva mais e vai além do fil6sofo. Por esse motivo, contrariamente a concepgao
platonica do processo civilizatorio, a civilizagdo da qual o poeta é o mensageiro nao
pode ser compreendida, aceita e vivida através do entendimento. Essa outra civili-
zagao pressupde que o poeta recorde algo que estéd para além do seu entendimento
e, neste sentido, ela existe como possibilidade na voz do poeta sublimada pelo Alto.

De qualquer forma, Dante Alighieri nos mostra por que podemos pensar na
poesia como a portadora de sementes de renovagao metafisica e ética da nossa civi-
lizagdo. Através de Dante Alighieri podemos igualmente pensar a poesia como ati-
vidade de recuperacao de valores espirituais e morais e, portanto, como atividade
civilizatéria continuamente fundante e iluminadora. Temos assim a possibilidade

sempre presente de uma poetizacao transformadora da nossa civilizagao.

7.1 POESIA, SOCIEDADE E CIVILIZACAO

Para Platao, como vimos, a poesia ndo tem qualidades pedagogicas e éticas
que sirvam para a formacdo do bom cidaddo da Reptblica ideal essencialmente
tiloséfica. Ja Dom Quixote que ndo é, como Platao, homem de razao, e sim ¢ homem

de aventura, valoriza a poesia e, por considera-la guardia das virtudes, ndo vé nela
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nenhum perigo pedagogico e civilizatério. Pelo contrario, como veremos, para Dom
Quixote a poesia tem uma funcao pedagogica e ética, e se apresenta, portanto, como
uma atividade de configuragdo humana e social que seria imprudente desprezar.
Mas introduzimos a exposicdo da visdo quixotesca de poesia com o seguinte con-
junto de questdes: o que Dom Quixote fala sobre a poesia é suficiente para duvidar-
mos da sua reconhecida loucura? A poesia é um caminho para a lucidez ou é ela
acessivel a loucura? Ela é outra forma de consciéncia? Enfim, para se alcancar a real

importancia moral e civilizatéria da poesia é preciso sair fora da razdo?

Estando a caminho, Dom Quixote e Sancho Panca encontram um cavalheiro
tidalgo chamado Dom Diogo de Miranda, a quem Dom Quixote se apresenta como
cavaleiro, dizendo:

Sai da minha patria, empenhei a minha fazenda, deixei os meus regalos e entre-
guei-me nos bracos da fortuna, que me levasse aonde fosse servida. Quis res-
suscitar a ja morta cavalaria andante, e ha muitos dias que, tropecando, caindo,
despenhando-me aqui, levantando-me acola, cumpro, em grande parte, o meu
desejo, socorrendo vitivas, amparando donzelas e favorecendo casadas, 6rfaos
e pupilas, oficio préprio e natural de cavaleiro andante (...). Finalmente, para
tudo resumir em breves palavras, ou numa s6, digo que sou Dom Quixote de la
Mancha, por outro nome chamado o Cavaleiro da Triste Figura (CERVANTES,
2003, p. 416).

Dom Diogo ficou maravilhado com esta apresentagdo e bendisse a Deus por
ter encontrado um verdadeiro cavaleiro andante que, ali, parecia desfazer a ma
fama das fantasiosas historias de cavalarias. Mas, como se nota, a loucura quixotes-
ca ndo anula a capacidade de desejar e de se orientar por seu desejo que, no caso do
cavaleiro andante, levava-o a buscar aventuras que lhe possibilitassem a realizacao
comunitdria da justica. Para Dom Quixote o sentido da sua existéncia estava em seu
desejo de luta em prol da justica e da esperanca. E por meio dessa entrega que ele
se compreendia e, sem o seu desejo, a propria realidade lhe revelava um conforto
ordinario e insuportavel. Ao invés de permanecer lucidamente desfrutando de uma
realidade pobre que atrofiava o seu espirito, o da Triste Figura se entregou, desajui-
zadamente, as aventuras do destino. Assim, através da loucura do seu desejo, Dom
Quixote substituiu a posse pelo destino e a suposta seguranca do comodismo pelos
bracos da fortuna. Ele se dispds a servir ao destino. Apesar de tudo, Dom Diogo,
que nao tinha em casa livros de cavalaria, comegou a suspeitar que ele estava diante
de um mentecapto. O cavaleiro andante lhe perguntou se ele tinha filhos, ao que

Dom Diogo respondeu:

[...] tenho um filho e, se o0 ndo tivesse, talvez me julgasse mais ditoso (...). Tera
dezoito anos de idade: esteve seis em Salamanca, aprendendo a lingua latina e a
grega, e quando quis que passasse a estudar outras ciéncias, achei-o tdo embebi-
do na da poesia (se se pode chamar ciéncia), que ndo é possivel fazer-lhe arrostar
a das leis, que eu quereria que estudasse, nem a rainha de todas, a teologia (...).
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Passa o dia todo a averiguar se disse bem ou mal Homero neste verso da Iliada,
se Marcial foi ou ndo desonesto naquele epigrama, se se hdo de entender de uma
maneira ou de outra tais e tais versos de Virgilio” (CERVANTES, 2003, p. 418).

Entao Dom Diogo revela a Dom Quixote a sua preocupagao com a formacgao
do seu filho, sobretudo porque este se encontrava absorto pela poesia. Para o pai,
preocupado em assegurar uma boa posigdo social para o seu filho, um conheci-
mento que nao tinha o estatuto de ciéncia ndo era digno de receber tanta atencao e
dedicacao, principalmente porque, nesse momento, a poesia ndo gozava da mesma
aceitagao e valorizacdo sociais observadas na ciéncia das leis e na teologia. No en-
tanto, para Dom Quixote a entrega dedicada e apaixonada a poesia proporcionava a
realizacdo de algo muito semelhante aquilo que ele mesmo buscava com as aventu-
ras da cavalaria andante. Isto significa que, a0 menos em termos quixotescos, a poe-
sia tem alguma coisa das aventuras daquele que se dispde a guardar e a promover

as virtudes. E por essa razao que Dom Quixote responde:

Os filhos, senhor (...) sdo pedagos das entranhas de seus pais, e sejam bons ou
maus, sempre se lhes hd de querer como as almas que nos dao vida; aos pais
cumpre encaminha-los desde pequenos pela senda da virtude, da boa criacao e
dos bons e cristaos costumes (...); e em quanto a forc¢é-los que estudem esta ou
aquela ciéncia ndo o tenho por acertado, ainda que o persuadir-lho nao sera da-
noso; e quando nao se tem de estudar para pane lucrando, sendo o estudante tao
venturoso que recebesse do céu pais que lhe deixem haveres, seria eu de parecer
que ndo o impedissem de seguir a ciéncia para que se inclina, e ainda que a da
poesia é menos util do que deleitosa, ndo é das que desonram os que a possuem
(CERVANTES, 2003, p. 418).

De inicio, podemos duvidar que essas palavras tao ltcidas e tdo bem ordena-
das tenham sido ditas por um mentecapto. Porém, é absolutamente surpreendente
a associagdo e a equivaléncia, estabelecidas por Dom Quixote, entre os filhos e a
alma dos pais. Neste caso, os filhos representam a encarnagao exterior da alma dos
pais que, antes, era interior e desta interioridade dava vida aos pais, inclusive, man-
tendo-os unidos. De acordo com as palavras de Dom Quixote, podemos pensar que
nao apenas a alma dos pais se exterioriza nos filhos, mas também que os filhos se in-
teriorizam nos pais. A partir de entao os pais devem viver para os seus filhos e cui-
dar deles como se eles estivessem cuidando das suas préprias almas. E por verem
em seus filhos as suas proprias almas que os pais se esforcam para bem educa-los
nos caminhos das virtudes, ndo desistindo e ndo abandonando, inclusive, o filho
mal, porque, mesmo neste, esta a alma do pais que, por isso, devem viver também
em prol do seu filho mal, que é o filho das suas entranhas. Além disso, revelando
uma boa consciéncia do que é socialmente valorizado, Dom Quixote reconhece que
a poesia ndo proporciona aos seus adeptos e cultivadores condi¢des confortaveis e
favoraveis a subsisténcia social. Contudo, isso ndo o impede de elogié-la:

89



A poesia, no meu entender, senhor fidalgo, é como uma donzela meiga, juvenil
e formosissima, que se desvelam em enriquecer, polir e adornar muitas outras
donzelas, que sdo todas as outras ciéncias, e todas com ela se hdo de autorizar;
mas esta donzela ndo quer ser manuseada, nem arrastada pelas ruas, nem publi-
cada nas esquinas das pragas, nem pelos desvaos dos palacios. E feita por uma
alquimia de tamanha virtude, que quem souber trata-la pode muda-la em ouro
purissimo; ndo a ha de deixar correr quem a tiver por torpes satiras e desalmados
sonetos; ndo se ha de vender de nenhum modo, a ndo ser em poemas heroicos,
em lamentdveis tragédias ou em comédias alegres e artificiosas; ndo se ha de
deixar tratar pelos trudes, nem pelo vulgo ignorante, incapaz de conhecer nem
de estimar os tesouros que nela se encerram. E ndo penseis, senhor, que chamo
aqui vulgo somente a gente plebeia e humilde (...); e assim, quem cuidar a poesia
com estes requisitos, terd fama e nome estimado em todas as nagoes civilizadas
do mundo (CERVANTES, 2003, p. 418).

Dificilmente a razdo alcancaria a beleza desse elogio que a loucura fez a poesia
e, se ela o fizesse, haveria certamente alguma loucura nessa razao, ou, se isto nao
procede, entdo o nosso cavaleiro andante nao é ininterruptamente desvairado. A
profundidade do elogio quixotesco a poesia é, sem duvida, desconcertante e desa-
tiadora. De inicio, nos chama a atencdo a comparacdo entre a poesia e a feminilida-
de e, neste aspecto, o elogio a poesia reflete uma corajosa e respeitosa valorizagao
da feminilidade cujo sentido nao se objetiva nos lugares ordinérios e cujo compor-
tamento ndo se mistura aos interesses corriqueiros e mesquinhos. Nessa donzela
ha uma alquimia virtuosa que abriga valores capazes de proteger a sociedade. Em
sua alquimia, ela transforma em ouro o que ndo pode ser manuseado. Mas ela nao
expOe e nao entrega facilmente o seu ouro purissimo que enriquece e autoriza as
ciéncias. Contudo, em sua pureza, esse ouro ndo tem valor e, por isso, se nao houver
uma dedicacdo heroica, ndo se descobrird o tesouro que nela se oculta. Nesses ter-
mos quixotescos, justamente por causa da sua feminilidade, e tal como um ventre, a
poesia sempre traz consigo a possibilidade de uma alquimia da sociedade mediante
a qual a sociedade se tornaria capaz de valorizar o ndo-valor do ouro purissimo, que
sdo as virtudes capazes de orientar, inclusive, as ciéncias. Separadas dessa feminili-
dade poética e alquimica, as ciéncias correm o risco de se enveredar por caminhos

nocivos a propria humanidade.

Quanto ao elogio ao poeta, Dom Quixote recorre inicialmente a Ovidio, e afir-
ma que o poeta nos testemunha que “Deus estd em n6s”. Para ele, o poeta perfeitis-
simo € a jungdo da natureza e da arte, ele é a encarnacdo desse elo que traduz uma
harmonia profunda. E, continuando o seu conselho a Dom Diogo sobre a educagao

do filho deste, Dom Quixote acrescenta:

Em conclusao, senhor fidalgo, entendo que Vossa Mercé deve deixar seguir seu
filho a estrela que o chama (...). Ralhe Vossa Mercé com seu filho, se fizer sati-
ras que prejudiquem as honras alheias, e castigue-o e rasgue-lhas; mas, se fizer
prédicas a moda de Hordcio, em que repreenda os vicios em geral, como ele tdo
elegantemente o fez, louve-o, porque é licito ao poeta escrever contra a inveja e
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dizer nos seus versos mal dos invejosos, e contra os outros vicios, sem designar
pessoa alguma (...). Se o poeta for casto nos seus costumes, sé-lo-a também nos
seus versos; a pena € a lingua da alma: como forem os conceitos que nela se
gerarem, assim serdo os seus escritos; e quando os reis ou principes veem a mi-
lagrosa ciéncia da poesia em sujeitos prudentes, virtuosos e graves, honram-nos,
estimam-nos e enriquecem-nos, e ainda os coroam com as folhas da arvore que
o raio ndo ofende, como em sinal de que por ninguém hao de ser ofendidos os
que virem com os seus lauréis honrada e adornada a sua fronte (CERVANTES,
2003, p. 419).

Essas palavras se opdem enfaticamente a desqualificacdo e rejeicao platonicas
da poesia e dos poetas como aqueles que corrompem os jovens entregando-os a
uma tirania sobre si mesmos e impedindo-os de se tornar bons cidaddos na cidade
tiloséfica cuja harmonia ideal é conquistada e mantida através da separacdo entre
pedagogia e ciéncia, de um lado, e poesia e eros, de outro. Essa separacdo ora se
traduz, em boa medida, na oposigao entre Platdo e Dom Quixote. E se escolhemos,
neste momento, apresenta-la é porque acreditamos na possibilidade e na pertinén-
cia de uma moralidade pensada e extraida diretamente da prépria poesia. Todavia,
diante do conflito com o qual ora nos deparamos, a defesa da convergéncia e do vin-
culo entre poesia e moralidade exigiu-nos caminharmos num intervalo impreciso
delimitado nao apenas pela desconfianga na eficiéncia da razao, mas também pela
desconfianca na incoeréncia da loucura, como se a razao se revelasse, em certo sen-
tido, mais nociva do que a loucura. Mas voltemos ao aconselhamento do cavaleiro

andante que se traduz, por fim, num grande elogio ao poeta.

Dom Quixote aconselha o fidalgo que deixe o seu filho se entregar ao culti-
vo da poesia porque esta enobrece, engrandece e honra, visto que ela exige dos
seus praticantes e servidores a pureza de alma que os protege das mas agdes e dos
comportamentos desviantes dos valores morais que bem direcionam a sociedade
e a civilizagdo. Para o cavaleiro andante ndo ha a tdo nociva associacdo que Platao
afirmou haver entre poesia e eros que, na visdo do filésofo, afastava a poesia da
imortalidade e da verdade, tornando-a indigna e corruptora da alma humana. Ao
contrario, conforme Dom Quixote, ao se apresentar disponivel para combater os
vicios sem denegrir as pessoas, a poesia também se mostra indispensavel para a
busca e a manutencao da saude, da harmonia e da felicidade de uma determinada
sociedade, que nao se estabelece necessariamente dentro da cidade filoséfica. Para
o nosso cavaleiro andante, a virtude alquimica da poesia é capaz de, por exemplo,
extirpar da sociedade o posse, a cobica e o egoismo, conduzindo-a a valorizagao e
a pratica da abnegacdo, do altruismo e do desapego. Nesses termos, a poesia nao
é em si mesma uma doidice que traz grandes maleficios sociais, mesmo porque os
poetas ndo sdo os portadores da tirania e da escravidao da alma. Diferentemente

do juizo platdnico, o juizo quixotesco avalia que o poeta é alguém que possui auto-
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dominio, autarquia e circunspecdo. Ou seja, o poeta ndo age de modo precipitado
e imprudente, mas antes com solenidade suficiente para nao macular e desfazer a
sua elevacao e nobreza. E por isso, tendo reconhecidos o seu servico moral e a sua
importancia pedagogica na sociedade, o poeta é estimado, honrado e coroado de tal

modo que ele permanece protegido e acima de qualquer ofensa.

Enfim, nessa reflexao quixotesca que se da fora da razdo, constatamos que a
poesia, intimamente associada com a aventura e com o heroismo, diz respeito a uma
luta por justica e esperanca que se faz valorizando e mantendo a honra, a seriedade
e as virtudes, pois essa luta é também contra os vicios que desespiritualizam e deso-

rientam a sociedade e o processo civilizatério que se tornaram imprudentes.
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CAPITULO 8

ARIST(’)TEILES E O IMPULSO MODERNO DA
CIVILIZACAO PROMETEICA




De inicio, dizemos que, a partir de uma andlise do significado geral da
ciéncia aristotélica, da sua constituicao e dos seus propositos altimos,
julgamos que ela é consideravelmente antiprometeica, e isto significa que 1) ha nela
um cultivo e exercicio da inteligéncia que beneficia, protege e fortalece ndo apenas
a razdo, mas também a existéncia e o ser do homem que se compreende como parte
e cuidador do cosmo; além disso, considerando a sua natureza teleolégica, contem-
plativa e imitativa, a ciéncia aristotélica 2) se apresenta como uma referéncia tedrica
que pode ser usada para a elaboracdo de uma ética césmica que ndo seria comple-
ta sem a devida consciéncia do estatuto ontolégico e teoldgico do préprio cosmo.
Como complemento, essa ciéncia teleologica 3) se constitui como uma fundamen-
tacdo metafisica e teolégica do geocentrismo e, com isto, podemos dizer que, se
desde a modernidade o geocentrismo deixou de existir cientificamente, no entanto,
em termos metafisicos e teoldgicos, ele ndo foi superado. E precisamos reconhecer
isto urgentemente. E a poesia nos ajuda nesse reconhecimento que é em si mesmo
tao ético, pois, a0 nos mostrar o elo entre o Bem e o Belo, o Prazer e a Felicidade, a
Inteligéncia e a Vida, a ciéncia aristotélica, cultivando em si mesma temas que sao
tao caros a grande poesia, 4) olha para esta como uma auxiliar ilustre e importante
da metafisica e da teologia. A modernidade ird romper com essa ciéncia cosmo-an-
tropologica através, sobretudo, da intensa e integral cientificizagdo que quantificou
e homogeneizou o cosmo tornando-o, praticamente, ora um Grande Objeto ora um
Reservatorio a ser exaustivamente explorado, um Reservatoério cheio de ofertas e de
promessas nocivamente utépicas de satisfagao, de enriquecimento, de bem-estar, de
seguranca e de uma vida futura equilibrada e feliz. Como veremos, essa cientifici-
zagao moderna acelerou o impulso pés-civilizatério porque ela separou e contrapos
o coésmico e o antropolédgico identificando este como uma espécie de agente nadifi-
cador do cosmo. Entao, desde a modernidade e sob o ponto de vista prometeico, o
antropoldgico se estabelece, se identifica e s6 se compreende como o filho e o servo
de uma gigantesca Operagdo que se apresenta como nadificacao cientifica do cos-
mo. Foi essa nadificacao civilizatéria que nos retirou o geocentrismo deixando em

seu lugar um niilismo gigante.

Em seu momento moderno o processo de realizagao da pos-civilizacdo ganha
um impulso e aceleracdo intensamente utopicos, triunfantes e grandemente irre-
versiveis. Com isto, podemos dizer que, com o impulso moderno, a pés-civilizagao
afinal se revela como uma espécie de histéria do fim, sobretudo, porque a moder-
nidade tornou possivel, inadvertidamente, a fabricagao cientifica do mal através da
construgao e pratica de uma ciéncia intervencionista e transformadora da matéria

e da realidade sensivel. E, como bem afirmou Rousseau, o que sai das maos do
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homem é a propria degeneracdo como fonte do mal. Nesses termos, se desde o im-
pulso moderno a ciéncia é igualmente marcada pelo estigma da producdo do mal,
entdo é a propria ciéncia que, em seu desenvolvimento e complexificacdo, se tornou
a portadora da histéria do fim. Esta histéria surgiu como um comeco que ainda
continua e que trouxe consigo uma proposta de renovacao radical da compreensao
da ciéncia que se configurou como uma ruptura drastica e decisiva com a ciéncia
aristotélica. Nesse contexto, consideramos que o impulso moderno iniciou a histéria
do fim quando Francis Bacon, ansiando construir “no intelecto humano as funda-
¢oes de um templo sagrado a imagem do mundo” (BACON, 2014, p. 101), afirmou:
“Precisamos de um novo comeco”, de uma Instauratio Magna que exige, desde o
inicio, “deixar de lado todas as ciéncias e todos os autores” (BACON, 2014, p. 103)
para que, nessa absoluta auséncia de pressupostos e de julgamentos, podermos
“comegar a partir de Deus (...), que é o autor do bem e o Pai das luzes” (BACON,
2014, p. 88). Essa Instauratio tem uma primeira parte destrutiva constituida por trés
refutacdes: “a refutacdo da Razdo Humana Nativa deixada a si mesma, a refutacao
das Demonstracoes e a refutacdo das Teorias ou das filosofias recebidas e doutrinas
comumente aceitas” (BACON, 2014, p. 98). Como se percebe, Aristoteles devia ser

refutado, mas por qué?

Aristételes empreende, fundamentalmente, uma investigacao acerca da exis-
téncia possivel de uma realidade além das realidades particulares e sensiveis. Nes-
ses termos, a sua ciéncia devera ser, em dltima instancia e por exceléncia, uma cién-
cia da existéncia de uma substancia separada que se encontra além das substancias
deste mundo. Sua investigacao se fundamenta e se justifica em relagdo a uma outra
substancia que é por si separada, pois, afinal, conforme indaga Aristoteles, “como
poderia haver uma ordem se nao existisse um ser eterno, separado e imutavel?”
(Met., K 2,1060 a 25). Para a ciéncia aristotélica é incontestavel a existéncia de uma
ordem césmica que pode ser demonstrada em termos metafisicos e teologicos. E
essa ordenacdo tem uma explicacdo teleologica.

Em Aristételes é importante destacarmos a associacdo entre ciéncia e finalida-
de. A finalidade ¢, em ultima andlise, ndo apenas aquilo que torna cientifica certa
atividade de conhecimento, mas também ¢é aquilo que eleva e permite a ciéncia al-
cancar sua maxima cognoscibilidade. A finalidade liberta a ciéncia de toda prética e
utilidade materiais e concretas que a mantém presa, pequena e submissa a apresen-
tacdo de resultados que, em Bacon, substituem os fins. A ciéncia baconiana é uma
atividade préatica que se justifica como uma ciéncia de resultados cujo progresso se
revela e se legitima com a renovagao indefinida dos efeitos artificiais que ela é capaz

de produzir através da sua operatividade e manuseabilidade transformadora da
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matéria. Ao passo que, em Aristoteles, a finalidade revela e nos insere numa dimen-
sao qualitativa e hierdrquica e, com isto, ela permite que a ciéncia ouse voos que o
Lorde qualifica de heréticos e, por isso, ele diz que “nds nao precisamos dar asas ao
entendimento dos homens, mas sim chumbo e pesos” (BACON, 2014, p. 93). O voo
consiste em alcancar e viver a liberdade e a felicidade prometidas pela finalidade.
Neste sentido, ao ter proposto e executado a substituicdo dos fins pelos resultados,
Bacon desistiu, de certa forma, de uma ciéncia elevada daquilo que é maximamente
cognoscivel e, sendo assim, ele realizou e praticou um apequenamento da ciéncia.
Isto significa que a cientificidade elaborada pelo Lorde é apenas uma propriedade
da ciéncia elevada aristotélica, pois, somente esta, considerada em sua orientacdo e
limites definidos em termos metafisicos e teol6gicos, é capaz de nos mostrar o bem
e de nos proteger do mal despertado pela operatividade material da ciéncia baco-
niana. J4 para Aristoteles a ciéncia cujo fim é o proprio saber independente de toda
utilidade, e livre da apresentacao de resultados que a justificariam, é a que de modo
mais excelente se constitui como ciéncia das causas e dos principios. Quanto a isto,

argumenta Aristételes:

Ademais, o saber e o conhecer cujo fim é o préprio saber e o préprio conhecer
encontram-se sobretudo na ciéncia do que é maximamente cognoscivel. De fato,
quem deseja a ciéncia por si mesma deseja acima de tudo a que é ciéncia em ma-
ximo grau, e esta é a ciéncia do que é maximamente cognoscivel. Ora, maxima-
mente cognosciveis sdo os primeiros principios e as causas (...). E a mais elevada
das ciéncias, a que mais autoridade tem sobre as dependentes é a que conhece o
fim para o qual é feita cada coisa; e o fim em todas as coisas é o bem e, de modo
geral, em toda a natureza o fim é o sumo bem (Met., A 2, 982a 30 - 982b 5).

A ciéncia livre e superior s6 pode ser a ciéncia do que é maximamente cognos-
civel. E s6 assim ela pode beneficiar verdadeiramente e proteger a humanidade. Os
primeiros principios e as causas - que sao precisamente 0 maximamente cognos-
civel - s6 podem ser alcangados por uma ciéncia do saber que se torna fim para si
mesmo e que ndo tem outra finalidade. Em um outro sentido, podemos pensar essa
ciéncia como a ciéncia da finalidade, pois, evidentemente, o conhecimento dos pri-
meiros principios e das causas se desdobra no conhecimento do fim. E o fim é ou o
bem em todas as coisas ou o sumo bem na natureza. Orientando-se pela finalidade
qualitativa, a ciéncia elevada e livre traz o bem para a humanidade e evidencia a
presenca do sumo bem na natureza. Nesses termos, essa ciéncia alcanga o maxima-
mente cognoscivel porque, em tltima instancia, ela revela, nas coisas e na natureza,
a presenga e a influéncia do bem, que é precisamente o que ha nelas de admiravel.
A finalidade é admirével, e é por isto que ela provoca e inicia o filosofar que deseja
a liberdade e a superioridade cientificas que sdao oferecidas pelo conhecimento do

bem. Como se percebe, Aristoteles nos apresenta uma ciéncia que s6 se realiza como
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investigacdo do elo entre a finalidade e o bem entendido como superacgao segura e

ultima do nao saber.

A ciéncia que é fim para si mesma é tdo elevada que ela s6 pode ser possuida,
de modo préprio e adequado, pela divindade. Ndo cabe ao homem a posse de uma
ciéncia divina, “a mais digna de honra”. Isto é, a natureza da investigagao que é,
por exceléncia, pertinente a esta ciéncia diferencia e separa, ultimamente, Deus e
os homens, de tal modo que a vivéncia e o cultivo adequados desta ciéncia ddo ao
homem a consciéncia de que ele ndo pode ser para si mesmo o seu proprio Deus.

Acerca dessa ciéncia divina, eis o que diz Aristételes:

Mas uma ciéncia s6 pode ser divina nos dois sentidos seguintes: a) ou porque
ela é ciéncia que Deus possui em grau supremo, b) ou porque ela tem por objeto
as coisas divinas. Ora, s6 a sapiéncia possui essas duas caracteristicas. De fato, é
convicgao comum a todos que Deus seja uma causa e um principio, e, também,
que Deus, exclusivamente ou em sumo grau, tenha esse tipo de ciéncia. Todas as
outras ciéncias serao mais necessarias do que esta, mas nenhuma lhe sera supe-
rior (Met., A 2, 983a 5-10).

Aristoteles pensa uma ciéncia livre e superior cuja finalidade consiste na com-
preensao do modo como Deus tem ciéncia de si mesmo. Trata-se de uma ciéncia
que nao pode ser feita desvinculada dessa sua finalidade, que é a de saber como o
Bem é um puro saber de si. Nas atividades sem ciéncia desse puro saber de si 0 Bem
ainda permanece oculto e desconhecido. Neste sentido, a ciéncia baconiana se faz e
se apresenta como progresso ao perpetuar o ocultamento e o desconhecimento da
realidade desse saber puro pelo qual o Bem se manifesta. Em sua pureza, este é um
saber simplesmente e teologicamente contemplativo que devemos apenas imitar
com admiragdo e verectindia ao invés de distorcé-lo por meio das nossas interven-
¢Oes e fabricacdo sempre renovada de descobertas e de resultados praticos e tteis.
Isto significaria aprisionar e reduzir o Bem ao nosso bem-estar e, neste gesto impio

e iddlatra, terminariamos por substitui-lo pela satisfacdo das nossas necessidades.

“Portanto, é preciso adquirir a ciéncia das causas primeiras”, afirma Aristote-

les, que complementa:

Com efeito, dizemos conhecer algo quando pensamos conhecer a causa primeira.
Ora, as causas sdo entendidas em quatro diferentes sentidos. 1) Num primeiro
sentido, dizemos que causa é a substancia ou esséncia. De fato, o porqué das coi-
sas se reduz, em dltima andlise, a forma e o primeiro porqué é, justamente, uma
causa e um principio; 2) num segundo sentido, dizemos que a causa é a matéria
e o substrato; 3) num terceiro sentido, dizemos que causa é o principio do movi-
mento; 4) num quarto sentido, dizemos que causa é o oposto do dltimo sentido,
ou seja, é o fim e o bem: de fato, este é o fim da geracdo e de todo movimento
(Met., A 3,983a 25-30).
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Aristoteles atribui um estatuto metafisico as causas que, em conjunto, nos dao
o ser das coisas. Através da investigacdo da causalidade o que obtemos é a ilumina-
cdo cientifica do ser das coisas que acontece exatamente quando alcangamos o bem
que justifica e que pde fim a investigagdo. J4 Francis Bacon vai mudar a natureza das

causas assim como o sentido e a dindmica da investigagao.

Criticando a natureza contemplativa e meramente imitativa da ciéncia aristo-
télica, que ndo se justificava por descobertas marcadas pela utilidade, Bacon propos
uma ciéncia operativa capaz de intervir experimentalmente na natureza e também
manipular e transformar materialmente os corpos com o objetivo caritativo de tra-
zer 0 bem para a raga humana. Portanto, a ciéncia baconiana deveria se traduzir em
poder sobre a natureza a fim de assegurar a humanidade bem-estar, conforto e feli-
cidade. Com efeito, o Lorde afirma que “a tarefa e o propésito do Poder humano é
gerar e sobrepor sobre determinado corpo uma nova natureza ou novas naturezas”
(BACON, 2014, p. 111) e, assim, “dentro dos limites do possivel”, dificeis de definir
e mais ainda de respeitar, o poder humano consiste na liberdade cientifica de mani-
pular e transformar a natureza dos corpos. A ciéncia baconiana justifica e legitima a
rejeicdo da naturalidade dos corpos como se esta naturalidade nado fosse a tinica e a
melhor realidade dos corpos. O exercicio cientifico do poder humano voltado para
o dominio e o controle outorga aos corpos uma natureza artificial que pretende ser
superior devido a sua capacidade de melhor satisfazer as necessidades humanas.
Mas, para que o exercicio do poder humano possa ser maximamente potencializa-

do, era preciso reescrever e modernizar a teoria das quatro causas de Aristoteles.

Em Bacon, a descoberta da forma responsével pela verdadeira diferenca dos
corpos tornava possivel a intervengdo e a manipulacao, mas, antes disso, era preciso
descobrir, em toda geragcdo e movimento, o “processo oculto e continuo que vai da
causa Eficiente manifesta e da matéria observavel até a Forma obtida; e, do mesmo
modo, a descoberta da estrutura latente dos corpos em repouso e ndo em movimen-
to” (BACON, 2014, p. 111). Ao valorizar a operatividade e a descoberta, ao invés da
contemplagdo e da imitacdo puramente tedricas, Bacon rejeita como inttil a causa
tinal aristotélica afirmando que ela distorce as ciéncias. Assim ele desfaz o elo aris-
totélico entre ciéncia e finalidade. Este gesto baconiano representa uma ruptura na
histéria das ciéncias que traz consigo grandes e ameacadoras consequéncias que

modernizaram o nosso processo civilizatorio.

De modo coerente e moderno, Bacon rejeitou, de inicio, aquilo que, na teoria
aristotélica das quatro causas, ndo podia ser descoberto e, com isto, continuava afir-

mando a existéncia de uma realidade cientifica que transcendia e ndo se submetia
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aos limites, ao controle e ao poder manipulador da ciéncia baconiana. Entdo reno-
vando a teoria das quatro causas, o Lorde associou as causas eficiente e material,
para torné-las menos intteis e menos superficiais, a existéncia e a atuagdo de um
processo latente responsavel por nos conduzir a forma. Buscando alcancar uma me-
lhor eficiéncia da producdo cientifica de efeitos e aperfeicoando o poder humano, o

Lorde assim relaciona as causas, as descobertas e o poder:

E aquele que conhece apenas as causas Eficiente e Material (que sao variaveis e
funcionam apenas como veiculos capazes de carregar formas apenas em algumas
coisas) podem fazer novas descobertas em algum material bastante semelhan-
te e antes preparado, mas ndo chegam a tocar as extremidades profundamente
enraizadas das coisas. Mas quem conhece as formas compreende a unidade da
natureza em materiais que sdo muito diferentes uns dos outros. E assim pode
descobrir e trazer a luz coisas que nunca foram realizadas e nunca se tornaram
existentes nem pelas vicissitudes da natureza, nem pelos esfor¢os experimentais,
nem mesmo pelo acaso; coisas improvéveis de serem cogitadas pelas mentes dos
homens. Por isso, o verdadeiro Pensamento e a livre Operagdo sao resultados da
descoberta das Formas (BACON, 2014, p. 112).

As formas dao a diferenga que permite a divisdo e a separacdo entre as coi-
sas, inclusive fragmentando-as e, por esse meio, as formas permitem a descoberta
e a realizacdo de uma outra realidade e de uma outra existéncia que nao sao dadas
na manifestagdo e no curso ordenados da natureza. Por essa razdo, enquanto nao
alcancarmos o verdadeiro Pensamento e a livre Operacao estaremos dentro de um
teatro, de um mundo falso e ficticio concebido pelo entendimento humano que nao
conseguiu se libertar dos seus idolos inatos e adquiridos. Mas, ao se fundamentar
na descoberta das Formas, a ciéncia baconiana se faz e se estabelece como livre Ope-
racdo. De acordo com essa manuseabilidade essencial da ciéncia baconiana, a acao

humana adquire uma prescricao e uma justificacao cientificas.

Por tudo isso nossa declaracgdo sobre o preceito verdadeiro e perfeito da operacao
é entdo o seguinte: ela deve ser certa, livre e favordvel, ou tender, a acdo. E o mesmo
acontece na descoberta da verdadeira Forma. Pois a forma de uma natureza é de
tal modo que, se ela estiver presente, inevitavelmente a natureza dada também
estara. Dai, ela estd sempre presente quando a natureza também estiver; ela a
afirma universalmente e estd em sua totalidade. A mesma forma é tal que, quan-
do é retirada, a natureza dada inevitavelmente desaparece. E, portanto, esta sem-
pre ausente quando a natureza estd ausente, sua auséncia implica sempre a au-
séncia daquela natureza e ela s6 existe naquela natureza (BACON, 2014, p. 113).

A forma torna possivel a acdo precisamente enquanto aquilo que deve ser al-
cangado pela propria agdo que, nesses termos, podera operar livremente. E nessa
liberdade a agdo humana exerce plenamente o seu poder que se torna capaz, inclu-
sive, ou de retirar a forma de uma determinada natureza, fazendo-a desaparecer,
ou impedir o desenvolvimento de uma forma e consequentemente o surgimento e a

existéncia da sua natureza correspondente.
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Procurando se libertar da natureza abstrata da forma aristotélica, Bacon de-
finia a forma como uma lei que se refere e se vincula aos atos puros e individuais
responsaveis pela existéncia, na natureza, dos corpos individuais. “Tal lei em si,
juntamente com a investigacdo, a descoberta e a explicagdo dessa, é tomada como
base tanto do saber como do fazer. Chamamos essa lei e suas cldusulas pelo termo
Formas” (BACON, 2014, p. 112)'. A forma associa e unifica o saber e o fazer, a teoria
e a pratica, a razao e a experiéncia, tornando possivel o desenvolvimento da arte das
descobertas e, consequentemente, o progresso cientifico que promete a instauragao
de um utépico reino do homem na Terra. Considerando a pertinéncia cientifica desse
casamento, “devemos fazer uma andlise e separagdo completa de uma natureza,
nao pelo fogo, mas com a mente, que é uma espécie de fogo divino” (BACON, 2014,

p- 135), a fim de descobrirmos e provocarmos o que esta latente.

Além da propria forma, ha um processo latente que escapa aos sentidos e que
estd presente na geracao e na transformacao de um corpo. Esse processo assinala as
possibilidades de transformagao e de movimento e, por isso, o dominio e a modifi-
cacdo da natureza repousam na descoberta do processo latente. Associada a este pro-
cesso, Bacon fala de uma estrutura latente dos corpos que também torna possivel o
exercicio cientifico do poder humano. A esse respeito, Bacon afirma: “Mas ninguém
consegue conferir uma nova natureza a um determinado corpo ou, com sucesso e
de forma adequada, transmutéd-lo em um novo corpo sem antes possuir um bom
conhecimento a respeito da alteracdo ou transformagao de corpos” (2014, p. 116).
Neste caso, a ciéncia deve ser conhecimento da estrutura latente e este conhecimento
deve estar a servigo da criacdo artificial de uma nova natureza corpérea. Em outros
termos, o porqué do conhecimento baconiano deve se traduzir em resultados pra-
ticos e ateis que beneficiem a civilizagao e reforcem e protejam a superioridade hu-
mana diante da natureza e das demais criaturas de tal modo e com tal poder que o
homem se veja diferente do cosmo e se constitua como uma espécie de ser acésmico.
Ao passo que Aristoteles, ja a partir da teoria das quatro causas, busca a superacao
de todo porqué que assegure ao homem um poder anticésmico.

Com efeito, em Aristoteles, as quatro causas revelam conjuntamente o préprio
ser que s6 pode ser conhecido e imitado, e ndo possuido, controlado e inadverti-
damente transformado. O ser das coisas é aquilo que as explica. O ser das coisas é
definido pelo seu porqué e é sobre este que se debruca a ciéncia que, no entanto, se

encaminha para aquilo que nao se submete a nenhum porqué. Essa ciéncia nos mos-

1 Entdo permitindo a celebra¢do do casamento eterno, verdadeiro e legitimo entre as faculdades empiricas e racionais, através
do qual nos pomos a servigo de Deus, as formas asseguram a eficacia da operacao do poder humano. Quanto a isto, diz Bacon:
“E o poder humano néo pode ser liberado e libertado do curso comum da natureza, nem aberto e elevado a uma nova eficacia
e novas formas de operagdo, exceto pela descoberta e desvelo de tais formas” (2014, p. 137). As formas tornam possiveis a
aquisigdo e o exercicio de um poder capaz de se desprender do curso comum da natureza. E neste sentido que Bacon afirma
que “todo grande poder depende das formas e é produzido em ordem a partir delas” (2014, p. 158).
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tra que tudo aquilo que tem um porqué deseja, sem que talvez o saiba, libertar-se
de todo porqué. O que desfruta dessa felicidade suprema é uma Inteligéncia que,
sendo causa do bem e do belo, é ndo s6 causa da ordem e da harmonia de todas as

coisas, mas também é o principio sem porqué dos seres.

Aquilo sem nenhum porqué é o puramente teorético no qual a verdade se en-
contra presente de modo puro e absoluto. O puramente teorético é o eterno que nao
tem causa e que ndo é verdadeiro apenas algumas vezes. Nele encontramos o que
é primeiro e ndo precisamos, entdo, buscar algo além, ao infinito, em nossa investi-
gacdo das causas dos seres. Alcangar esse fim significa alcancar algo que, de acordo
com Aristoteles, “ndo existe em vista de outra coisa, mas aquilo em vista de que to-
das as outras coisas existem” (Met., a 2, 994 b 10), pondo fim a um processo infinito
de investigacdo. E porque existe um primeiro principio inteligivel e incausado que
podemos compreender a existéncia individual das outras coisas. Se nao fosse assim
ndo haveria a possibilidade da ciéncia. Ademais, se ndo houvesse nada de eterno e
de imo6vel, sequer o devir poderia existir, visto que o que é gerado advém de algo
que, por sua vez, ndo pode ter sido gerado, “dado ndo ser possivel um processo ao
infinito e dado ser impossivel que algo se gere do nao-ser” (Met., B 4, 999b 5). O sem
porqué puramente teorético é aquilo para o que tendem e aquilo que termina toda
geracdo e todo movimento. Nao existe movimento infinito. “E também nao é ver-
dade”, acrescenta Aristoteles, “que tudo esteja as vezes em repouso e as vezes em
movimento, e que ndo exista nada de eterno. De fato, existe algo que sempre move
0 que estd em movimento, e o primeiro movente é, por si, imével” (Met., I 8, 1012b
30). O primeiro movente, eterno e imével, é um puro sem porqué divino que impe-
de o ndo-ser de existir como condigao de fonte da geracdo e do movimento e como
simples presenga césmica. Portanto, a razao que busca a contemplacao e a imitagao
do principio sem porqué puramente teorético nao se traduz numa tendéncia préati-
ca que torna as agdes humanas as portadoras de consequéncias ac6smicas. Para se
libertar da influéncia do porqué que separa o césmico e o antropolégico, Aristoteles
busca e privilegia uma ciéncia anterior e mais fundamental do que a ciéncia baco-

niana.

Aristételes desvela a existéncia de uma ciéncia anterior a fisica e a matema-
tica como a ciéncia mais excelente e mais apropriada para investigar a realidade
do eterno, do imoével e do separado, e ele chama essa ciéncia de filosofia primeira ou
teologia, que é a ciéncia da existéncia do divino e a qual compete o estudo do ser
enquanto ser e dos atributos que lhe pertencem enquanto ser (Met., E1, 1025b - 1026a
30). O ser enquanto ser tem muitos significados, mas o primeiro deles é a esséncia

indicativa da substancia. Separada das outras categorias, a substancia - a esséncia
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e o substrato - é o ser primeiro em virtude do qual os préprios predicados tém ser.
Nesses termos, a investigacao da substancia é o que melhor nos proporcionara uma
compreensdo do ser enquanto ser. Inicialmente, precisamos destacar que as carac-
teristicas que definem de modo privilegiado a substancia sdo a sua separabilidade e
a sua determinidade. Além disso, a substancia é um principio e uma causa, a forma
pela qual ha determinagdo, ou o porqué das coisas e, neste sentido, a investigagao
da substancia nos permite descobrir porque a coisa é ela mesma. Aqui, busca-se
sempre, de acordo com Aristételes, a causa do pertencimento, isto €, “a razdo pela
qual alguma coisa pertence a outra” (Met., Z 17, 1041a 10). Agora, se a investigagdo
da substancia enquanto forma fundamenta uma ciéncia do ser da coisa, entdo, uma
ciéncia que rejeita a substancia nao alcanca as propriedades ontolégicas da coisa e,
neste tltimo caso, podemos falar de uma ciéncia que se mantém em estado de po-
téncia, rejeitando se tornar ciéncia em ato, que é verdadeiramente a ciéncia fecunda
e benéfica, a ciéncia que estd acordada e ndo dormindo, que é vidente ao invés de se

recusar a ver, que é, enfim, imaterial, qualitativa, elaborada, ordenada.

Em sua investigacdo metafisica de uma ciéncia livre de todo porqué, Aristote-
les busca entao esclarecer o significado metafisico do ato a fim de compreendermos
melhor a prépria poténcia, pois, de acordo com ele, o que é em poténcia é o que por
natureza pode mover outro ou pode ser movido por outro, enquanto que “o ato
é o existir de algo, ndo porém no sentido em que dizemos ser em poténcia” (Met.,
® 6, 1048a 25-30)%. Mas quando as coisas sdao em poténcia e quando o sdao em ato?
Referindo-se as coisas que dependem da razdo, Aristoteles argumenta que “elas
passam do ser em poténcia ao ser em ato quando sdo queridas e quando ndo inter-
vém obstaculos exteriores”, e também quando ndo houver mais nada que se lhes
deva acrescentar, tirar ou mudar. E o Estagirita acrescenta: “As coisas que tém em si
o principio da geracdo serdo em poténcia por virtude prépria, quando nao houver
impedimentos exteriores” (Met., ® 7, 1049a 15)°. A poténcia se refere ao que existe
ainda em estado de indeterminacdo. No entanto, Bacon afirma como cientificamen-

te inatil essa distingdo aristotélica entre ato e poténcia.

Para o Lorde, essa distingao tedrica de Aristoteles foi o resultado da influéncia
de idolos (ilusdes) que povoam e contaminam a mente ou o entendimento humano.
Esses idolos que obstaculizam as descobertas, o progresso cientifico e, em tltima

instancia, a propria ciéncia operativa, podem ser artificiais ou inatos*. Esses idolos

2 Diferenciando ato e poténcia, Aristoteles afirma: “E o ato estd para a poténcia como, por exemplo, quem constréi estd para
quem pode construir, que esta desperto para quem estd dormindo, quem vé para quem estd de olhos fechados mas tem a
visdo, e o que é extraido da matéria para a matéria e o que é elaborado para o que ndo é elaborado. Ao primeiro membro
dessas diferentes rela¢des atribui-se a qualificacdo de ato e ao segundo a de poténcia” (Met., ® 6, 1048b)

3 Neste sentido, “o esperma, por exemplo, ainda ndo é o homem em poténcia, porque deve ser depositado em outro ser
e sofrer uma mudanga; ao contrario, quando em virtude do seu proprio principio ja tiver passado tal estdgio, entdo serd o
homem em poténcia: no presente estagio ele precisa de outro principio” (Met., © 7, 1049a 15).

4 “Os idolos artificiais entraram nas mentes dos homens a partir de doutrinas e seitas dos filésofos ou de regras perversas
de demonstracdo. Os idolos inatos sdo inerentes a natureza do intelecto em si que, conforme reconhecido, estd muito mais
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nao deixam que aconteca o casamento da mente e do universo e, desse modo, im-
pedindo que a mente humana esteja a servico de Deus, para lidar com esses idolos
é preciso ter, de acordo com Bacon, o escripulo religioso de um exorcista. Trata-se
de limpar a mente humana das suas proprias ilusdes que a afastam da criagao de
Deus. Contra esses idolos da vaidade a tnica alternativa é tentar tudo de novo e
“promover uma Renovacgdo geral das ciéncias, das artes e de todo conhecimento
humano, a partir de fundamentos corretos” (BACON, 2014, p. 18) que seriam alcan-
cados através de um ensino fundamentado nas refutagdes das filosofias, das provas

e da razao humana natural.

Quanto ao teatro dos idolos®, o problema de Aristételes era que ele, de acordo
com o Lorde, orientava-se por uma dialética sofistica afastada da realidade e, por
isso, o Estagirita “tirava conclusdes de antemao e nao consultava devidamente a
experiéncia como base de suas decisdes e axiomas” e, além disso, “depois de tomar
suas decisdes de forma arbitraria”, Aristoteles “exibia seu experimento distorcido
para conformar-se as suas opinides, como quem desfila um escravo” (BACON, 2014,
p. 64). Portanto, é preciso refutar a dialética inttil do ato e da poténcia porque ela
ndo passa de um idolo que aprisiona a mente as suas proprias no¢des erroneamente
elaboradas através de um afastamento dos sentidos experimentalmente orientados.
E como alternativa, Bacon propde a obtengao renovada e circular de causas e axio-
mas a partir de resultados e experimentos, e de resultados e experimentos a partir
de causas e axiomas, com o objetivo de adentrar, transformar e vencer a natureza.
Bacon substitui a dialética do ato e da poténcia pela extracdo indutiva de axiomas
exatamente porque os axiomas, liberando a Operacao cientifica que se justifica pela
obtencao de resultados, possibilitam a dissecacdo, a transformacéo e a dissolugdo
dos corpos®. E isto ndo é possivel na ciéncia qualitativa aristotélica porque o ato é
uma forma anterior imutavel para a qual se orienta e confirma a prépria transfor-
magcado da matéria potencial. Precisamos entdo avangar um pouco mais nesse ponto
da teoria aristotélica e entender como ela esta a servico de uma ciéncia verdadeira-

mente livre.

propenso a erros do que os sentidos. Pois, independentemente de quanto os homens vangloriem-se e mergulhem na admiragéo
e quase veneragao da mente humana, é quase certo que, assim como um espelho irregular altera os raios das coisas em sua
boa forma e imagem, a mente também o faz quando é afetada por coisas por meio dos sentidos, ela ndo os preserva fielmente,
mas insere e mistura a sua propria natureza com a natureza das coisas a medida que ela forma e elabora suas préprias no¢des”
(BACON, 2014, p. 31).

5 A respeito desse teatro que Aristételes tanto herdava quanto continuava, Bacon diz que ele é constituido por “ilusdes que
construiram sua morada na mente dos homens a partir dos dogmas de varias filosofias diferentes e até mesmo das erréneas
regras de demonstragao” (2014, p. 55). Sdo assim os idolos do teatro, “pois todas as filosofias que os homens aprenderam ou
desenvolveram sdo, em nossa opinido, como uma variedade de pegcas teatrais produzidas e executadas que criam mundos
falsos e ficticios” (BACON, 2014, p. 55).
6 Instrumentos importantes da Grande Renovagdo baconiana, os axiomas restauram a relacdo da mente com a natureza,
possibilitando, com isto, o progresso de uma ciéncia baseada na producao renovada de descobertas que devem gerar, por sua
vez, a renovacdo dos experimentos que usam e controlam os sentidos. Os axiomas sdo indutivamente elaborados, pois eles
devem ser extraidos “de forma gradual, passo a passo, para que se obtenha os mais gerais apenas no final” (BACON, 2014,
. 30). Ao funcionar como exorcismo, os axiomas limpam e equilibram o intelecto e, neste sentido, eles funcionam como uma
{juz que dissipa a escuriddo das profundezas da natureza. Mas, julgamos importante ressaltar que, ao instrumentalizar os
axiomas, Bacon esta em busca da esperanca como se esta fosse a sua tltima conquista necessaria para a construcao utépica do
seu reino cientifico, visto que ele confessa que “quando esses axiomas entram em uso, entdo, finalmente, veremos surgir uma
verdadeira e bem fundamentada esperanca” (BACON, 2014, p.94).
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O ato e a poténcia se diferenciam também quanto a relagdo de anterioridade.
Segundo a nogdo e o conhecimento, o ato é anterior a poténcia entendida como
“principio de mudanca em outro ou na mesma coisa enquanto outra”, pois, nesses
termos, a existéncia em poténcia é o que tem que passar ao ato. Também num sen-
tido temporal, o ato é anterior a poténcia quando, de acordo com Aristoteles, “o ser
em ato é considerado especificamente idéntico a outro ser em poténcia da mesma
espécie” (Met., ® 8, 1049b 15-20). De antemao, precisamos ressaltar que “o ser em
ato deriva do ser em poténcia sempre por obra de outro ser j4 em ato (...), em suma,
existe sempre um movente que precede, e o movente ja deve ser em ato” (Met., ® 8,
1049b 25).

Mas o ato também é anterior pela substdncia. Em primeiro lugar, porque as coi-
sas que na ordem da geracao sao tltimas, na ordem da forma e da substancia sdo
primeiras: por exemplo, o adulto é antes da crianca e o homem é antes do esper-
ma: de fato, um ja possui a forma em ato, enquanto o outro ndo. Em segundo lu-
gar, é anterior porque tudo o que advém procede na direcao de um principio, ou
seja, na direcao de um fim. De fato, o fim constitui um principio e o devir ocorre
em funcdo do fim. E o fim é o ato e gragas a ele se adquire também a poténcia
(Met., © 8,1050a - 1050a 10).

Porque ele pertence a ordem da forma e da substancia, o ato é anterior a ge-
racdo que, de modo progressivo e qualitativo, deverd chegar a ele ou revela-lo. Ao
mesmo tempo que o ato estd na geragao sem ser transformado por ela, ele é o que
estimula e explica a transformacao que ocorre a partir da geragao. Nesses termos, o
ato é da ordem do principio e do fim. O ato nos mostra que o fim tem a realidade e
a atividade de um principio que é sempre ato, e isto significa que o fim é fonte origi-
naria de fertilidade, de possibilidade e de realidade. E é nesses termos que podemos
chamar o ato, de modo mais apropriado, de Movente primeiro eterno, e “o que é
Primeiro e plenamente em ato é Causa de tudo” (Met., A 5, 1071a 35). Ao rejeitar
toda finalidade metafisica e teoldgica, a ciéncia baconiana substitui a atividade do
principio por uma operacionalidade técnica e instrumental e, assim, ela perde o que

é primeiro e se prende ao que é altimo.

A poténcia também rege as realidades corruptiveis constituidas pela presenca
dos contrarios ou da possibilidade de ser e de ndo ser, ao passo que as coisas eter-
nas, que sao em ato, sdo incorruptiveis em sentido absoluto’. Assim, tendo mencio-
nado a incorruptibilidade da substancia, podemos falar entao dos entes ou dos seres
necessarios. Os seres necessarios, que sao primeiros, nao podem existir em poténcia;
“de fato, se eles nao existissem, nada existiria” (Met., ® 8, 1050b 20). Na ordem da

necessidade, até o movimento eterno é ato e nao em poténcia. Livre da corruptibili-

7 Sobre a associagdo entre poténcia e contrariedade, Aristételes afirma: “Tudo o que é dito em poténcia é potencialmente
ambos os contrérios: por exemplo, aquele de quem se diz que pode ser sadio € 0 mesmo sujeito que também pode ser enfermo,
e ele tem poténcia de ser sadio e enfermo ao mesmo tempo (...). A poténcia dos contrarios, portanto, existe a0 mesmo tempo
na mesma coisa, enquanto nao é possivel que os préprios contrarios existam juntos. E também é impossivel que atos opostos

existam juntos: por exemplo, o ser sadio e o ser enfermo” (Met., ® 9, 1051a 5-10).
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dade e da contrariedade da matéria e da poténcia, esse movimento em ato nao sente
fadiga e, portanto, ndo deseja parar. Ele é o movimento dos seres incorruptiveis,
primordiais e eternos, que as coisas que estdo em movimento como, por exemplo, a
terra e o fogo, tendem a imitar para, assim, se libertarem do mal, pois ha mal apenas

onde ha falta e corrupgao.

Como temos visto, para Aristoteles, “o ser é ou s6 em ato, ou é em poténcia,
ou é, ao mesmo tempo, em ato e em poténcia” (Met., K 9, 1065b 5), e onde ha po-
téncia ha igualmente movimento e mudanca. Entretanto, o que significa mudar e
como ocorre a mudanga? “O que muda, muda”, conforme admite Aristoteles, “ou
passando a) de um sujeito a outro sujeito, ou b) de um nao-sujeito a um nao-sujeito,
ou c) de um sujeito a um nao-sujeito, ou d), enfim, de um nao-sujeito a um sujeito,
sendo que por sujeito entendo o que é expresso em forma positiva (Met., K 11, 1067b
15). De imediato, Aristo6teles exclui a realidade da mudanca de um nado-sujeito a um
nao-sujeito, visto que, para haver mudanca é preciso que haja oposicdo. A geragao é
a mudanga de um nao-sujeito a um sujeito que é o seu contraditério. A corrupgao é a
mudanga de um sujeito a um nao-sujeito®. Mas quanto ao movimento, é impossivel
que ele esteja no ndo-ser e, “se é assim, a geragdo ndo pode ser movimento, porque
na geracao gera-se o que nao é (...). De modo semelhante, o ndo-ser também nao
pode estar em repouso” (Met., K 11, 1067b 30). E importante perceber, aqui, que a
geracdo nao pode ser fonte de movimento. “E tampouco a corrupc¢do é movimen-
to”. Em suma, o movimento nao é a mudanca de um contraditério em outro, como
acontece na geragao e na corrupgao, mas, ele é antes e somente a mudanca de sujeito
a sujeito. Nessas condigdes, Aristoteles é levado a estabelecer que “o movimento e a
geracdo devem ser mudanca de algo a partir de algo em diregao a algo. E como sera
possivel isto?” (Met., K 12, 1068b 10-15)°. Assim como o movimento, a mudanca é
a passagem de um modo de ser a outro modo de ser e, com isto, Aristoteles exclui
assim qualquer possibilidade para o ndo-ser em sentido absoluto, e ele o faz, em

termos fundamentais, através da investigacdo acerca da substancia.

O objeto sobre o qual versa nossa pesquisa € a substancia: de fato, os principios
e as causas que estamos pesquisando sdao os das substancias. E, com efeito, se
considerarmos a realidade como um todo, a substincia é a primeira parte; e se
a considerarmos como a série das categorias, também assim a substancia é pri-
meira, depois vem a qualidade, depois a quantidade. Antes, falando em sentido
absoluto, estas dltimas nem sequer sdo seres, mas qualidades e movimentos da
substdncia (...). Ademais, nenhuma das categorias pode separar-se da substancia
(Met., A1,1069a - 1069a 25).

8 Aristoteles também pensa a relagdo entre mudanga e matéria e, quanto a isto, ele declara: “Todas as coisas que mudam tém
matéria: porém, diferente segundo os casos” (Met., A 2, 1069b 23); todavia, “também tém matéria as coisas eternas” que, ndo
sendo geradas, tém apenas movimento de translacdo. A matéria das coisas eternas é suscetivel unicamente de movimento
local, e ndo de mudanca.

9 Em um outro momento, considerando os modos de ser em ato e em poténcia, Aristételes afirma o seguinte: “E dado que
existem dois modos de ser, tudo o que muda, muda passando do ser em poténcia ao ser em ato (...). Portanto, ndo s6 podemos
dizer, em certo sentido, que tudo deriva do ndo-ser, mas também que tudo deriva do ser: evidentemente, do ser em poténcia

e do ndo-ser em ato” (Met., A 2, 1069b 15-20).
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A substancia possui o estatuto de um substrato primeiro. Ha uma substancia
sensivel que se distingue em eterna e corruptivel e ha uma outra substancia que é
imoével e separada. Esta tltima constitui o objeto de uma ciéncia teorética superior.

Lembramos que, de acordo com Aristételes, trés sdao as substancias:

a) uma € a matéria, que é algo determinado s6 aparentemente (de fato, tudo o
que é por contato e ndo por intima unido natural é matéria e substrato); b) outra
é a natureza das coisas, que é algo determinado, e é um estado determinado que
constitui o fim da geragdo; c) a terceira é a que deriva da unido dessas duas, ou
seja, o individuo, Sécrates ou Calias (Met., A 3, 1070a 10).

Como se percebe, indo da indeterminacdo a determinacdo que poe fim a ge-
ragao, a substancia compreende a matéria, a forma e a unido entre elas. Mas enten-
didas como principios tltimos, tanto a matéria quanto a forma ndo se geram, visto
que, como destacamos anteriormente, “tudo o que muda é algo, muda por obra de
algo e muda em algo”, e aquilo que faz a mudanca ser passagem de algo a algo é o
motor préximo. Neste processo, entdo, “o que muda é a matéria; aquilo a que tende

a mudanca é a forma”.

A substancia separada, eterna e imével, é o proprio ato incorruptivel como
Principio ou como Causa movente de todo o universo. Temos ai uma Atividade
imutavel cujo movimento ndo se gera e nem se corrompe porque ele sempre é. E por
causa da permanéncia constante e da atuagao inalteravel desse Ato movente que a
realidade é sempre a mesma ciclicamente em relacdo as mesmas coisas que sempre
existiram. Aristételes quer nos dizer que, se ha movimento, ha antes algo que move
sem ser movido, e esse Primeiro movente é uma substancia eterna e ato puro que,
enquanto objeto primeiro, move o desejo e a inteligéncia. O objeto do desejo e do
pensamento € o belo. E este é equivalente ao 6timo. Nesses termos, o Primeiro mo-
vente “move como o que é amado” (Met., A 7, 1072 b 5) e, sem se diferenciar de si
em nenhum sentido, ele é um Ser que existe necessariamente e, neste sentido, ele
existe como Bem. E é como Bem que o Primeiro movente é Principio. Desse Princi-
pio, cuja vida é toda em ato, dependem o céu e a natureza. “E seu modo de viver
é 0 mais excelente: é o modo de viver que s6 nos é concedido por breve tempo. E
naquele estado Ele estd sempre. Isso é impossivel para nés, mas para Ele nado é im-
possivel, pois o ato de seu viver é prazer” (Met., A 7,1072b 15). Na vida segundo o
ato, que é a vida mais excelente, estd o verdadeiro prazer. E ndo podemos desejar,
pensar e amar nada além do que a unidade primeira e altima do ato e da vida, que
é o proprio Bem. Devemos buscar viver essa coincidéncia segundo a qual ndo po-
demos encontrar prazer numa vida diferente que se passa fora do ato. E esse prazer

proporcionado pelo Bem é vivido através da inteligéncia ou contemplagdo pura.
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A inteligéncia pensa a si mesma captando-se como inteligivel: de fato, ela é in-
teligivel ao intuir e ao pensar a si mesma, de modo a coincidirem inteligéncia e
inteligivel. A inteligéncia é, com efeito, o que é capaz de captar o inteligivel e a
substancia, e é em ato quando os possui. Portanto, muito mais do que aquela
capacidade, o que de divino hd na inteligéncia é essa posse; e a atividade con-
templativa é o que ha de mais prazeroso e mais excelente (Met., A 7, 1072b 20-25).

Ao passo que na ciéncia baconiana ha uma outra inteligéncia, ndo contempla-
tiva, pratica e instrumental, que se afastou da vida mais excelente cuja atividade
verdadeiramente prazerosa é o que mais nos beneficia enquanto seres humanos.
Ha uma inteligéncia elevada cuja atividade puramente contemplativa e tedrica é
propriamente vida. Por isso, a ciéncia desta inteligéncia é um prazer verdadeiro que
desejamos e pelo qual existimos e somos. Assim, lutando contra o apequenamento
baconiano da inteligéncia, a vida que devemos desejar e amar como o nosso fim é
essa da inteligéncia que se tornou inteligivel para si mesma e que, atualizando-se

por meio da aquisicao dessa coincidéncia, possui em si algo de divino.

Se, portanto, nessa feliz condigdo em que as vezes nos encontramos, Deus se
encontra perenemente, isso nos enche de maravilha; e se Ele se encontra numa
condicao superior, é ainda mais maravilhoso. E Ele se encontra efetivamente nes-
sa condigdo. E Ele também é vida, porque a atividade da inteligéncia é vida, e Ele
é, justamente, essa atividade. E sua atividade, subsistente por si, é vida 6tima e
eterna. Dizemos, com efeito, que Deus é vivente, eterno e 6timo; de modo que a
Deus pertence uma vida perenemente continua e eterna: isto, portanto, é Deus
(Met., A'7,1072b 25-30).

H4 uma vida maravilhosa e feliz que coincide com a atividade da inteligéncia,
e se Deus é perenemente essa atividade, entdo, Ele é a Vida em ato, “perenemente
continua e eterna”, ou o Principio entendido como “vivente, eterno e 6timo”. Por
isso, em Deus esta a suma beleza e o sumo bem que sdo a manifestagao da Vida como
Principio. No seu pensamento em ato, essa Inteligéncia pensa maximamente o que é
mais divino e mais digno de honra e, nesses termos, porque o seu pensamento tem
que ser ato maximo, essa Inteligéncia deve pensar apenas a sua propria Vida, que é,
para ela, o mais divino e o mais digno de honra. “Se, portanto, a Inteligéncia divina
é o que ha de mais excelente, ela pensa a si mesma e seu pensamento é pensamento
de pensamento” (Met., A 9, 1074b 35). O Ato do Primeiro movente é o mais puro
pensamento pensando puramente a si mesmo. E é essa imobilidade que desejamos
e que nos move como o ser amado. Se somos assim movidos por amor, o que nos
move é o Belo e o Bem. E quanto a isso ha poetas que podem nos proporcionar um
vislumbre do Principio, precisamente, “os poetas que unem a poesia raciocinios fi-
loséficos, na medida em que ndo exprimem tudo em linguagem mitolégica - como
por exemplo Ferécides e alguns outros - afirmaram o sumo bem como principio
gerador” (Met., N 4, 1091b 10). Ao recorrer ao amor para qualificar o nosso desejo
pelo Bem, Aristételes reconhece que essa relacao salvifica e ontolégica possui tam-
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bém uma natureza poética e, neste sentido, o fil6sofo estabelece um emblemaético e
salutar ponto de contato entre a metafisica e a poesia. A partir deste pequeno ponto
de contato, podemos dizer que a metafisica alimenta a poesia e a poesia pode ser
também um caminho para a metafisica.
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CAPITULO 9

REVOLUCAO COPERNICANA: SEU SENTIDO E
SEUS DESDOBRAMENTOS CIVILIZATORIOS




Vamos descrever e analisar agora, em termos preliminares, o “nao-lugar
prometeico” considerando a diferenca entre a imanéncia césmica e a exte-
rioridade artificial de uma transcendéncia pos-césmica. E foi a revolugio copernicana
que se configurou, de modo mais sistemético, consistente e fecundo, como a realiza-
¢do insinuante daquele nao-lugar p6s-césmico que é pensado e proposto como afas-
tamento, subjugacao e progressiva substituicdo tanto da Natureza quanto da Terra
entendidas ora como Mae ora como Lar da humanidade e da vida enraizada. Desde
ja é oportuno mencionar que a revolugdo copernicana realizou o heliocentrismo ndo
apenas cientificamente, mas o trouxe também para o ambito da vida humana mais
cotidiana. Constatando essa heliocentrizacido da vida cotidiana, Thomas Kuhn é le-
vado a seguinte ponderacao: “devemos compreender como a solugdo, dada por um
cientista, a um problema altamente técnico e aparentemente insignificante pode (...)
alterar fundamentalmente as atitudes do homem para com os problemas basicos
da vida diaria” (2017, p. 20-1). Para nos, isso significa que a revolucdo copernica-
na deu inicio a um processo de heliocentrizagdo que, longe de ficar restrito a uma
construcdo cientifica da nova imagem do cosmo, acabou por se espraiar, alterar e
dirigir ndo apenas a vida diaria, mas inclusive a prépria subjetividade humana,
seus sentimentos e seus pensamentos. Arrebatado por tamanha transformacao an-
tropologica trazida pela revolugdo cientifica, deixando de ser geocéntrico, 0 homem
teve que reaprender a andar olhando para si e para sua vida sob o ponto de vista do
heliocentrismo que transtornou todas as suas relagdes, as que ele estabelecera con-
sigo mesmo, com os outros homens, seres e realidades terrestres assim como com
o Deus geocéntrico. A heliocentrizacdo destituiu o lugar césmico de Deus, isto &,
num cosmo matematizado e construido tecnicamente, Deus é sem-lugar. De inicio,
o copernicanismo tornou Deus acésmico. Este ato cientifico pds em questdo os va-
lores que orientavam a existéncia humana. E Thomas Kuhn ndo deixou de perceber
isso, mas, neste ponto, ele o fez para lembrar a inclusdo das obras de Copérnico,
acusado de heresia, no Index da Igreja Catélica. Quanto a isto, Kuhn afirmou que “o
drama da vida cristd e a moralidade que dela dependia nao se adaptariam pronta-
mente a um universo no qual a Terra fosse apenas um dos muitos planetas” (2017,
p- 208), terminando por destacar que “o copernicanismo exige uma transformagao
na andlise do homem e da sua relagdo com Deus e das bases da sua moral” (KUHN,
2017, p. 209). A planetarizacdo copernicana atacou as raizes teolégico-geocéntricas

da moralidade vigente.

O heliocentrismo copernicano delas o afastou e retirou do homem suas cer-
tezas fundamentais, a comegar por sua identidade, tanto quanto lhe retirou seus
privilégios, sobretudo, a posicdo césmico-teoldgica do seu Lar, a Terra, do qual o
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copernicanismo o separou dando inicio, assim, a uma transformacdo cientifica do
homem. Nesses termos, por desenraizar o homem e lhe usurpar o chdo, o coper-
nicanismo conduz o homem e o localiza num planeta, e ndo mais na Terra, e sendo
uma realidade cientifica heliocéntrica, o planeta é extraterrestre, ele é o ndo-lugar
anticosmico. Se, a partir da revolugdo copernicana, o homem passa a viver uma
vida diaria que acontece agora numa realidade cientifica heliocéntrica, entdo, sua
existéncia e identidade se encontram orientadas por principios e valores que estdo a
servico da realiza¢do concreta e histérica do ndo-lugar extraterrestre. Quanto a essa
realizacao, Hannah Arendt destaca a “assombrosa capacidade humana de empre-
gar as leis cosmicas como principios orientadores da agdo terrestre” (2020, p. 327).
E, assinalando essa alienacao copernicana da Terra, Arendt se refere ao ponto ar-
quimediano como instrumento de uma ciéncia extraterrestre que olha para a Terra
sob o ponto de vista do universo. Neste sentido, sem deixar de dizer como o ponto

arquimediano nos faz perder a realidade, Arendt afirma:

[...] o que quer que facamos hoje em fisica (...) sempre manejamos a natureza a
partir de um ponto do universo, fora da Terra. Sem efetivamente nos posicio-
narmos onde Arquimedes desejava se posicionar (dos moi pou std), presos ainda
a Terra pela condigdo humana, descobrimos um meio de atuar sobre a Terra e
dentro da natureza terrena como se pudéssemos dispor dela a partir de fora, do
ponto arquimediano. E mesmo com o risco de ameagar o processo vital natural,
expomos a Terra a forcas universais e cosmicas alheias ao lar da natureza (2020,
p. 324-5).

O que nessas palavras nos é mais importante é que as leis dessa nova ciéncia
extraterrestre sdo alheias ao lar da natureza. Isto significa que essa ciéncia que se faz
fora da Terra, que precisa ndo ser terrestre para atuar sobre a Terra e para manejar
objetivamente a natureza, ¢ uma ciéncia que separa e afasta o homem da Terra e do
mundo. Referindo-se a essa alienagdo que caracteriza essa nova ciéncia da era mo-
derna, Arendt afirma que a algebra, através do simbolismo matematico, promoveu
uma homogeneizagao entre o celeste e o terrestre e, com isto, “a moderna matema-
tica libertou o homem dos grilhdes da experiéncia terrestre e o seu poder de cog-
nicdo dos grilhdes da finitude” (ARENDT, 2020, p. 328). A libertacdo cientifica do
terrestre e da finitude é a libertagdo da prépria condicao humana fundamental do
ser habitante da Terra e do mundo. Mas é preciso entender que é de modo astucioso
e paradoxal que essa liberdade se apresenta como antropocéntrica. Esse antropo-
centrismo cientifico entdo promete ao homem se libertar da sua condigdo humana.
E sem perceber a ameaca por tras dessa liberdade, o homem se regozija e se entrega

aos direcionamentos de um eclipse trazido pela moderna revolugdo cientifica.

[...] mesmo se admitirmos que a era moderna iniciou com um subito e inexplica-
vel eclipse da transcendéncia, da crenca em um além, disso ndo se segue absolu-
tamente que essa perda tenha langado o homem de volta ao mundo. Ao contrério,
a evidéncia historica mostra que os homens modernos ndo foram arremessados
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de volta a este mundo, mas para dentro de si mesmos. uma das mais persistentes
tendéncias da filosofia moderna desde Descartes, e talvez a mais original con-
tribuicao moderna a filosofia, foi uma preocupacdo exclusiva com o si-mesmo
(ARENDT, 2020, p. 314).

O resultado do eclipse da transcendéncia foi o surgimento filoséfico da subje-
tividade moderna do si-mesmo, e esse processo filoséfico de subjetivagao é tanto a

consequéncia quanto a intensificacao da alienagao da Terra e do mundo.

A subjetividade cartesiana nasce ja fora da Terra. Ela é extraterrestre, visto
que, conforme Arendt analisa, Descartes transfere o ponto arquimediano para a
mente humana permitindo, com isso, que o homem “se libertasse inteiramente da
realidade dada - isto €, da condi¢cdo humana de ser um habitante da Terra” (AREN-
DT, 2020, p. 353). A subjetividade cartesiana se filiava ao copernicanismo. Sendo
assim, o que chamamos de heliocéntrico ou de extraterrestre é também uma forma
de subjetividade, de inteligéncia, ou de fazer uso das suas faculdades como se elas

nao fossem terrestres e finitas.

Através do copernicanismo - e como heliocentrismo - o extraterrestre, tomado
em seu impulso prometeico, se infiltrou na nossa vida cotidiana, nos nossos hébitos
e relacdes, manipulando nossos pensamentos e sentimentos tanto quanto a nossa
capacidade e disposicao para valorar tudo isso. Essa planetarizacao copernicana da
astronomia - que heliocentralizou a subjetividade humana e deu inicio a um desvio
das acdes humanas - planetarizou igualmente a existéncia do homem que, desde
entdo, comecou a se artificializar, a se afastar da Terra e a se autoexilar nas estrutu-
ras, realidades e dindmicas planetarias cada vez mais cotidianizadas que lhe ofus-
cam suas raizes, seu lar e seu ser teltricos’. E isto pode ser compreendido como um
intenso processo de dessacralizagdo do cosmo, da natureza, do homem, da vida. A
planetarizacao cientifica sufoca e atrofia a presenca césmica do sagrado, sobretudo,

a partir da modernidade. Quanto a isso, Mircea Eliade ressalta o seguinte:

O homem moderno a-religioso assume uma nova situagdo existencial: reconhece-
-se como o tnico sujeito e agente da Historia e rejeita todo apelo a transcendéncia
(.-.). O homem faz-se a si proprio, e s6 consegue fazer-se completamente na medi-
da em que se dessacraliza e dessacraliza o mundo. O sagrado é o obstaculo por
exceléncia a sua liberdade. O homem s6 se tornard ele préprio quando estiver
radicalmente desmistificado. S6 sera verdadeiramente livre quando tiver matado
o ultimo Deus (2018, p. 165-6)*

1 Essa intensa alienacdo causada pela planetarizacdo copernicana vai oferecer as condi¢des para o imperialismo, e este,
de acordo com Hannah Arendt, estd entre os acontecimentos origindrios que explicam as catastrofes totalitdrias do século
XX. Nesses termos, o que estd por tras desses totalitarismos é a propria planetarizagdo prometeica enquanto movimento de
desenraizamento e alienacao.

2 Diante do humanismo fortemente antropocéntrico da modernidade, Eliade afirma que a mitologia e a religido foram
ocultadas por essa mudanca antropolégica trazida pela revolucao cientifica, mas permanecem presentes e vivas no inconsciente
do homem moderno. Aqui, ele estd se valendo da psicandlise para dizer que a experiéncia religiosa é ainda possivel na
profundidade da subjetividade humana. Isto é, no mais profundo do seu ser hd o Homem primordial, o antepassado
imemorial do homem moderno do qual ele descende. Nesse Homem primordial ha ainda resquicios da inteligéncia capaz de
reencontrar os tracos de Deus visiveis no Mundo (ELIADE, 2018, p. 173).
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A condigao moderna do humanismo é prépria de um humanismo prometeico
- potencialmente pés-humanista - porque ela repousa na dessacralizagao cientifi-
cista que disfarca muito mal sua impiedade, sua autoidolatria e seu niilismo. O ho-
mem moderno tem a consciéncia de que ele nado é ainda uma realidade, de que algo
presente em sua histéria civilizatéria o estd impedindo de realizar-se, de tal modo
que ele ndo se sente e ndo se vé acabado e completo. A partir da aquisi¢ao privile-
giada dessa consciéncia, o homem moderno luta contra a irrealidade histérica da
humanidade, mas, infelizmente, ele busca equivocadamente se realizar através da
superacdo da condi¢ao da sua prépria humanidade. Assim, ele busca o seu acaba-
mento e a sua completude através de um perigoso desenraizamento que lhe exige

trocar o sagrado pelo planeta, o cosmo pela geometria, a casa pelo caos profano.

Conforme mencionado antes, o heliocentrismo defendido e afirmado pela
revolucdo copernicana representou inicialmente um desenraizamento e um afas-
tamento do homem em relacdo a Terra considerada em sua unicidade qualitativa
de lugar matricial e de moradia. E reforcamos que a revolugdo copernicana trans-
formou, radicalmente, a relacio do homem com o cosmo, e até mesmo com Deus,
de tal modo que o homem, comecando a desacreditar de algumas velhas certezas
que lhe serviam de solo e de orientacdo, e diante da ldstima da sua nova situacdo
cosmica, passou a se questionar sobre qual seria o seu lugar nesse novo universo
cientifico que lhe retirava os seus velhos privilégios antropocéntricos fundados no
geocentrismo. O heliocentrismo comecou por usurpar do homem o seu lugar cuja
unicidade césmica, além de lhe assegurar uma posicao privilegiada na ordem dos
seres, também lhe possibilitava o autoconhecimento e lhe oferecia naturalmente as

condicdes favoraveis para viver uma vida complexa.

De acordo com Kuhn (2017, p. 111), ao afirmar o movimento da Terra e ao
destitui-la da sua centralidade césmica absoluta, homogeneizando cientificamente
o universo, Copérnico também destitui a majestade e o poder dos céus que, no uni-
verso aristotélico qualitativo e hierarquico, eram realidades divinas que ocupavam
posicdes coésmicas superiores irredutiveis e inassimilaveis as leis do mundo sublu-
nar. Entdo, por meio dessa homogeneizacao cientifica, “a Terra perdera a sua po-
sicdo astronOmica Unica, passando a ser um dos muitos planetas méveis” (KUHN,
2017, p. 17) que circulam cegamente por entre uma infinidade de estrelas. Copérni-
co dissolveu a condicdo da Terra ser o centro césmico tnico criado por Deus e, em
seu lugar, optou por uma maior exatiddo e simplicidade astrondmicas tanto quanto
por uma maior capacidade de previsdo cientifica do comportamento dos astros e
das suas posicdes. A mesma homogeneizagdo que reduziu a Terra a um planeta

extraterrestre tornou possivel a previsao entendida como uma técnica a servico da
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heliocentrizagdo matematica. Uma vez dissolvidas as fronteiras qualitativas da ve-
lha astronomia teoldgica de Aristoteles, a homogeneizagdo copernicana trouxe o
extraterrestre cientifico e prometeico para dentro da Terra que, agora, passou a ter

uma realidade e um comportamento planetarios.

E oportuno dizermos que o extraterrestre trazido pela revolucdo cientifica
possibilitou também a germinacdo planetdria da grande industria, e esta, por sua
vez, impulsionou o apatridismo mediante a circum-navegacdo, a descoberta e a co-
lonizacdo das Américas. Nesses termos, a planetarizagdo assumiu as rédeas de uma
radical transformacao civilizatéria baseada na associacao entre revolucao cientifica
e industrializacao. E encontramos em Karl Marx e em Friedrich Engels uma anélise
rigorosa desse apatridismo planetario civilizatério. Com efeito, eles afirmaram o
seguinte:

A grande industria criou o mercado mundial, preparado pela descoberta da
América. O mercado mundial acelerou enormemente o desenvolvimento do co-
mércio, da navegacao, dos meios de comunicagdo. Esse desenvolvimento reagiu,
por sua vez, sobre a expansao da inddstria; e, a medida que a indtstria, o comér-
cio, a navegacao e as vias férreas se desenvolviam, crescia a burguesia, multipli-
cando seus capitais e colocando num segundo plano todas as classes legadas pela
Idade Média (MARX; ENGELS, 2010, p. 41).

Assim a propria planetarizagdo vai se naturalizando e se confundindo com a
civilizagdo, e esta aceita e impde como necessarios o surgimento e o desenvolvimen-
to da grande inddustria, que tem em sua estrutura e dindmica, ndo apenas a forga de

um gigante mitologico, mas também uma natureza marcadamente extraterrestre.

Nesse momento, o apatridismo extraterrestre da planetarizagdo se encontra
com o impeto egoista da burguesia que entdo se apresenta como uma nova classe
social que passa a direcionar os rumos impulsivos da nossa civilizacdo. Acerca da
natureza prometeica da burguesia - e sua cumplicidade com a planetarizacao co-
pernicana - Marx e Engels dizem:

A burguesia, em seu dominio de classe de apenas um século, criou forcas produ-
tivas mais numerosas e colossais do que todas as geragdes passadas em conjunto.
A subjugacdo das forcas da natureza, as maquinas, a aplicagdo da quimica na
indtstria e na agricultura, a navegagdo a vapor, as estradas de ferro, o telégrafo
elétrico, a exploracdo de continentes inteiros, a canalizagdo dos rios, populagoes
inteiras brotando da terra como por encanto - que século anterior teria suspeita-
do que semelhantes forcas produtivas estivessem adormecidas no seio do traba-
lho social? (2010, p. 44).

Isso revela que a burguesia se tornou cimplice de Prometeu. E com o auxilio
da burguesia, o titd consolida a produtividade como paradigma civilizatério. A bur-
guesia leva a produtividade apéatrida para todos os lugares da terra e, desse modo,

ela realiza uma homogeneizacao civilizatéria que, refletindo e sendo coextensiva a
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homogeneizacao astrondmica, contribui com a substituigdo prometeica da terra pelo
planeta®. Sob o paradigma da produtividade - reforcado pela junc¢do entre ciéncia e
capitalismo - ocorre uma generalizagdo indiscriminada da homogeneidade que se
sobrepoe e busca dissolver as diferencas histéricas e geograficas. Enfatizamos que a

homogeneizacao coincide com um processo de dessacralizagdo anticosmica.

Tendo em vista o que acabamos de dizer, e indo em busca de caminhos al-
ternativos de resisténcia, é bom ndo esquecer que, antes do espago homogéneo,
geométrico e profano, hd um espaco habitado, césmico e consagrado que conti-
nua ainda a ser o Centro e o verdadeiro mundo dado e fundado ontologicamente
pela propria manifestagao do sagrado cuja experiéncia precede toda reflexdo sobre
o mundo (ELIADE, 2018, p. 26-27). O sagrado, que resiste e contraria a homogenei-
zacao planetaria, forma um espago qualitativo e ndo-homogéneo que chamamos
cosmo, mundo, casa, centro, e também mae, ventre, corpo, organismo. Temos, aqui,
ao contrario do que ocorre com o humanismo prometeico da modernidade, a com-
preensao e o respeito pela sacralidade do homem, da vida, da natureza, do cosmo.
Trata-se, portanto, da experiéncia de um homem religioso em vias de extin¢do so-
bretudo a partir do humanismo cientificista moderno. Esse homem é ainda capaz de
descobrir no mundo, por meio da contemplagao, “os multiplos modos do sagrado e,
por conseguinte, do Ser” (ELIADE, 2018, p. 99). Ao contrario do seu substituto mo-
derno, o homo religiosus apreende e vivencia a identidade c6smica entre o sagrado
e o Ser. E por causa dessa equivaléncia e indissociabilidade entre o sagrado e o Ser,
Eliade afirma: “e mesmo a religido mais elementar ¢, antes de tudo, uma ontologia”
(2018, p. 171). E, neste sentido, lutando por uma existéncia marcada pela busca da
revelacdo de uma realidade absoluta que o orienta e o torna habitante, o homem
religioso entende que “os ritmos c6smicos manifestam a ordem, a harmonia, a per-
maneéncia, a fecundidade” (ELIADE, 2018, p. 100). E movido por sua inextinguivel
sede ontolégica de existir num mundo sagrado, para o homem religioso, o cosmo
é, em seu conjunto, “ao mesmo tempo um organismo real, vivo e sagrado” (ELIADE,
2018, p. 100) porque, antes, o sagrado que o cria e o funda por meio da sua prépria
manifestacdo, “é o real por exceléncia, ao mesmo tempo poder, eficiéncia, fonte de
vida e fecundidade” (ELIADE, 2018, p. 31)*. Entao o cosmo se constitui de tal modo

3 A desfiguracdo burguesa da terra instaura a civilizagdo como homogeneizacdo, e esta se coloca acima da histéria e de
qualquer moral baseada na existéncia do sagrado. O que lhe importa é a universalidade. “Pela exploracio do mercado
mundial, a burguesia imprime um carater cosmopolita a producdo e ao consumo em todos os paises. Para desespero dos
reacionarios, ela roubou da industria sua base nacional. As velhas indtstrias nacionais foram destruidas e continuam a ser
destruidas diariamente (...), industrias que ja ndo empregam matérias-primas nacionais, mas sim matérias-primas vindas
das regites mais distantes, e cujos produtos se consomem ndo somente no proprio pais, mas em todas as partes do mundo”
(MARX; ENGELS, 2010, p. 43). Enfim, a burguesia, associada a Prometeu, instaura a civilizagdo da produtividade e do
consumo, e este ciclo homogeneizado, a-histérico e a-moral, acelera a desfiguracdo ou a desumanizagdo do homem.

4 A desfiguracdo burguesa da terra instaura a civilizagdo como homogeneizacdo, e esta se coloca acima da histéria e de
qualquer moral baseada na existéncia do sagrado. O que lhe importa é a universalidade. “Pela exploracdo do mercado
mundial, a burguesia imprime um carater cosmopolita a producdo e ao consumo em todos os paises. Para desespero dos
reaciondrios, ela roubou da industria sua base nacional. As velhas industrias nacionais foram destruidas e continuam a ser
destruidas diariamente (...), industrias que jia ndo empregam matérias-primas nacionais, mas sim matérias-primas vindas
das regides mais distantes, e cujos produtos se consomem ndo somente no préprio pafs, mas em todas as partes do mundo”
(MARX; ENGELS, 2010, p. 43). Enfim, a burguesia, associada a Prometeu, instaura a civilizacdo da produtividade e do
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que através da sua forma de se apresentar ele “revela as modalidades do Ser e da sa-
cralidade. Ontofania e hierofania se unem” (ELIADE, 2018, p. 100), e essa unido, que
tanto consagra quanto cosmiciza toda habitacao, faz do mundo todo um mundo
sagrado, isto é, o Centro-Casa que nos protege da ndo-realidade da homogeneidade
profana da geometria, da desorientacdo e da massa amorfa da extensao homogénea
e infinita, e da extingdo que me espera no espaco acésmico, planetario e dessacrali-

zado.

Assim, contra a sofisticacdo racionalista e cientificista do humanismo moder-
no, para o qual o cosmo deixou de ser um organismo vivo que se renova periodi-
camente, Eliade volta ao homem religioso das sociedades arcaicas e extrai desse

retorno um ensinamento imprescindivel:

O primeiro fato com que deparamos ao adotar a perspectiva do homem religioso
das sociedades arcaicas é que o Mundo existe porque foi criado pelos deuses, e que a
propria existéncia do Mundo quer dizer alguma coisa, que o Mundo nao é mudo
nem opaco, que ndo é uma coisa inerte, sem objetivo e sem significado. Para o
homem religioso, o Cosmos “vive” e “fala” (ELIADE, 2018, p. 135).

Ja o homem de ciéncia, impio e autoidélatra, ao recusar deduzir a existéncia
do mundo a partir da manifestacdo do sagrado, transforma o cosmo num Gran-
de Objeto morto, sem sentido e finalidade intrinseca, e que, portanto, ndo nos fala
nada. A recusa do sagrado significa também a recusa da vida e do Ser. E através
dessa série de recusas, a cientificidade moderna proveniente da revolugao cientifica,
por meio da homogeneizacdo, nos entrega o planeta, que é o espaco profano, acos-
mico e amorfo do ndo-ser absoluto, e no qual o homem encontra apenas a ameaga
da sua propria extingdo. A revolugdo copernicana trouxe uma radical transforma-
¢do antropologica que, sufocando e ocultando na subjetividade humana a sua reli-
giosidade, promoveu igualmente uma perigosa descomicizacdo da humanidade,
ao longo da qual a propria subjetividade humana tem se tornado a portadora do
germe do extraterrestre cuja manifestacdo anuncia e traz consigo a pés-humanida-
de’. Entdo a pés-humanidade ja se encontrava anunciada na descosmicizacao ou
dessacralizacdo promovida ja pela revolucdo copernicana que comecava a realizar,
assim, primeiramente dentro da subjetividade humana, o extraterrestre. Essa radi-

cal mutacdo antropolégica foi a verdadeira Revolucao.

consumo, e este ciclo homogeneizado, a-histérico e a-moral, acelera a desfiguracéo ou a desumanizacdo do homem.

5 Para Eliade, falar da cosmicizacao é falar da sacralidade das realidades césmicas. E essas realidades consagradas estdo
sempre no Centro, pois sdo realidades absolutas cujo ser é indissocidvel do préprio sagrado. Para Eliade, ndo apenas a
habitacdo terrestre é cosmicizada, mas também o préprio homem, seu corpo, sua fisiologia e suas funcdes organicas, como,
por exemplo, a sexualidade, o nascimento, a morte. Diante da cosmicizacdo do homem, temos um elo indissoltvel - que foi
apenas ocultado na modernidade - entre as fungdes do organismo humano e os ritmos do organismo césmico de tal modo que
0 homem ora vé o cosmo como um corpo, ora vé o seu proprio corpo como uma casa (ELIADE, 2018, p. 139-144).
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E oportuno vermos a avaliacdo que Kuhn faz, ndo somente sobre o significado
e o alcance da revolugdo copernicana, mas também sobre o potencial revolucionario

do De Revolutionibus, de Copérnico.

Pelas suas consequéncias, o De Revolutionibus é, sem davida, uma obra revolu-
cionaria. Dele resulta uma abordagem fundamentalmente nova a astronomia
planetaria, a primeira solugdo exata e simples do problema dos planetas e, final-
mente, com outras fibras acrescentadas ao padrdo, uma nova cosmologia. Mas,
para qualquer leitor avisado deste resultado, o préprio De Revolutionibus deve
ser um problema constante e um paradoxo, pois, avaliado em termos das suas
consequéncias, é um trabalho relativamente sério, sébrio e ndo revoluciondrio. A
maioria dos elementos essenciais pelos quais conhecemos a Revolucao Coperni-
cana - calculos faceis e exatos da posicdo dos planetas, a abolicdo dos epiciclos
e dos excéntricos, a dissolugao das esferas, o Sol sendo uma estrela, a expansao
infinita do universo - estes e muitos outros nao sdo encontrados em parte algu-
ma da obra de Copérnico (...). A importancia do De Revolutionibus reside, entao,
menos naquilo que ele préprio diz do que no que levou os outros a dizer. O livro
deu origem a uma revolugdo que apenas enunciara (...). Tais textos sao um feno-
meno relativamente frequente e extremamente significativo no desenvolvimento
do pensamento cientifico (KUHN, 2017, p. 152).

Apesar das suas restrigdes tedricas inerentes, a astronomia planetaria coperni-
cana apresentou um caminho irrecusavel para o desenvolvimento do pensamento
cientifico. E, como veremos a seguir, o caréter revoluciondrio do copernicanismo
se deveu, em grande medida, ao aperfeicoamento das técnicas matematicas que
Copérnico realizou com o objetivo de alcancar uma satisfatéria planetarizagdo da
astronomia. Essa planetarizagao revoluciondria foi uma consequéncia do novo uso
que Copérnico fez da matematica, algo que, antes dele, era inaudito. Com efeito, ele
construiu um outro sistema matematico baseado no movimento da Terra. Quanto a

essa planetarizacao matematica, Kuhn afirma:

Copérnico foi o primeiro a perceber que o movimento da Terra podia resolver
um problema astronémico existente ou mesmo um problema cientifico de qual-
quer tipo. Mesmo incluindo Aristarco, foi o primeiro a desenvolver uma expli-
cacao pormenorizada das consequéncias astrondmicas do movimento da Terra.
A matematica de Copérnico distingue-o dos seus predecessores, e foi em parte
devido a matematica que o seu trabalho inaugurou uma revolugdo, o que nao
acontecera com os dos outros (2017, p. 161).

Ao realizar a maxima relativizagcdo da Terra, a planetarizacao cotidianizada
leva 0 homem a se esquecer da Terra e, habituando-se assim ao extraterrestre e
perdendo a consciéncia do sentido e da importancia do teltrico, esse homem desen-
raizado e alienado, que ja vive sem a Terra e fora dela, torna-se suscetivel a outras

alienacoes potencialmente perigosas a condi¢cao humana.

Em certos termos, a planetarizagdo nao apenas deu inicio, de certa forma, a
uma guerra, mas ela mesma se apresenta, em alguma medida, como um conflito

e, neste sentido, podemos comparar as suas consequéncias com as de uma guerra,
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mas esta tem que ser uma guerra mundial inédita. Sendo assim, uma breve expo-
sicdo das consequéncias da Primeira Guerra Mundial nos permitird vislumbrar a
natureza prometeica da planetarizagdo. Para Hannah Arendt, a Primeira Guerra
Mundial aconteceu como uma explosao que “dilacerou irremediavelmente a comu-
nidade dos paises europeus”, destruindo a economia, trazendo a alta da inflagao e
o imenso nimero de desempregados. A Primeira Explosdo pariu outras menores,
as guerras civis e, com estas, teve inicio a migracao de grupos humanos que nao
eram bem-vindos “e ndo podiam ser assimilados em parte alguma”. A planetariza-
¢do torna o homem um migrante sem raizes que se torna, de modo estigmatizado,
inassimildvel. Sobre esses homens planetarizados por uma Guerra, Arendt afirma
que, “uma vez fora do pais de origem, permaneciam sem lar; quando deixavam
o seu Estado, tornavam-se apétridas; quando perdiam os seus direitos humanos,
perdiam todos os direitos: eram o refugo da terra” (2012, p. 369). Entdo o prometeis-
mo da revolucdo copernicana torna os homens apatridas, destituidos de direitos, e
completamente desamparados. Entre suas consequéncias mais monstruosas - tipica
das consequéncias de uma grande guerra - a planetarizacdo se configura como um
crime contra a humanidade, isto é, ela empobrece tanto o homem que faz dele um
mero refugo da terra. E se o homem é assim tao supérfluo, ele pode ser exterminado
em massa, visto que a massa é composta por individuos solitarios alienados do
mundo comum. Este mundo comum e humano foi o alvo da Guerra Mundial Co-
pernicana que, em seu lugar e com a ajuda do telescépio e do laboratério, colocou
o planeta. Eis a monstruosa alienagdo com a qual teve inicio a era moderna, que es-
condeu a sua declaracdo de guerra sob a aparéncia de uma revolugdo cientifica que,
entusiasticamente, apresentava o seu maior produto e ja antecipava o seu Grande
Resultado: o progresso prometeico. Se a revolugao copernicana instaurou na Terra
0 acosmicismo extraterrestre, entao o extraterrestre é um elemento fundamental e
essencial dessa guerra planetaria. A natureza do extraterrestre é sempre a de uma
grande ameacga a humanidade. Em suma, o extraterrestre sempre estd em guerra

com tudo o que é terrestre.

De acordo com Arendt, a era moderna “comegou por alienar do mundo certas
camadas da populagao” (ARENDT, 2020, p. 313). A alienagao do mundo entdo coin-
cide com a expropriagao. Portanto, a planetarizagdo vai produzir e justificar a ex-
propriacdo que, por sua vez, contribuiu para o acimulo original de riqueza que sera
transformada em capital mediante trabalho (ARENDT, 2020, p. 315). Isto significa
que a planetarizacdo resultante da revolugao copernicana se configurou como uma
preparacdo necessdria para o estabelecimento das condicdes basicas para o surgi-

mento de uma economia capitalista que, desde o seu inicio e para se manter, precisa
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sacrificar tanto a mundanidade do mundo quanto a humanidade do homem. Se a
planetarizacao se apresentou como uma condi¢do fundamental para o surgimento e
o desenvolvimento de uma economia capitalista, podemos afirmar que ha uma as-
sociacdo intima, cronica e indissoltivel entre o prometeismo e o capitalismo. Arendt
nos permite ver que o capitalismo nao é apenas um braco de Prometeu, ou parte
da sua mentalidade, mas é também um dos modos de manifestacio - talvez o mais
monstruoso e anticosmico - do titd benfeitor e filantropo. Atuando mutuamente e
com cumplicidade, o prometeismo e o capitalismo operam no sentido de apequenar
a Terra em termos cientificos e econdmicos e, assim, eles produzem a expropria-
¢do e o despojamento da terra, da familia, dos valores, do lugar social, alienando e
empobrecendo os homens, entao transformados em trabalhadores que, diante da
exploragao alheia que lhes é imposta, se convertem em fator de crescimento e de

acamulo de riqueza para os exploradores.

Sendo assim, e uma vez que ela é entendida como desenraizamento, apatridis-
mo e civilizacdo, para a planetarizacao tecnocientifica seguir adiante em sua cum-
plicidade com o capitalismo nascente era preciso fazer o camponés desaparecer,
submeter a agricultura a industria e o campo a cidade, sobretudo, porque o campo-
nés é ainda o homem enraizado na Terra, de quem ele recebe a sua existéncia. Isto
lhe permite se compreender como filho e como um habitante cuja vida pressupde
uma relacdo saudavel e equilibrada com a natureza. Mas, além disso, trazendo em
si a possibilidade da insurreicdo, o camponés encarna e abriga o elo entre a humani-
dade e o cosmo e, exatamente por isso, ele traz consigo as condi¢des de preservagao
da humanidade do homem. Nesses termos, o camponés é um elemento de resis-
téncia e um obstdculo ao impulso pds-civilizatério do prometeismo. Desse modo,
¢ a planetarizacao que estd por tras do ataque burgués ao camponés. Vejamos, em
termos breves, alguns fatos dessa histéria da desumanizagao planetaria e capitalista
do camponés que comegou e se desdobrou como desenraizamento, expatriacdo ou
exilio desse homem cuja forma de vida era em si mesma potencialmente revolucio-

naria.

A respeito dessa histéria da desumanizagdo do camponés, vista como incon-

tornavel pela civilizagao prometeica, Marx e Engels afirmam:

A burguesia submeteu o campo a cidade. Criou grandes centros urbanos; au-
mentou prodigiosamente a populacdo das cidades em relacdao a dos campos e,
com isso, arrancou uma grande parte da populacdo do embrutecimento da vida
rural. Do mesmo modo que subordinou o campo a cidade, os paises barbaros ou
semibérbaros aos paises civilizados, subordinou os povos camponeses aos povos
burgueses, o Oriente ao Ocidente (2010, p. 44).
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A planetarizacdo usa a grande industria - essa espécie de novo gigante nascido
da cumplicidade entre Prometeu e o capitalismo - para revolucionar a agricultura e,
com isso, desenraizar e desumanizar o camponés. Com efeito, Marx afirma que “é
na esfera da agricultura que a grande indastria atua do modo mais revoluciondrio,
ao liquidar o baluarte da velha sociedade, o ‘camponés’, substituindo-o pelo traba-
lhador assalariado” (2017, p. 572).

Através desse desdobramento civilizatério da revolucdo copernicana, tdo hos-
til ao camponés cuja vida s6 tem sentido em sua habitagdo e guarda da Terra, “o
método de producdo mais rotineiro e irracional cede lugar a aplicacdo consciente
e tecnoldgica da ciéncia” (MARX, 2017, p. 572). A grande indtstria substitui a irra-
cionalidade da relacdo harmonica e equilibrada com a Terra pela tecnologia e pela
ciéncia cuja racionalidade se traduz na intensificacdo da urbanizacdo, cuja nature-
za produtivista e predatoria “desvirtua o metabolismo entre 0 homem e a terra” e
dissolve a “eterna condi¢do natural da fertilidade permanente do solo”. Mas, além
disso, ao destruir as condi¢gdes favoraveis desse metabolismo, a produgao prome-
teico-capitalista “aparece a um s6 tempo como martirolégio dos produtores”, visto
que o meio de trabalho aparece “como meio de subjugacdo, exploracdo e empobre-
cimento do trabalhador” (MARX, 2017, p. 573). Nessas circunstancias, Marx afirma:

Assim como na industria urbana, na agricultura moderna o incremento da forga
produtiva e a maior mobilizacao do trabalho sao obtidos por meio da devastagao
e do esgotamento da prépria forga de trabalho. E todo progresso da agricultura
capitalista é um progresso na arte de saquear ndo s6 o trabalhador, mas também
o solo, pois cada progresso alcangado no aumento da fertilidade do solo por certo
periodo é ao mesmo tempo um progresso no esgotamento das fontes duradouras
dessa fertilidade (2017, p. 573).

Desenraizado, o trabalho é pobre, infértil e predatério. Desenraizado, o traba-
lho é um instrumento de realizacdo pratica da insignificancia e do niilismo. A racio-
nalidade capitalista, junto com sua ciéncia e tecnologia, substitui a irracionalidade
da producdo camponesa e, por esse meio, a produgdo capitalista se apresenta como
um gigante que preda, saqueia e infertiliza o solo. Como vimos anteriormente, para
Prometeu, a infertilizacdo do solo é imprescindivel e fundamental, visto que, atra-
vés dela, o que ele consegue é, simbolicamente, o roubo do dtero de Pandora que
abriga a possibilidade de permanéncia da humanidade. Logo, ao explorar e empo-
brecer o solo através da producao capitalista que esvazia e aniquila o trabalho, Pro-
meteu pretende obter o controle e a subjugagao do feminino como fonte duradoura
de uma fertilidade que sustenta um cosmo no qual a humanidade ¢é ainda possivel.
Assim se revela o carater impulsivo e catastréfico da racionalidade do progresso
capitalista, pois, conforme diz Marx, “a produgdo capitalista s6 desenvolve a téc-

nica e a combinacdo do processo de producao social na medida em que solapa os
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mananciais de toda a riqueza: a terra e o trabalhador” (2017, p. 574). Em suma, onde
havia natureza, o progresso prometeico-capitalista traz a cidade, onde havia Terra
e cosmo, ele traz o extraterrestre e o ac6smico, enfim, onde havia equilibrio, exube-
rancia e fertilidade, o progresso prometeico-capitalista traz devastacao, esgotamen-

to e esterilidade.

Esse é o resultado civilizatério do desenraizamento, do apatridismo e da desu-
manizag¢do do homem instaurados pela planetarizacao realizada, por sua vez, pela
revolugdo copernicana, que se mostrou afinal camplice do que Marx chamou de
acumulagao primitiva do capital. Entdo a acumulagao primitiva do capital pode ser
lida como um desdobramento civilizatério da prépria planetarizagao.
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CAPITULO 10

OS VI§IONARIOS E ALUTA: LOUCURA,
DIALETICA E POESIA




Pretendemos aqui apresentar a nossa compreensao acerca da consciéncia in-
quieta através da descrigdo e da andlise do seu surgimento, das suas experiéncias
e do seu desenvolvimento historico. Ressaltamos, de inicio, o carater histérico da
consciéncia inquieta, pois se trata de investigar e de pensar os modos e a natureza
das relagdes que a consciéncia entreteve com a realidade. E justamente por possuir
uma historicidade, a inquietude como capacidade da consciéncia passou por uma
evolugdo cujo inicio foi a consciéncia de Dom Quixote, na qual ndo eram tdo nitidas
e confidveis as fronteiras entre a lucidez e a loucura, depois a consciéncia inquieta
se torna dialética em Karl Marx e, por fim, o seu desenvolvimento atinge o seu apice
em Carlos Drummond de Andrade, quando a consciéncia inquieta se torna poéti-
ca e a propria consciéncia poética se torna, inclusive, autocritica. Nesses termos, a
poesia vai se apresentar como a realizacdo privilegiada da consciéncia critica. Mas
a passagem entre os momentos dessa consciéncia - o quixotesco, o marxiano e o
drummondiano - ndo se da por meio de superacdes lineares e irreversiveis que
acontecem como rupturas, descontinuidade e abandonos. A inquietude critica da
consciéncia nao pode coincidir com uma histéria dos abandonos acumulados ao
longo do seu processo de desdobramento. Para nés, o desenvolvimento critico da
consciéncia inquieta pode ser descrito através da dindmica fenomenoldgica e dialé-
tica da Aufhebung hegeliana na qual cada superacgdo é também conservacdo. Neste
caso, a superagao é ao mesmo tempo abandono s6 do inessencial e conservacao do
que possibilita a continuidade e o enriquecimento espiritual das experiéncias da
consciéncia. Entretanto, se em Hegel a Aufhebung abre o caminho para a afirmagao
absoluta da Razao, no nosso caso, sera afirmada, por fim, a potencialidade critica da
consciéncia poética mais livre e auténtica, que é, justamente, a que tem consciéncia
da dindmica de atuagdo e das possibilidades e dos efeitos socioculturais dos seus

momentos quixotesco e marxiano.

No entanto, precisamos dizer que, diferentemente de Hegel (2008), que se pro-
pOs fazer uma ciéncia das experiéncias da consciéncia rumo ao Saber Absoluto, nao
propomos aqui uma ascese, orientada pelo conceito, que resultaria na separacao
da razdo ante sua dimensdo fenomenolégica. Para nés, a transcendéncia de si da
consciéncia consiste na sua transformacao dialética pela qual a consciéncia assimila
a sua nao-identidade. Sendo assim, para nés a histéria, antes de ser o desenvolvi-
mento e a revelacdo da razdo, é o processo em que a identidade, perdendo-se em
sua transcendéncia dialética, se reencontra e se reconhece como nao-identidade nao
reconciliada conceitualmente consigo mesma. E é essa irreconciliacdo que caracte-
riza os momentos quixotesco, marxiano e drummondiano da nossa consciéncia in-

quieta. Aqui pensamos numa consciéncia que se forma ao se transformar mediante
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a interiorizagao da histéria da sua perda de identidade, tornando-se, assim, através
da sua nao-identidade, uma consciéncia que se dispde, incansavelmente, a desco-
brir e a denunciar a ameaga do nao-histérico que impulsiona a nossa civilizacdo.
Neste sentido, a ndo-identidade da consciéncia consigo mesma se manifesta concre-
tamente como uma atividade de resisténcia e de critica a decadéncia e a violéncia
dos valores civilizatérios e, complementarmente, como ventre de novos valores que
serdo os valores daqueles que se dispdem ao servico de renovagao da civilizagao
com o objetivo de salvaguardar a humanidade. Defendemos, com isso, que a huma-
nidade precisa, de certa forma, perder a identidade para que ela se liberte da razao
prometeica que a escraviza e a ameaca. Em outros termos, para se preservar o ser
humano precisa de uma outra identidade que nao é a identidade dada por Prome-

teu, uma vez que esta nos afasta da consciéncia da nossa prépria humanidade.

Entendemos que, em sua historicidade fenomenolégica, essa consciéncia se
volta contra a racionalidade e a filosofia que qualificamos de extraterrestres. Filhas
da revolugdo planetaria copernicana, essa racionalidade e essa filosofia se revelam,
afinal, niilistas. Consideramos que o niilismo cientificista, racional e filoséfico esté
muito bem representado pelo Micromegas, de Voltaire (2012). Personificando exem-
plarmente o sentido do extraterrestre e nos mostrando o elo racional, cientifico e fi-
loséfico entre o extraterrestre e o niilismo, esse imenso gigante planetario é o grande
adversario da consciéncia fenomenolégica cuja historicidade abarca as figuras de
Dom Quixote, Karl Marx e Carlos Drummond de Andrade.

O Micromegas é a manifestacdo do impulso extraterrestre da racionalidade e
da filosofia herdeiras da revolugao cientifica copernicana. Essa grande ficcao cienti-
fica expressa, de um lado, o sonho do filésofo de se libertar da Terra e descobrir sua
origem divina e, de outro lado, satisfaz tanto a sua vaidade de se considerar dema-
siadamente importante quanto o seu desejo de possuir uma estatura mais elevada
do que areal. Além de matematico, Micromegas é um fil6sofo. Agora, se esse gigan-
te extraterrestre tem uma existéncia matematica e filoséfica, segue que, em boa me-
dida, a matematica e a filosofia tém fortes tendéncias extraterrestres. O Micromegas
é o filho de uma razao desenraizada que se planetarizou e, entdo, por meio do seu
gigantismo extraterrestre, ela pde em risco o equilibrio natural e a vida na Terra. A
razdo moderna acredita que ela s6 pode alcancar a sua estatura maxima se ela se
libertar dos limites césmicos da Terra. Ela busca no extraterrestre o seu préprio agi-
gantamento ante o qual o teltrrico e a propria humanidade se tornam insignificantes
e despreziveis. No final, antes de ir embora, Micromegas presenteia os homens com
o extraterrestre. Ele “prometeu-lhes escrever um belo livro de filosofia (...), para

uso deles, e disse que, com esse livro, iam entender as coisas a fundo” (VOLTAIRE,
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2012, p. 60). Mas o livro s6 tinha paginas em branco. Assim, Micrémegas deixou
aos homens o niilismo, pois entender a fundo o que é insignificante e desprezivel
é proprio de uma sabedoria que €, antes, loucura. Contra esta loucura e o niilismo
dessas péaginas em branco, erguem-se as trés figuras que personificam a consciéncia
fenomenolégica, que é, como se vé, absolutamente oposta a racionalidade planeta-
ria, extraterrestre e niilista’. A luta também se da contra esse nada a dizer de paginas

em branco cujo vazio opera a nossa aniquilacao.

10.1 DOM QUIXOTE VE O NADA: A LUTA DA LOUCURA

Quando nisto iam, descobriram trinta ou quarenta moinhos de vento, que ha na-
quele campo. Assim que Dom Quixote os viu, disse para o escudeiro: “ - A aven-
tura vai encaminhando os nossos negocios melhor do que o soubemos desejar;
porque vés ali, amigo Sancho Panca, onde se descobrem trinta ou mais desafora-
dos gigantes, com quem penso fazer batalha, e tirar-lhes a todos as vidas, e com
cujos despojos comegaremos a enriquecer; que esta é boa guerra e bom servigo
faz a Deus quem tira tdo ma raca da face da terra” (CERVANTES, 2003, p. 59).

Antes mesmo da aventura comegar nos impressiona o fato de Dom Quixote,
orientando-se pela falta de consciéncia dos limites entre a realidade e a ilusao, ter
sido capaz de perceber e de assinalar a insoléncia como a caracteristica dos gigantes
que inicialmente mais se sobressaiu. A insoléncia revela a natureza prometeica des-
ses gigantes. Portanto, é a luta contra o prometeismo que ird definir essa aventura.
De imediato e ainda a distancia, o que mais chama a atengao e incomoda Dom Qui-
xote sdo o excesso de orgulho e a arrogancia excessiva daqueles gigantes. A natu-
reza prometeica dos gigantes é também revelada quando Dom Quixote afirma que
“bom servigo faz a Deus quem tira tdo ma raca da face da terra”, visto que, como
sabemos, se 0 prometeismo esta em catastréfico conflito com o teldrico, entdo a luta
contra ele consiste em livrar a Terra de todos os gigantes a fim de salvaguardar as
condigdes favoraveis a sobrevivéncia da humanidade e do conjunto de toda a vida
terrestre. Mas, ante as palavras de Dom Quixote que havia avistado e assimilado a
aventura, o seu sentido e a sua importancia, Sancho Panca apenas responde: “Quais
gigantes?” E Dom Quixote reforcou: “Aqueles que ali vés (...), de bracos tdo compri-
dos, que alguns os tém de quase duas léguas”. Todavia, apegando-se a estreiteza da
sua racionalidade passiva, Sancho retrucou: “Olhe bem Vossa Mercé (...), que aquilo
nao sao gigantes, sio moinhos de vento; e o que parecem bragos ndo sdo sendo as
velas, que tocadas pelo vento fazem trabalhar as més” (CERVANTES, 2003, p. 59).

1 O cartesianismo sera um exemplo privilegiado dessa racionalidade e, neste sentido, ele cultiva e pratica uma racionalidade
que se volta contra o préprio homem, pois, do ponto de vista do prometeismo, do qual Descartes é servo, sacerdote e profeta, a
racionalidade é técnica e, por isso, ao definir a racionalidade como esséncia do homem, Descartes estd afirmando, indiretamente,
que a esséncia do homem é a técnica, ou seja, que sua esséncia é a de ser superado, é inclusive a obsolescéncia racional. Neste
caso, é oportuno recordar que o prometefsmo altera o sentido de esséncia e, sendo assim, dentro do prometeismo, ao contrario
do que ocorre na metafisica e na teologia, a esséncia define e determina o desaparecimento necessario e a nadificacdo. Nesses
termos, o cartesianismo cultiva uma racionalidade cujo exercicio tem resultados que se voltam contra ela mesma, que deve,
portanto, desaparecer e ser nadificada em beneficio, talvez, do surgimento de uma outra racionalidade ndo mais humana.
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Mas, julgando que o seu fiel escudeiro tinha dificuldades para discernir entre
aventuras e realidades, conformando-se a estas tltimas, Dom Quixote, montando o
seu Rocinante, investiu corajosamente contra os gigantes que, para ele, se asseme-
lhavam a Briareu. Entdo, aquela aventura lhe trouxe Briareu, uma criatura mitol6-
gica e, assim, através da aventura Dom Quixote ultrapassava a fronteira entre reali-
dade e mitologia lutando a favor da justica da ordenagado césmica diante da ameaca
da presenca do caos. Precisamos entdo retornar a mitologia grega. De acordo com
Hesiodo, Briareu e seus irmaos tiveram grande importancia no desfecho da Titano-
maquia favoravel a Zeus contra o seu pai Crono. Eis como Hesiodo, na Teogonia, nos

refere esta importancia:

Tao logo o pai lhes teve 6dio no animo

prendeu em poderosa prisao Briareu, Coto e Giges
admirado da bem-armada bravura, aspecto

e tamanho, e meteu-os sob a terra de amplas vias.
Ali, doloridos sob a terra habitando

jaziam nos confins e fronteiras da grande terra
com longas angustias e grande magoa no coracao.
Mas o Cronida e os outros Deuses imortais

que Réia de belos cabelos pariu amada por Crono
restituiram-nos a luz por conselhos da Terra.

Ela lhes revelou clara e plenamente:

teriam com eles vitéria e renome espléndido (Teogonia, vv., 617-628)

Neste momento da Titanomagquia, a Terra se une ao Olimpo, o qual ira esta-
belecer, posteriormente, a justa ordenacdo e a bela harmonia césmicas. No entanto,
além de libertar Briareu e seus irmaos, Zeus lhes ofereceu alimentos especiais, néc-
tar e ambrosia, que s6 os Deuses podiam comer. E assim os trés irmaos, com lealda-
de, se colocaram ao lado de Zeus na luta contra os Titas. Briareu tinha cem bracos
e cinquenta cabecas. Ele e seus irmaos langaram os Titds sob a terra e finalmente os

prenderam em prisdes dolorosas. E Zeus os recompensou:

Os inclitos aliados de Zeus estrondante

habitam um palacio no alicerce do Oceano,

Coto e Giges, a Briareu por sua bravura

o gravitroante Treme-terra fez seu genro, .

deu-lhe por esposa sua filha Anda-onda (HESIODO, Teogonia, vv., 815-819).

A comparacdo que Dom Quixote faz entre o moinho e Briareu entao nos as-
sinala a assustadora e terrivel grandiosidade do desafio que a sua aventura, des-
prendida da realidade, lhe trouxe e lhe revelou. A aventura, entendida como nao
aceitacdo da realidade, permite a Dom Quixote ir além da manifestacdo imediata da
realidade, aparentemente inofensiva e até benéfica, e nela identificar a presenga de
uma ameaga gigantesca e potencialmente destrutiva. Nesses termos, a capacidade
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quixotesca de discernir aventura e realidade é prépria de uma mentalidade aguda,
inquieta e inconformada que é capaz de ver, na propria realidade, as aventuras que
precisam ser vividas como lutas contra as ameagas ocultas nas ofertas que nos sao
feitas pela realidade. A aventura nos mostra que o inaceitavel na realidade é gigan-
tesco. Isto nos exige uma melhor caracterizacdo do inaceitavel hediondo e perigoso

que estd ocultamente presente nos moinhos de vento.

A natureza violenta, destrutiva e guerreira dos gigantes pode ser confirmada
a partir da consideracdo da sua origem. E esta foi um ato de violéncia e de altiva
estulticia. Esta origem foi a castracdo de Urano realizada por seu filho Crono. Eis
como Hesiodo nos narra o episédio que originou os gigantes:

Da tocaia o filho alcangou com a méao

esquerda, com a destra pegou a prodigiosa foice

longa e dentada. E do pai o pénis

ceifou com impeto e langou-o a esmo

para tras. Mas nada inerte escapou da mao:

quantos salpicos respingaram sanguineos

a todos recebeu-os a Terra; com o girar do ano

gerou as Erinias duras, os grandes Gigantes

ratilos nas armas, com longas langas nas maos,

e Ninfas chamadas Freixos sobre a terra infinita (Teogonia, vv., 178-187).

Por tras do nascimento dos gigantes temos entdo a violéncia, a dor, a altivez e
a tolice. De acordo com sua origem, e marcados pela soberba, os gigantes sao criatu-
ras voltadas para a guerra e, tendo uma natureza violenta e belicosa, eles sdo forcas
impulsivas que portam em si a morte e a destrui¢dao. Foram essas forcas ameacado-
ras que Dom Quixote viu presentes nos moinhos que eram, portanto, os sinais de
uma guerra catastréfica que se anunciava. Para ele, os moinhos tinham o aspecto de
criaturas orgulhosas e insubmissas e, por isso, aquela aventura representava, fun-
damentalmente, um grande servigo a Deus. Entretanto, ainda ndo dissemos tudo
sobre os gigantes. Precisamos falar sobre os Ciclopes e como eles se apresentam

como uma aventura Ppara O ser humano.

Na Teogonia, os Ciclopes, de “soberbo coracao” e de “violento animo”, foram
gerados a partir da unido de Gaia e de Urano. Eles eram comparaveis aos Deuses e
em sua fronte repousa um “circular olho sozinho”. Além disso, “vigor, violéncia e
engenho possuiam na agao” (HESfODO, Teogonia, vv., 139-146). Eles eram criatu-
ras ardilosas e violentas que possuiam grande forga fisica. Na acao dos Ciclopes se
configura uma atividade que se volta contra o ser humano. Isto é, a acao intrinseca
aos moinhos pode atrofiar e até aniquilar as agdes humanas que, tornadas infensas

a aventuras, se acomodam numa passividade pratica e cronica que aprisiona o ho-
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mem e impregna a sua consciéncia com uma insignificincia temeréria. Dom Qui-
xote luta também contra esse aprisionamento na insignificancia trazida aos homens
pelos Ciclopes. O que nos moinhos é gigantesco e ameagador, violento e ardiloso,
é essa insignificAncia que quer se impor e controlar a mente e as acdes humanas,
retirando do homem a capacidade de identificar aventuras e o &nimo corajoso para
se entregar a elas. Nessas condices, a loucura da consciéncia quixotesca é definida,
em grande medida, pela capacidade de perceber a presenca da insignificancia que
ameaga nos nadificar. Na verdade, o cavaleiro andante viu ocultado pelo conforto
prometido pelos moinhos um niilismo devastador. Sua loucura lhe revelou o terri-
vel niilismo que nela se enraiza e se alimenta da hybris prometeica. Esse niilismo é
a consequéncia do prometeismo. Dom Quixote viu que os moinhos traziam a ace-
leracdo da dissolugdo dos mais altos valores que protegiam ainda a humanidade.
Ele viu que os moinhos eram os condutores, os servos e os arautos de um grande
niilismo que trazia consigo a insignificincia que exige do homem a aceitacdo da sua
propria nadificagdo. Essa compreensao da loucura como capacidade de perceber o
niilismo também estd em Nietzsche. Vejamos como este filésofo apresenta a loucura
como consciéncia do niilismo. Para isto vamos recorrer ao aforismo 125 de A gaia

ciencia, intitulado O homem louco.

Nao ouviram falar daquele homem louco que em plena manha acendeu uma
lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessantemente: “Procuro Deus!
Procuro Deus!”? E como 14 se encontrassem muitos daqueles que ndo criam em
Deus, ele despertou com isso uma grande gargalhada. Entao ele esta perdido?
perguntou um deles. Ele se perdeu como uma crianca? disse um outro. Esta se
escondendo? Ele tem medo de nés? Embarcou num navio? Emigrou? gritavam
e riam uns para os outros. O homem louco se lancou para o meio deles e tres-
passou-os com seu olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele, “ja lhes direi! Nés o
matamos - vocés e eu. Somos todos seus assassinos! Mas como fizemos isso? (...)
Quem nos deu a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos nés, ao desatar a
terra do seu sol? Para onde se move ela agora? Para onde nos movemos nés? Para
longe de todos os s6is? Nao caimos continuamente? (...) Nao vagamos como que
através de um nada infinito? Ndo sentimos na pele o sopro do vacuo? Nao se tor-
nou ele mais frio? Ndo anoitece eternamente? Nao temos que acender lanternas
de manha?” (NIETZSCHE, 2012, p. 137)%

O niilismo traz desorientagdo, escuridao, instabilidade e inseguranca. Ele é a
perda da luz, do fogo, do sentido fundamental e, com isto, o niilismo dissolve as
referéncias, os valores, o chao firme e os reftgios, introjetando em nossa conscién-
cia a ideia da nossa insignificancia que nos paralisa, controla e nos prepara para
aceitarmos resignadamente como guia, lider e pai, algum novo idolo que tem, entre

as suas praticas de governo, a tarefa de nos manter separados e inconscientes das

2 E o louco continua sua indignacao: “Deus estd morto! Deus continua morto! E nés o matamos! Como nos consolar, a nés,
assassinos entre os assassinos? O mais forte e mais sagrado que o mundo até entdo possuira sangrou inteiro sob os nossos

unhais - quem nos limpara este sangue? Com que agua poderiamos nos lavar? (...) Nesse momento silenciou o homem
ouco, e novamente olhou para seus ouvintes: também eles ficaram em siléncio, olhando espantados para ele. “‘Eu venho cedo
demais’, disse entdo, ‘ndo é ainda meu tempo. Esse acontecimento enorme estd a caminho, ainda anda: nao chegou ainda aos
ouvidos dos homens (...) Esse ato ainda lhes é mais distante que a mais longinqua constelacao - e no entanto eles o cometeram!””
(NIETZSCHE, 2012, p. 138).
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aventuras mais necessarias. Esse lugar de guia, lider e pai, é ocupado por Prometeu,
que igualmente acumula em si mesmo as figuras de idolo e de governante. Nesses
termos, fica claro que o fogo prometeico - simbolo da racionalidade por tras do pro-
cesso histérico da nossa civilizacdo - é a fonte desse niilismo anticosmico. Porém,
precisamos mencionar que esse funesto elo entre gigante e niilismo nos foi revelado
por Ulisses que, antes de Dom Quixote, enfrentou um Ciclope, chamado Polifemo,
que imp0s ao herdi precisamente a nadificacdo de si mesmo. Diante de um gigante
s6 podemos sobreviver se aceitarmos nos tornar ninguém. Mas, além disso, o que
esta outra aventura mitica nos ensina sobre o sentido, a necessidade e a amplitude

da aventura de Dom Quixote?

Quanto a Ulisses, a aventura lhe revela e lhe pde em contato com uma dimen-
sdo extra-humana e sub-humana da realidade marcada pela invisibilidade, pelo in-
solito e pelo noturno. A aventura retira Ulisses do mundo humano, mas é apenas
através dela que ele conseguira retornar para casa. Isto é, sem a aventura o her6i
permaneceria distante e separado da sua terra natal, da sua familia e dos seus ami-
gos, mergulhado num profundo esquecimento de si. A aventura é um confronto
com o desconhecido. Ela traz o desafio de uma realidade cuja dindmica e ordenacao
obedecem a uma outra légica estranha e desestabilizadora. A partir de entao Ulis-
ses ja ndo sabe mais onde estd. Em certo sentido, ele “sai das fronteiras do mundo
conhecido, do oikoiimenos humano, para entrar num espago de ndo-humanidade,
um mundo de outro lugar” (VERNANT, 2000, p. 100). E nesse espaco de nao-huma-
nidade, que é o proprio espaco de aventura, que Ulisses e sua tripulagdo chegam a
uma ilha invisivel imersa na escuriddo e na noite e onde moram gigantes monstruo-
sos que sao precisamente os Ciclopes, entre os quais esta Polifemo. Junto com doze
homens, Ulisses sai pela ilha. Eles encontram uma grande caverna, entram nela em
busca de mantimentos. Polifemo, que era o morador daquela imensa gruta, logo
chega, descobre a presenca de Ulisses e seus companheiros. A entrada da caverna
ja havia sido fechada com uma pesada rocha. Ja neste primeiro contato, o gigante
“agarra pelos pés dois companheiros de Ulisses, arremessa-os contra a parede do
rochedo, explode a cabeca dos dois e os engole, crus” (VERNANT, 2000, p. 103).
Sim, eis o mais profundo terror, o gigante come carne humana. “No dia seguinte,
o mesmo roteiro se repete, o Ciclope come mais quatro homens, dois de manha e
dois de noite. Ja engoliu seis, a metade da tripulacao” (VERNANT, 2000, p. 103).
De modo astucioso, Ulisses disse ao gigante, apos presentear-lhe com vinho, que
se chamava Ouitis, ou seja, Ninguém. O Ciclope entdo lhe respondeu: “ja que és
Ninguém, também vou te dar um presente. Vou comer-te por ultimo” (VERNANT,
2000, p. 104). Para os nossos propodsitos, ndo precisamos descrever detalhadamente
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como Ulisses escapou do gigante e sobreviveu. Basta-nos dizer que, para que isto
ocorresse, foi necessario, ainda que momentaneamente, Ulisses ter deixado de ser

herdi e ter se feito de Ninguém.

A aventura mitica de Ulisses nos revela que os moinhos comem carne huma-
na. Quando os moinhos surgem eles trazem consigo uma realidade extra-humana,
noturna e hostil que, desumanizando-nos, primeiro nos torna Ninguém, isto é, nos
tfaz insignificantes para, depois, se alimentar da nossa carne. Descobrimos, afinal,
a potencialidade méaxima da ameaga identificada por Dom Quixote: o niilismo nos

desumaniza enquanto Prometeu come a nossa carne.

Porém, num outro sentido, mas seguindo a mesma linha de raciocinio, qual
outro gigante estava presente nos moinhos, um gigante que intensificou as som-
bras do niilismo e que também come carne humana? Este outro gigante ainda mais
assustador e devastador contra o qual insanamente lutou Dom Quixote é a préopria
Revolucado Cientifica marcadamente copernicana. Este outro gigante que torna in-
significante a humanidade e se alimenta da carne de “ninguéns” civilizados é a
planetarizacdo ou heliocentrizagdo do universo, da existéncia, da mentalidade, da
moralidade e de todo conhecimento humano. Ja nesse alvorecer da modernidade,
quando também foi escrito Dom Quixote, cuja primeira parte foi publicada em 1605,
a presenca e a atividade de planetarizacdo ou heliocentrizacao se refletiram e pas-
saram a dominar as préticas, as relagdes e a vida mais cotidiana. Tudo isso é engo-
lido - ou tornado insignificante - quando um gigante desses come carne humana.
Portanto, os moinhos prometeicos sao igualmente um modo técnico e maquinico
de manifestacdo da Revolucdo Cientifica anticésmica e, por esta razdo, os moinhos
sdo, eles mesmos, planetarios, heliocéntricos e modernos. Sendo assim, os moinhos
se apresentam como gigantes anticésmicos ou artificios extraterrestres. E, afinal, o
extraterrestre prometeico que, na forma da modernizagdo cientifica, técnica e ma-
quinica, nos ameaga com a nadificacdo maxima que devora a nossa carne, a nossa

existéncia, o nosso autoconhecimento e a compreensao das nossas possibilidades.

Baseada na Revolugao Cientifica, no desenvolvimento técnico e maquinico,
a modernidade prometia a humanidade maior poder de controle, mais conforto,
estabilidade, seguranca, bem-estar, tudo isso embutido na sua promessa mais per-
suasiva, a saber, o progresso como processo continuo de geragao de si mesmo até a
sua totalizagdo maxima. Porém, a partir da sua loucura, Dom Quixote foi capaz de
ver ameacas intrinsecas a essas promessas de modernizacdo e de ver j4 na atividade
nascente do progresso a sua tendéncia de produzir o contrario de si mesmo. Em sua

loucura, o cavaleiro andante, defensor das virtudes e portador da justica comutati-
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va e distributiva, se deu conta de que ele tinha que interromper aquele processo e
desfazer o n6 moderno entre o progresso cientifico e técnico e o niilismo. Essa luta
exigia realmente a loucura. Ao longo da sua aventura, que transformou a sua exis-
téncia, Dom Quixote alcangou a condicdo de poeta, pois o poeta é aquele que, sa-
bendo encontrar as lutas necessérias, extrai das aventuras o sentido e a justificagdo
da sua propria existéncia. Assim, ele nos mostrou que, sem aventura, a existéncia
nao alcanca a sua justificagdo poética. Essa poesia capaz de sobreviver fora dos seus
parametros e limites estéticos, como um modo de existéncia e de agdo, é aquela que
aceita a luta e, parecendo tomada por insanidade, ela luta contra o extraterrestre
que esta presente nas promessas da modernizagao e que se intensifica a medida que
essas promessas consolidam a ideia de progresso como paradigma de uma civiliza-
¢do que deposita o seu proprio melhoramento nos artefatos e nos produtos que ela

é capaz de fabricar artificialmente.

Dom Quixote entdo se insurgiu contra a racionalidade moderna basilarmente
niilista, isto é, ele nos mostrou que a confrontacdo com o niilismo é igualmente a
confrontacdo com uma certa racionalidade. E o niilismo da racionalidade moderna
foi muito bem exposto através da figura do Génio Maligno de René Descartes. Sen-
do o condutor do niilismo, o Génio Maligno é anticésmico e, por isso, ele adquire
uma funcdo absolutamente fundamental de perpetuacao e de condugao da civiliza-
cao prometeica. No ambito do prometeismo, o Génio Maligno sera uma forma de
racionalidade a servigo da insubmissao, da vinganca e do impulso de dominacdo
por parte de Prometeu. Agora, se ele é uma espécie de deus que quer ocultar e
aniquilar Deus, ou um idolo do pensamento, entdao o Génio Maligno pode ser con-
siderado como uma das méscaras de Prometeu. Descartes o apresenta como uma
condigao para a racionalidade moderna adquirir a consciéncia de si na forma de um
ego que, nesses termos, nao viria a existir sem a substituicdo moderna de Deus pelo
Génio Maligno e da bondade e da verdade pela malignidade e mentira. Eis como
Descartes nos apresenta esse novo Idolo da racionalidade moderna:

Suporei, portanto, que hd nao um Deus 6timo, fonte soberana da verdade, mas
algum génio maligno, e a0 mesmo tempo, sumamente poderoso e manhoso, que
poe toda a sua industria em que me engane: pensarei que o céu, o ar, a terra, as
cores, as figuras, os sons e todas as coisas externas nada mais sao do que ludi-
brios dos sonhos, ciladas que ele estende a minha credulidade. Pensarei que sou
eu mesmo desprovido de mdos, de olhos, de carne, de sangue, de sentido algum
mas, tenho a falsa opinido de que possuo tudo isso (DESCARTES, 1999, p. 25-26)

E esse niilismo devastador personificado na figura do Génio Maligno que pos-
sibilitard a descoberta do ego como paradigma da racionalidade moderna para a
qual o mundo externo tem o mesmo estatuto inconsistente e duvidoso dos sonhos

pré-egologicos. E Descartes aprofunda a descricdo desse processo corrosivo do nii-
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lismo que esta por tras do surgimento da consciéncia moderna entdo marcadamente

prometeica:

Suponho, portanto, falsas, todas as coisas que vejo: creio que nunca existiu nada
do que a memoéria mendaz representa; nao tenho nenhum dos sentidos todos;
corpo, figura, extensdo, movimento e lugar sdo quimeras. Que serd, entdo, verda-
deiro? Talvez isto somente: nada é certo (DESCARTES, 1999, p. 37).

O niilismo incide também sobre a interioridade do sujeito que, aprendendo
a duvidar de si mesmo, das suas faculdades psicolédgicas, vai aceitando a sua in-
significAncia, mas, precisamente entdo o sujeito descobre a existéncia do seu ser
enquanto ego. Todavia, isto ndo desfaz a correspondéncia entre insignificancia e
ego. O ego ndo conseguird apagar essa marca de nascenca. Mas, vejamos como o seu

nascimento estd incrustado e atado ao génio do engano:

Mas, ha um enganador, ndo sei quem, sumamente poderoso, sumamente astu-
cioso que, por industria, sempre me engana. Nao ha davida, portanto, de que eu,
eu sou, também, se me engana: que me engane o quanto possa, nunca podera
fazer, porém, que eu nada seja, enquanto eu pensar que sou algo. De sorte que,
depois de ponderar e examinar cuidadosamente todas as coisas é preciso estabe-
lecer, finalmente, que este enunciado eu, eu sou, eu, existo (ego sum, ego existo) é
necessariamente verdadeiro, todas as vezes que é por mim proferido ou concebi-
do na mente (DESCARTES, 1999, p. 39).

Enfim, a verdade do enunciado ego sum, ego existo - e se trata somente de um
enunciado mental - repousa na racionalidade que, antes e por principio, aceitou
sua cumplicidade com a malignidade e a mentira, tal como Fausto. Contudo, apesar
disso, o que precisamente esse ego pensa que ele é? Ora, Descartes o compara com o
ponto arquimediano: “Arquimedes nao pedia mais que um ponto, que fosse firme
e imovel, para poder remover a terra inteira de seu lugar” (DESCARTES, 1999, p.
37). A este ponto que é o ego, opomos as perguntas indignadas de um homem lou-
co: “Que fizemos noés, ao desatar a terra do seu sol? Para onde se move ela agora?
Para onde nos movemos nds? Para longe de todos os s6is? Nao caimos continua-
mente? (...) Nao vagamos como que através de um nada infinito”? Assim como o
ponto arquimediano que planetariza a terra, deslocando-a inteira do seu lugar e
langando-a como poeira césmica no espaco infinito, o ego representa também uma
grande ameaca a terra. Resultado e herdeiro de um processo niilista que comeca e
se mantém substituindo a terra por realidades e atividades extraterrestres, o ego é
anticésmico e, neste sentido, ele é prometeico, ele é um servo de Prometeu. Por isso,
nao é possivel lutar contra Prometeu afirmando e mantendo o ego e, neste sentido,
se a loucura - ou a poesia - desfaz o ego, entdo, ela se torna indispenséavel para a
constituicdo e para a atuacdo pratica e simbdlica do heréi antiprometeico. Em vir-
tude disto é que Dom Quixote assumia a luta para a salvaguarda do elo c6smico-

-teoldgico entre a terra e o seu sol, tentando impedir que a terra fosse transformada
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num planeta que trazia consigo uma queda continua no nada infinito intrinseco ao

ponto de Arquimedes.

10.1.a Progresso e decadéncia: a loucura contra a doenca

Porque a modernidade depositou o progresso sobre a descoberta do ponto
arquimediano que trazia consigo o niilismo, Nietzsche vai definir esse progresso
moderno como um andar para trds ou um “passo a passo adiante na décadence” (NIET-
ZSCHE, 2006, p. 93). De modo perspicaz, Nietzsche vé intrinseca ao progresso mo-
derno a marcha da decadéncia. Isto significa, entdo, que por tras desse progresso
arquimediano se encontrava um julgamento sobre a vida, a saber, a de que ela nao
vale nada. Esse julgamento, vindo de homens sabios, mal disfarcava o seu tom de
davida, de melancolia, de cansaco e de resisténcia a vida, levando Nietzsche a se
perguntar: “Talvez a sabedoria apareca na Terra como um corvo, que se entusiasma
com um ligeiro odor de cadaver?...” (2006, p. 17). E a busca por experimentar esse
entusiasmo que alimenta o movimento do progresso e, a0 mesmo tempo, assinala a
sua decadente marcha para trds. Mas que sabedoria é assim tdo decadente para se
satisfazer “com um ligeiro odor de cadaver”? Para Nietzsche é a sabedoria socratica
cuja interioridade racional prefigurou, podemos dizer, o ponto arquimediano do
ego moderno. Vejamos, portanto, como pode ser entendida a continuidade entre

socratismo e niilismo assim como a cumplicidade entre socratismo e prometeismo.

Para Nietzsche, em certo sentido, os grandes sabios sdo tipos da decadéncia.
Nesses termos, ele percebeu Socrates e Platao “como sintomas de declinio, como
instrumentos da dissolucdo grega, como pseudogregos, antigregos” (NIETZSCHE,
2006, p. 18). Socrates e Platao simbolizam e testemunham a existéncia de uma sabe-
doria ou racionalidade niilista que traz o declinio e a dissolucdo. Nietzsche supde
mesmo que Socrates seria o exemplar de uma evolugdo antropolégica descendente
e, por essa razao, ele seria a personificacdo de uma monstruosidade e de um crime
antropoldgicos. A monstruosidade de Sécrates ndo estava apenas em sua aparéncia,
mas também dizia respeito aos vicios e apetites ruins que ele abrigava. Como vimos
acima, o niilismo tem uma natureza monstruosa. Ele se manifesta como monstruo-
sidade e, em virtude disto, o niilismo se configura como uma marcha para tras que
come carne humana. Entdo, a partir de Sécrates, comegou a decadéncia. Com efeito,
Nietzsche afirma que “nao apenas a anarquia e o desregramento confesso dos ins-
tintos apontam para a décadence em Socrates: também a superfetagao do logico e a
malvadez de raquitico que é sua marca” (2006, p. 19). Ha aqui um exercicio exagerado
da légica que contribui para algum tipo de atrofia que carrega consigo certa malva-

dez. E isto nos permite suspeitar da equagdo socratica razao = virtude = felicidade,

134



mesmo considerando as alucinacdes auditivas relacionadas ao “demonio de Sécra-

tes”. E Nietzsche continua:

Mas Sécrates intuiu algo mais. Ele enxergou por trds de seus nobres atenienses;
entendeu que seu proprio caso, sua idiossincrasia de caso ja ndo era excegdo.
A mesma espécie de degenerescéncia ja se preparava silenciosamente em toda
parte: a velha Atenas caminhava para o fim. - E Sécrates entendeu que o mundo
inteiro dele necessitava - de seu remédio, de seu tratamento, seu artificio pessoal
de autopreservacao... Em toda parte os instintos estavam em anarquia; em toda
parte se estava a poucos passos do excesso: o monstrum in animo era o perigo geral
(2006, p. 21).

Em Sécrates a razdo se torna uma profunda tirania. Esta é a monstruosidade
da alma. E é em sua monstruosidade que a alma racional é a portadora do ponto
de Arquimedes. Sendo assim, se hda um momento socratico na monstruosidade, é
porque Socrates nos apresenta uma caracteristica dela, a saber: a monstruosidade é
uma dindmica que surge ndo para interromper, impedir ou lutar contra o fim, mas,
pelo contrério, ela se aproveita oportunamente do fim para se apresentar, disfarca-
damente, como necessidade e remédio. Isto nos permite dizer que os moinhos nao
eram os sinais de um comeco, mas eram antes os portadores e os anunciadores de
um fim que comegava com a modernidade e, em especial, pela Revolugao Cientifica,
cuja luz racional ndo era, portanto, a de uma aurora, e sim a de um ocaso crepuscu-

lar.

Entdo, desde que os monstros inseriram o fim no tempo o que acontece his-
toricamente é a propria preservacdo do fim. Diante disto, o processo civilizatério
se torna o registro de uma histéria da decadéncia sempre pronta para se tornar
a auséncia de histéria. Mas, além disso, é oportuno ressaltar que a decadéncia é
igualmente o sintoma de que um fim acometeu a alma que, para se autopreservar,
assume a condi¢ao de ponto arquimediano. Todavia, quando a autopreservagao se
tornou aceita e praticada como tratamento entdo se instaurou entre nds a decadén-
cia refletida na indiferenca generalizada acerca da transformacado do monstrum in
animo em modelo e valor morais e civilizatérios. Esta situacao revela que a reflexao
grega se perdeu num fanatismo da racionalidade que vai culminar num moralis-
mo patoldégico expresso na equacao razdo = virtude = felicidade. Porém, de acordo
com Nietzsche, essa equacdo “significa tdo-s6: é preciso imitar Socrates e instaurar
permanentemente, contra os desejos obscuros, uma luz diurna - a luz diurna da
razdo” (2006, p. 22). Dito de outro modo, “é preciso ser prudente, claro, limpido
a qualquer preco: toda concessdo aos instintos, ao inconsciente, leva para baixo...”
(NIETZSCHE, 2006, p. 22)°. Entretanto, na luz diurna da razdo, em seu iluminismo

3 Esse momento socratico do iluminismo da razéo comeca e define a decadéncia: “Os fil6sofos e moralistas enganam a si
mesmos, crendo sair da décadence ao fazer-lhe guerra. Sair dela estd fora de suas forcas: o que elegem como meio, como
salvacdo, é apenas mais uma expressdo da décadence - eles mudam sua expressdo, mas nao a eliminam. Sécrates foi um mal-
entendido: toda a moral do aperfeicoamento, também a cristd, foi um mal-entendido... A mais crua luz do dia, a racionalidade a todo
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moralista, frio e doente, ha a presenga do niilismo a espreita da nossa propria carne.
Precisamente na imitagio de Socrates vamos entregar a nossa carne ao niilismo, pois,
conforme interpreta Nietzsche, ele queria morrer. Deste modo, nao foi Atenas, mas
o proprio Sécrates que, dominado por sua sabedoria niilista, deu veneno a si mes-
mo, “ele forcou Atenas ao veneno... ‘Socrates ndo é um médico’, disse para si em
voz baixa, ‘apenas a morte é médico aqui... Sécrates apenas esteve doente por longo
tempo...”” (NIETZSCHE, 2006, p. 23). Portanto, de modo ainda mais assustador e
monstruoso, a sabedoria socratica come a sua propria carne humana. O homem so-
cratico traz dentro de si mesmo, em sua interioridade arquimediana e prometeica,
um gigante, a Razdo. E contra esta se insurgiu a loucura de Dom Quixote, que foi
capaz de ver a doenga da racionalidade definida por um ascetismo que se desdobra
em um niilismo cuja moralidade se orienta por valores da décadence. Porque ela é
acentuadamente ascética, a racionalidade socratica enseja a vivéncia de uma mora-
lidade cuja finalidade é a melhora do homem. Mas, como sera dito, esse ascetismo
que vincula racionalidade, moralidade e niilismo, significa antes o enlacamento da
civilizacdo e da doenga. E é Nietzsche que nos revela esse enlacamento fundamenta-

do no propésito racional e moral de melhorar o homem. Com efeito, ele diz o seguinte:

Sempre se quis “melhorar” os homens: sobretudo a isso chamava-se moral. Mas
sob a mesma palavra se escondem as tendéncias mais diversas. Tanto o amansa-
mento da besta-homem como o cultivo de uma determinada espécie de homem
foram chamados de “melhora”: somente esses termos zool6gicos exprimem rea-
lidades - realidades, é certo, das quais o tipico “melhorador”, o sacerdote, nada
sabe - nada quer saber... Chamar a domesticacdo de um animal sua “melhora”
é, a nossos ouvidos, quase uma piada. Quem sabe o que acontece nas ménageries
duvida que a besta seja ali “melhorada”. Ela é enfraquecida, tornada menos no-
civa; mediante o depressivo afeto do medo, mediante a dor, fome, feridas, ela se
torna uma besta doentia. - Nao é diferente com o homem domado, que o sacerdo-
te “melhorou” (NIETZSCHE, 2006, p. 49-50).

E reforcando a ideia de melhora como adoecimento, Nietzsche ainda afirma
que “a moral do cultivo e a moral da domesticacio sdo inteiramente dignas uma da
outra” e, por isso, se ainda insistirmos em pensar e em agir em termos morais, deve-
riamos partir da “vontade incondicional do oposto” ao modo de imposicao dessas
morais. Nessas condigdes, se a racionalidade que impulsiona o processo civiliza-
tério apresenta uma condicao doentia, entdo, a doenca é uma marca congénita e
cronica da nossa civilizagdo. A loucura de Dom Quixote se apresentou como en-
frentamento e alternativa a essa doenga racional, moral e ascética que determina os

Nnossos rumos civilizatorios.

custo, a vida clara, fria, cautelosa, consciente, sem instinto, em resisténcia aos instintos, foi ela mesma apenas uma doenga,
uma outra doenga - e de modo algum um caminho de volta a ‘virtude’, a ‘satide’, a ‘felicidade’... Ter de combater os instintos

- eis a férmula da décadence: enquanto a vida ascende, felicidade é igual a instinto” (NIETZSCHE, 2006, p. 22).
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Mas se tratou também de uma loucura porque o cavaleiro da justica tentou
impedir que o moinho bragal fosse desenvolvido e se transformasse no moinho a
vapor que, por sua vez, possibilitou o advento de um novo gigante, o capitalismo.
Opondo-se ja ao que estava surgindo, Dom Quixote transmitiu sua loucura, sua
consciéncia e sua luta para Karl Marx que, entao, como bom herdeiro, disse: “O
moinho bragal vos dard a sociedade com o senhor feudal e o moinho a vapor a so-
ciedade com o capitalista industrial”. O capitalismo aconteceu porque Dom Quixote
foi derrubado pelo moinho. E este anunciou a chegada desse gigante monstruoso,
sofista e anticdsmico contra o qual Marx ira se voltar, juntamente com seu fiel escu-

deiro Friedrich Engels.

10.2 A FACE NIILISTA DO PROGRESSO: A CIVILIZACAO COMO
DESUMANIZACAO

Karl Marx nos mostra mais claramente a associagdo, a convergéncia e a cum-
plicidade entre Prometeu e o capitalismo. Mais do que isso, ele nos permite ver
como o capitalismo, ao favorecer e fortalecer o prometeismo, pode ser compreendi-
do como um modo privilegiado de atuagdo civilizatéria por parte de Prometeu. O
capitalismo é a forma mais evoluida, a-historica e talvez final do impulso pés-civi-
lizatério da nossa civilizacao. Consequentemente, a critica ao capitalismo se desdo-
bra e se configura como uma luta contra o tita filantropo. Através dessa critica, tra-
ta-se, igualmente, de revelar e de denunciar a natureza sofistica do capitalismo cuja
dindmica civilizatéria é, na verdade, um impulso pos-civilizatério marcado pela
desfiguragao, degradacdo e desumanizacdo da humanidade. O capitalismo é a pra-
tica do niilismo uma vez que dele resulta a realizacdo concreta do nada a-histérico

ou a materializagdo imoral e generalizada da insignificancia.

Para Marx, quando utilizada de modo capitalista, a maquinaria prometeica
desenvolvida sobretudo a partir da revolugao cientifica nao tem por finalidade au-
xiliar e aliviar a dura rotina do trabalhador. A forca produtiva aplicada ao trabalho
opera apenas no sentido de intensificar a exploracao capitalista do trabalhador. Ou

seja, “a maquinaria é meio para a producao de mais-valor” (MARX, 2017, p. 445).

Inicialmente, Marx empreende uma espécie de genealogia histérico-evolutiva
da maquinaria, comecando pela diferenciacdo entre ferramenta e maquina e ana-
lisando como a maquina precisa se tornar um mecanismo capaz de se automover
independentemente da forca motriz humana (MARX, 2017, p. 445-455)*. Através

dessa historia darwinista da tecnologia vemos que a progressiva fusao entre a ma-

4 Com efeito, Marx afirma que “a partir do momento em que a ferramenta propriamente dita ¢ transferida do homem para
um mecanismo, surge uma maquina no lugar de uma mera ferramenta” (2017, p. 448). E facil notar que a evolugao tecnolégica,
ao desnudar os limites organicos do ser humano, torna o homem um elemento progressivamente indtil e dispensavel.
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quina, o trabalho e a produgao vai anulando o ser humano como elemento central
do processo produtivo pelo qual se orienta a nossa civilizagao. Antes de ser comple-
tamente inutilizado pela madquina o homem é também mecanizado e se torna uma
mera forca motriz. Mas, precisamente nesse momento em que a forga de trabalho
se reduz a movimentos musculares mecénicos, o vento, a dgua, o vapor, podem
substituir o homem. Marx entao extrai uma consequéncia parcial e necessaria da
sua andlise do carater histérico da tecnologia, a saber: “a maquina da qual parte a
Revolucdo Industrial substitui o trabalhador que maneja uma tnica ferramenta por
um mecanismo que opera com uma massa de ferramentas” (MARX, 2017, p. 449).
Até mesmo como simples for¢ca motriz o homem se apresenta bastante limitado. O
desenvolvimento e a aplicacdo capitalistas da maquinaria dependem de uma forca
motriz mais regular e eficiente. Apesar dessa limitacao, Marx nao hesita em afirmar
que a manufatura, embora nado tenha encontrado essa forca motriz mais produtiva,
“desenvolveu os primeiros elementos cientificos e técnicos da grande industria”
(MARX, 2017, p. 451). Isto é, j&4 a manufatura enxergava os beneficios produtivos
da absorcdo e do uso da ciéncia e da tecnologia integrando-as, progressivamente,
ao processo de trabalho. Marx chega mesmo a dizer que a grande industria criou
a ciéncia da tecnologia (MARX, 2017, p. 556). Desde entdo a ciéncia e a tecnologia
desempenham um papel fundamental nessa histéria da desumanizagdo do trabalho

que, as vezes, se confunde com a missao civilizatéria do capitalismo.

Ao longo dessa historia darwinista da tecnologia a prépria forca motriz foi
maquinizada e, uma vez tornada maquina, o organismo humano pode ser dispen-
sado. O capitalismo desvaloriza e inutiliza o organismo humano, pois ele é um gi-

gante que come carne humana:

Foi somente depois que as ferramentas se transformaram de ferramentas do or-
ganismo humano em ferramentas de um aparelho mecanico, isto é, em maqui-
na-ferramenta, que também a mdaquina motriz adquiriu uma forma autdénoma,
totalmente emancipada dos limites da for¢a humana. Com isso, a méquina-ferra-
menta individual, que examinamos até aqui, foi reduzida a um simples elemento
da producdo mecanizada. Uma maquina motriz podia agora mover muitas ma-
quinas de trabalho ao mesmo tempo. Com o nimero das maquinas de trabalho
movidas simultaneamente, cresceu também a maquina motriz, e o mecanismo de
transmissdo se transformou num aparelho de consideraveis propor¢des (MARX,
2017, p. 452).

Sob o seu uso capitalista a maquina se desenvolve a fim de se emancipar do
proprio homem e, sob o capitalismo, o proprio homem busca projetar maquinas
cujo desenvolvimento ira torna-las independentes da necessidade de intervencao
humana. Em suma, a mecanizagdo - ou a desumanizacao da produgdo - da inicio a
um agigantamento dos aparelhos produtivos de tal modo que o individuo huma-

no organico comeca a ser substituido por gigantes técnicos em algumas atividades
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produtivas. Através dessa desumanizagao produtiva, “o operério torna-se um mero
apéndice da maquina e dele so se requer o manejo mais simples, mais monétono,
mais facil de aprender” (MARX; ENGELS, 2010, p. 46).

A mecanizacdo da producdo possibilita o surgimento da fabrica que, com o
auxilio da mecanica, da quimica, etc., busca eliminar todo elemento subjetivo da
divisdo do trabalho no processo produtivo®. Em outros termos, de acordo com Marx
e Engels, “o crescente emprego de maquinas e a divisdo do trabalho despojaram a
atividade do operério de seu carater autobnomo, tirando-lhe todo o atrativo” (2010,
p. 46). Na fabrica, fica bastante restrita a relagao trabalhador-méaquina, uma vez que
nela tem primazia a relagdo maquina-mdaquina, visto que essa automacao assegura
a continuidade e a intensidade da produgao. Nesses termos, através da resolucdo
das interrupgdes entre as fases do processo produtivo é elaborado um “sistema de
maquinaria” que se apresenta como um “grande autdmato”. A fabrica é uma es-
pécie de ventre civilizatério de gigantes maquinicos que operam como um sistema
automatico que, por principio, rejeita a intervencdo humana. Assim, “a produgao
mecanizada atinge sua forma mais desenvolvida como sistema articulado de ma-
quinas de trabalho movidas por um automato central através de uma maquinaria
de transmissao” (MARX, 2017, p. 455). Nessa historia da utilizacdao capitalista do
desenvolvimento da maquina podemos ver como o capitalismo, desvirtuando e
desumanizando o trabalho, se converte numa atividade civilizatéria de fabricacao
de monstros. Em outras palavras, surge, aqui, por meio da mecanizagao realizada
pela fabrica, “um monstro mecanico, cujo corpo ocupa fabricas inteiras e cuja forca
demoniaca (...) irrompe no turbilhao furioso e febril de seus incontaveis 6rgaos de
trabalho propriamente ditos” (MARX, 2017, p. 455). A civilizacdo capitalista, por
meio da fabrica enquanto realidade anticésmica, traz de volta Briareu e Polifemo. A
tabrica é movida por uma atividade monstruosa e impulsiva voltada para a produ-
¢ao técnica de outras realidades anticdsmicas que se espalham, invadem e dominam
o cotidiano da nossa existéncia. Neste sentido, a fabricacdo monstruosa do anticés-

mico se impde como a civilizagdo prometida pelo capitalismo.

A grande industria revoluciona e precisa revolucionar de tal forma o modo
de producdo que ela foi capaz de usar a méquina para produzir maquinas. Nesse
momento de espantoso desenvolvimento da maquinaria foram produzidas maqui-
nas ciclopicas. Os ciclopes modernos sao produtos maquinicos. E, agora, sdo esses
ciclopes maquinicos que devoram a carne humana dos trabalhadores, que passam

por um arduo processo de degradacao fisica, moral e existencial. Na fabrica, o tra-

5 Isso acontece, sobretudo, no ambito da industria moderna que possui uma base técnica cuja dindmica é revoluciondria.
“Por meio da maquinaria, de processos quimicos e outros métodos, ela revoluciona continuamente, com a base técnica da
producéo, as fungoes dos trabalhadores e as combinacdes sociais do processo de trabalho” (MARX, 2017, p. 557).
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balhador serve a maquina, é ele que tem que acompanhar o ritmo da méquina, que
é s6 um mecanismo morto, mas ao qual o trabalhador é incorporado como mero
apéndice vivo (MARX, 2017, p. 494). Além disso, o trabalho se torna um meio de
tortura, “pois a maquina nao livra o trabalhador do trabalho, mas seu trabalho de
conteido” (MARX, 2017, p. 495). O trabalhador é submetido a uma disciplina de
quartel no interior da fabrica através da qual o capital exerce seu poder autocratico
sobre os trabalhadores, como se a legislacdo que rege essa disciplina fabril tao so-

mente substituisse o “chicote do feitor de escravos”®.

Se, agora, a maquina adquiriu as dimensdes ciclépicas, entdo ela se converteu
num concorrente do trabalhador cujas condicdes de existéncia sdao muito prejudi-
cadas pela atuacdo ciclépica da maquina. Como exemplo disso, a mecanizagdo da
indastria téxtil causou a extincdo de muitos teceldes manuais. “Muitos deles mor-
reram de fome, enquanto outros vegetaram por muitos anos com suas familias”
(MARX, 2017, p. 503). E isto mostra claramente a natureza sofistica, violenta e in-
justa das promessas civilizatérias inerentes ao progresso prometeico. Na India, a
magquinaria algodoeira produziu uma tal miséria que “as ossadas dos teceldes de
algodao alvejam as planicies” (MARX, 2017, p. 504). Isto nos testemunha como o
impulso p6s-civilizatorio, potencializado e acelerado pela manifestacdo capitalista
de Prometeu, representa uma ameaga para a prépria humanidade, uma vez que,
sob o capitalismo, “o meio de trabalho liquida o trabalhador” (MARX, 2017, p. 504).
Nesses termos, ¢ como se a grande industria fosse uma caverna na qual vive um
ciclope maquinico, e os trabalhadores, tais como Ulisses e seus tripulantes, tivessem
que se tornar “ninguém” a fim de sobreviver. Mas qual a dignidade em sobreviver

como “ninguém”?

O capital, esse gigante que nos transforma em “ninguém”, usurpa de nés o
tempo para nosso crescimento, nosso desenvolvimento e para a manuten¢do da
satide do nosso corpo. O capital, para satisfazer a sua dnsia prometeica de produ-
¢do anticésmica, “ndo se importa com o tempo de vida da forca de trabalho”. Isto
acontece porque “o capital é trabalho morto, que, como um vampiro, vive apenas
da succado de trabalho vivo, e vive tanto mais quanto mais trabalho vivo ele suga”
(MARX, 2017, p. 307). Ou seja, como uma espécie de gigante extraterrestre dvido
por carne humana, o que interessa ao capitalismo prometeico “é tnica e exclusiva-
mente o maximo de forca de trabalho que pode ser posta em movimento numa jor-
nada de trabalho” (MARX, 2017, p. 338). Assim, além de produzir “a debilitacao da

forca humana de trabalho, que se vé roubada de suas condigdes normais, morais e

6 Dentro da industria moderna, “como soldados rasos da industria”, as massas de operarios, “amontoadas na fébrica, sédo
organizadas militarmente (...), estdo sob a vigilancia de uma hierarquia completa de oficiais e suboficiais. Ndo sdo apenas
servos da classe burguesa, do Estado burgués, mas também, dia a dia, hora a hora, escravos da maquina, do contramestre e,
sobretudo, do dono da fébrica” (MARX; ENGELS, 2010, p. 46).
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fisicas, de desenvolvimento e atuagdo” (MARX, 2017, p. 338), a producao capitalista
também produz “o esgotamento e a morte prematuros da propria forca de traba-
lho”. Enfim, o capitalismo que nos promete a civilizagao transforma a maquinaria
em arma contra a humanidade do trabalhador, como se nao fosse possivel haver ou
sequer pensar numa civilizagdo que nao promovesse a exploracao, a degradacao e
o aniquilamento dos trabalhadores. Eis como Marx reflete sobre o modo em que o
processo civilizatorio capitalista, visto como uma atividade niilista que desvirtua e
infertiliza o trabalho, empreende o esvaziamento, o empobrecimento e a violéncia
sobre o trabalhador:

Mas a maquinaria ndo atua apenas como uma poderosa concorrente, sempre
pronta a tornar “supérfluo” o trabalhador assalariado. O capital, de maneira
aberta e tendencial, proclama e maneja a maquinaria como poténcia hostil ao
trabalhador. Ela se converte na arma mais poderosa para a repressao das perio6-
dicas revoltas operarias, greves etc. contra a autocracia do capital (MARX, 2017,
p- 508).

Contra toda essa violéncia civilizatéria sofrida pelos trabalhadores, é preciso
pensar nas possibilidades materiais de uma revolugao. Agora, a consciéncia quixo-
tesca precisa se compreender e se fazer consciéncia revoluciondria. A possibilidade

da revolucdo material aparece naturalmente como desdobramento histérico, dialé-

tico e insurrecional da luta quixotesca.

De antemao, é preciso dizer que essa consciéncia revoluciondria nao é pura,
visto que, para Marx e Engels, “o “espirito” sofre, desde o inicio, a maldi¢do de
estar ‘contaminado’ pela matéria” (2007, p. 34). Por um lado, isto significa que a
consciéncia deve se reconhecer em seu proprio processo de constituicio material,
dialética e social e, por outro lado, significa que a revolucao ndo existe fora da sua
materialidade histérica, como se ela fosse possibilitada apenas por leis metafisicas,
eternas e imutaveis. “Desde o inicio, portanto, a consciéncia ja ¢ um produto social
e continuara sendo enquanto existirem homens” (MARX; ENGELS, 2007, p. 35). A
possibilidade da revolucao esta dada na consciéncia que o proletario adquire de si
mesmo como classe social oposta a classe material e espiritualmente dominante. Em
outros termos, a consciéncia das condi¢des materiais da sua classe pode fazer surgir

no proletario a consciéncia revolucionaria.

Em seu desenvolvimento, as forgas produtivas podem surgir, numa dada fase,
como forgas de destruicdo (maquinaria e dinheiro, moinhos e capitalismo) que tra-
zem somente maleficios e, vinculado a isso, surgem historicamente os trabalhado-
res, que surgem como “uma classe que tem de suportar todos os fardos da socieda-
de sem desfrutar de suas vantagens e que, expulsa da sociedade, é forcada a mais
decidida oposicdo a todas as outras classes” (MARX; ENGELS, 2007, p. 41). Quando
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eles surgem como classe, os trabalhadores surgem como classe de oposicao dada a
sua condicao de extremo desfavorecimento social. Além disso, a classe trabalhadora
“configura a maioria dos membros da sociedade” e dela “emana a consciéncia da
necessidade de uma revolugdo radical, a consciéncia comunista” (MARX; ENGELS,
2007, p. 41). Mas, diante da necessidade da revolugao, é preciso entender seu senti-

do, sua orientacao e seus fins e, por isso, Marx e Engels esclarecem:

[...] as condigdes sob as quais determinadas forcas de producao podem ser utili-
zadas sdo as condi¢des da dominagao de uma determinada classe da sociedade,
cujo poder social, derivado de sua riqueza, tem sua expressao pratico-idealista
na forma de Estado existente em cada caso; é essa a razdo pela qual toda luta
revoluciondria dirige-se contra uma classe que até entdo dominou (...); em todas
as revolugdes anteriores a forma da atividade permaneceu intocada, e tratava-se
apenas de instaurar uma outra forma de distribuicao dessa atividade, uma nova
distribuicao do trabalho entre outras pessoas, enquanto a revolugdo comunista
volta-se contra a forma da atividade existente até entdo, suprime o trabalho e su-
pera (aufhebt) a dominacao de todas as classes ao superar as proprias classes, pois
essa revolugao é realizada pela classe que, na sociedade, nao é mais considerada
como uma classe, nao é reconhecida como tal, sendo ja a expressao da dissolucao
de todas as classes, nacionalidades, etc., no interior da sociedade atual (2007, p.
42)

Antes de tudo, é necessério que os trabalhadores, lutando contra a gigantesca
opressao civilizatéria que os esmaga, impecam que as forcas produtivas se transfor-
mem e sejam usadas como instrumentos de dominacdo e de exploragao de classe.
As forcas de produgao, bem como o seu uso, devem propiciar, antes, a emancipa-
¢do e a humanizagdo dos trabalhadores e dos homens em geral. Nesses termos, a
revolugdo proletaria precisa se voltar também contra a configuracdo prometeica do
Estado, e revolucionar, sobretudo, a forma da atividade ou o modo de producao,
de tal modo que possa ocorrer uma radical transformacdo da sociedade classista.
Entendida como uma luta contra a dominacdo e a ameaca de Prometeu, a revolugao
proletaria devera dissolver o trabalho tal como ele é praticado no sistema capitalis-
ta, no qual ele serve como instrumento de exploracdo, alienagao e aniquilamento da
humanidade do trabalhador. Enquanto contestacao desse produtivismo prometeico
vazio, predatério e destrutivo, a revolugao consiste em restaurar a humanidade que
se encontra oculta e ainda preservada na figura do trabalhador. Por isso, a libertagao
do trabalhador é também a libertacdo da humanidade. Mas a humanidade s6 pode
ser libertada - e permanecer humana - numa civilizacao na qual ndo mais ocorra a
exploragdo e a alienacdo do trabalho. Por isso Prometeu se vale do capitalismo que,
escondendo sofisticamente sua face niilista, instaura e desenvolve uma civilizagao
baseada num progresso cuja monstruosidade vai comendo carne humana e, assim,
desumanizando o homem. Afinal, a luta é necessaria porque o capitalismo, enquan-

to criatura da criatura, é como Frankenstein que se volta contra a humanidade.
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10.3 DRUMMOND CONTRA PROMETEU: A EXISTENCIA LIVRE
DOS PACTOS FAUSTICOS

Olhos sujos no relégio da torre:

Nado, o tempo nao chegou de completa justica.

O tempo ¢é ainda de fezes, maus poemas, alucinacdes e espera.
O tempo pobre, o poeta pobre

fundem-se no mesmo impasse.

(--)

Por fogo em tudo, inclusive em mim.

Ao menino de 1918 chamavam anarquista.
Porém meu 6dio é o melhor de mim.

Com ele me salvo

e dou a poucos uma esperanga minima.

Uma flor nasceu na rua!

Passem de longe, bondes, 6nibus, rio de ago do trafego.
Uma flor ainda desbotada

ilude a policia, rompe o asfalto.

Facam completo siléncio, paralisem os negocios,
garanto que uma flor nasceu.

Sento-me no chao da capital do pais as cinco horas da tarde

e lentamente passo a mao nessa forma insegura.

Do lado das montanhas, nuvens macicas avolumam-se.

Pequenos pontos brancos movem-se no mar, galinhas em péanico

E feia. Mas é uma flor. Furou o asfalto, o tédio, o nojo e o 6dio (DRUMMOND, 2000, p. 15-
17).

Nesse poema, A flor e a ndusea, Carlos Drummond de Andrade nos fala de uma
extrema precariedade que nos causa nausea. Essa precariedade diz respeito, sobre-
tudo, ao fato de que ainda ndo chegou a “completa justica”, porventura a mesma
pela qual também lutaram Dom Quixote e Karl Marx, e sem a qual o tempo é pobre
e nauseante. O poeta conjectura combater a auséncia da “completa justica” com o
fogo, como se lhe fosse possivel criar e manusear um fogo capaz de queimar o pro-
prio fogo de Prometeu, a partir do qual se constituiu e persiste esse tempo “ainda
de fezes”. Trata-se de rejeitar as regras, as normas, a gramatica e a moralidade esta-
belecidas entendendo-as como forgas pds-civilizatérias responsaveis pela formacao
de um eu no qual, por isso mesmo, é preciso também por fogo a fim de liberta-lo da
ndusea civilizatoria. O poeta tem consciéncia de que é necessario odiar o que em noés
nos formou para a pos-civilizagdo, pois esse 6dio nao é estéril, j& que dele brota uma
minima esperanca, tal como uma flor fragil, visiondria e utépica. Essa flor combate
a nausea e a precariedade da falta da “completa justica”. Ela rompe o ritmo acele-
rado da precariedade mercantil libertando-nos ndo apenas do nojo e do tédio, do
desespero e do niilismo, mas também do nosso préprio 6dio, assim expurgando e
transmutando os nossos afetos doentios e ressentidos em afetos saudaveis, fortes e

esperangosos. Desse modo, contra a ndusea da civilizagdo prometeica o poeta ainda

143



acredita e oferece a sua esperanca na forma de uma flor que traz consigo e represen-

ta novos valores e novos rumos para uma outra civilizacdo possivel.

Carlos Drummond de Andrade faz da existéncia a sua matéria lirica da qual
brota o seu sentimento moral com o qual o poeta se posiciona no mundo. Drum-
mond representa para nds o momento poético da consciéncia inquieta que é a cons-
ciéncia critica capaz de ver aventura onde ha s6 comodismo, catéstrofe onde hé s6
promessa, violéncia onde ha s6 progresso, desumanizacao onde ha s6 civilizagao,
monstruosidade onde ha s6 conforto e bem-estar. Isto é o que José Miguel Wisnik
chamou de “poténcia da poesia como instrumento de percepcdo alargada e de cria-
¢ao de mundos, de vislumbres antecipatoérios” (WISNIK, 2018, p. 20). Entdo o olhar
do poeta, fertilizado e inquietado pela poesia, é capaz de rasgar o véu do imediato
e revelar as ilusdes, as mentiras e as ameagas dos acontecimentos nauseantes que se
repetem de modo sucessivo e estratégico. Em seu livro, Wisnik analisa como a vida
e a obra de Carlos Drummond de Andrade foram se configurando, e podem ser
compreendidas, através do conflito com a indtstria da mineragao, esse novo gigante
tdo violento e anticésmico quanto os seus parentes: Briareu, Polifemo, os moinhos, a
planetarizacdo. A exploracdo das jazidas de ferro de Itabira antecipa e se insere no
processo da “maquinaria totalizante dos dispositivos de dominacao e exploracao
intensiva do planeta” (WISNIK, 2018, p. 19) e, nesse processo de degradacao da
natureza e da vida afetadas pela atividade mineradora, “o mundo vai engolindo
o mundo, movido pela geoeconomia e pela tecnociéncia” (WISNIK, 2018, p. 19),
assim como Polifemo engolia crus e devorava a carne dos companheiros de Ulisses,
e assim como a grande fabrica devorava a dignidade e todas as forgas fisicas e mo-
rais dos trabalhadores. Mas de modo visionario, critico e infatigadvel Drummond se
colocou como “uma pedra no meio do caminho” do gigante persuasivo que trazia a
modernizacdo, uma pedra cuja voz, mais do que ser uma resisténcia incontornavel
e uma triste profecia ainda valida, advertia e antecipava as catastrofes antic6smicas,

devoradoras de carne humana e da vida terrestre, que efetivamente aconteceram’.

Drummond nao apenas foi capaz de ver intuitivamente a natureza gigantes-
ca, monstruosa e destrutiva da industria da mineracdo, mas, encarnando em si a

convergeéncia inquieta de Dom Quixote e Karl Marx, o poeta também se insurgiu e

7 Referimo-nos aos desastres humanitérios e ecolégicos de Mariana (2015) e Brumadinho (2019) que foram causados pela
cobica e negligéncia das gigantes mineradoras a servico do impulso anticésmico do Prometeu capitalizado e planetdrio. Em
Mariana, a empresa Samarco néo se preocupou em impedir o acontecimento da maior catastrofe ambiental do Brasil, na qual
35.000.000m3 de lixo téxico matou 19 pessoas e deixou um rastro de 600km de destruigdo, além de alterar drasticamente as
condicdes de vida em torno da bacia do Rio Doce. Jd4 em Brumadinho, a empresa Vale, tal como um voraz gigante mitolégico
governado por seu impulso bélico e destrutivo, comeu a carne de aproximadamente 272 pessoas, além §as desaparecidas,
ao permitir que a barragem se rompesse e liberasse 14.000.000m3 de rejeitos que deixou um rastro de devastacao de 10km,
praticamente inviabilizando a vida do Rio Paraopeba. Mas as catastrofes causaram também uma devastacao existencial,
psicolégica e afetiva nos sobreviventes que, além da dor da perda, perceberam como séo insignificantes e menosprezados
pelos gigantes. As catastrofes lhes trouxeram a experiéncia de uma dor irreparavel, que é precisamente a dor que interrompe
e paralisa o tempo. 25/01/2019, sexta-feira, é um dia que ndo acabou e que néo passa, um dia cujo acontecimento se repete e
nao deixa nada mais acontecer livremente numa novi(cllade especifica e restauradora.
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denunciou a potencialidade catastréfica da associacao entre Prometeu, capitalismo
e guerra inerente as promessas de moderniza¢do que seria trazida e realizada pela
indastria mineradora. Sobre essa apreensdo poética da catastrofe intrinseca a mo-

dernizacao, Wisnik argumenta:

Em suma, quis o acaso que a sindrome da mineracao itabirana, ponto obscuro e
doloroso, ao mesmo tempo nevrélgico, do enviesado processo da modernizagao
brasileira, fosse captada de dentro, e desde o seu nascedouro, por uma intuicao
poética que ndo so testemunha e reproduz o acontecimento, mas se agrega a ele e
o produz, dando-lhe a dimensao da forca da poesia (2018, p. 70).

Através da sua poesia, Drummond retrata, em termos dramaticos e tragicos,

as consequéncias da cumplicidade entre mineragao, prometeismo e capitalismo.

Essa cumplicidade serda um dos elementos potencializadores da Segunda
Guerra Mundial cujas consequéncias planetarias, afetando profundamente Drum-
mond, levou-o a escrever poemas de dentincia e de protesto. Entre esses poemas
temos Carta a Stalingrado, no qual a cidade, apesar de estar em escombros, além de
gestar a esperanca de um novo mundo, tem em suas ruinas heroicas uma beleza
admirada pelas cidades mais belas do mundo, “mesquinhas no seu esplendor de
marmores salvos e rios ndo profanados,/ as pobres e prudentes cidades, outrora
gloriosas, entregues sem luta,/ aprendem contigo o gesto de fogo” (DRUMMOND,
2000, p. 164). Um novo mundo pulsa sob os escombros de uma cidade que ndo se
entregou. No poema Telegrama de Moscou, o poeta fala da reconstrucao da cidade,
com outros homens e outras casas continuando a mesma certeza: a sobrevivéncia
fantasmatica da antiga cidade animando, como uma alma, o corpo da nova cidade
(DRUMMOND, 2000, p. 166). Depois de uma guerra, a cidade deve ser capaz de se
reconstruir como abrigo, inclusive, do seu préprio fantasma. Mas viveremos, escreve
o poeta, apesar de entdo nado ser mais possivel distinguir na voz do vento “(Tra-
balhadores, uni-vos...) a mensagem/ que ensinava a esperar, a combater,/ a calar,
desprezar e ter amor” (DRUMMOND, 2000, p. 168). Quando é maior a pobreza do
tempo, quando o tempo é mais nauseante, corremos o risco de nos perdermos na
solidao. “Mas viveremos”, apesar da solidao, pois “a dor foi esquecida/ nos comba-
tes de rua, entre destrocos./ Toda melancolia dissipou-se/ em sol, em sangue, em
vozes de protesto” (DRUMMOND, 2000, p. 169). E vencendo toda amargura trazida
por uma guerra “ja nos vemos/ em plena forca de homens libertados”. Para o poeta
as ruinas heroicas ndo sdo o término da vida, mas antuncio de uma renovacao, da
mesma forma que a promessa da liberdade transforma os escombros em matéria
de uma esperanca capaz de enriquecer e de restituir o tempo. Ja no poema Visio
1944, Drummond mostra toda a dificuldade de vermos tanto o cendrio catastréfico

trazido pela guerra quanto um novo mundo surgindo desse cendrio, “onde retra-
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tos,/ cartas, dedos de pé boiam em sangue” em “milhares de casas invisiveis”. No
entanto, apesar de tamanho drama, o poeta insiste em ser aquele que atravessa as
trevas trazendo um andncio, assim como a poesia atravessa o tédio, o nojo e o 6dio
trazidos, também, por esse impulso poés-civilizatoério®. E ele pode anunciar, ele pode

trazer uma rosa se abrindo, porque ele foi capaz de escutar o que estava em segredo.

O progresso, a modernizacdo e a riqueza prometidos pela indastria minera-
dora trouxe para Itabira a desfiguracao e a auséncia. Ha muito a montanha do Caué
nao estd mais la:

Explorada pela Companhia Vale do Rio Doce, que foi criada especificamente para
isso em 1942, quando da entrada do Brasil na Segunda Guerra Mundial, e com
sua escavagdo recrudescida a partir dos anos 1950, visando o mercado mundial
do ago, a montanha, de excepcional teor ferrifero, foi roida pela atividade mine-
radora, ao longo das décadas, a ponto de ter se transformado numa inominével
cratera que cava o seu perfil em negativo no fundo da terra (WISNIK, 2018, p. 35;
grifo nosso).

Entdo o poeta, no qual se misturam Dom Quixote e Marx, tinha diante dos seus
olhos atdnitos e revoltados o elo e 0 compromisso prometeicos e capitalistas entre a
indastria mineradora que prometia a modernidade e a indtstria bélica que trazia a
morte e a destruicdo. Essas duas fung¢des industriais se entrelacam, se confundem e
sdo intercambiaveis. Por meio da sua poesia, Drummond denunciava a barbarie da
razdo e revelava o impulso pos-civilizatério da nossa civilizagdo. Mas como definir
o mercado, que € estratégico e tdo cimplice de Prometeu? Em seu carater anticos-
mico e extraterrestre, o mercado é a substituicdo de uma montanha por uma cratera
inominavel. E isto foi relatado no poema A montanha pulverizada:

Chego a sacada e vejo a minha serra,
a serra de meu pai e de meu avo,

(-.r)

De longe nos revela o perfil grave.
A cada volta de caminho aponta
uma forma de ser, em ferro, eterna,
e sopra eternidade na fluéncia.

Esta manha acordo e

nao a encontro.

Britada em bilhdes de lascas

deslizando em correia transportadora
entupindo 150 vagodes

no trem-monstro de 5 locomotivas

- 0 tem maior do mundo, tomem nota -
foge minha serra, vai

deixando no meu corpo e na paisagem
misero po6 de ferro, e este ndo passa.
(DRUMMOND apud WISNIK, 2018, p. 40-1)

8 “A rosa do povo despetala-se,/ ou ainda conserva o pudor da alva?/ E um antncio, um chamado, uma esperanca embora
fragil,/ [pranto infantil no ber¢o?/ Talvez apenas um ai de seresta, quem sabe./ Mas ha um ouvido mais fino que escuta, um
peito de artista/ [que incha,/ e uma rosa se abre, um segredo comunica-se, o poeta anunciou,/ o poeta, nas trevas, anunciou”
(DRUMMOND, 2000, p. 193).
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A associagao entre o prometeismo e o capitalismo cria monstros - a industria
mineradora, o trem-monstro - que rejeitam e combatem a eternidade da natureza,
substituindo a natureza por uma realidade negativa inominavel. A total pulveriza-
¢do de uma montanha mostra todo o carater anticésmico do prometeismo capita-
lista que o poeta denuncia e contra o qual ele se insurge buscando frear o desapa-
recimento da natureza e a substituigdo da eternidade pela imortalidade dos idolos
artificialmente fabricados.

De modo oportuno e consistente, Wisnik ainda nos fala mais sobre a cumpli-
cidade e os conchavos entre Prometeu e o capitalismo predatério e anticdsmico,
mostrando como o poeta foi capaz de intuir, na modernizacgao, a presenca iminente
da catastrofe local e deslindar o seu vinculo com a tragédia mundial. Com efeito,
ao pensar uma associagao possivel entre os acontecimentos de Itabira e Mariana,
Wisnik conclui o seguinte:

Embora diferentes, no entanto, o acontecimento catastréfico de Mariana, com
tudo que tem de fragoroso e letal, pode ser visto como o raio que ilumina o que
ha de silencioso e invisivel na catastrofe de Itabira. Ambos envolvem a mesma
regido, a mesma empresa, e fazem parte da mesma historia, que comeca na al-
tura de 1910 com a corrida de empresas inglesas, norte-americanas, alemas e
francesas ao quadrilatero ferrifero mineiro, com a instalagao da Itabira Iron Ore
Company (...), tomando impulso com a entrada do Brasil na Segunda Guerra
Mundial, em 1942, e a correspondente exportacdo do minério de ferro itabirano
para a industria bélica aliada, acelerando-se exponencialmente, com a articulagao
dessas jazidas a producao mundial do ago no pés-guerra (...). Ambos expdem as
maquinagdes sem peias que vao convertendo compactas montanhas de minério
em precdrias e periclitantes montanhas de rejeitos (2018, p. 38).

O mais silencioso e invisivel foi o compromisso entre a nascente indtstria mi-
neradora brasileira e a indtstria bélica internacional. Havia uma correspondéncia
entre os horrores ecolégicos da mineracao predatéria e os horrores humanitéarios
da Segunda Guerra Mundial. A atividade mineradora no Brasil era um subproduto
capitalista da era atomica. Foi assim que o Brasil participou do impulso pés-civili-
zatorio e abasteceu a natureza bélica e destrutiva do prometeismo. A moderniza-
¢do brasileira, que devia ser realizada com a criacdo de gigantes, tais como a Vale,
trouxe consigo e potencializou catdstrofes locais e mundiais que, no entanto, ndo
foram apenas intuidas e denunciadas por Drummond, mas também ja tinham sido

detectadas nos moinhos e nas fabricas e enfrentadas por Dom Quixote e Karl Marx.

Em certo sentido, foi a guerra que impulsionou a pulverizagdo do pico do
Caué deixando em seu lugar, como se fosse o resultado de uma grande explosao,
uma inominavel cratera, uma desfiguracdo, uma ferida aberta cujo siléncio mal dis-
simulava um grito que o poeta foi capaz de ouvir e integrar em seus versos des-

cobrindo assim que o seu drama existencial se tornou cronicamente inseparavel
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do drama césmico. O poeta passou a encarnar o elo, a equivaléncia e a convergén-
cia entre a existéncia e o cosmo. Através da sua poesia ele restituiu a cosmicidade
essencial da existéncia humana e, nesta condicdo, o poeta encontrou e enfrentou,
como jamais alguém o fez antes, o proprio Prometeu. Esse encontro e embate épico
vivido pessoalmente aconteceu numa estrada de Minas pedregosa e solitaria, e fo-
ram relatados no poema A mdquina do mundo. Eis alguns aspectos da luta quixotesca

e dantesca da poesia contra a razdo prometeica:

()

a maquina do mundo se entreabriu

para quem de a romper ja se esquivava
e s6 de o ter pensado se carpia.

Abriu-se majestosa e circunspecta,

sem emitir um som que fosse impuro
nem um clardo maior que o toleravel
assim me disse, embora voz alguma

ou sopro ou eco ou simples percussao
atestasse que alguém, sobre a montanha,

a outro alguém, noturno e miseravel,
em coléquio se estava dirigindo:
“O que procuraste em ti ou fora de

teu ser restrito e nunca se mostrou,
mesmo afetando dar-se ou se rendendo,
e a cada instante mais se retraindo,

olha, repara, ausculta: essa riqueza
sobrante a toda pérola, essa ciéncia
sublime e formidavel, mas hermética,

essa total explicagdo da vida,
esse nexo primeiro e singular,
que nem concebes mais, pois tdo esquivo

se revelou ante a pesquisa ardente
em que te consumiste... vé, contempla,
abre teu peito para agasalhé-lo.”

As mais soberbas pontes e edificios,
o que nas oficinas se elabora,
o que pensado foi e logo atinge

distancia superior ao pensamento,
os recursos da terra dominados,
e as paixdes e os impulsos e os tormentos

e tudo que define o ser terrestre
ou se prolonga até nos animais
e chega as plantas para se embeber
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Nno sono rancoroso dos minérios,
da volta ao mundo e torna a se engolfar
na estranha ordem geométrica de tudo,

e 0 absurdo original e seus enigmas,
suas verdades altas mais que todos
monumentos erguidos a verdade;

e a memoria dos deuses, e o solene
sentimento de morte, que floresce
no caule da existéncia mais gloriosa,

tudo se apresentou nesse relance
e me chamou para seu reino augusto,
afinal submetido a vista humana.

(..)

baixei os olhos, incurioso, lasso,
desdenhando colher a coisa oferta

que se abria gratuita a meu engenho.
(DRUMMOND apud WISNIK, 2018, p. 191-4)

Foi assim que Carlos Drummond de Andrade rejeitou a razdo constituida por
impulsos que se voltam perigosamente contra ela mesma, a razado incapaz de se dar
conta da natureza autodestrutiva da sua atividade fechada em si prépria, foi assim
que o poeta, vivenciando o mais dificil dos combates pessoais e solitarios (que se-
quer Fausto soube recusar ou foi capaz de enfrentar dignamente), conseguiu vencer
e se libertar da tradicdo faustica do pacto sedutor e civilizatério. Tal como uma flor
que fura o asfalto e paralisa e nos liberta do fluxo entediante e nauseabundo da ro-
tina e da ordem estabelecida, o poeta, ao recusar a maravilhosa oferta indissociavel
do pacto faustico, anuncia um segredo que desfaz as trevas e fertiliza o deserto, a
saber: ha a possibilidade de uma outra civilizacao fora desse pacto. Ao se libertar
da tradicdo faustica, rejeitando a razao cuja atividade, em si mesma entediante e
nauseante, a torna suscetivel e submissa aos pactos, o poeta se apresenta como o
mensageiro que nos traz uma rosa se abrindo e conservando ainda o pudor da alva,
uma rosa que é simbolicamente uma outra civilizagdo possivel. Enfim, o poeta nos
mostra que a existéncia humana, revigorada em sua cosmicidade, pode ser vivida
livremente sem se comprometer servilmente com nenhum pacto que ameace sua

dignidade e sua liberdade.
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CAPITULO 11

A POETICA DA CRIACAO: O POETA NAO USA
RELOGIO




Apoética que aqui procuramos pensar se opde a concepgao mecanicista da
natureza ou do universo como relégio e de Deus como o seu relojoeiro.
Essa correspondéncia que instrumentaliza e maquiniza a natureza se vincula ao
desenvolvimento da ciéncia experimental na modernidade que, através da matema-
tizacdo e da intervencao técnica, se dedicava a controlar e a forcar violentamente a
natureza a revelar os seus segredos ocultos. E esse programa cientifico de manipu-
lagdo da natureza que promoverd a juncdo da fisica e da mecanica, possibilitando,
com isto, o surgimento da compreensdo da natureza ou do universo como uma
grande méquina cujo engenheiro projetista foi Deus. Tratava-se de analisar rigoro-
samente o que podia ser salvo nos fendmenos, isto é, o que neles podia ser medido e
quantificado. Assim ganhava impulso a revolu¢do mecanicista e o cientista tornava-
-se, com isto, um engenheiro capaz de entender e de reconstruir as engrenagens e as
funcdes da maquina-natureza. Portanto, de acordo com Pierre Hadot, “doravante é
a maquina, e ndo mais o organismo vivo, o modelo que serve para conceber e expli-
car a natureza, e Deus aparece, nessa perspectiva, como o construtor da maquina do
mundo e exterior a ela” (2006, p. 147), como “o grande engenheiro, o grande arqui-
teto, o grande relojoeiro”. Assim, o cientista se torna engenheiro e o engenheiro se
eleva a condicdo de Deus. Isto significava que “o mecanismo dos fendmenos podia
muito bem ser estudado pondo-se Deus entre parénteses” (HADOT, 2006, p. 155).
Deus era s6 um instrumento que “punha em marcha o processo de constituigdo da
maéquina do mundo e seu funcionamento” sem nenhum poder de intervengao pos-
terior. “Assim, pouco a pouco, Deus tornar-se-4 uma hipétese inttil”, visto que a
ciéncia mecanicista se prendia aos fendmenos e ndo se preocupava com as causas e
os fins. Embora a ciéncia mecanicista tenha, por algum tempo, convivido bem com a
ideia da liberdade absoluta da vontade do Deus transcendente, acaba por se revelar,

afinal, o ateismo intrinseco dessa ciéncia prometeica.

A partir da Revolucao Cientifica da modernidade, “os segredos da natureza
ndo sdo mais as qualidades ocultas e invisiveis, as forcas escondidas, as possibilida-
des insuspeitadas que ficam por trds das aparéncias e que a natureza nos subtrai”
(HADOT, 2006, p. 149), como se a natureza tivesse uma personalidade marcada por
certo pudor, mas, longe disso, os segredos da natureza “sao os mecanismos e seu
funcionamento oculto por trds das aparéncias”, em relagdo aos quais instrumentos
podem ser desenvolvidos sobretudo gragas “a experimentacdo e ao calculo mate-
maético”. E este tltimo “permite formular as equagdes que regem o movimento da
matéria” e, assim, é possivel “reproduzir os efeitos causados pelas méquinas que

compdem a grande maquina do mundo” (HADOT, 2006, p. 150). E contra essa ma-
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quinizagao ateista do mundo que buscamos entdo apresentar os elementos funda-

mentais de uma poética da Criag¢io como forma e dindmica discursivas da Natureza.

Pierre Hadot pensa o estatuto do poético como realidade e como modo de
relacdo em oposicao radical aquilo que ele chama de atitude prometeica, que é aquela
que “deseja descobrir com asttcia e violéncia os segredos da natureza” (HADOT,
2006, p. 117). Para Hadot, é Orfeu que inicialmente personifica a atividade poética,
e esta é pensada como meio privilegiado de descoberta dos segredos da natureza
porque, segundo a lenda, o canto e a lira de Orfeu tinham enorme poder de seducao
sobre os seres vivos e os ndo-vivos. “Nao é pois com violéncia, mas com melodia,
ritmo e harmonia que Orfeu penetra os segredos da natureza” (HADOT, 2006, p.
118). Desse modo, Orfeu era capaz de narrar “a genealogia dos deuses e do mundo
e portanto o nascimento (physis) das coisas”. A poesia traz consigo essa genealogia
e 0 seu canto é o abrigo do nascimento das coisas. E precisamente isto que é perdi-
do pela atitude prometeica do homem que busca exercer um direito de dominacédo
sobre a natureza. Quanto a oposigdo entre as duas atitudes, “enquanto a atitude
prometeica é inspirada pela audécia, pela curiosidade sem limites, pela vontade
de poder e pela busca da utilidade, a atitude 6rfica, ao contrério, é inspirada pelo
desinteresse e pelo respeito ao mistério” (HADOT, 2006, p. 118).

A atitude poética empreende uma relacdo de respeito para com a Natureza,
diferente do espirito explorador e da curiosidade cientifica da atitude prometeica.
Esta atitude é perigosa porque ela é capaz de produzir efeitos cujas causas ela des-
conhece. Mas, apesar disso, é ela que mais orientou a nossa civilizagdo. “A atitude
prometeica, que consiste em utilizar procedimentos técnicos a fim de arrancar a
Natureza seus ‘segredos’ para a dominar e explorar, teve uma influéncia gigan-
tesca. Ela engendrou nossa civilizagdo moderna e a expansao mundial da ciéncia
e da induastria” (HADOT, 2006, p. 123). Entao a nossa civilizacdo ndo conhece com
seguranga e suficientemente as causas dos efeitos técnicos que ela produz, consome
e renova para se manter. Para enfrentar esse gigantesco risco da separacao entre os
efeitos e as causas que pode retirar todo sentido e todo porqué da nossa civilizacao,
é preciso recuperar e fortalecer a atitude poética e sua dindmica genealédgica e cria-
dora.

Desde a mais alta Antiguidade considerou-se que o poeta era o verdadeiro intér-
prete da natureza, que conhecia seus segredos na mesma medida, precisamente,
em que se imaginava que a natureza age como um poeta e que o produto da
natureza é um poema. Dissemos que o Timeu era uma espécie de poema, um jogo
artistico imitando o jogo artistico desse poeta do universo que é a divindade. Se
o deus Mundo pode renascer no discurso de Platdo, é porque o universo é uma
espécie de poema composto por Deus (HADOT, 2006, p. 223)".

1 Pierre Hadot ainda lembra que “o neoplaténico Proclo fala, por seu lado, de Apolo como do grande Poeta do Universo. A
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A natureza - ou o universo - se manifesta como uma forma de discurso e a di-
namica desse discurso é a de um jogo artistico que imita a poiesis da Criagdo. Nesses
termos, a natureza é um poema primordial que nos permite acreditar na existéncia de
um Poeta primordial. Essa forma discursiva especificamente poética de manifestagao

da natureza preserva os segredos da criagao.

O Timeu é modelo por exceléncia daquilo que chamei de atitude 6rfica. O nasci-
mento do mundo e todos os processos naturais sdo segredos divinos. O homem
s6 pode compreender o que pode produzir por sua prépria arte. Portanto, ndo
tem qualquer meio técnico para descobrir os segredos da fabricacdo operada pe-
los deuses (HADOT, 2006, p. 176).

Se o nascimento do mundo e de todos os processos naturais é apresentado
como um poema primordial, é precisamente a poesia, contrdria a outras técnicas
de fabricagdo, que melhor nos aproxima dos segredos divinos dessa escrita criadora.
Dito de outro modo, é o discurso especificamente poético que nos permite encon-
trar “o movimento da génese das coisas”. E por isso que, para Hadot, “o Timeu se
apresentard como uma poiesis, a0 mesmo tempo um discurso e um poema” (2006,
p- 176). A elaboracdo poética desse discurso é acompanhada e testemunhada pelo

nascimento da natureza?.

Mas Platdo, é oportuno lembrar, permanece reticente quanto a natureza ve-
rossimil desse discurso. Isto é compreensivel porque, aquilo sobre o que Platdo re-
fletia, a saber, o nascimento do universo e dos seres que ele abarca, atribuia ine-
vitavelmente ao seu discurso a marca da verossimilhanca e, neste sentido, se nos
restringirmos ao ponto de vista poético, o sobredito nascimento nao foi realmente e
exatamente reproduzido em termos discursivos pelo fil6sofo, que escreveu apenas
uma poesia intitulada Timeu. Antes de prosseguirmos, convém ressaltar que o Deus
de Platdo é um gedmetra que, inclusive, terd uma forte presenca na época das Lu-
zes. “Portanto, a estrutura da realidade serd matematica. Mas o que ndo passava de
hipétese inverificdvel em Platao tornar-se-a calculo rigoroso com os mecanicistas”
(HADOT, 2006, p. 179).

Para Hadot, se a natureza é um poema, isto nos permite supor que ela possui
ou é ela mesma uma linguagem. Trata-se de uma linguagem hieroglifica cujos sinais
e simbolos representam os diferentes seres que compdem a natureza. Neste sentido,
Hadot lembra que, para Jacob Boehme, “a Natureza inteira é a linguagem de Deus,

e cada ser particular é de algum modo uma palavra dessa linguagem, uma palavra

imagem sera reencontrada, por exemplo, em Boaventura, na Idade Média. Da metafora do poema passa-se facilmente a do
livro do mundo, que ira reaparecer muitas vezes desde a Renascenca até os tempos modernos” (2006, p. 224).

2 Quanto a esse processo discursivo de revelagdo poética da natureza, Hadot afirma: “Encontramos aqui pela primeira vez
o tema que desempenhara um grande papel em nosso relato, o da obra de arte, discurso ou poema, que é um modo de
conhecimento da Natureza, conhecimento (connaissance) que, nas palavras de Paul Claudel, ndo passa de um ‘co-nascimento’
(co-naissance), porque o artista desposa o movimento criador da natureza e o nascimento da obra de arte, enfim, ndo passa de
um momento do nascimento da natureza” (2006, p. 176).
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que se apresenta sob a forma de um sinal, de uma figura” (HADOT, 2006, p. 224).
H4 ai uma harmonia entre a linguagem e as palavras que a compdem. Nao ha neste
caso uma desconexao entre as palavras. Sem as palavras a linguagem se desvanece,
mas sem a linguagem as palavras ndo tém sentido. Se a natureza é uma linguagem,
assim como a linguagem ela é constituida por uma significacdo intrinseca que exige
interpretacdo e respeito. Portanto, ndo apenas a natureza nos fala, mas ela é igual-
mente um modelo para a criacdo e a relacdo entre nossas palavras. No entanto, ndo
é simples compreendé-la auditivamente porque, conforme Hadot, na natureza se
elevam duas vozes, “duas espécies de ordculos, que enunciam a atitude que se deve
ter com relacdo aos hieréglifos da natureza”. E preciso atentarmos para o que elas

dizem:

A primeira diz: o erro é procurar compreender; a linguagem da natureza é, po-
de-se dizer, expressdo pura: ela fala por falar, a palavra é seu proprio ser e sua
alegria. A outra diz: a escritura verdadeira é um acordo na sinfonia do universo.
Poder-se-ia dizer que as duas vozes no fundo afirmam a mesma coisa: o hiero-
glifo ndo deve ser compreendido de modo discursivo, mas percebido como uma
forma desenhada ou como uma melodia (HADOT, 2006, p. 226).

A natureza é constituida por uma expressividade cuja pureza se entrega ape-
nas a hieréglifos que, por sua vez, é uma fala que se subtrai a compreensao discursi-
va. Embora o sentido desse Poema permaneca sempre o mesmo, os seus hieréglifos
se renovam incessantemente trazendo o divino para a ordem da interpretacao e da
compreensdo. Os hieréglifos mantém o segredo da natureza e, neste sentido, eles
deixam em siléncio aquilo que é fundamentalmente sério, aquilo que é o préprio
poético.

Se o Universo é um poema, o poeta pode revelar sua significagdo e seu segredo
compondo por sua vez um poema que serd de algum modo o Universo. Porque,
segundo uma representacao arcaica, e que permaneceu viva no curso das idades,
o artista tem o poder de recriar aquilo que canta. A palavra do poeta é criadora.
Emile Benveniste mostrou como, entre outros, o verbo grego krainé tem um sen-

tido muito forte. Ele significa: executar, efetivar, fazer vir a existéncia (HADOT,
2006, p. 227).

Chama a atengdo a forca criadora do canto através da qual o poeta pode ter
acesso a significacdo e ao segredo do Universo, porque este também é poema, isto &,
forga criadora. Ao fazer vir a existéncia ou ao trazer a luz por meio do canto o poeta
vivencia a experiéncia de compor, tal como Deus, um universo. Em alguma medida,

isto estd presente na composicao do Timeu e, quanto a isto, Hadot declara:

Para Platdo o discurso do Timeu é um novo nascimento do Cosmos, ele é um Uni-
verso-Poema, porque imita, por sua estrutura, a génese e estrutura do Cosmos. O
papel do filésofo é imitar, tanto quanto possivel, na poiesis do discurso a poiesis do
Universo. Essa acdo é uma oferenda poética, a celebracdo do Poeta do Universo”
(2006, p. 230).
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O canto do poeta traz em si 0o nascimento do cosmo e, ao imitar a poiesis do
universo, o canto se torna oferenda e celebracao poéticas diante do esplendor e da
beleza desse nascimento. E esse poder genealdgico da escrita criadora também foi

considerado por Marcel Detienne.

Analisando a eficacia do discurso poético - ou magico-religioso - a partir do
verbo grego Krainein, Detienne afirma que esse discurso torna-se um poder, uma
forca, uma acao, e, alcangando assim o dominio do irrevogavel, “pelo poder de seu
verbo poético”, o canto “institui as poténcias do mundo invisivel”. Cheio de efica-
cia, o discurso poético “ndo esta separado de sua realizagao; ja de inicio é uma rea-
lidade, uma realizacdo, uma acao” (DETIENNE, 2019, p. 63). Quando consideramos
sua eficacia realizadora, percebemos que “o louvor poético suscita uma realidade
da mesma ordem”, que nao é exterior a ele, mas foi realizada por ele mesmo toma-
do em sua condigdo de ato. Isto mostra que o discurso poético “é uma coisa viva,
uma realidade natural que brota e cresce” (DETIENNE, 2019, p. 58). Brotar e crescer
constitui a vida da poesia que, através do seu louvor, faz brotar e crescer. Por isso o
Timeu é um louvor poético, oferenda e celebragdo. Entdo, se o hino poético é o que
brota e cresce em direcdo a luz fazendo aparecer a realidade cantada, “o discurso é
realmente concebido como uma realidade natural, uma parte da physis” (DETIEN-
NE, 2019, p. 59). Ao trazer a luz uma realidade que nao esta fora dele, assim como a
physis, o discurso poético se torna o portador da Alétheia, a Verdade. E a presenca da
Alétheia que o torna eficaz, pois ela o vincula a justica, dotando-o com as qualidades
da confianga, fidelidade, compromisso, persuasdo e engano suave ou grave. Detien-
ne nao deixa de chamar a atencdo para essa ambiguidade do discurso poético, que
é positivo e negativo, no entanto, é certo que no plano poético-religioso Alétheia esta
ao lado de Dike, a Justica, “que acentua e reforga o aspecto ‘realizagdo” do discurso
maégico-religioso” (DETIENNE, 2019, p. 66). Sendo assim ha uma verdade e uma

justica no canto platdonico sobre o nascimento do Universo.

E, tal como o poeta que inicialmente invoca as Musas para que elas o inspi-
rem, para falar sobre a origem do universo, Platdo admite a necessidade de invocar
deuses e deusas, “se ndo quisermos caminhar inteiramente sem rumo - orando para
que tudo aquilo que dissermos comece por ter a aprovagao deles” (Timeu, 27 c-d). O

filésofo-poeta entdo comeca a realizar o nascimento discursivo do universo.

Penso que temos que comegar com a seguinte distin¢do: o que é aquilo que sem-
pre é e ndo tem vir a ser e aquilo que é vir a ser e jamais ¢€? Um desses é apreendido
pelo pensamento gracas ao discurso racional, visto que é sempre uniformemente
existente; quanto ao outro, constitui objeto da opinido gragas a sensacao irracio-
nal, visto que se mantém num processo de transformacdo (o vir a ser), perece e
nunca ¢ realmente (Timeu 28 a).
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Platdo continua afirmando que todo vir a ser tem uma causa responsavel por

seu Vir a ser, e passa entdo a falar da causa personificada pela figura do artifice.

Quando o artifice de uma coisa, ao criar sua forma e func¢ao, conserva seu olhar,
empregando um modelo, no que é perpetuamente imutével, a coisa criada resul-
tante é necessariamente bela; todavia, toda vez que contempla aquilo que vem a
ser e utiliza um modelo criado, a coisa resultante ndo é bela (Timeu, 28 a-b).

Platao entao estabelece a condicao da criacdo da beleza que consiste em con-
templar, como modelo, tdo somente aquilo que é imutavel, que sempre é e existe
sempre uniformemente, uma vez que ndo podemos encontrar e extrair a beleza da-
quilo que, vindo a ser, nunca é realmente. O modelo da beleza ¢é a realidade superior

e imutéavel do Ser, a partir da qual o céu ou o universo ordenado foi criado.

O universo ordenado criado é visivel, tangivel e possui um corpo, isto ¢é, ele
tem uma dimensao sensivel a qual corresponde a opinido. No entanto, apesar disso,
esse universo que veio a ser teve por causa um bom artifice porque ele é belo. Nesses
termos, o seu artifice usou como modelo o que permanece idéntico a si mesmo e
imutavel. Para criar o universo ordenado em toda a sua beleza, o seu artifice fixou
o olhar no eterno e, por essa razdo, de tudo o que veio a ser, esse universo é o mais
belo e o seu artifice é a melhor das causas porque, em sua construgdo, ele usou o
discurso racional e a inteligéncia (Timeu, 29 a). Essa presenca da beleza revela a
poiesis da Criacdo. Nao podemos dissociar beleza e Criagado. Esta é necessariamente

poética.

O artifice, criador e pai desse universo que é imagem do modelo, desejou que
tudo fosse o mais semelhante possivel a si mesmo, que é bom e jamais malevolente.
Em outros termos, Platdo nos diz que “o deus quis que todas as coisas, na medida
do possivel, fossem boas e nao mas”. O deus artifice trouxe concérdia e ordenagao
onde antes havia somente discérdia e desordem e, procedendo desta forma suma-
mente boa, ele realizou o maximamente belo®. Onde nao houver a presenca da inte-
ligéncia e da alma ndo ha o sumamente bom e nem o maximamente belo. Por isso,
o artifice, criador e pai, “instalou a inteligéncia na alma e esta no corpo a medida
que construia assim o universo”. Por essa razdo, “conforme esse nosso discurso
provavel”, admite Platdo, “é forcoso que declaremos que este universo ordenado
verdadeiramente veio a ser como um ser vivo dotado de alma e de inteligéncia por
forca da providéncia divina” (Timeu, 30 c). Aquilo que é belo é também vivo. A

Criacdo estabelece a correspondéncia, a associacdo e a harmonia entre a beleza e a

3 Isto significa que o universo foi criado pelo raciocinio divino, o que nos é declarado por Platdo: “Tal foi, entao, o fluxo de
raciocinio do deus eterno com relacdo ao deus que era para um dia existir, pelo que ele o fez liso, regular e igual em todos os
lados a partir do centro, um corpo inteiro e perfeito composto de corpos perfeitos. E no seu centro ele instalou [uma] alma,
estendida por ele por todo o corpo, e com a qual envolveu o exterior do corpo; e como um circulo girando num circulo, ele
estabeleceu um céu tnico e solitario, cuja propria existéncia o capacita a conservar sua prépria companhia, prescindindo de
qualquer outra coisa ao seu lado, bastando-se a si mesmo como familiar e amigo. E, em funcéo de tudo isso, ele o gerou para
ser um deus bem-aventurado” (Timeu, 34 b-c).
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vida e, pelo menos no plano da Criagdo, permanecem indissocidveis, e essa indis-
sociabilidade constitui a experiéncia primordial da poiesis. Por isso, ao construir o
universo, o construtor o fez assemelhar-se ao mais completo porque este, bem mais
do que as partes que o compdem, possui uma vida superior a vida dos demais seres
vivos. Em sua bondade, o construtor fez o universo ordenado assemelhar-se ao ser
vivo que “abrange e contém dentro de si a totalidade dos seres vivos inteligiveis, tal
como este universo contém a noés e todos os demais seres vivos visiveis que foram
criados” (Timeu, 30 c-d). Enfim, quanto a essa criagdo de uma imagem semelhante

ao modelo sumamente bom, belo e vivo, Platdo conclui:

Na medida em que o deus quis construir o universo o mais estreitamente seme-
lhante ao mais belo dos seres inteligiveis, completo em todos os aspectos, o cons-
truiu como um ser vivo, tnico e visivel, encerrando dentro de si todos os seres
vivos naturalmente aparentados a ele préprio (Timeu, 30 d).

Além de uno e tinico em sua espécie, esse ser vivo criado é também autossufi-
ciente, amigo de si mesmo e um deus bem-aventurado. Em sua criagdo se associam,
portanto, beleza, vida e felicidade. Mas essa associacao é prejudicada ou desfeita se
lhe faltar, por exemplo, um dos seres vivos que lhe sdo aparentados e que lhe sao
partes imprescindiveis. Se ocorrer essa falta, que é igualmente desequilibrio e de-
sarmonia, a vida do deus criado ficara ameacada, sua beleza diminuira e ele sentira
em sua alma os indicios inéditos de uma incompreensivel tristeza que o assombrara

com a inimizade.

Entdo a atividade poética da Criacdo cria uma Imagem bela, viva e feliz que é

uma celebracao, verdadeira oferenda ou verdadeiro “monumento aos deuses eter-

nos”:
E quando o pai que o gerou o percebeu em movimento e vivo, um monumento
aos deuses eternos, também ele se regozijou; e estando ele efetivamente satis-
feito, pensou em torna-lo ainda mais estreitamente semelhante ao seu modelo.
Assim, vendo que esse modelo é um ser vivo eterno, ele empreendeu consumar
sua criagdo, na medida do possivel, de um tipo semelhante. Mas mesmo que
fosse eterna a natureza do Ser Vivo, era impossivel conferi-la plenamente a qual-
quer coisa que é gerada; portanto, ele concebeu produzir uma imagem moével da
eternidade, e a medida que ordenava o céu ele produziu, simultaneamente, uma
imagem eterna daquela eternidade que permanece na unidade (Timeu, 37 d-e).

Mesmo que o Ser Vivo eterno nao esteja plenamente presente nas coisas cria-
das, mesmo que estas apenas componham uma imagem moével da eternidade, ha
nelas uma causa divina e necessaria que devemos buscar se pretendemos viver uma
vida de felicidade (Timeu, 69 a). Em sua atividade poética, a Criagdo ndo nos privou
das condicdes de alcancarmos a felicidade em nossas vidas e, entre essas condi¢oes

estd a experiéncia da beleza na Natureza porque, assinalando um estado de génese
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ou uma ordem nascente, a beleza nos testemunha a presenca primordial e a atuagao

providente do Poeta do Universo.

A partir disso nao é dificil alguém propor que, em vez da razdo e da inteligén-
cia, podemos usar o nosso coragdo como meio de acesso e de relagdo com a beleza
presente na Natureza. Com efeito, serd com o seu coragao que Jean-Jacques Rous-
seau ird mergulhar na Poesia da Natureza, antecipando uma atitude que encontra-

remos posteriormente no romantismo.
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CAPITULO 12

A MATRIZ DO MONISMO FENOMENOLOGICO




Oque aqui pensamos como monismo fenomenolégico se refere a realidade
do cosmo, que é sinénimo de Terra e de natureza (physis). Consequen-
temente, ao definirmos o cosmo, a Terra ou a natureza, estaremos caracterizando a
fenomenalidade desse monismo, cujas significagcdes bésicas expomos, agora, breve-
mente. De antemao, pensamos o monismo vinculado ao modo como Husserl (1989,
p- 21-3) compreende a Terra. Esta é, para ele, um arquilugar genealégico entendido
como Lar, como um arquiterritério cuja unidade pré-espacial, anterior a toda uni-
dade objetiva, é constituida por uma arqui-imanéncia. A Terra é um Lar imanente
a si mesmo, fora do qual ha apenas inospitalidade e hostilidade. A Terra é um solo
unico, indomito e obscuro, sem o qual a humanidade desaparece. O cosmo é cir-
cunscrito pela imanéncia de um arquilugar fenomenologicamente inultrapasséavel.
Ja Merleau-Ponty (1999, p. 19) nos mostra que ndo hd nenhuma Razado anterior e
exterior ao cosmo cuja fenomenalidade coincide com as possibilidades do préprio
Logos. Essas possibilidades fenomenolégicas, também imanentes a Natureza, sdo
pensadas através das nogdes de carne e de mae, marcadas pela fecundidade de uma
autoprodutividade selvagem e primacial que se encontra em estado de gestagao
incoativa de nascimentos (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 321). Definida por essa ma-
tricialidade fértil, incoativa e inacabada, a Terra, a Matrix (Gtero) da nossa filiagao, é
associada a imagem da Mae (MERLEAU-PONTY, 1953, p. 233-4). Eis que a fenome-

nalidade do cosmo circunscreve a nossa Matrix.

E interessante observar que existe uma compreensao cristi de Maria como
deusa-Terra. Quanto a isto, “Ambroésio disse que ex terra virgine Adam, Christus ex
virgine; identificava Maria com a terra virgem sobre a qual havia caido a palavra
criadora de Deus” (PAREDES, 2011, p. 179). A mariologia ainda destaca que “nado
poucos cristdos viam em Maria o que os pagdos viam na deusa-terra que d4 a vida,
o feminino sublime” (PAREDES, 2011, p. 179), mas “com a enorme ressalva de que
Maria era pensada ndo como uma deusa-terra, e sim como parte integrante da nova
criacdo feita por Deus” (PAREDES, 2011, p. 179). Maria faz parte do projeto divino
de renovacdo da criacdo e, por isso, podemos pensar que, “na concepgao, ela foi a
Terra com a qual o Céu se uniu. Ela foi o componente feminino do divino (...). Seu
tilho e filho de Deus é a primeira pessoa da nova humanidade” (PAREDES, 2011,
p- 179). Essa grande reunificacdo de céu e terra restabelece e renova a humanidade.
Nessa reunificacao simbolizada por Maria se inicia o drama escatologico que devera
eliminar a distancia entre o céu e a terra e a separagao entre Deus e o homem. “Tudo
isso se produzird através de uma mulher” (PAREDES, 2011, p. 161), e esta, apare-

cendo como um grande sinal no céu, é “uma mulher que vai dar a luz”, anunciando,

162



assim, a chegada do Reino, visto que, no antincio de Gabriel, ¢ comunicado a Maria

“que seu filho reinaria pelos séculos dos séculos” (PAREDES, 2011, p. 158).

Agostinho também destaca uma correspondéncia primordial entre a Terra e a
Mae. E, neste sentido, Eliade lembra que “num hino do século XII, a Virgem Maria é
glorificada como terra non arabilis quae fructum parturiit” (2018, p. 136)'. Com efeito,
trabalhando com um sentido alegérico e simbdlico, o bispo de Hipona vé a presen-
¢a da Virgem Maria no livro do Génesis. Agostinho recorda inicialmente que Jesus
Cristo proveio da estirpe de Davi segundo a carne, e isto significa que ele foi mo-
delado do limo da terra. Na sequéncia, referindo-se ao livro do Génesis, ele afirma:

“(Nao havia ainda nenhum arbusto sobre a terra), porque ndo havia homem para
cultivar o solo” (Gn 2,5). Isto é, nenhum vardo tocara a Virgem, da qual nasceria
Cristo. “E uma fonte brotava da terra e regava toda a sua superficie” (Gn 2,6). “A
superficie da terra”, ou seja: “A face da terra”, ou ainda: “A dignidade da terra”
significa muito justamente, a mae do Senhor, a Virgem Maria, a quem o Espirito
Santo irrigou (AGOSTINHO, 1996, p. 27).

Conforme as palavras do bispo, pelo menos em termos alegdricos e simbdli-
cos, Maria representa e personifica igualmente a condicao virginal da terra paradi-
siaca. Ela estava presente no momento da Génese, da qual ela ndo apenas jamais se
separou, como também, tendo se tornado a portadora dessa Génese virginal regada
ou fecundada pelo Espirito, Maria se fez de guardia e de revelacdo dessa condigao
paradisiaca da Terra, que é a de ser Matriz para o Nascimento de Deus, através do
qual ele mesmo tornou-se fenomenolégico adotando a figura do seu Filho, Jesus
Cristo. Ao preparar a Terra como paraiso virginal propicio a Fecundagao que traz o
nascimento, Deus preparava ademais o ventre ou a moradia do seu préprio Filho,
cuja encarnacgao e nascimento significam a realizacdo e a consagracao do monismo
fenomenolégico. Nesses termos, esse monismo veio do ventre virginal da Mulher
que nos revela e nos reconduz a génese paradisiaca, que se perde, definitivamente,
sem o Nascimento. Essa mulher que aceita a Maternidade, esse ventre humilde que
tanto o aceita quanto é consagrado pelo Nascimento, é o meio pelo qual Deus se
mistura a Terra e, compondo assim um monismo, nela permanece imanente, en-

viando-nos sinais ou rastros fenomenolégicos?.

1 Essa associa¢do intima e mistica entre a mulher e a Terra é também dita nos seguintes termos: “O profeta indiano Smohalla,
da tribo Unatilla, recusava-se a trabalhar a terra. ‘'E um pecado’, dizia, ‘ferir ou cortar, rasgar ou arranhar nossa mae comum
com trabalhos agricolas’. E acrescentava: ‘Vé6s pedis-me que trabalhe o solo? Iria eu pegar uma faca e cravé-la no seio de
minha mé&e? Mas entdo, quando eu ja estiver morto, ela ndo me acolherd mais em seu seio. Pedis-me que cave e desenterre
pedras? Iria eu mutilar-lhe as carnes a fim de chegar a seus ossos? Mas entdo ja ndo poderei entrar em seu corpo para nascer
de novo. Pedis-me que corte a erva e o feno, e que o venda, e que enriqueca como os brancos? Mas como ousaria eu cortar a
cabeleira de minha méae?” (ELIADE, 2018, p. 116).

2 Em outros termos, de acordo com Eliade, “a mulher relaciona-se, pois, misticamente com a Terra; o dar a luz é uma variante,
em escala humana, da fertilidade teldrica (...). A sacralidade da mulher depende da santidade da Terra. A fecundidade

feminina tem um modelo césmico: o da Terra Mater, da Méae universal” (2018, p. 120). Por isso, todo tipo de intervengao
técnica que nega a sacralidade da Terra ndo apenas desrespeita e fere a mulher, mas também atua no sentido de usurpar
a fecundidade feminina. Esse processo - como o que estd presente na ciéncia baconiana - desencadeia uma produtividade
artificial e impulsiva que desperta e mantém viva a possibilidade do mal. Esse roubo do ttero - césmico e feminino - é
atualmente o grande projeto em curso de Prometeu.
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Num outro sentido, pensamos esse monismo fenomenolégico assinalado tam-
bém, s6 que em outros cédigos, na definicdo biossemiética de Umwelt (meio pro-
prio) elaborada por Uexkill (1965, p. 58-73; p. 85-97). Sem ser material ou fisica, a
Umwelt é um espago delimitado por significacdes. Numa Umwelt ndo ha acesso a
um universo em si exterior a essas biossignificacdes que constituem sua fenomena-
lidade. Entdo, sem ultrapassar a sua fenomenalidade, a Umwelt permanece imanen-
te a si e, precisamente nessas condicdes, ela se apresenta como um lugar familiar,
propicio e favoravel, que deixa viver, se alimentar e se reproduzir, e que é, enfim,
tal como uma casa, um lugar que abriga e protege. A vida, a alimentacdo, a repro-
dugdo, o abrigo, a protecao, sdo circunscritos pela fenomenalidade imanente a si do
monismo. Considerando o sentido de casa, o cosmo tem para noés, diferentemente
do que foi pensado por Sliogeris (2009, p. 87-97), o mesmo sentido que Itaca tinha
para Odisseu. Para nés, o cosmo inteiro é uma ftaca para toda a humanidade. Rejei-
tamos a interpretagdo metafisica de Sliogeris quando ele substancializa tanto Odis-
seu quanto a patria como lugar do Ser que se opde ao ndo-ser barbaro da natureza
primordial, mas admitimos a pertinéncia do sentido e da importancia da patria con-
forme ressaltados por Sliogeris. De acordo com ele, o que manteve vivo e preservou
a identidade humana de Odisseu, fazendo com que este recusasse a imortalidade e
escolhesse a morte, foi 0 amor e a memoria da sua Terra natal. Sem esse amor e essa
memoria, 0 homem perde os seus tragos humanos, preferindo os paraisos artificiais
proprios do esquecimento de si mesmo. O que distinguiu Odisseu, o que o tornou
digno da ajuda dos deuses, foi o seu desejo sincero e a sua disposigdo heroica de
retornar para casa. A Terra natal é onde a nossa sexualidade pode ser agraciada
com a reproducao, é onde temos familia, valores, identidade; a Terra natal acolhe
0 Nosso nascimento, o nosso crescimento biocultural, e nela nos salvamos. Do mes-
mo modo, a nossa morte é morte apenas em nossa Terra natal. O espaco fora dela
nao acolhe a nossa morte, e sem esse acolhimento terminamos descaracterizados. A
morte humana nao realiza o acosmico. Pelo contrario, ela é enraizamento teltrico.
Nao acontece morte humana no extraterrestre que representa, antes, a desumaniza-

¢do da morte humana que conduz a superagao da propria humanidade.
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CAPITULO 13

O DEVANEIO OU UMA OUTRA CONSCIENCIA
DA INTIMIDADE




ensamos também a imanéncia monista do cosmo através da nocao de inti-

midade em Gaston Bachelard, no qual a intimidade tem igualmente o sen-
tido de profundidade, habitacido e maternidade. Em termos oniricos, a intimidade se
correlaciona com um repouso ontolégico e enraizado. Além disso, as imagens do
repouso, do refagio e do enraizamento, sdo perpassadas por uma tendéncia de re-
torno que se afirma nos seguintes termos: “A casa, o ventre, a caverna, por exemplo,
trazem a mesma grande marca da volta a mae” (BACHELARD, 1990, p. 4). Como
se percebe, adentrar na intimidade significard também mergulhar numa afetividade
profunda que ird nos revelar as sementes e os embrides de experiéncias indefinida-

mente abertas e dindmicas.

Para entrarmos na intimidade das criaturas e das coisas, precisamos de uma
visdo transformada que, motivada por uma curiosidade ativamente agressiva e vio-
lenta, seja capaz de violar o segredo ocultado nessa intimidade. A visao é transfor-
mada por uma curiosidade infantil que nao se contenta ludicamente com a exterio-
ridade, mas que destroéi para ver dentro, pois, comumente, a crianga busca o mais
ladico na profundidade, como se fosse a intimidade que melhor a entretece e a
encantasse. Em sua infancia, a curiosidade tem necessidade de destruir e de quebrar
para escapar da passividade da visdo e, assim, abandonando os aspectos exteriores
para ver outra coisa, ela se torna capaz de ver por dentro. Devemos identificar e
nos libertar dos obstaculos que atrofiam a curiosidade que se direciona para o in-
terior das coisas e das criaturas, assim como, por outro lado e proporcionalmente,
devemos valorizar e cultivar a nossa capacidade de experimentar a profundidade,
que se entrega, por exemplo, a nossa inocéncia infantil, a nossa imaginagao e aos
nossos devaneios. Nesses termos, a experiéncia da intimidade nos exige a coragem
e o esforco para sairmos da comodidade intelectual da nossa consciéncia passiva e

trilharmos as nossas zonas psiquicas mais tenebrosas.

Para Bachelard, a profundidade da matéria representa, inicialmente, organiza-
¢do e beleza, e requer um trabalho onirico que se empenhe para alcancar o sonho de
toda raiz cuja expressao inicia a poesia. E por isso que Bachelard assinala que “todo
conhecimento da intimidade das coisas é imediatamente um poema” (1990, p. 10).
Por lidar com imagens, a poesia é um meio de acesso a intimidade. A poesia nos
conduz a experiéncia de estarmos dentro das coisas, despertando-nos a sensacao
de sermos acolhidos e protegidos pela profundidade. O que a poesia expressa é a
afetividade profunda que nos vincula indissociavelmente a maternidade e a nossa
habitacio ancestral. E nessa matricialidade intima e poética que o principio das coi-
sas se encontra com o principio do verbo. E a esse encontro das coisas e do verbo,

anterior a sua separagao, que a poesia nos conduz.
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Uma vez transpostos os limites exteriores, “quao espagoso é esse espaco inter-
no; quao repousante essa atmosfera intima!” (BACHELARD, 1990, 11). Mediante
essa transposi¢do onirica e imaginante, estamos dentro daquilo que pomos diante
de nds. Buscamos encontrar nas coisas um ventre, uma casa, um abrigo. O que esta
diante de nés ndo é um simples objeto marcado por uma exterioridade inéspita
e hostil, mas é também, muito além disso, uma intimidade onirica que podemos
habitar. Mas essa intimidade nao é pequena demais para nos acolher adequada-
mente? As referéncias foram poeticamente desfeitas e, por isso, “os fendmenos do
infinitamente pequeno assumem um aspecto c6smico” (BACHELARD, 1990, p. 12).
Na intimidade poética, o infinitamente pequeno é todo um cosmo. Nesses termos,
a experiéncia da realidade do cosmo coincide com a experiéncia da imanéncia do
infinito naquilo que é pequeno. Esse universo de intimidade que nos é poeticamente
revelado nos permite ver o avesso das coisas que, em sua imensidao interior, mos-

tram-se invertidas. Ou seria antes a exterioridade a inversao das coisas?

Um infinito poético que nao é assustador, mas que se encontra na intimida-
de do pequeno, desperta-nos, de inicio, o valor de uma felicidade primitiva, pois
sentimo-nos acolhidos e bem protegidos por um pequeno dentro, hospitaleiro ape-
sar de inesgotavel. Importa-nos saber, por ora, que a poesia nos restitui o sentido
de uma felicidade primitiva que perdemos a capacidade de valorizar e de cultivar
exatamente porque nos afastamos e infertilizamos a intimidade poética, na qual a
telicidade tem a matéria e a forma de um germe. Mas saibamos que se trata de “uma
grande felicidade porque é uma felicidade oculta” (BACHELARD, 1990, p. 14). Nes-
ses termos, o infinito imanente ao pequeno é o simbolo de uma grande felicidade
oculta no cosmo. Essa felicidade oculta dinamiza e fertiliza a prépria matricialidade
poética da casa e do ventre cdsmicos, porém, para vé-la é preciso olhar com os olhos
da imaginacao, “que é uma louca esperanca de ver sem limite” uma germinagao
subjacente e indefinida que nos extasia e nos deixa felizes. Esse oculto tem mais
realidade do que o manifesto, o oculto no devaneio da intimidade é o negro, e este
é a solidez substancial da profundidade sem luz. Ele anula os olhos e dissolve suas
imagens. O negro ndo é a cor do vazio e do nada, embora seja a cor do abismo, ele “é
a morada intima das cores” que faz sobressair a substancia profunda. “ Assim o poe-
ta moderno reencontra o antigo devaneio do negro dos alquimistas, que buscavam
0 negro mais negro que o negro: ‘Nigrum nigris nigro”” (BACHELARD, 1990, p. 22).
Esse obscuro onirico é como um sol primitivo, ele é o avesso do fogo que guarda a
verdade do fogo, de tal modo que ndo é arbitrario imaginar que este mundo de luz
onde vivemos é o avesso dele. Enfim, o negro é germinacao indefinida e magnani-

ma que nos revela maravilhas, esculturas belas, espontaneas, cristalinas e desenhos
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intimos de belezas adormecidas: eflorescéncias, arborescéncias, luminescéncias. Te-
mos assim, em devaneio, uma aquarela da Natureza que impulsiona e alimenta a
potencialidade estética do onirismo'. Por isso, a grande pintura é frequentemente a
imitacdo de uma realidade anteriormente sonhada por alguém que adentrou o infi-

nitamente pequeno onde a germinacao se converte em impulso estético.

O devaneio da intimidade é um poder misterioso e continuo de mergulhar
no infinitamente pequeno das substancias para, livrando-se das imagens realistas
impuras, encontrar a imagem pura. Temos assim, em termos alquimicos, um exor-
cismo fisico e moral da impureza das imagens imediatas e invertidas e, a0 mesmo
tempo, uma mistica da limpeza e da purificacdo que se cumpre como uma atividade
indefinida e infinita de descer ao recondito da substancia para encontrar a imagem
pura e verdadeira. Em relacdo a esse empreendimento, tenhamos presente que ha
uma isomorfia entre as imagens da profundidade e as nossas imagens. Neste caso,
“ao sonhar com a virtude secreta das substancias, sonhamos com nosso ser secreto”
(BACHELARD, 1990, p. 39). Os nossos segredos ontolégicos estdo escondidos de
ndés mesmos, eles estdo, de acordo com Bachelard, “no segredo de nossas profun-
dezas”.

Quanto mais descemos nesse abrigo ontologico que é a intimidade matricial,
quanto mais nos aproximamos dos segredos do nosso ser em suas raizes profundas,
mais nos sentimos aquecidos por um calor como deve ser o calor de uma casa e de
um ventre. A Matriz é um fogo que é ventre e moradia, todavia, o seu calor é ocul-
to. Com efeito, Bachelard ressalta que “o interior sonhado é calido, jamais ardente.
O calor sonhado é sempre suave, constante, regular. Pelo calor, tudo é profundo”
(1990, p. 40). Sendo o signo e o sentido da profundidade, o calor tem a intensidade
de uma beleza pequena e intima que condensa as belezas de todo um universo, e é
por isso que podemos ver o verao inteiro germinando no coragdo suave de uma rosa
que emoldura e junta com o seu perfume o céu e o mundo. Essa rosa é, do ponto
de vista do sujeito do devaneio, a sua casa ou mae. Ele quer retornar ao primitivo,
e essa volta a made é a manifestacdo da tendéncia da involugio psiquica que, confor-
me a psicanalise, opera o recalcamento das imagens (BACHELARD, 1990, p. 42). A
volta a mde entado exige essa torgdo psiquica que podemos encontrar e padecer com
a leitura dos grandes poetas, pois eles “sabem nos fazer voltar a essa intimidade
primitiva de formas muito indecisas” que podem nos mostrar, inclusive, a materni-
dade da Morte: “Um céu, por certo, que teria a palidez dos limbos, uma morte que

teria a dogura de um seio, uma comunhdo numa vida mais tranquila, numa vida

1 O onirismo também revela a estética da Natureza: “Essa escultura descoberta na intimidade da pedra e do minério, essas
estdtuas naturais, essas pinturas intimas naturais representam as paisagens e as personagens exteriores ‘fora de sua condicdo
habitual’. Essas obras intimas maravilham o sonhador da intimidade das substancias” (BACHELARD, 1990, p. 23). Ha uma
potencialidade e um trabalho estético na intimidade da Natureza.
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pré-natal” (BACHELARD, 1990, p. 43-4). Desse modo, nessa via da intimidade, as
proprias imagens ndo suportam a poténcia da imaginacdo que, desprendendo-se
das imagens familiares, chega a pura intensidade onirica da intimidade profunda
das substancias, e atinge os arquétipos mais arcaicos aos quais se confiam valores

primordiais remotamente enraizados no inconsciente.

O devaneio da intimidade também nos reconduz para a nossa casa natal que
é, em grande medida, a casa da nossa lembranca que revela a falta de sentido das
casas citadinas que atrofiam os sonhos. Essa casa onirica esta distante, nao a habita-
mos mais e serd dificil habitar novamente essa casa onde se condensam os mistérios
da felicidade. Quando habitamos uma casa, habitamos uma imagem. A casa esta
entre as imagens mais arcaicas, puras e verdadeiras. Habitar oniricamente é mais
profundo do que habitar pela lembranga e, por isso, habitamos na casa onirica antes
mesmo de habitarmos a casa natal; esta se constréi sobre aquela, que € a sua cripta.
A casa onirica é a raiz da habitagdo. Habitar oniricamente é ter o infinito por casa.
Mas esse infinito estd enraizado na Natureza. Neste caso, recordamos que Bache-
lard explora a ideia de que o simples caminhar pelo campo nos desperta o desejo
de habitar a Natureza, perguntando-se entusiasmado: “Por que a pagina de Rous-
seau é tao popular, tdo psicologicamente verdadeira?” (BACHELARD, 1990, p. 78).
E imediatamente Bachelard pondera: “Nosso devaneio deseja sua casa de retiro e
a deseja pobre e tranquila, isolada no pequeno vale” (1990, p. 78). Uma casa que é
um retiro pobre, tranquilo e isolado, é um sonho habitante fundamental, e é a esse
sonho de habitar na simplicidade, e mesmo na rusticidade, que Bachelard chama a
casa onirica.

A casa é um domicilio intimo e, por isso, ela ndo rompe com a profundida-
de. Por este motivo, sendo uma dimensao da casa, a profundidade se une a rusti-
cidade que simboliza, apropriadamente, o enraizamento da casa. Uma habitagao
sem raizes ndo sobrevive como imagem e, por esta razdo, ela falha em sua fungao
maternal de protecdo. E oportuno dizer que se a casa nao sobrevive como imagem
pré-pessoal, isto significa que ela ndo vive em ndés como a nossa protecdo mais re-
mota ou como 0 nosso primeiro abrigo. Este primeiro abrigo, a casa simples, é um
longe onirico que nos conecta ao cosmo. Encarnando o sentido e a imagem arcaica
da nossa protecao mais remota, o cosmo é também a nossa casa. E mediante essa
associagao, podemos dizer que o cosmo “é um refagio, um retiro, um centro”, e que,
por sua vez, a casa oniricamente completa tem poderes cosmicos. Nessa casa arque-
tipica nos é permitido viver os devaneios da intimidade. Nela igualmente se revela
a nossa solidao noturna. Esse desejo pré-pessoal de habitacao pode ser também o

reflexo do impulso de se recolher numa célula. Tomado pela noturnidade dos seus

169



devaneios, o sonhador sonha habitar uma célula. E como se a casa estivesse em seu
proprio corpo, misturada ao seu organismo. Em alguma medida, a casa reconduz o
sonhador de volta ao seu corpo permitindo-lhe descobrir o seu corpo como abrigo e
protecao e se sentir acolhido em sua proépria intimidade. A casa esta dentro de nds,
remotamente. Quando entramos nela estamos no cosmo, quando ela nos ilumina e

nos protege, descobrimos nossas raizes no cosmo. Habitar é enraizar e permanecer.

Bachelard reconhece que a psicanalise caracteriza a volta a terra natal, o re-
gresso a casa natal, tomados oniricamente, como uma volta a mde, que também re-
presenta uma volta as origens e a nossa infancia. Ja na poesia h4 intimeras passa-
gens que refletem a relacdo intercambidvel entre os arquétipos Mae e Casa. Ambas
oferecem uma intimidade que resguarda o repouso. Neste caso, se sonhamos com a
intimidade, sonhamos com o repouso peculiar a habitagdo inocente do ventre ma-
terno, ao qual se associam igualmente as imagens do rejuvenescimento e da cura.
O ventre materno, esse subterraneo secreto sem nada mais abaixo, esse local escuro
da mais profunda solidao, é “onde a vida recobra seus valores germinativos” (BA-
CHELARD, 1990, p. 95). Sobretudo o ventre materno é incoativo e germinativo,
mas também o sdo as imagens intimas da casa e da raiz>. O ventre materno, assim
como a casa e a raiz, ndo sai do seu comeco e estd continuamente germinando. As-
sim permanece a intimidade com sua profundidade. A descida na profundidade
ora se configura como uma meditagio para reviver o ventre nos objetos que vemos,
indo além dos nossos olhos e dissolvendo, desta forma, os objetos realistas. Quando
transformamos nossos pensamentos e nossos olhos em ventres, ao invés de vermos
os objetos, vemos a gravidez dos objetos; e esses objetos barrigudos e fecundos que a
profundidade revela nao sao mais objetos.

O que é sempre comeco e germinacao nos chama para descer e, deste modo, ao
adentrarmos a casa, também descemos a um passado sem data, a um passado quase
fora do tempo, quase fora de nds, mas, inegavelmente, essa descida nés fazemos
simultaneamente em nés mesmos. Na profundidade desse passado sem histoéria, o
sonho parece brotar do préprio corpo, e entdo o sonhador tem a experiéncia da liga-
¢do do seu corpo e da sua casa. Neste sentido, tomado pelo sonho de viver realmen-
te em casa, o sujeito busca o repouso no centro do seu proprio ser, secretando em si
mesmo e se transformando em seu préprio ventre. Ele é ao mesmo tempo Jonas e
a Baleia, e nesse circulo primitivo que representa o ventre, no qual ainda estao bro-

tando os primeiros repousos, encontra-se um “bem-estar suave, calido, jamais ata-

2 Quanto a isso, Bachelard faz a devida ressalva: “Se prestdssemos mais atencao as imagens incoativas, imagens certamente
muito ingénuas, que ilustram os primeiros valores, nos lembrariamos melhor de todos aqueles cantos sombreados da grande
morada onde nossa pessoa ‘lucifuga” encontrava o seu centro de repouso, lembranca do repouso pré-natal” (1990, p. 95). Os
nossos devaneios devem nos encaminhar para uma pequena casa dentro da grande para recobrarmos as segurangas primadrias
da vida, afirma Bachelard, que conclui: “Nos cantinhos recuperamos a sombra, o repouso, a paz, o rejuvenescimento. Como
iremos ver, todos os lugares de repouso sdo maternais” (1990, p. 95).
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cado. E um verdadeiro absoluto de intimidade, um absoluto do inconsciente feliz”
(BACHELARD, 1990, p. 116). Mas repousar no absoluto do ventre materno impli-
ca, indissociavelmente, em dormir bem, abrigado e protegido. Repousar no jamais
atacado significa dormir profundamente antes das datas e das historias pessoais.
Nessas condigdes, o onirismo do abrigo ideal - o regresso ao lar, a volta a cavidade
do ventre materno - também torna compreensivel a maternidade onirica da morte.
A casa e a morte sao contiguas e reversiveis porque o ventre materno e o sarcéfago,
a habitacdo e o tamulo, sdo apenas momentos diferentes da mesma imagem?®. “A
morte, 0 sono, é a mesma entrada em crisalida de um ser que deve despertar e res-
surgir renovado. Morrer, dormir, é fechar-se em si mesmo” (BACHELARD, 1990, p.
125). Ha um sono que é despertar e ha uma morte que é renovagdo, porque ambos
representam a busca e a absorgao corajosas das metamorfoses que repousam e que

chamam de dentro dos seus momentos justos e férteis.

De antemao, ressaltamos que o devaneio da crisalida tem um fundo ético, vis-
to que ele quer dizer que o nascimento, a vida e a morte da pessoa lhe pertencem
inalienavelmente, porque, antes de tudo, a pessoa se pertence, isto €, ela é indefini-
damente uma crisalida para ela mesma. Portanto, nada nem ninguém tém o direito
de tirar da pessoa o seu nascimento, a sua vida e a sua morte. A medida que tama-
nha desapropriacdo mutiladora implica uma subjugagao inescrupulosa e tiranica,
ela se configura como a violéncia mais extrema, escandalosa e irremedidvel. Contra
esse perigo, o homem deve fazer de si uma crisalida, transformando o seu interior
num ventre que trard a luz alguém que ird nega-lo. O homem-crisalida segrega em
si o ventre da sua propria negacgao, porque ele entendeu que o seu desenvolvimento
completo é s6 o ventre da sua mais importante metamorfose. Quando o homem
entende que o seu desenvolvimento completo ndo é ainda o seu desenvolvimento
total e ultimo, ele transformou o seu corpo em timulo para si mesmo e em casa e
ventre para a verticalidade ascendente, semelhante ao modo como a crisélida segre-
ga a partir de si uma almofada de seda que abriga, acolhe e protege sua metamorfo-
se em borboleta. O ventre incoativo e germinativo ao qual chegamos oniricamente
é a fonte da continuidade da vida, embora o apego a mae possa se traduzir numa
obsessao da morte, conforme o mistério da intimidade onirica intensamente afetiva,
diante da qual Bachelard nos deixa uma ressalva: “o sarcéfago é um ventre e o ven-
tre é um sarcéfago. Sair do ventre é nascer, sair de um sarcéfago é renascer” (1990,

p- 137). A equivaléncia entre nascer e renascer legitima a congruéncia entre ventre e

3 Em sua obra Frankenstein - ou o Prometeu moderno, de 1817, Mary Shelley nos apresenta uma singular e perigosa variacao
dessa associagdo entre o ventre e o timulo, pois, como sabemos, 0 experimento ndo teria sido possivel sem a violagdo cientifica
e antiética dos timulos e dos cadaveres. De modo antiético, a ciéncia transformou o timulo em ventre artificial da criatura.
Essa imagem literdria nos traz um importante alerta: quando a ciéncia busca retirar de ndés a nossa condicao onirica de ventre
ela acaba por fabricar timulos. Os ventres técnicos, ndo incoativos e ndo germinativos, produzem uma vida que ameaca a
propria vida. A imagem do ventre pertence aos nossos sonhos, e nao ao construtivismo cientifico potencialmente antiético.
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sarcofago. Nesses termos, “Jonas, que permanece no ventre da baleia trés dias como
Cristo permanece no tadmulo, é pois uma imagem de ressurreicao” (BACHELARD,
1990, p. 137). Em suma, nas profundezas ha um morto, mas esse morto estd vivo, ele
€ como uma raiz que tem uma vida subterrdnea. A raiz nos mostra que no subter-
raneo ha vida, ela nos mostra que o subterraneo nao é impossibilidade, mas, antes,

fertilidade, porque ele é também intimidade.

A raiz é a casa da esperanca, visto que ela alimenta e assegura a florescéncia.
Na raiz estdo o elo e a continuidade entre a terra e o céu, o corpo e o espirito, a fi-
nitude e o infinito, e a sua descida, que é também crescimento, vai desfazendo as
fronteiras entre o reino dos mortos e o reino dos vivos. Ao mesmo tempo cosmo-
l6gica e espiritual, a raiz é a sintese da vida e da morte. Ela ¢ um principio de vida
que nos da, igualmente, o que faz rejuvenescer. A raiz é o simbolo de uma profun-
didade além da pessoa, e entdo, em nossas raizes, quando nos encontramos antes
de n6s mesmos, somos filhos da terra. E essa maternidade nos ensina que devemos
viver como uma arvore. E de acordo com Bachelard, a arvore é normalmente uma
obra de arte e, por isso, viver como uma &arvore significa viver esteticamente, mas,
ndo somente, pois essa estética é indissocidvel de valores éticos. Ja que, de acordo
com Bachelard (1990, p. 243), “a arvore é um estabilizador, um modelo de retidao
e firmeza”, devemos entdo viver enraizados ou levar a vida das nossas raizes, uma
vez que elas abrigam e cultivam os valores do crescimento, da decéncia, da obstina-
¢do, ensinando-nos a honestidade, a dignidade e a elevacdo equilibrada, corajosa e

matricialmente fértil.

Viver como uma arvore! Que crescimento! Que profundidade! Que retidao! Que
verdade! No mesmo instante, dentro de nds, sentimos as raizes trabalharem, sen-
timos que o passado ndo estd morto, que temos algo a fazer, hoje, em nossa vida
obscura, em nossa vida subterrdnea, em nossa vida solitaria, em nossa vida aérea.
A arvore estd em toda a parte ao mesmo tempo. A velha raiz - na imaginagdo nao
existem raizes jovens - vai produzir uma flor nova. A imaginacao é uma arvore.
Tem as virtudes integrantes da arvore. E raiz e ramagem. Vive entre o céu e a
terra. Vive na terra e no vento. A drvore imaginada é insensivelmente a arvore
cosmoldgica, a drvore que resume um universo, que faz um universo (BACHE-
LARD, 1990, p. 230).

Encontramos a moradia real e verdadeira no entre que une o céu e a terra que
somos nos, quando aprendemos que o velho é fonte de renovacao e de rejuvenes-
cimento e que a nossa obscuridade subterranea é gestacdao das nossas asas. Habitar
é viver como uma arvore e, portanto, é desfazer as fronteiras que nos desenraizam
e nos exteriorizam do cosmo, adquirindo, por fim, uma identidade cosmolégica.
Nesses termos, antes de nossa identidade egol6gica moderna, nés somos uma iden-
tidade habitante e enraizada comparavel a uma arvore em conexao e harmonia com

o mundo aéreo e celeste.
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O ego moderno surge sem habitagdo e sem raizes teltricas. Ele é uma ativida-
de acésmica de pensamento e, por essa razdo, o ego moderno, cujo modelo inicial é
o cogito cartesiano, representa um grande obstaculo em nosso caminho de retorno
para casa. Para que isso ocorra precisamos ir além do pensamento acésmico rumo
a uma intimidade profunda que coincide com a casa ‘em nds’ com sua realidade
pré-egologica, que é igualmente antiegolégica. Antes de tudo, em nossa intimidade
mais profunda, onde estdo nossas raizes césmicas pré-egoldgicas, somos casa para
nés mesmos. Antes de sermos identificados pelo ego somos uma subjetividade que
atua como uma casa. Esta é, portanto, uma intimidade profunda cujas dimensdes,
marcadas por uma imensiddo contemplativa, permanecem contrarias e inacessiveis
aos poderes acosmicos do pensamento puramente egoldgico. Sobre essa subjetivi-
dade pré-egologica que opera como casa, Bachelard diz o seguinte: “Nossa alma é
uma morada” (2000, p. 20). O nosso ser intimo possui uma topografia cuja andlise,
devendo ir além de toda psicologia, tem que nos revelar e restituir a “funcao origi-
nal do habitar”, da qual o ego mantém-se afastado e esquecido. Por isso, propondo
a passagem do pensamento puro para o devaneio, Bachelard realiza o retorno do
ego acésmico para a alma que se configura como casa intima. Ao empenhar-se nes-
se retorno, o filésofo constata que “a alma inaugura”, isto é, ele percebe que “ela é
aqui poténcia inicial. E dignidade humana (...). Mas a alma vem inaugurar a forma,
habita-la, comprazer-se nela” (BACHELARD, 2000, p. 6). Antes de lidarmos com
as formas ja formadas, como o faz o ego, a nossa casa intima é inauguracdo, génese,
formacdo e, por essa razao, ela se encontra enraizada numa dimensao pré-egologica
a qual chegamos através do devaneio entendido como “contemplagdo primordial”
cujo exercicio nos exige passarmos do ego para o poeta. O devaneio é uma atividade
subjetiva do eu poético. E “o poeta fala no limiar do ser” (BACHELARD, 2000, p. 2).
Sua expressdo, livre da identidade gramatical, confirma e manifesta a existéncia

c6smica do inesperado e do novo.

Conforme vimos, o devaneio representa um meio de acesso ou um retorno
para casa porque ele é uma atividade subjetiva antiegolégica capaz de nos conduzir
aos repousos ante-humanos onde o ser encontra e coincide com o seu bem-estar
mais proprio e verdadeiro. E s6 podemos experimentar isso como imensidao. E esta
exige o ser puro da imaginacgao pura, quando ndo ha mais nenhum objeto, apenas
o imenso que nos doa a dignidade da admiracado. Se “essa imensiddo é a conquista
da intimidade”, conforme afirma Bachelard, entdo a admiracao da imensiddo exige
um aprofundamento que se traduz em luta contra o ego. Mas esta é uma luta prépria
do sonhador, porque este, “quando vive realmente a palavra imenso”, experimenta
a liberdade e a leveza. Isto é, “o sonhador se vé libertado de suas preocupacdes, de
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seus pensamentos, libertado de seus sonhos. Ja nao esta enclausurado em seu peso.
Ja ndo é prisioneiro de seu proprio ser” (BACHELARD, 2000, p. 200). E, através
deste processo onirico e antiegolégico de retorno para casa, o que se revela é a onto-
logia da profundidade humana, que Bachelard exprime nos seguintes termos: “Para
Baudelaire, o destino poético do homem é o de ser o espelho da imensidao; ou, mais
exatamente ainda, a imensiddao vem tomar consciéncia de si mesma no homem”
(2000, p. 201). Se o homem encontra na poesia o seu destino ontolégico é sobretudo
porque, “em poesia, o ndo-saber é uma condicao prévia” (BACHELARD, 2000, p.
16). O saber nos desaloja do nosso ser intimo. O ego é uma subjetividade expatriada

da sua propria alma, pois sua atividade acésmica o direciona ao autoexilio.

Os valores da dignidade humana ainda estdo guardados nessa casa onirica
e profunda, valores que nos despertam dos nossos automatismos que nos orien-
tam para uma mera adaptacdo facil a realidade objetiva mais imediata e pobre. A
casa em nos, que nos desperta e protege, tem uma realidade poética plena de um
onirismo fiel ao nosso ser. Nesses termos poéticos, a casa ndo se separa do nosso
ser mais proprio. “Para além das lembrancas, a casa natal esta fisicamente inserida
em nos. Ela é um grupo de habitos organicos” (BACHELARD, 2000, p. 33). E isto
significa que, sem a casa enraizada ou sem 0 nosso organismo, “o homem seria um
ser disperso”, pois a casa “mantém o homem através das tempestades do céu e das
tempestades da vida. E corpo e é alma. E o primeiro mundo do ser humano” (BA-
CHELARD, 2000, p. 26). E esse primeiro mundo também tem o estatuto de uma ma-
ternidade que acolhe, abriga, e na qual ainda vive a nossa infancia que se encontra
imoével no Imemorial, numa regido longinqua na qual ndo se dissociam memoria e
imaginacao (BACHELARD, 2000, p. 25), e a qual chegamos através dos sonhos que
tém muito de infancia. A associacao entre casa e devaneio mantém viva e atuante a
infancia como um elemento poeticamente ttil. Mas em que consiste essa utilidade?
Na crianca, o devaneio da primitividade da casa - simbolo do bem-estar especifico
do devir do ser - intensifica a soliddo que transforma a casa numa “cabana perdida
na floresta”. A soliddo nos mostra a cosmicidade e as raizes da casa:

A cabana ¢é a soliddo centralizada (...). A imagem nos conduz. Vamos a solidao
extrema. O eremita esta s¢ diante de Deus (...). Em torno dessa solidao centrada
irradia um universo que medita e ora, um universo fora do universo. A cabana
nao pode receber a menor riqueza “deste mundo”. Tem uma feliz intensidade de
pobreza. De despojamento em despojamento, ela nos dé acesso ao absoluto do
refagio (BACHELARD, 2000, p. 49).

A soliddo retoma e restaura a primitividade e a felicidade da pobreza do ere-
mita. E ao nos tornarmos eremitas através do devaneio da intimidade profunda,

alcancamos a soliddo extrema que é a de estar s6 diante de Deus. Eis o beneficio
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poético da infancia que pulsa em nossos devaneios. No entanto, o que significa estar

s6 diante de Deus?

Essa soliddo extrema de uma infancia feliz significa ser habitante e enraizado
antes de ser um ego acésmico, significa encontrar bem-estar ontolégico e felicidade
na pobreza, significa, enfim, alcancar o reftgio absoluto que nos exige o total des-
pojamento. E nesse reftigio absoluto, imemorial e ndo psicolégico, que se encontra
a infancia da subjetividade poética. Esse reftigio absoluto ja ndo é encontrado nas
grandes cidades, nas quais as casas ndo conhecem a solidao extrema. Nas grandes
cidades ndo conseguimos ficar s6 diante de Deus. “Em Paris, ndo existem casas.
Em caixas sobrepostas vivem os habitantes da grande cidade (...). A casa nao tem
raizes” (BACHELARD, 2000, p. 44), ela nao conhece a felicidade do despojamento
do reftigio absoluto e, assim, os seus valores nao sao verdadeiros valores e, “a falta
de valores intimos de verticalidade, é preciso acrescentar a falta de cosmicidade da
casa das grandes cidades. As casas, ali, ja ndo estdo na natureza” (BACHELARD,
2000, p. 45). Elas sao apenas realidades artificiais que alimentam vidas maquinais.
E, nessas condicdes, “a casa ja ndo conhece os dramas do universo” (BACHELARD,
2000, p. 45). O reftigio absoluto nos proporciona a nossa integracdo no universo,
quando o real e o sonho formam uma unidade e a casa se converte num ser da na-
tureza, manifestando, assim, sua solidariedade com as arvores, as aguas, as monta-
nhas, a terra, o ar, e os demais seres vivos. Neste momento estamos no limiar do ser,
quando a imagem poética, considerada em sua autonomia, novidade e imprevisibi-
lidade, se manifesta como devir ontolégico. O reftagio absoluto abriga o bem-estar
primitivo e a felicidade césmica do devir heroico do ser cuja expressdo é tarefa da
poesia. Nessa expressao a poesia nos retira dos espagos geométricos e homogéneos
e nos leva para os espacgos vividos e maternais, nos quais a matéria ndo impede a

experiéncia e a vivéncia de um paraiso.
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CAPITULO 14

A HABITACAO DO HOMEM




ATerra, para Heidegger, é uma habitagio poética que a nossa alma busca'.
Para ele, a Terra é revelada e resguardada pela arte. A fenomenalidade
cosmica tem uma dindmica poética. A poesia, cuja palavra é o Sagrado, nos diz que
a patria é o lugar em que podemos habitar proximos aos deuses (HEIDEGGER,
2013, p. 11). A poesia nos reconduz a habitacao porque, primeiramente, ela é um
jogo livre e inventivo que permanece no ambito do imaginado e que, por isso, é sem
culpa, inofensiva e ineficaz (HEIDEGGER, 2013, p. 45). Nesses termos, a rejeigdo
e a proscricdo da poesia nos tornam apétridas sem raizes que, imprudentemente,
elegem o indspito utépico como ideal orientador. Sem a arte, a Terra desaparece e,
junto com ela, desaparecem também, desvigorados e inessencializados, o mundo,
os homens e os deuses. Em sua esséncia poética, a arte ndo apenas nos reconduz a
uma manifestacdo pré-técnica do cosmo, mas também nos mostra o perigo da des-
poetizacao da técnica, que assim se torna uma ameaga a vida, pois, nesses termos

utopicos, a técnica tende a definir a vida reduzindo-a primeiramente ao maquinico.

2.

E necessario, portanto, retornar a ela e restaurar a dimensdo pré-técnica do
cosmo como uma forma de resistir e de lutar contra Prometeu. E é também a arte,
considerada em sua produtividade poética, que nos permite pensar na recondugao
do homem para a Terra e, assim, restituindo as raizes e a habitagdo do homem, a
arte nos mostra como enfrentar o processo civilizatério do capitalismo prometei-
co e planetédrio que desenraizou, alienou e desumanizou o camponés. Se, em seu
impulso extraterrestre e pos-civilizatorio, o capitalismo atacou e extinguiu o cam-
ponés, separando o homem da Terra, a arte, revalorizando a figura do camponés,
possibilita a restituicao e a preservacao da natureza césmica da humanidade. Neste
sentido, a fim de vermos como a arte se apresenta como um lugar e uma atividade
de resisténcia ao impulso prometeico da nossa civilizagao, é oportuno comec¢armos
ja pela admiravel descricao que Heidegger faz da pintura de Van Gogh, na qual este
traz a luz um par de sapatos de camponés. Mas, antes disso, parece-nos pertinente
ressaltar que, para Heidegger, esse par de sapatos pintado nao é de um camponés,
e sim de uma camponesa. Novamente a mulher aparece aqui como quem é capaz
de restituir e de salvaguardar a humanidade do homem. Vejamos agora a descrigao
feita por Heidegger:

Na escura abertura do interior gasto dos sapatos, fita-nos a dificuldade e o can-
sago dos passos do trabalhador. Na gravidade rude e sélida dos sapatos estd
retida a tenacidade do lento caminhar pelos sulcos que se estendem até longe,
sempre iguais, pelo campo, sobre o qual sopra um vento agreste. No couro, esta
a humidade e a fertilidade do solo. Sob as solas, insinua-se a soliddao do caminho
do campo, pela noite que cai. No apetrecho para calgar impera o apelo calado

1 Contrastando Platdo, para quem a alma é supraterrena, e o poeta, para quem a alma é o estranho que estd em travessia
rumo ao que lhe é préprio, Heidegger admite, entdo, que, para o poeta, “a alma néo foge da terra. A alma busca a terra. A alma
realiza o seu modo de ser quando, numa travessia, busca a terra para nela construir e habitar poeticamente e assim poder
salvar a terra como terra” (HEIDEGGER, 2003, p. 31).
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da terra, a sua muda oferta do trigo que amadurece e a sua inexplicavel recusa
na desolada improdutividade do campo no Inverno. Por este apetrecho passa o
calado temor pela seguranca do pao, a silenciosa alegria de vencer uma vez mais
a miséria, a angustia do nascimento iminente e o tremor ante a ameaga da morte.
Este apetrecho pertence a terra e esta abrigado no mundo da camponesa (1992, p.
25).
Os sapatos sao propriamente o elo entre a Terra e a mulher. Nos sapatos estdo
o campo, o vento, a solidao, o frio, a fertilidade do solo. Em sua descri¢cao, Heideg-
ger conseguiu apreender e iluminar a mais profunda dimensdo poética da pintura
de Van Gogh. O filésofo nos mostrou como o pintor foi poeta e como a pintura é

também poesia.

O proprio Van Gogh, numa carta a Emile Bernard, nos revela sua afinidade e
preferéncia pela natureza, por sua primitividade, acolhimento e fertilidade mistica,
assim como pelas figuras de pessoas simples que nela vivem. Nessa carta, depois de

dizer que trabalhava no meio dos campos de trigo, Van Gogh escreve:

Anexo vai um esboco de um semeador: um grande campo arado, cheio de torroes
de terra, na sua maior parte francamente roxos. Um campo de trigo maduro, em
uma tonalidade ocre-amarelada, com um toque de carmim. O céu é de um ama-
relo-cromo, quase tdo brilhante quanto o préprio sol (...). A camisa do semeador
é azul, e suas calgas, brancas (...). H4 muitas sugestdes de amarelo no solo, tons
neutros resultantes da mistura de roxo com amarelo; mas eu fiz algumas traves-
suras com a fidelidade das cores (...). Eu ndo vou esconder que gosto do campo,
uma vez que foi no campo que fui criado - eu ainda me encanto com a magia de
exércitos de lembrancas que me brotam do passado, que me despertam um an-
seio pelo infinito, do qual o semeador e as gavelas de trigo sdo os simbolos - tanto
agora como antigamente (2004, p. 240-1).

Por que Van Gogh enxerga dignidade pictorica na figura rude e primitiva do
semeador? O semeador vive do contato com a fertilidade mistica da Terra. Nessa
simplicidade o pintor encontra sempre a presenca do mistico. Para o pintor, o cam-
po traz consigo a infancia e esta, por sua vez, lhe mantém vivo o anseio pelo infinito.
De alguma forma, ao expressar o elo mistico da subjetividade com a Terra, o pintor
procura pintar a intimidade primordial entre o campo, a infancia e o infinito. Em
suma, ele ndo apenas quer nos dizer que o campo lhe recorda a infancia e o infinito,

mas também que no campo ha sempre uma infdncia que ainda anseia pelo infinito.

Na biografia de Van Gogh, escrita por sua cunhada, Johanna Bonger, também
encontramos passagens que registram como o pintor se dedicava a natureza e as
pessoas nela enraizadas. Entre essas passagens, Bonger nos fala que “incessante-
mente, Vincent prosseguiu seu trabalho nas cabanas miseraveis dos teceldes e cam-
poneses” (2004, p. 72). Em certo sentido, Van Gogh pintava e denunciava o processo
civilizatdrio de alienagdo e de desumanizagdo proprio da planetarizacdo em pleno

curso, assim como a miséria dos camponeses e dos teceldes igualmente denunciada
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por Marx e Engels. Nesses quadros de Van Gogh, sob certos aspectos, nés contem-

plamos o rosto monstruoso de Prometeu.

Nos momentos em que ele pintava a vida dos camponeses, as cabanas dos te-
celdes ou as plantacdes, Van Gogh “se achava em harmonia consigo mesmo e com
tudo quanto o cercava” (BONGER, 2004, p. 73). E foi num desses momentos que,
apos enviar a seu irmao Théo a sua primeira obra-prima, Os comedores de batatas, Van
Gogh “podia afirmar com plena razao que ela brotara “do coragio da vida camponesa’
(BONGER, 2004, p. 73). Assim, o pintor também lutava contra os moinhos plane-
tarios e os gigantes extraterrestres que portavam em si o desaparecimento da vida
camponesa e, consequentemente, o empobrecimento da infancia e o afastamento
do infinito, que sdo tao tipicos do capitalismo. Mas os camponeses ainda vivem
na pintura de Van Gogh, que igualmente nos recorda das nossas raizes teltricas.
A pintura de Van Gogh preserva, guarda e transmite a posteridade as condicdes
de continuidade da prépria humanidade porque, nessa pintura, nos encontramos
em nossa simplicidade, primitividade e fertilidade mistica, uma vez que o préprio
pintor ndo deixa de estabelecer uma correspondéncia entre a sua criagao e a tarefa

cristica. Neste caso, eis as palavras de Van Gogh:

Somente Cristo - dentre todos os filésofos, magos, etc. - afirmou, como sua prin-
cipal certeza, a vida eterna, a infinitude do tempo, a insignificincia da morte, a
necessidade e a razdo de ser da serenidade e da devocao. Ele viveu serenamente,
como um artista maior que todos os demais, desprezando tanto o marmore como a ar-
gila, do mesmo modo que as cores, porém trabalhando com carne viva. Isso quer
dizer que esse artista sem par, dificilmente concebivel pelo instrumento obtuso
de nossos cérebros modernos, nervosos e estupidificados, ndo fez nem estatuas,
nem quadros, nem livros: ele proclamou em alto e bom som que fez... com que os
homens vivos se tornassem imortais (2004, p. 247).

Assim como Cristo buscou imortalizar os homens vivos, acolhendo e salva-
guardando a humanidade, o pintor buscava imortalizar a humanidade dos campo-

neses, manté-los vivos em sua pintura. E quanto a essa tarefa, Van Gogh arremata:

Essas consideragdes, meu querido camarada Bernard, nos levam muito longe,
nos conduzem realmente muito longe; elas nos erguem acima da prépria arte.
Elas nos fazem ver a arte de criar a vida, a arte de ser imortal e um ser vivo e
mortal ao mesmo tempo. E tudo isso esta ligado a arte da pintura (2004, p. 247).

Ao buscar expressar e restituir o elo e a afinidade do homem com a Terra, ao
fazer da sua pintura uma espécie de habitacdo imortal da humanidade do homem,
Van Gogh se ergueu artisticamente acima da prépria arte e, dessa altura, lhe foi
revelada a arte de criar a vida. Nesse momento, elevado pela arte e reconduzido a
infancia cheia de infinito, ele se reencontra com sua mae, de uma forma que nos faz

recordar, com jabilo e entusiasmo, o encontro de Dante com Beatriz.
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A arte de criar a vida é a arte da maternidade. E na mulher que a arte se torna
vida e a vida se torna arte. E a mulher que é capaz dessa arte que se eleva acima da
arte mesma. E Van Gogh ansiou possuir essa arte, nem que para isso ele tivesse que
se elevar acima de si mesmo, desdobrando-se para incorporar em si a sua mae e,
desse modo, fazendo atuar em si a maternidade. Entao, ao pintar, Van Gogh queria
se fazer maternal e, com isso, sua pintura, lutando para criar a vida, se configurava
como acolhimento e cuidado. Os bidégrafos ndo deixaram de mencionar esse impres-
sionante fato de Van Gogh buscar uma fusao e quase identificacdo pictoricas com
sua mae Anna.

Vincent era profundamente afeicoado a mdae. No futuro, sentiria os olhos “se
umedecerem” e “o coragdo se derreter” a vista de qualquer mae e filho. As ativi-
dades e as imagens que associava a maternidade - fazer arranjos florais, costurar,
embalar um bergo, e até simplesmente sentar junto ao fogo - tomavam conta dele
na vida e na arte. Agarrou-se a um afeto materno de tipo infantil, e seus respec-
tivos simbolos, até os vinte e tantos anos de idade. Era com frequéncia tomado
(na verdade, acometido) pela necessidade de ganhar, ou recuperar, as boas gra-
cas da made. Sentia profunda afeicdo por figuras maternas e um desejo iqualmente
forte de desempenhar um papel de mie na vida dos outros. Dois anos antes de morrer,
ao pintar um retrato da mae “como a vejo em minha memoria”, Vincent pintou
ao mesmo tempo um autorretrato usando exatamente a mesma paleta de cores
(NAIFEH; SMITH, 2012, p. 61; grifo nosso).

Como podemos ver, Van Gogh restituiu e preservou muito viva em sua pin-
tura a maternidade e, com isso, contradizendo a nossa civilizacao prometeica, sua
obra se oferece como matriz de valores cujo cultivo nos ensina a cuidar da humani-
dade. Em Van Gogh vemos, enfim, que a humanidade precisa da maternidade fisica
e mistica da Terra. Neste sentido, ao confundir pintura e maternidade, o pintor se
elevou acima da pintura e, ai, ele s6 podia produzir a Terra - a Mae primordial ca-

paz da arte de criar.

Ao trazer a luz a prépria Terra, ao fazé-la levantar-se através de um par de
sapatos simples e rude, Van Gogh apreendeu e pintou a prépria dindmica poética
da physis, pois é a physis que entrega ao homem a Terra como aquilo “sobre o qual
(worauf) e no qual (worum) o homem funda o seu habitar”. Neste sentido é que, para
Heidegger, “a terra é isso onde o erguer alberga (bergen) tudo o que se ergue” (1992,
p- 33). Deste modo é que a Terra advém como o que “dé guarida” ao propiciar o
erguimento. Nesses termos, a arte preserva e mostra a Terra como habitacao para a
humanidade. Dito de outro modo, conforme afirma Heidegger, “a terra é o infati-
gavel e incansavel que estd ai para nada”, isto €, ela é uma resisténcia que nao pode
ser capturada por qualquer utilidade. Sendo assim, “na e sobre a terra, 0 homem
histérico funda o seu habitar no mundo”, e isto é possivel porque, lembrando-nos a

phyjsis, ocorreu a producao poética da terra na obra, pois, “na medida em que a obra
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instala um mundo, produz a terra (...). A obra move a prépria terra para o aberto de
um mundo e nele a mantém. A obra deixa que a terra seja terra” (HEIDEGGER, 1992,
p. 36). Através da arte podemos recuperar a terra como terra. A arte desoculta a Ter-
ra para noés ao nos revelar e nos reconduzir a manifestagao pré-técnica do cosmo.
Enfim, por meio da arte ainda é possivel experimentar e vivenciar a terra enquanto
terra antes dela ter sido tecnicizada, planetarizada e mercantilizada. Em sua sim-
plicidade, obscuridade e fertilidade a Terra é um elemento indomavel, rebelde e

insurgente que resiste e ameaga o projeto poés-civilizatério de Prometeu.

S6 se mostra quando permanece oculta e inexplicada. A terra faz assim despeda-
car em si a tentativa de intromissdo nela. Leva toda a impertinéncia calculadora
a transformar-se em destruigdo (...). A terra s6 aparece abertamente iluminada
como ela prépria onde é guardada e salvaguardada como a que é essencialmente
insondével (Unerschliessbar), que recua perante toda a exploragao (Erschliessung),
a saber, a que se mantém fechada (verschlossen) (HEIDEGGER, 1992, p. 37).

Por isso é importante ao homem manter ltcida a consciéncia de que a Terra
é constitutiva do seu proprio ser e do seu modo de existir. Se somos terra, algo do
nosso ser e da nossa existéncia deve permanecer oculto e inexplicado e, por isso,
nao podemos nos entregar as prisdes explicativas. Algo de noés resiste a atividade
calculadora, pois, assim como a Terra, somos também insondaveis e nao podemos
permitir que sejamos explorados, da forma como foram e ainda sdo os trabalhado-

res analisados por Marx e Engels.
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CAPITULO 15

O PRODUZIR DA POIESIS E A FABRICACAO
PLANETARIZADA




Aseu modo, Martin Heidegger apresenta e medita o conflito entre Prome-
teu e a poesia. Ele também tinha diante dos seus olhos as monstruosas
consequéncias da planetarizagdo, que ndo apenas desenraizou e desumanizou o ho-
mem, mas também ocultou para nds a terra enquanto terra. Contra essa planetariza-
¢do, impulsionada pela industrializacdo por ele denunciada, Heidegger vai recupe-
rar a poesia como esséncia da arte. Com efeito, ele afirma que “a esséncia da arte é
a Poesia. Mas a esséncia da Poesia é a instauracao da verdade” (HEIDEGGER, 1992,
p. 60). Em sua esséncia poética, a arte se mostra como o por-em-obra-da-verdade.
E a preservacdo histérica dessa verdade, considerada em sua dimensao poética, se
desdobra na salvaguarda histérica da propria humanidade futura (HEIDEGGER,
1992, p. 60). Nesses termos, em seu pOr-se-em-obra na obra de arte, a verdade poe-
matica funda e assegura uma historia projetando-se rumo aqueles que, no futuro,
deverdo recebé-la e transmiti-la. Portanto, para Heidegger, “a arte é histérica e, en-
quanto historica, é a salvaguarda criadora da verdade na obra” (1992, p. 62). Mas o

que isto quer dizer?

Isto ndo significa apenas: a arte tem uma histéria, no sentido exterior de ela ocor-
rer também na mudanca dos tempos, ao lado de muitos outros fenémenos, e
de ai se ver sujeita a transformacdes e perecer, oferecendo a histéria aspectos
mutdaveis. A arte é histérica, no sentido essencial de que funda a Histéria e, mais
propriamente, no sentido indicado (HEIDEGGER, 1992, p. 62).

Eis porque a arte se mostra tao importante na luta contra Prometeu. Ela revela
e salvaguarda a verdade e, por esse meio, a arte funda a Histéria como um projeto
aberto que nos mostra como o homem se torna histérico em contato com a Terra, so-
bre a qual ele funda o seu habitar. Em suma, a verdade que se-pde-em-obra na arte
funda e sustenta a histéria da humanizacao do homem. Mas vejamos agora como
o filésofo restaura o produzir poético opondo-o a fabricagdo prometeico-capitalista

propria da Industria.

Para Heidegger (2007, p. 376), a esséncia (Wesen) da técnica ndo é de modo al-
gum algo técnico e, por isso, a correspondéncia a esséncia da técnica através do pen-
samento questionador estabelece uma relacdo livre entre a nossa existéncia (Dasein)
e a técnica. Mas, de antemdo, convém cuidar que ha uma esséncia negativa, que
mostra a nossa negatividade, e que, para dizer o nosso ser, ela precisa negar quem
somos. Essa esséncia (IWesen) € um processo de essencializagado e de surgimento que
se renova permanentemente. Ao passo que, na metafisica ou na “linguagem escolar
da filosofia”, “a “esséncia’ significa o que algo ¢, em latim: quid” (HEIDEGGER, 2007,
p- 391). Entao a técnica sera metafisicamente definida por meio da quidditas. Dentro
deste horizonte, compreendida como um fazer humano caracterizado pela relagao

indissocidvel entre meio e fim, a técnica é um instrumentum (HEIDEGGER, 2007,
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p- 376) ou, em termos mais amplos, em sua definicdo metafisica convergem as de-
terminagdes antropolégica e instrumental. Nessas condi¢des, se pensarmos apenas
tecnicamente a técnica ndo compreenderemos o perigo das raizes humanistas dessa
instrumentalizacdo. Somente o pensamento ndo técnico é apto para nos mostrar o
que se d& como puro desocultamento que serd ocultado pela instrumentalizagao
metafisico-humanista da técnica.

A definigdo instrumental da técnica se fundamenta na nogao metafisica de
“causalidade”. No entanto, Heidegger (2007, p. 377-80) rejeita essa fundamentagao
metafisica. Para ele, ndo é a metafisica que melhor nos revela a esséncia da causa-
lidade, pois ele entende que o fundamento da causalidade nao é algo de causal.
Heidegger entao é conduzido da causa (quid) para a causalidade (IVesen). Neste per-
curso meditativo, o filésofo descobre que causa - Ursache ou aition - significa o que
compromete uma outra coisa. Entre as quatro causas ha um compromisso ou, dito
de outra forma, ha uma destinacdo reciproca entre elas. Consideradas a partir do
seu destino, as quatro causas se reinem e juntas circunscrevem e identificam uma
realidade: a hylé é camplice do eidos, ambos pressupdem o telos que os compromete
e, juntando os trés, o legein ou o logos, através da reflexdo da causalidade eficiente,
leva a luz ou traz a frente uma presenca (HEIDEGGER, 2007, p. 378). Mas o compro-
meter-se reciproco que unifica as quatro causas é prévio a elas e nao é, portanto,
algo metafisico. Ja no comprometimento ha o surgir de uma presencga. Dito mais cla-
ramente, “os quatro modos de comprometimento fazem com que algo apareca. Eles
deixam algo surgir na pre-senga (An-wesen), liberam algo e com isso situam num
completo surgir” (HEIDEGGER, 2007, p. 379). Nesses termos, recuperada como um
processo (Wesen), a causalidade é um deixar aparecer a pre-senga como um sur-
gir primordial e, neste sentido, ela ndo é fundamento para a instrumentalizacao.
O comprometimento é caracterizado por esse deixar situar (An-lassen) no surgir a
pre-senga e, por isso, ele é um ocasionamento (Ver-an-lassen), aquilo que os gregos
experimentaram por meio da palavra aitia. No ocasionar esta a esséncia da causali-
dade pensada de modo grego (HEIDEGGER, 2007, p. 379). O ocasionar, ao nos mos-
trar como uma pre-senca se antecipa e transborda numa presenga, revela-se como
poiesis, produzir (Her-vor-bringen). Assim, antes das quatro causas ha o produzir ou
a proveniéncia poética. E a poiesis que unifica e mantém a unidade entre as causas,
é o que faz com que elas sejam reciprocamente comprometidas. A poiesis, que ndo é
uma causa, é uma realidade pré-metafisica que Heidegger utilizou para compreen-
der a causalidade. Para Heidegger, ndo compreendemos a causalidade se apenas
encontramos no fundo da causa uma outra causa que, no fim, teria a realidade de

um ser supremo. A poiesis nos mostra que no fundo da causa ha somente o fundo, e
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nao um ser supremo entendido como causa primeira e tltima que fundamenta toda

possibilidade da verdade.

Ao insistir na fundamentacao metafisica da causalidade, a técnica moderna
se torna um instrumento antropomorfico de desafio. Assim, em seu modo de de-
sabrigar segundo o desafio, a técnica moderna nos separa da terra enquanto terra
e, no periodo da sua vigéncia, ndo mais andamos sobre o solo enquanto solo. An-
tigamente o camponés preparava o campo, isto é, ele cuidava e guardava o campo
apresentando-se como o guardido humilde das forcas naturais do crescimento e
do desenvolvimento elementares nos quais ele confiava e dos quais ele acreditava
receber a salvacdo. O camponés acreditava que a sua salvacdo consistia no acolhi-
mento e na hospitalidade do crescimento e do desenvolvimento das forcas naturais
as quais ele mesmo servia humildemente. O fazer do camponés nao desafiava o
solo do campo (HEIDEGGER, 2007, p. 381). Entretanto, a partir do desafio hd uma
preparacao diferente da do camponés, uma preparagdao progressivamente maquini-
zada. Essa preparacdo maquinizada ndo esta a servico da natureza, pois ela serve
a industria e, por isso, ela poe (stellt) a natureza apenas como reserva de riquezas e
de energias a ser explorada e esgotada. A industria que se enraiza no desafio altera
e atrofia o surgimento, o crescimento e o desenvolvimento do puro trazer a luz do
desabrigar que acolhe. Ao passo que o desabrigar industrializante quer apenas se
aproveitar das energias naturais e, deste modo, importa-lhe ndo a drvore, mas o car-
vao que a arvore fornece, e, se em seu crescimento, a drvore precisou armazenar o
sol, a indtstria pde o carvdo somente para extrair o calor solar que nele esté estoca-
do. A industrializacdo do sol o transforma em calor estocado. Em dltima instancia,
o desafio substitui a energia oculta na natureza por produtos de consumo, porque,
antes, ele substitui o surgimento, o crescimento e o desenvolvimento poéticos pela

fabricagdo mecanizada e instrumentalizada.

O desafio inicialmente desabriga para exigir, explorar, saquear e armazenar a
energia oculta na natureza. O que é armazenado a partir do desafio é o que é con-
servado apenas para ser usado, gastado e consumido. No armazém do desabrigo
desafiante ndo encontramos a verdade da conservagdo. Este armazém nao é abrigo
que protege, guarda, cuida e vela. Nesses termos, o desafio que impera na técnica
moderna objetiva explorar, saquear e armazenar, por exemplo, a energia que esta
oculta dentro do sopro do vento sem se preocupar minimamente com o préprio
sopro do vento. Desse modo, a industrializacdo da energia, neste caso, afasta-nos
do sopro do vento. Porém, esse sopro € physis, poiesis e criacdo a partir da alétheia na

qual se ilumina o emergir a partir de si do vento. O desafio ataca, oculta e atrofia a
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poiesis dos elementos naturais olhando-os como produtos industrializaveis destina-

dos ao consumo. O desafio vem da armacdio.

A “armacdo” é o nome para a esséncia da técnica moderna (HEIDEGGER,
2007, p. 385), ela junta e concentra as caracteristicas da técnica moderna. A arma-
¢do, que retine o homem ao por desafiante, “desafia para desocultar a realidade no
modo do requerer enquanto subsisténcia. Armagao significa o modo de desabrigar
que impera na esséncia da técnica moderna e ndo é propriamente nada de técnico”
(HEIDEGGER, 2007, p. 385; grifo nosso). O desabrigar da armacao é diferente do
desabrigar poético, uma vez que o por (stellen) da armacdo é um desafio, ao passo
que o desabrigar poético é um trazer a luz que também resguarda. Ao mesmo tem-
po que ela desabriga, a poiesis pde ao abrigo deixando vir a frente no descobrimen-
to o que estd presente. A armagao (Ge-stell) provém do produzir (Her-stellen) e do
ex-por (Dar-stellen) no sentido da poiesis cuja ressonancia a armacao deve guardar.
De acordo com Heidegger (2007, p. 385), a armagao e a poiesis sdao modos da alétheia.

A armacao (Ge-stell) é a esséncia da técnica moderna. Na armagao estd em peri-
go a relacdo do homem consigo mesmo e com tudo o que é, porque o desabrigar da
armacao é a expressao do requerer que, uma vez imperante, apaga toda outra pos-
sibilidade de desabrigar algo além da subsisténcia. “Sobretudo, a armacdo oculta
aquele desabrigar que no sentido da poiesis deixa surgir-a-frente no aparecer aquilo
que se apresenta” (HEIDEGGER, 2007, p. 390). O desabrigar requerente da armagao
separa o aparecer e o que se apresenta. “A armacdo impede o aparecer e imperar
da verdade”, assevera Heidegger (2007, p. 390). Em seu por desafiante, a armagao
“encobre ndo somente um modo de desabrigar anterior, o produzir (Her-vor-brin-
gen), mas encobre o desabrigar enquanto tal e, com ele, aquilo por onde acontece o
descobrimento, isto ¢, a verdade” (HEIDEGGER, 2007, p. 390). Quando a armagao
encobre a poiesis, ela também encobre a verdade (alétheia) e, por isso, ela termina
por nos afastar da physis. Portanto, se a armagao é a esséncia da técnica, “a esséncia
da técnica, enquanto um destino do desabrigar, é o perigo” (HEIDEGGER, 2007, p

390). Contra esse perigo, a poiesis € o caminho para a salvagao.

O que salva precisa ter uma esséncia superior a do perigo, apesar do seu pa-
rentesco ancestral. Para avistarmos a salvacdo ao olharmos para o perigo precisa-
mos de um desabrigar mais inicial e durdvel, e poderemos alcancé-lo retomando
o sentido grego de techné. De acordo com Heidegger, “outrora techné era também
chamado aquele desabrigar que produz a verdade no brilho do que aparece” (2007,
p- 395). Temos ai a indissociabilidade poética entre a verdade e o aparecer, entre o

mistério da primeira e o brilho do segundo. E continuando, Heidegger acrescenta:
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“outrora, o produzir do verdadeiro no belo também era chamado techné. A poiesis
das belas artes também era chamada de techné” (2007, p. 395). Associada a poiesis,
a techné mostra o vinculo entre verdade e beleza e, neste sentido, as belas artes
apreendem a pre-senca da verdade no brilho do aparecer. Por isso, “no comego do
destino do Ocidente, na Grécia”, as artes elevaram-se as maiores alturas do desa-
brigar que lhes foi consentido, e foi assim que elas deixaram brilhar a presenca dos
deuses e o didlogo entre o destino humano e o destino divino. Em relacao a techné
das belas artes, que concedia ao homem a presenca dos deuses, o homem atrelava
o seu destino ao destino dos deuses, e isto significava que o desaparecimento dos
deuses representava igualmente o desaparecimento da esséncia do homem. A poie-
sis da beleza revelava que os préprios deuses tinham um destino que lhes era con-
sentido. Em suas alturas, a arte, que era somente techné, “era devota”, isto €, “ade-
quada ao imperar e a guarda da verdade” (HEIDEGGER, 2007, 395; grifo nosso). A
techné artistica era o &mbito no qual a verdade exercia o seu poder supremo, porque
essa techné, como guardia da revelacdo da verdade, era inspirada por um zelo reli-
gioso, sincero e fervoroso aquela revelacao que ela servia com piedade. Esse modo
de servir elevou dignamente as belas artes. Nelas se encontrava o cuidado piedoso
do sopro criador da verdade, o desabrigar mais inicial e duravel que nos consente
a superioridade essencial da salvacao em relacao ao perigo extremo. Devido a tudo
isso, a arte pertencia a poiesis. “Este nome assumiu, por fim, aquele desabrigar en-
quanto nome préprio, que perpassa toda a arte do belo, a poesia (Poesie), o poético
(Dichterische)” (HEIDEGGER, 2007, p. 395).

Resta-nos dizer que o poético, que se forma no cuidado devoto, retira-nos para
fora da cultura e, neste processo, concede ao homem uma habitacdo: a Terra'. O
poético é um modo de habitar que desvela o vinculo essencial entre 0 homem e a
Terra. Assim, o desabrigar poético d4 um abrigo para a humanidade. E dar abrigo
- ou consenti-lo - é propiciar o nascimento, o crescimento, a salvagao. Desta forma
impera o poético porque ele leva o verdadeiro ao brilho daquilo que “mais pura-
mente vem-a frente-brilhando (Hervorscheinende)” (HEIDEGGER, 2007, p. 395). E
com isto estamos dentro do belo que, em conformidade com o cultivo do crescimen-
to do que salva, suscita e funda de novo o olhar e a confianga naquilo que consente.
Através da beleza, o nosso olhar é novo, nascente e confiante. A beleza nos restitui o
nascimento e a confianca cujo testemunho é ja o nosso préprio olhar. E é através da
sua manifestacdo poética que a beleza nos propicia a visao da verdade?.

1 Heidegger se refere ao seguinte dizer de Holderlin: ... poeticamente habita o homem sobre esta terra”.

2 Com efeito, Heidegger afirma o seguinte: “A verdade é a desocultagao (die Unverborgenehit) do ente como ente. A verdade
é a verdade do Ser. A beleza ndo ocorre ao lado desta verdade. Se a verdade se pde em obra na obra, aparece. E este aparecer,
enquanto ser da verdade na obra e como obra, que constitui a beleza. O belo pertence assim ao autoacontecimento da verdade
(das Sichereignen der Wahrheit)” (1992, p. 66-7).
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CAPITULO 16

A AUTONOMIA POETICA DA VIDA E O PERIGO
DA TECNICA DESPOETIZADA




Atécnica despoetizada, ou desenraizada da poiesis, se encerra em seu im-
pulso de artificializar aquilo sobre o que ela incide, com o objetivo de
dominar, controlar e domesticar. Esse “doméstico”, construido por uma técnica que
se separou da poiesis, ndo é propriamente um abrigo que aceita a manifestagao onto-
légica da autoproducdo matricial da natureza. Em sua definicao e dindmica utépi-
cas, a técnica ameaca extinguir a fenomenalidade da vida, absorvendo-a num pro-
cesso de fabricacdao que transforma a vida numa realidade extrac6smica. Mas essa
violéncia ontoldgica e ética pode ser denunciada e combatida pela demonstragao
da irredutibilidade entre o organico e o maquinico, entre o 6rgdo e o instrumento
utensiliar, empreendida por Heidegger (2011, p. 273-295). Para ele, o organismo é
peculiar ao vivente. Entdo, se o ser vivo é um organismo, isto significa que o vivente
nao tem uma matéria ou substancia. A unidade da vida ndao é material, substancial,
e ndo é também a de uma célula, antes dessas, sua unidade é a totalidade essencial
do organismo (HEIDEGGER, 2011, p. 272-3). Em sua unidade, o organismo possui
6rgaos que ja os gregos entendiam por “instrumentos”. Entao o organismo seria um

complexo de instrumentos? Neste caso, como diferencia-lo do maquinico?

De imediato, Heidegger afirma que o instrumento, ou algo do género do uten-
silio, assim como a maquina, sdo caracterizados por sua serventia e por terem sido
produzidos pelo homem. A serventia do que é produzido é definida por sua utilidade
estrita. Ja a serventia dos 6rgdos é definida por funcdes que vao além do maquinal.
Enquanto utensilio, a maquina é um produto de fabricagao cuja construcao se orien-
tou por um “para qué” previamente estabelecido que determinou antecipadamente
o0s seus movimentos entdo reduzidos a uma propulsao mecanica. Talvez esse movi-
mento maquinico seja antes uma inércia, pois sua fonte ndo é nenhuma interiorida-
de. Nao podemos adentrar na interioridade da maquina. Ja o vivente, ou o animal,
estd em movimento desde os seus processos interiores. Em virtude da mobilidade
fundamental e especifica da vida, o organismo é antes um processo, e nao apenas
um complexo de instrumentos (HEIDEGGER, 2011, p. 279).

Irredutivel ao maquinico, “o organismo é algo mais, algo por detrds e para
além”. A natureza supramaquinal do organismo revela a possibilidade como sua
esséncia. Essa possibilidade é um excesso em relacdo a utilidade do instrumento,
cuja fabricagao lhe conferiu uma prontiddo. Mas o instrumento ndo é apto para estar
pronto. Diferentemente, a possibilidade organica é, ela mesma, aptiddo. A prontidao
restringe as possibilidades do instrumento enquanto a aptidao tem mais poder para
as possibilidades. Ha uma fertilidade incomparavel na aptidao, sem a qual os pro-
prios 6rgaos nao seriam possiveis. Agora, se o ser possivel dos 6rgaos repousa na

aptiddo, o ser-apto ndo pertence primeiramente aos 6rgaos, uma vez que sao estes
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que pertencem ao organismo. O ser-apto organico, o excesso anterior aos 6rgaos,
nao produz prontidao, mas receptividade a sua propria possibilidade (HEIDEG-
GER, 2011, p. 284). E, assim, diferentemente da maquina que precisa de um cons-
trutor diferente dela, o organismo é marcado pela aptidao para a autoproducao,
autodirecdo e autorrenovacgao. Nesses termos, a fabricacdo técnica do organismo se

configuraria como um desrespeito a autonomia ontolégica da vida.

Diferentemente da prontiddo das coisas produzidas e utilizaveis, a aptidao
nos indica a existéncia de uma interioridade vital, visto que ela “é um trasladar-se e
um trasladar-se para diante de si mesmo, para o interior do para-qué proprio” (HEIDEG-
GER, 2011, p. 290). Essa interioridade circular é pulsional. “S6 ha aptidao onde ha
pulsdes”, que sdo o manter-se impelido para o interior do seu para-qué e, assim,
alcancar de modo ndo mecanico e nao matematizavel, a sua realizacao. Em sua cir-
cularidade pulsional, através da qual ela ndo se afasta de si mas alcanca e ganha
a si mesma, a aptiddo se traduz no processo mesmo de autoconservagio. A aptidao
conquista a sua proprie-dade (eigen-tiimlich) sobre si mesma. Neste sentido, em seu
impeto pulsional, o animal nao se perde, mas, ao invés, mostra-se apto a sua pro-
priedade; sua pulsao o retém junto a si e, nela, ele é ele mesmo. Nesses termos, a ap-
tidao se mostra como uma estrutura mais originaria do que o organismo. Isto ¢, “o
ser-apto pertence muito mais ao ser-real do animal, a esséncia da vida” (HEIDEGGER,
2011, p. 301), de tal modo que “sé o que é e continua sendo apto vive”. E a partir
da aptidao, aprofundada e enriquecida pelas no¢des de perturbagao, desinibicdo e
comportamento, que afinal serd demonstrado o elo entre o organismo e a Umuwelt
uexkiilliana como um elemento especifico da esséncia da vida interpretada em ter-
mos metafisicos (HEIDEGGER, 2011, p. 313-337). E de acordo com esse elo que a
vida se confirma como um modo de ser segundo a poiesis da sua matricialidade de
possibilidades. Nesses termos, é a propria esséncia autdbnoma da vida que se perde
se a sua fértil e incoativa aptidao for atrofiada ou substituida pela ttil prontiddo
incrustada nos produtos fabricados por uma técnica despoetizada, entdo grande-
mente suscetivel de incorrer em procedimentos antiéticos. Por isso, desenraizada
da poiesis, a fabricacao de Frankenstein, que confundiu organico e maquinico, repre-
sentou uma transgressao, inclusive e sobretudo, do ponto de vista ético.
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CAPITULO 17

O ENRAIZAMENTO FE/NOMENOL(’)G,ICO DA
ETICA E A AMEACA POS-CIVILIZATORIA




uando Hans Jonas sente a necessidade de pensar uma cosmologia e uma

cosmogonia, mesmo em pleno século XX, ele se propos a retornar e a
explorar a manifestagdo pré-técnica do cosmo como se ndo houvesse ainda uma
palavra final sobre as relacdes entre o caos e a ordem. Por meio desse propoésito
de investigacdo da ordem cdsmica pré-técnica, Jonas pdde constatar que, em suas
formas, a transcendéncia é uma construcao técnica, ora em termos filoséficos, me-
tafisicos e teolégicos, ora em termos cientificos e tecnolégicos. Portanto, a mani-
festagao pré-técnica do cosmo nos revela um cosmo sem transcendéncia. Nesses
termos, € oportuno ressaltar que, sendo visto como uma transcendéncia técnica, o
extraterrestre é aco6smico e mesmo anticésmico, pois ele separa o espirito humano
do seu destino ou finalidade, visto que o espirito s6 tem destino, aqui, na Terra. E o
extravio do destino impede a propria possibilidade ontolégica de ser. A finalidade
que torna césmico tem em si o poder criador de uma vontade instituinte que nao se
esgota no que ela institui, de tal forma que a finalidade, como uma intencionalidade
invisivel, é uma continuidade de nascimento ou um nascimento ininterrupto. Esse
nascimento é a condicdo e a expressao da possibilidade ontolégica de ser, e nao ha

nascimento onde nao ha finalidade.

Em um outro registro, a finalidade vincula ontologia e ética, assim como o sub-
jetivo e o ndo-subjetivo, visto que, para Jonas, os limites conceituais da finalidade
nao coincidem com os limites da subjetividade filoséfica. Ao ampliar o lugar onto-
l6gico da finalidade, Jonas busca elaborar uma doutrina da natureza (JONAS, 2006,
p- 136). A investigacdo da finalidade se traduz numa ontologia que une homem e
natureza, de tal modo que a natureza possa ser lida como uma subjetividade nao-ar-
bitraria constituida intrinsecamente por fins e valores e, desse modo, a doutrina da
natureza é também uma ontologia, pois o fim é em si mesmo um valor que concede
valor e, nesses termos, se hé fins imanentes ao Ser, a ética, abarcando agora tanto o
subjetivo quanto o nao-subjetivo, adquire uma fundamentacdo ontolégica que lhe
permite ser, doravante, uma ética da responsabilidade e do cuidado césmico.

Para Jonas, a finalidade é exclusivamente césmica, isto é, ndo ha finalidade na
transcendéncia acésmica ou extraterrestre, e isto significa que o Ser, uma vez ca-
racterizado fundamentalmente pela finalidade, é por inteiro imanente ao cosmo de
tal modo que os seus limites e as suas possibilidades coincidem com os limites e as
possibilidades do cosmo. E precisamente nesses termos que nao ha possibilidades
ontoldgicas no acésmico extraterrestre e é devido a essa impossibilidade que, em
sua transcendéncia técnica, o acOsmico extraterrestre é também anticésmico. Entao,
se a finalidade outorga ao Ser uma identidade césmica, a investigacdo da finalida-

de - que exige do pensamento um exercicio que o liberte do seu préprio tecnicis-
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mo - vai nos levar a convergéncia entre cosmologia e cosmogonia, de um lado, e
ontologia e fenomenologia, de outro. Se a atividade técnica do pensamento consiste
na formulacao e na aplicacdo de conceitos ou categorias, o empreendimento cosmo-
l6gico e cosmogonico de Jonas visa a descategorizacdo do exercicio do pensamento
e das suas realidades correlatas. Assim, por exemplo, o “bem” e o “mal” nao sao pri-
meiramente categorias e, por isso, hé realidades e atividades éticas pré-categoriais;
e se “Deus” também ndo é mais uma categoria, ele acaba sendo uma manifestagao

cosmica desteologizada.

Sobre a cosmicizagao de Deus, falaremos mais adiante. Agora, vejamos a cos-
micizagao dos valores. Essa descategorizagao é possivel a partir da fundamentacao
ontoldgica dos valores na finalidade. Com essa fundamentagao pode-se reconhe-
cer e deve-se salvaguardar uma liberdade ndo-subjetiva intrinsecamente presente
na natureza. Ao buscar situar o bem (bonum) no Ser (esse), Jonas tem em mente
uma doutrina ética que seja capaz de fundamentar uma obrigatoriedade de valores.
“Fundamentar no Ser o “‘bem’ ou o ‘valor’ significa franquear a pretensa distancia
que existe entre o Ser e o dever” (JONAS, 2006, p. 149). Essa cosmicizagao que nos
mostra o Ser como dever dissolve a tradicional restricdo antropologista da valida-
de e da legitimidade dos valores que, entdo, sdo também cultivados pela natureza,
uma vez que esta cultiva igualmente fins. Portanto, a natureza nao é sem valor, por-
que o seu fim fundamental e superior é a propria vida (JONAS, 2006, p. 146). A vida
significa que o dever de ser foi identificado e escolhido como um imperativo bem
em si cuja realizagao sustenta e qualifica o cosmo. Para o ser vivo que na natureza se
torna o seu proprio fim, ser é melhor que nao-ser. A finalidade se levanta e se coloca
contra o nada que, refletindo o mal, é marcado pela falta de interesse e de sentido.
Se o Ser é também dever, entdo a vida é interiormente um “sim” a si mesma e um
“nao” ao nao-ser. Afinal, o ser ético, ou a acdo moral, exige o cultivo da capacidade

de ouvir o apelo silencioso do bem em si no mundo.

Através do titulo Matéria, espirito e criagdo, Jonas indica o curso da investigacao
acerca da tendéncia da natureza a criar e organizar desde as formas inferiores de
vida até as mais complexas. Nesse direcionamento investigativo, Jonas partiu do
externo, objetivo e quantitativo para o interno, misterioso e raro, buscando retornar
ao fundamento primordial e criador, ao que é primeirissimo, aquilo que, inclusive,
precede a matéria. No curso da investigacdo, portanto, parte-se de dados cosmolé-
gicos pertinentes a razdo rumo a uma conjectura cosmogodnica que encarna uma es-

peculagao acentuadamente mitica sobre o comego de tudo (JONAS, 2010, p. 10-11).
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Jonas considera que a evolugdo é um importante dado cosmolégico que, no
entanto, traz consigo um enigma, “que é a direcdo fisicamente improvavel, e an-
tientrépica, do caos para a ordem”. Jonas rejeita o argumento daqueles que, para
explicar essa passagem evolutiva do inferior para o superior, lancam mao do con-
ceito de “informacao” e defendem a ideia de uma programacgao prévia “residindo
primitivamente no interior do substrato material do mundo (Weltstoff)” (JONAS,
2010, p. 11). A ideia de uma informacao precedente, universal e diretiva, é pensada
por Jonas sob a designacao de “logos cosmogodnico”. A informacdo ndo é uma causa
criadora e organizadora porque, para se estabelecer, ela requer um substrato fisico
diferenciado e estavel e, com isso, a hip6tese de um logos cosmolégico, de uma pro-
gramacao preestabelecida e de um plano rigoroso, “residindo ja desde o inicio no
interior da matéria nascente, é descartavel como um modelo explicativo da evolu-
¢do” (JONAS, 2010, p. 13).

Considerando a origem do universo, desde a “explosdao primordial” ou “ex-
plosdo cadtica”, Jonas pensa a passagem do caos a ordem através da ideia de uma
selecdo que estabelece regras e leis que conduzem e asseguram a regularidade e a
conservacao que, todavia, ndo se instauram eliminando a fragilidade e a vulnera-
bilidade. A partir da selecao, a conservagao de si deve ser o seu propdsito, ou seja,
a finalidade daquele que se conserva é se estabilizar e se tornar duradouro. Essa
potencialidade césmica, que é também uma potencialidade ontolégica, é prefigu-
rada e indicada pela disposicdo original da matéria para a possibilidade eventual da
interioridade. Nesses termos, desde a explosao primordial deve haver na matéria
algo além daquilo que lhe concedem os fisicos quando especulam sobre as suas ori-
gens e, assim, se precisamos ir além da mensurabilidade exterior, esta investigagao
se configura inicialmente como “uma meta-fisica do substrato material do mundo”
(JONAS, 2010, p. 22). H4 uma “preferéncia favoravel” no cerne da matéria para a
subjetividade, uma tendéncia ou anseio, que nos leva a crer que o cosmo deseja nao
apenas a vida subjetiva, mas também, e de antemdo, a subjetividade da vida. No
cerne da matéria, ou no préprio cosmo, ha um eros que a direciona para a subjeti-
vidade porque esta é mais apta a autoconservagao que oferece regras e leis para o
estabelecimento do que é duradouro, apesar da fragilidade e da vulnerabilidade.

O surgimento da subjetividade no processo evolutivo é um enigma que con-
testa a primazia das ciéncias naturais, assim como o dualismo cartesiano e o monis-
mo materialista (JONAS, 2010, p. 20-1). Buscando localizar e entender o lugar da
dimensao interna na totalidade césmica, Jonas admite se deparar com o misterioso,
transfisico e imaterial. A subjetividade constitui um dado ontolégico ou cosmologi-

co fundamental sem o qual o Ser simplesmente permaneceria incompleto (JONAS,
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2010, p. 19). Junto com a subjetividade vem “a manifestacdo de interesse, finalidade,
objetivo, aspiracao e desejo - em suma, ‘vontade’ e “valor’” (JONAS, 2010, p. 19)
vistos como realidades e dinamicas igualmente césmicas que reabrem e renovam a
teleologia e a questdo da causalidade universal. A compreensdo do enigma da sub-
jetividade cosmica exige, sob certos aspectos, a investigagdo da passagem dos mu-
dos torvelinhos da matéria para a voz da subjetividade nos animais e nos homens,
visto que “é a propria substancia do mundo que, ao tornar-se interior, ganha, com
isso, expressao” (JONAS, 2010, p. 21). A vida consiste precisamente nesta passagem
da substancia para a expressdo. Mas esta expressdo nao representa uma ruptura e
descontinuidade com o siléncio presente na matéria. No vir a luz da expressao en-
contramos a vida buscando a si mesma, fazendo de si mesma o seu préprio fim. A
expressao entdo nos mostra que a vida, sendo fim para si propria, deseja o seu fim
e se persegue ativamente. Vindo da sua propria voz, o fim da vida é um “sim” que
ela diz a si mesma, expressando-se, entao, de modo superior aquilo que é incapaz
de ter finalidade e que consiste, entdo, num nada ou num vazio ontolégico, teologi-
co e ético. Caracterizando-se como um sim dito a finalidade, a vida é propriamente
o “objetivo ao qual aspira secretamente toda empresa césmica”. E isto quer dizer
que, “desde a origem, a matéria é subjetividade em estado latente” (JONAS, 2010,
p- 25). Portanto, antes de ser uma forma metafisica, egoldgica e antropoldgica, a
subjetividade é uma dindmica, potencialidade ou modo de vida césmica. Ha uma
subjetividade vital anterior a autoconsciéncia do sujeito e, nesses termos, a vida é
constituida por niveis pré-humanos. Nessas condicdes, a vida ndo se restringe ao
ser subjetivo, embora ndo haja vida fora da subjetividade. Lembremos, por fim, que
nao haveria o ser subjetivo sem os niveis pré-humanos da subjetividade. Agora, se
ha subjetividade antes do subjetivismo formal, exatamente porque a finalidade é
um impulso original, obscuro e involuntario, entdo ha também niveis pré-humanos
de liberdade, que se encontram além da consciéncia. Nesse caso, mesmo reconhe-
cendo e resguardando um horizonte de transcendéncia para o exercicio da liberda-

de reflexiva do espirito, Jonas inscreve a liberdade no estofo c6smico.

“Um principio de liberdade e seus véarios modos de expressao ja podem ser
encontrados no ser organico e metabolizante como tal, isto é, em todas as coisas vi-
vas” (JONAS, 2010, p. 31). Sabendo que a liberdade caracteriza a subjetividade c6s-
mica, podemos dizer que o organico metabolizante, anterior e mais amplo do que o
cerebral e neural, contém em si, de modo germinal, a ipseidade subjetiva ainda se
expressando na forma de um impulso inconsciente. Na liberdade do metabolismo ja
se encontra esbocado o horizonte pré-mental da ipseidade, ou seja, a mente comeca

e se enraiza no metabolismo. Isto também nos indica que a psique comeca antes do
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sujeito individualizado que se acredita autonomo e diferente dos outros. Ha uma
psique sem sujeito ou, no mesmo sentido, a natureza é o sujeito impessoal e ndo
individual da psique (JONAS, 2006, p. 139). Em outros termos, em vez de pressu-
por a unidade inicial de um sujeito total metafisico, Jonas acredita na ocorréncia de
uma subjetividade sem sujeito ou na “disseminacdo de uma interioridade germinal
através de incontaveis elementos individuais”. A subjetividade surge ja enraizada
na natureza e em continuidade com esta porque ambas participam da finalidade
que ¢é a vida. Eis a prefiguracdo césmica do antropolégico, de acordo com a qual,
a interioridade, a liberdade, a transcendéncia, a razdo, sao dados césmicos e, por
isso, constituem os elementos obrigatérios de uma cosmologia (JONAS, 2010, p.
39). O antropolégico ndo se forma e ndo se consolida rompendo com o césmico e
se localizando exterior a ele. A finalidade, a interioridade, o interesse, constituem a
esséncia da vida desde a sua origem. Mas como precisamente a facticidade c6smi-
ca do antropolégico contribui para o pensamento cosmolégico e conjecturalmente
cosmogonico? Inicialmente, o fato antrépico nos permite falar do espirito como algo

mais do que vida e subjetividade.

Pois se afirmamos agora, com uma metafora perfeitamente admissivel, que a
matéria é desde o inicio espirito adormecido, entao deveriamos imediatamente
acrescentar que a verdadeira causa primeira, a causa criadora, do espirito ador-
mecido s6 pode ser o espirito acordado, e a causa do espirito potencial, o espirito
atual (...). Assim, o testemunho antrépico, como parte do fato césmico - a autoe-
xperiéncia do espirito, portanto, e especialmente seu alcance do transcendente
pelo pensar - nos conduz agora ao postulado de algo espiritual, pensante, trans-
cendente, supratemporal, na origem das coisas: como causa primeira, se existiu
apenas uma; ou Como uma cocausa, se existiram mais de uma (JONAS, 2010, p.
43).
A facticidade c6smica do antrépico nos permite conjecturar que, no comego de
tudo, ha um espirito acordado, que ¢, ele mesmo, primeirissimo. Seja acordado, seja

dormindo, o espirito € um tnico ser: Deus.

Quando o espirito fecha os olhos, ocorre a explosao primordial e tem inicio to-
das as coisas. A criagao representa o adormecimento do espirito, e quando ele ador-
mece, o espirito se torna imanente ao cosmo, ele adentra a matéria, a vida, a subje-
tividade. Entretanto, uma vez adormecido, o espirito nao mais intervém no curso
do mundo como uma espécie de providéncia eterna e externa. Assim, a evolugao
foi entregue a vulneravel dinamica interna da matéria, cujo éxito ndo esta garantido
de antemao. Se a criagdo representa o adormecimento do espirito, a espiritualizagao
pode nao se traduzir em beneficio e pode ndo assegurar a satde, a felicidade, a jus-
tica. Em outros termos, tendo uma vez adormecido para se misturar a sua criagdo, o

espirito abre mao da sua autossuficiéncia e onipoténcia e, assim,
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(deixa espaco) ao que é cego, desordenado, acidental, incalculdvel e extremamen-
te arriscado na aventura do mundo, em suma, ao enorme risco a que se expds com
a criacdo do primeiro fundamento, se supormos que o espirito ja estava presente.
Ai comecou faz anos minha prépria tentativa cosmogonica, que ndo por uma
casualidade se vinculou ao nome de “Auschwitz” (uma vez que para mim ele
também foi um acontecimento teolégico) (JONAS, 2010, p. 62).

Hans Jonas pensa na possibilidade de uma explicacdo cosmogonica de Aus-
chwitz. Este acontecimento é indissocidvel do devir-césmico de Deus, da autoalie-
nagao inicial do espirito através da qual, renunciando ao seu poder, ele deixou livre
o0 jogo infinito do finito. E assim, renunciando inicialmente o conhecimento para
poder pensar e reclamando uma liberdade mitico-poética, Jonas nos apresenta o
mito do Deus impotente que precisamos salvar. Auschwitz significou-lhe uma dis-
solucao das categorias teoldgicas e, neste sentido, ele elaborou um mito do Deus
desteologizado, ou também transformado num fato cosmolégico e cosmogonico.
Um Deus teol6gico ndo poderia ter deixado Auschwitz acontecer. Este foi um grito
cujo eco encontrou apenas o siléncio de Deus. Este siléncio vazio e absurdo era a
expressdao da impoténcia da deidade que, ao fechar os olhos para que houvesse a
criacdo, renunciou ao seu ser autossuficiente e, tornando-se um devir-Deus, tornou-
-se também um “Deus que sofre” e que, em sua insuficiéncia, é afetado e alterado
pelo que acontece no mundo (JONAS, 2016, p. 17-27)". Foi assim, pondo-se em pe-
rigo e dissolvendo a eternidade indiferente e morta que Deus, aproximando-se de
nos, escolheu amar-nos e cuidar de nés esperando que o salvemos, em resposta a
sua rentincia que “foi feita para que nds, os mortais, pudéssemos existir” (JONAS,
2016, p. 36). E n6s o ajudamos e o salvamos se estamos dispostos, através das nossas
escolhas e até da nossa propria morte, a defender dignamente a sua morada em noés
até o fim e, desse modo, preservando em nés mesmos algo dele, nos esforcamos
para ajudar Deus a ndo nos abandonar (JONAS, 2010, p. 67-8).

Jonas entdo reconheceu que o poder de Deus era antes uma ingeréncia. Por
meio do seu adormecimento que dissolveu toda transcendéncia que desqualificava
ontologicamente o monismo fenomenolégico, Deus estabeleceu a continuidade e a
intimidade entre a vida organica e o espirito, entre o sentir mais opaco e o pensar
mais claro. “Portanto, se o fundamento criador primordial quis o espirito, ele tam-
bém tinha que querer a vida” (JONAS, 2010, p. 64). Isto esta refletido no atributo do

Deus judaico, o rozeh bachajim, “ Aquele que quer a vida”. E se a vida é o eros ou a

1 A esse respeito, apresentamos o ntucleo do mito jonasiano da perda da onipoténcia divina: “Mas nenhum milagre
soterolégico ocorreu. Durante os anos que Auschwitz assolou, Deus permaneceu silente. Os milagres que ocorreram vieram
do homem s6: os feitos daqueles solitarios, praticamente desconhecidos, ‘apenas das nagdes’ que nao se esquivaram do
sacrificio total, a fim de ajuccflar, salvar ou mesmo mitigar, quando nada mais restava, até partilhar o destino de Israel. Deles
eu falarei novamente. Mas Deus ficou em siléncio. E ai eu digo, ou meu mito diz, ndo porque ele ndo quis, mas porque ele
ndo poderia intervir e ele deixou de intervir (...); sustento a ideia de um Deus que por um tempo (...) despojou-se de qualquer
poder de interferir no curso fisico das coisas; e que responde ao impacto de eventos mundanos sobre o seu ser ndo ‘com uma
mao forte e braco estendido’, como nés, judeus, recitamos em cada Pascoa, recordando o éxodo do Egito, mas com o mudo e
insistente apelo de seu objetivo ndo alcancado” (JONAS, 2016, p. 32).
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vontade primordial do “Deus vivo”, entdo, podemos falar, em alguma medida, da

santidade da vida.

Podemos, pois, destacar os principais elementos do pensamento cosmogonico
jonasiano: por um lado, “o carater fundante primordial do espirito enquanto dese-
jado no fluir do vir-a-ser” e, por outro lado, “a reniincia de poder do espirito primor-
dial”. Desses dois elementos cosmogonicos, “segue-se o fato de que o destino da
aventura divina foi colocado em nossas maos, neste cantinho terreno do universo,
e que a responsabilidade por ela repousa sobre nossos ombros” (JONAS, 2010, p.
65). Devemos cuidar para nao se sobressair em nds a nossa capacidade de frustrar o
proposito da criacdo, quando recebemos de Deus a sua “imagem e semelhanca”, um
tardo e uma responsabilidade que, exigindo-nos a disposi¢ao para nos colocarmos a
altura desta condicdo, anunciam-nos a dignidade da nossa condicdo de semelhanca
com a deidade. Neste caso, todavia, “a vergonha, muito antes que o orgulho, é o que
se constata quando observamos o drama humano, pois a trai¢do a essa semelhanca
excede sobremaneira a fidelidade a ela” (JONAS, 2010, p. 46).

A partir da visao de Deus como um fato césmico desteologizado temos tam-
bém a revelacdo do entrelacamento do vir-a-ser do espirito e do vir-a-ser da vida,
aqui, na Terra, que é a morada que possibilita esse entrelacamento de destinos reci-
procos. Por isso, devemos cuidar da Terra e, assim, seremos os guardides do vir-a-
-ser do espirito e do vir-a-ser da vida. Esse dever c6smico que existe desde sempre, é
oportuno enfatizarmos, “tornou-se urgente e concreto com o crescimento do poder
humano resultante da tecnologia, que coloca em perigo toda a morada da vida aqui
na terra” (JONAS, 2010, p. 65). Diante da tecnologia que pde em perigo a causa divi-
na no mundo, 0 nosso dever tem que se tornar cdsmico, pois somente assim podere-
mos proteger de nés mesmos a deidade, em si mesma impotente. Paradoxalmente, a
tecnologia se torna uma ameaca, ou uma monstruosidade, quando ela se propoe, de
forma utépica, a construir o reino de Deus aqui na Terra. Assim, ela se torna cim-
plice do ideal baconiano da crenga no progresso peculiar a civilizacdo técnico-in-
dustrial baseada nas ciéncias naturais que podem se tornar sementes de distopias.
Nesses termos, a construcdo do paraiso terrestre, cujo engenheiro, operério e profe-
ta, € o homo faber em sua ansia de conquista e controle, acaba se configurando como

alastramento de um ambiente artificial potencialmente nocivo a biosfera césmica.

2 Em termos analdgicos, essa traicdo e infidelidade humanas estavam prefiguradas, em alguma medida, no desejo de
autonomia, independéncia e bem-estar que alimentava a inteligéncia comodamente prética e utilitaria de Prometeu. Mas é em
termos acentuadamente dramaticos que Goethe nos fala da recusa prometeica da responsabilidade de cuidar e de transmitir
a “imagem e semelhanca” com o Pai. Logo no inicio do Primeiro Ato do fragmento dramatico de Goethe (2010, p. 224-5),
assistimos atonitos Prometeu rejeitar a paternidade de Zeus, assim como sua made, e afirmar ter sido antes forjado pelo Tempo.
Af parece se apresentar uma inadequacdao entre a inteligéncia prometeica e a familia, substituida pelo Destino. Goethe (2010,
p. 227) expde a natureza blasfema da impiedade de Prometeu, cuja atividade o leva a soliddo do seu mundo marcado pela
dissolucdo da unidade e da intimidade entre os deuses e os homens.
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A utopia da técnica moderna heliocéntrica fabrica um ambiente degradado ao
qual se associa a desfiguracdo da “imagem e semelhanca” humana. Nesse ambiente
transcendente, tecnicamente acésmico e heliocéntrico, a vida ndo estd mais em sua
plenitude, pois a plenitude da vida, tanto quanto a nossa “imagem e semelhanca”,
sdo producdes ou nascimentos que, desde o inicio, repousam no longo trabalho
criativo da natureza. E esse trabalho criativo que nos mostra a dignidade do Ser pela
qual devemos nos responsabilizar a fim de entregarmos aos nossos descendentes,
além da nossa “imagem e semelhanca”, também uma vida plena e autenticamente
humana, que s6 pode ser uma vida que se vive, aqui, na Terra, a morada que nos
cabe cuidar. E é o recém-nascido que nos ensina esse cuidado responséavel. Devemos
reaprender a ver e pormos em préatica o exercicio ético de ver o cosmo, a vida, Deus
e n6s mesmos, como recém-nascidos, frageis e vulneraveis, que silenciosamente nos
solicitam um cuidado desinteressado e espontdneo que constitui ontologicamente
um pai e uma mae (JONAS, 2006, p. 90). Resta-nos o dever de realizar a nossa dis-
posicdo ontolégica e nos tornarmos os pais e as maes do cosmo, da vida, de Deus, e
dos nossos descendentes. Cada crianca que nasce recomega a humanidade. A cada
nascimento, o futuro da humanidade e da natureza tanto quanto a salvacao humana
de Deus, tornam-se novamente possiveis. O que seria 0 mundo, pergunta-se Jonas
(2006, p. 58), sem a surpresa daqueles que nunca existiram? O que seria 0 mundo
sem a natalidade (Gebiirtlichkeit) e sem a renovagdo da alteridade que s6 a natalida-
de pode nos oferecer, conforme defende Hannah Arendt? Esse mundo que perdeu
a experiéncia de ver o mundo pela primeira vez é o mundo acésmico tecnicamente
fabricado que progressivamente controla e neutraliza a sexualidade e a procriacao,
dificultando, sobremaneira, a sobrevivéncia de uma humanidade cuja autenticida-
de e verdade se confundem com a finalidade de cada nascimento. Enfim, enquanto
habitantes guardides da Terra somos responsaveis pela preservacao do dever de
procriar e de gerar criangas, pois a nossa “imagem e semelhanga” repousa no acon-
tecimento sagrado do nascimento biossexual. Sem o nascimento nos degeneramos,
nos deformamos e nos tornamos poés-césmicos. E a criatura de Frankenstein é um
grande exemplo dessa transcendéncia técnica que nos retira a nossa “imagem e se-
melhanca” cuja preservacado é, de nossa parte, uma grande responsabilidade mo-
ral, que é precisamente a responsabilidade de ndo criarmos, ndés mesmos, 0 nosso
inimigo vingativo que nos declararia guerra e ameacaria nos destruir’. Cabe ainda
dizer que a criatura foi uma cépia sem nenhum modelo, pois o seu criador, comple-
tamente alheio a responsabilidade, rejeitou de antemao a “imagem e semelhanca”

que conserva em si a presenga de um modelo. Entdo Victor Frankenstein criou um

3 Assim que a criatura recebeu a centelha prometeica de vida, o seu criador ja a considerava como inimiga (SHELLEY, 2019,
p- 90). Também no primeiro didlogo que tiveram, mais uma vez, o criador diz ao seu monstro: “Né&o pode haver comunhéo
entre nds, somos inimigos” (SHELLEY, 2019, p. 146) e, afinal, depois de s6 receber desprezo, 6dio e violéncia, o monstro,
expressando os seus sentimentos de raiva e de vinganca, declara guerra aos homens e, em especial, ao seu criador, Victor
Frankenstein, que ele considera ser o seu arqui-inimigo (SHELLEY, 2019, p. 202, 212).
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simulacro, uma cépia da copia, e nisto consistem a monstruosidade e a nocividade
extrema. Isto nos mostra que, sem a “imagem e semelhanga”, somos apenas simula-

cros, isto é, potencialmente monstruosos e nocivos.

No exemplo da criatura de Mary Shelley nés temos a confirmacédo da associa-
¢do entre ciéncia, técnica, deformacdo e monstruosidade. Os produtos resultantes
da simbiose entre ciéncia e técnica sao incomodamente destituidos de uma estética
consistente e legitima. Ao invés disso, ha nesses produtos a substituicdo da estética
pela eficiéncia, utilidade, comodidade e conforto*. Afinal, a criatura de Frankenstein
possuia uma feiura sobrenatural cuja visdo era horrorosa, abominével e repulsiva
(SHELLEY, 2019, p. 144). Mas, como explicar uma auséncia de estética tao angus-
tiante, amedrontadora e incontornavel? Ora, essa criatura sem a nossa “imagem e
semelhanca”, que fica horrorizada com a sua prépria imagem, nao teve pai nem
mae, ndo nasceu, nao foi crianca e ndo teve infancia (SHELLEY, 2019, p. 177). Sem o
nascimento, é essa a deformagao monstruosa do que foi apenas fabricado mediante
a associagao entre ciéncia e técnica. Essa criatura, intensamente e ininterruptamente
torturada por sua consciéncia, é um escandalo para si mesma: “Meu ser era he-
diondo, e minha estatura gigantesca. O que isso significava? Quem era eu? O que
eu era? De onde vim? Qual era o meu destino?” (SHELLEY, 2019, p. 188-9). Sem o
nascimento e a infancia, sem pai e sem mae, somos também sem a nossa “imagem
e semelhanca”, e isto significa uma deformagao monstruosa que ndo apenas nos
expatria, desterra e expulsa da humanidade, mas também, e justamente por cau-
sa dessa pés-humanizacdo coercitiva, nos torna extraterrestres pds-cosmicos cujo
destino é se vingar e destruir toda a humanidade. Mas, entao, sobre o que repousa
a deformacdo monstruosa que fabrica, numa absoluta falta de estética, o grande
inimigo da humanidade?

A monstruosidade - ou 0 nosso inimigo - ja surge e s6 pode surgir enquanto
expatriado, desterrado e expulso. Isto é, 0 seu destino é determinado pela sua ori-
gem. Ao ler o didrio detalhado de todo o processo da sua criacao, a criatura se da
conta de todas as “circunstancias asquerosas” da sua “maldita origem” que a tor-
nou odiosa e repugnante, levando-a a amaldicoar o seu criador humano cuja criacao
realizada é desproporcional e mesmo o extremo oposto da criacao de Deus. Quanto

a essa comparagao, a criatura se dirige ao seu criador, e diz:

Criador amaldigoado! Por que criou um monstro tdo hediondo do qual vocé mes-
mo se afastou com nojo? Deus, em sua piedade, tornou o homem bonito e encan-
tador a sua prépria imagem; minha forma, porém, é uma versdo imunda da sua,

4 E em virtude dessa estratégia e compensacao que nao percebemos a monstruosidade ou a feiura sobrenatural dos nossos
moinhos, mineradoras, siderurgias, apartamentos, computadores, smartphones, carros, avides, satélites, etc. Trata-se, aqui,
de um condicionamento, atrofiamento e desvirtuamento do nosso senso estético, que nos tornam incapazes de perceber e de
lutar contra essa auséncia de estética ou estética do feio que se incrusta indissoluvelmente nesses produtos extraterrestres
muito tGteis, comodos, confortaveis e eficientes.
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ainda mais horrivel pela semelhanca em si (...); mas eu sou solitdrio e detestavel
(SHELLEY, 2019, p. 191)

O que é pos-césmico segundo a sua propria origem é por isso igualmente so-
litario e detestavel. E sua condicdo nao apenas o confirma como o inimigo da hu-
manidade, mas também nos revela o ser amaldicoado do seu criador. Mas em que

consiste essa maldicao?

Primeiramente, ela é o resultado de uma irresponsabilidade moral que subs-
tituiu a “imagem e semelhanca” por uma deformacdo, e essa substituigao se confi-
gura como uma ruptura na continuidade do processo civilizatério da humanidade.
Trata-se de uma maldicdo porque o criador prometeico da deformacao extraterres-
tre, desgracado, assombrado e sem alegria se vé como assassino e se sente escravo
da sua criatura, passando a sobreviver esperando somente se tornar “um espetaculo
miseravel da humanidade destruida” (SHELLEY, 2019, p. 234). E se ele nao se cons-
cientizar da bestialidade do seu trabalho, o cientista prometeico pode comegar “uma
raca de demonios” que, podendo causar a extingdo da raca humana, “se propagaria
sobre a terra, criando condigdes precarias e cheias de horror para a espécie humana”
(SHELLEY, 2019, p. 242). A aquisigao dessa consciéncia responsavel pressupde uma
luta &rdua e continua contra o egoismo, o orgulho e a desmedida prometeicas, pois,
de antemado, o cientista diz para si mesmo de modo impio e autoiddlatra: “Uma
nova espécie me abengoaria como seu criador e fonte; muitas naturezas felizes e ex-
celentes deveriam seu ser a mim” (SHELLEY, 2019, p. 80). Entretanto, em resposta,
ele sempre ouve o seguinte das suas criaturas deformadas e pés-humanas: “Vocé
é meu criador, mas eu sou seu mestre... Obedeca!” (SHELLEY, 2019, p. 244). Eis a

maldicdo e a ameaga provenientes do pés-césmico niilista, solitario e detestavel.
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CAPITULO 18

A ANTROPOLOGIA DE PROMETEU: )
DESFIGURAGCAO ARTIFICIAL DO HOMEM POS-
COSMICO




scolhemos, de antemdo, mencionar o que, para nds, nos protege dessa des-
figuragdo antropoldgica que nos torna homens pés-césmicos que perde-
ram a “imagem e semelhanca” da humanidade. E avaliamos que o elemento fun-
damental que nos preserva, desde tempos imemoriais, é a maternidade. Mas, antes
de tudo, a maternidade é uma divindade e uma atividade césmicas. Nesses termos,

sem a maternidade perdemos o cosmo e nos tornamos acésmicos.

Para os antigos, a propria terra revelava o divino feminino. Em sua fecundidade
se descobre o mistério que se repete em cada mulher quando tem um filho. A ter-
ra aparece como um ventre misterioso que recebe a semente e a fecunda. Assim
a Terra, com maitiscula, se transformou na personificacdo da Mae por exceléncia
(...). A mae original é a Terra, dizia Platdo (PAREDES, 2011, p. 178-9).

Da natureza c6smica da maternidade, que nos torna filhos da Terra, passemos
para a sua natureza espiritual, que nos torna filhos de Deus, ou os portadores da sua
“imagem e semelhanca”. Eis a nossa filiagdo que, mediante a maternidade, traz em

si a reunido de Deus e da Terra.

Para entendermos a natureza espiritual da maternidade sem a qual a huma-
nidade deixa de ser humanidade, precisamos nos reportar a crucificacdo de Jesus.
Neste momento estavam presentes e proximos o discipulo amado, a mde de Jesus, a
irma de sua mae Maria, mulher de Cléofas, e Maria Madalena. A crucificagao repre-
sentou um total despojamento e a solidao mais absurda. E nesta situagao extrema
que Jesus faz uma revelagdo: “Jesus, ‘vendo’ sua mae e o discipulo que estimava,
declara, revela a cada um deles quem sao um para o outro” (PAREDES, 2011, p.
149). Esta revelacao foi proveniente do sagrado, foi ele que desocultou o elo entre
a mae e o discipulo. “A mulher” é mae do discipulo e o discipulo “é filho” dela,
“por conseguinte, irmao de Jesus”. Isto que estava oculto foi revelado através da
crucificacao. A mulher é “mae espiritual” e ele é “seu filho espiritual” (PAREDES,
2011, p. 150). No contexto cristolégico, a Mulher é Mae, e Mde da nova humanidade,
que é a humanidade espiritual. Assim, Maria encarna uma nova maternidade, que
é a maternidade espiritual. Ela entdo “descobre, gracas as palavras de revelacao do
filho, sua nova missdo: acolher o discipulo, o qual ela gerou espiritualmente, como
filho seu, e permanecer com ele” (PAREDES, 2011, p. 150), que ird acolhé-la e leva-la
para a sua casa. Com tudo isto, “a ‘hora de Jesus’ torna-se em certo sentido a “hora
da mae”” (PAREDES, 2011, p. 152). A crucificacao foi também um parto. A cruz foi
também um ventre. As dores que Maria sentia ao ver seu filho na cruz eram tam-
bém dores de um novo parto pelo qual ela se tornava Mae da humanidade e a huma-
nidade renascia mediante a renovacao espiritual da sua filiacio. E o esquecimento
e o desrespeito a essa maternidade-filiagdo c6smica e espiritual que ocasiona a des-

figuracdo antropolégica que se apresenta como uma ameaga em nossa civilizagdo

206



prometeica cujo futuro prometido e imposto vai consumindo nossas manhas desde
que Prometeu foi libertado de suas correntes. E para frear esse futuro absoluto que
negligencia o processo das manhas humanas que Jonas ird pensar uma nova ética. E

esta devera ser capaz de proteger a maternidade e a filiagdo cdsmicas e espirituais.

Para Hans Jonas, a renovacao da ética havia se tornado urgente e necesséria,
e ele enfrentou esse desafio cuja prefiguracdo se encontra na libertagdo de Prome-
teu, que associado, na modernidade, a ciéncia e a economia, adquiriu “forgas antes
inimaginaveis” e um “impulso infatigavel” (JONAS, 2006, p. 21). O “Prometeu de-
sacorrentado” é um poder que estd nas maos dos homens, um poder que, se nao for
refreado por uma nova ética, ird se transformar em desgraga. Da mesma forma, sem
uma ética do cuidado da habitacdo humana que restitua ao homem a condicao da
hospitalidade, a promessa da tecnologia moderna se converte em ameaca (JONAS,
2006, p. 21). A ameaca ¢ intrinseca e indissociavel do que a tecnologia moderna,
desde o inicio, prometeu. Em grande medida, a ameaca da alta tecnologia decorre
do afastamento da natureza e da atividade de submeter toda a natureza a vingan-
¢a de Prometeu que, através de uma violéncia e impulsividade desmedidas, visa
domar, controlar e, finalmente, esconder e substituir a natureza por uma realidade
artificialmente fabricada. E devemos necessariamente pensar uma nova ética que se
constitua como uma nova corrente para Prometeu porque a artificializagao prove-
niente da sua liberdade é ela mesma uma monstruosidade cuja dinamica deforma-
dora ameaca impor ao homem uma desfiguracao cumulativa e irreversivel. A tarefa
inicial dessa nova ética é, entdo, impedir a fabricacdo prometeica de monstros. A
consciéncia da necessidade de absorver Prometeu numa ética que ele desconhecia
adquire contornos mais precisos em Jean-Jacques Rousseau, porque ele nos mos-
tra a relacdo intrinseca entre artificializacao e monstruosidade. Com efeito, Rous-
seau exp0Oe a natureza monstruosa - e potencialmente antiética - da artificializagao,

quando, por exemplo, ele afirma:

Tudo é bom ao sair das maos do Autor das coisas; tudo degenera entre as maos
do homem. Este forca uma terra a alimentar as produgoes de outra; uma érvore a
carregar os frutos de outra. Mistura e confunde os climas, os elementos, as esta-
¢Oes. Mutila seu cdo, seu cavalo, seu escravo. Perturba tudo, desfigura tudo: ama
a deformidade, os monstros. Nao deseja nada como fez a natureza, nem sequer
0 homem; é preciso adestra-lo para ele, como um cavalo de picadeiro; é preciso
deforma-lo a sua maneira, como uma arvore de seu jardim (ROUSSEAU, 2017a,
p. 41)".

1 Essas palavras encontram eco em Mary Shelley, que fala através da sua criatura monstruosa vitima da degeneragdo humana.
Referindo-se a obra Paraiso perdido, de John Milton, a criatura desfigurada diz: “Como Adéo, aparentemente eu nao estava
unido por nenhum vinculo com qualquer outro ser existente, mas seu estado era muito diferente do meu em todos os demais
aspectos. Ele havia saido das maos de Deus como uma criatura perfeita, feliz e préspera, guardada com cuidado especial pelo
seu Criador. Além disso era autorizado a conversar e a adquirir conhecimento acerca dos individuos de natureza superior.
Eu, no entanto, era desvalido, vulnerédvel e sozinho. Muitas vezes considerei Satands como o emblema mais adequado a
minha condi¢do; pois, constantemente, como ele, sentia 0 amargo fel da inveja crescer em meu interior ao me deparar com a
felicidade de meus protetores” (SHELLEY, 2019, p. 190).
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O homem busca se aureolar com uma autoridade por meio da qual ele impde
uma violéncia a Terra. A violéncia da artificializacdo é degeneracao e, portanto, a
origem do mal é a degeneracao que tem por tras de si uma ansia por autoridade e
controle. A forga que é antes violéncia traz apenas mistura, confusao, mutilagdo e,
assim, como um instrumento de propagacao das forcas cadticas, o homem perturba
e desfigura tudo, inclusive a si mesmo, porque ele ama a deformidade, os monstros
e, por essa razdo, ainda realizando reiteradamente a passagem artificial do geo-
centrismo para o heliocentrismo, o homem fez da Terra um grande monstro cien-
tificamente conhecido como planeta. Adestrado por seu impulso artificializante e
civilizador, o homem se degenerou e se desfigurou e, por isso, ele s6 consegue amar
a sua propria imagem, isto é, o igualmente desfigurado, deformado e monstruoso.
Seduzido e obcecado por sua dnsia de poder, o homem ndo consegue identificar o
teor cadtico e maléfico dos beneficios que lhe sao proporcionados por sua autorida-
de civilizacional. O homem exerce essa autoridade inclusive sobre si mesmo e ndo
compreende que essa rejeicdo violenta da natureza, da qual ele quer se ver livre,
antes o desfigura e o deforma. Nessas condigdes, aventurando-se no abismo caético
e antiético da desumanizagdo, o homem nao entende que o monstro civilizado que
ele se pde a fabricar é ele mesmo, justamente aquilo que ndo sai mais das maos do
Autor das coisas. Neste momento, Rousseau nos permite entender que, no homem,
a monstruosidade consiste em soltar e abandonar as maos do Autor das coisas para
se tornar uma coisa que sai das suas proprias maos. Em termos jonasianos, essa
monstruosidade se traduz num descuido e num desrespeito pelo patriménio da hu-
manidade, retirando-lhe algo de sagrado, algo que o homem do presente, que ndo
tem o direito de pensar-se ou como o dltimo homem ou como o advento deste,
deve conservar e entregar integralmente ao homem de amanha, a saber: a “imagem
e semelhanca” (JONAS, 2006, p. 353). O homem de amanha tem o direito a “ima-
gem e semelhanca” da humanidade, na qual esta pode reencontrar os vestigios do
sagrado. E por isso que a desfiguracéo artificial, 8 medida que ela mutila 0 homem
separando-o da sua imagem e da sua natureza original, é sinonimo de maldade e de

monstruosidade.

Como temos visto, a arte humana - ou a técnica - é artificializadora. Ela tem a
capacidade de imitar a Natureza, e mesmo a vida, reduzidas a um mecanismo mate-
matizado e, através dessa imitacdo, a arte humana é capaz de construir um Animal

Artificial. Para essa arte o rel6gio é o modelo de realidade e de dinadmica.

Mas a Arte vai além ao imitar o mais racional e excelente trabNalho da Naturezg,
o Homem. Pois, por meio da Arte, foi criado o grande LEVIATA chamado REPU-
BLICA ou ESTADO (do Latim, CIVITAS) que nao é sendo um Homem Artificial,

embora tenha maior estatura e forga que o homem natural (HOBBES, 2015, p. 13).
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Mas o Leviata, um Homem Artificial, planetario e extraterrestre, é também um
monstro, ele é prometeico. Através da sua arte, baseada sobre a matematizacao e a
mecanizacao que espalham e inserem a artificializacao e o ndo-lugar na Natureza e
na vida, os homens fabricam um Homem Artificial que eles passam a idolatrar, para
o qual eles transferem suas vontades, sua forca, suas ac¢des, suas liberdades, e ao
qual eles se dispdem a obedecer. Igualmente artificializados pela fabricacdo que sai
das suas maos, os homens passam a obedecer aquilo que fabricam, pois eles fazem
daquilo que fabricam o Idolo deles mesmos, que tem sobre eles uma autoridade
absoluta2. “Assim nasce o grande LEVIATA, ou melhor (de forma mais reverente),
o Deus Mortal, a quem devemos, depois do Deus Imortal, nossa paz e nossa defesa”
(HOBBES, 2015, p. 157), uma vez que esse novo Deus - ou novo Idolo - “passa a ter
tanto Poder e Forga, por essa Autoridade conferida a ele por cada um dos individuos
do Estado” (HOBBES, 2015, p. 157). Desse modo, os homens se tornam stditos do
que eles fabricam. E assim adquirimos mais consciéncia da monstruosidade desse
processo por meio da revelacdo do vinculo entre artificializagao e idolatria. Em seu
velho e constante projeto de vinganga, Prometeu vai se apresentando e se impondo

como o Idolo que mantém a separagao entre os homens e os deuses imortais.

Também Nietzsche viu no Estado a monstruosidade do Idolo.

Estado? O que é isso? Pois bem! Abri vossos ouvidos, pois agora vos falarei sobre
a morte dos povos. Estado é o nome do mais frio de todos os monstros frios. E de
modo frio ele também mente; e esta mentira rasteja de sua boca: “Eu, o Estado,
sou o povo” (...). Destruidores sdo aqueles que preparam armadilhas para muitos
e as chamam de Estado (...). Mas o Estado mente em todas as linguas do bem e
do mal; e o que quer que diga, mente - e o que quer que tenha, roubou (...). Con-
fusdo de linguas do bem e do mal: este sinal eu vos dou, como marca do Estado.
Na verdade, este sinal indica vontade de morte! Na verdade, ele acena para os
pregadores da morte! Nascem pessoas demais: para os supérfluos foi inventado
o Estado! (...). “Nada existe sobre a terra que seja maior do que eu: sou o dedo
ordenador de Deus” - assim ruge o colosso. E ndo apenas aqueles de vista curta
e orelhas compridas se ajoelham! (NIETZSCHE, 2011, p. 48-9).

O fogo de Prometeu talvez seja o mais frio do que todos os frios e, sendo as-
sim, a sua luz talvez nao seja iluminacdo. No dmbito e na dindmica planetarizadas
da Civitas hd um fogo que é frio, aquele que traz a morte dos povos porque, como
se percebe, ele é uma mentira e age sempre sofisticamente como um ator que sabe
esconder o seu roubo da verdadeira autoria. O seu palco é a artificializa¢do e os seus
seguidores, sempre ajoelhados, sdo os supérfluos que aceitaram ser ninguém. “E

nao apenas aqueles de vista curta e orelhas compridas se ajoelham”, mas também

2 E como alerta contra a idolatria prometeica, usamos as préprias palavras de Hobbes: “Um fdolo ou uma mera Ficgdo
do cérebro podem ser Personificados; assim eram os Deuses dos Pagaos, os quais eram Personificados por Funcionarios
nomeados pelo Estado (...). Mas um Idolo ndo pode ser Autor: pois um Idolo ndo é nada” (2015, p. 149). Sem ser autor, o idolo
é apenas um ator, um distarce ou uma mascara.
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aqueles intelectuais adestrados pela liberdade espiritual controlada pelas ciéncias,

as letras e as artes.

Sendo uma construcao técnica e artificial, a Civitas - ou mesmo a civilizacao
humana - se estabelece como um processo amplo, padronizado e reiterado de des-
tiguracado. E, em auxilio a esse processo e nos impedindo de identificar no homem
algo de sagrado cuja perda deveriamos temer, estdo as ciéncias, as letras e as artes
(ROUSSEAU, 2018, p. 38). Camplices e instrumentos da desfiguracdo mutiladora
da socializagao civilizatdria, as ciéncias, as letras e as artes, tecem uma aparéncia
diante dos olhos dos homens, impossibilitando-os de ver que sua liberdade espiri-
tual que a civilizacdo lhes concede é antes uma escravidao que eles amam porque
foram adestrados a isso. As ciéncias, as letras e as artes constituem um instrumento
social de adestramento tao eficiente que os homens nédo se percebem policiados exa-
tamente quando eles acreditam ser livres ao se dedicarem ao cultivo refinado dos
seus talentos espirituais®. As ciéncias, as letras e as artes, substituindo a liberdade
original pela liberdade do cultivo sofisticado e vaidoso do espirito, dissimulam a
sua natureza adestradora, mutiladora e policial (ROUSSEAU, 2018, p. 38). Enfim,
as ciéncias, as letras e as artes estdo a servico de uma estrutura e de uma dindmica
sociais rigorosamente autoritarias; elas ajudam a sociedade a ter uma autoridade

sobre a producdo e a reproducdo artificiais de si mesma.

Ora, se de acordo com Rousseau, “tudo degenera entre as maos do homem”,
precisamos compreender a dindmica, a potencialidade e o significado dessa dege-
neragao a fim de descobrirmos um reftigio ético para o proprio homem que, hoje,
desconhecendo os limites e as consequéncias das suas agdes, tornou-se uma ameaca
para si mesmo. Esse desconhecimento é o resultado da tecnologizacdo da agao que é
sustentada pela busca tltima pelo controle do homem sobre si mesmo e sobre toda

a natureza.

Para Jonas, o maior desafio ja posto ao homem ¢é oriundo da tecnologizagao
das acdes humanas que, assim, adquirem um poder cujas consequéncias sao impre-
visiveis. A tecnologia potencializa as agdes humanas retirando-as dos seus limites
naturais cujo exercicio era mais facilmente ético. Agora, a artificializacao tecnologica
das agdes humanas, que se enraiza no fogo roubado e doado por Prometeu, impde
ao homem uma novidade extrema entendida como ruptura com o que a precedeu,
pois ela ndo tem equivalente no passado. O “bem” e o “mal” da acdo prometeica

pertencem a um “novo continente da praxis coletiva” em relacdo ao qual a ética

3 Mas esse cultivo, na verdade, promove uma violenta separagdo entre a “imagem e semelhanca” e a alma humana que
“mudou por assim dizer de aparéncia a ponto de ser quase irreconhecivel e nela s6 se encontra, em vez de um ser que age
sempre por meio de principios certos e invaridveis, em vez dessa celeste e majestosa simplicidade com a qual o seu autor a
gravara, o disforme contraste da paixdo que julga raciocinar e do entendimento em delirio” (ROUSSEAU, 2017b, p. 24).

210



tradicional se mostra insuficiente para orientar os nossos passos. Nesse “novo con-
tinente” planetdrio artificialmente construido pela alta tecnologia, que se localiza
acima do bem e do mal, “a previsao do perigo” é a tinica bussola de que dispomos
para comecarmos a transformar essa “terra de ninguém” heliocéntrica em habita-
¢do. Se estamos nessa situagdo é porque, ao longo do nosso processo civilizatorio,
fomos incapazes de impedir que a nossa habitacdo fosse apagada e escondida sob a
“terra de ninguém”. Neste “novo continente”, que é o produto mais elaborado, resis-
tente e duradouro, fabricado pela artificializacdo tecnolégica das acdes humanas, s6
pode entrar e permanecer quem estd disposto a ser ninguém. Mas a verdadeira habi-
tacdo ndo exige do homem tamanha desfiguragdo que culmina num esfacelamento
conceitual. Através dessa desfiguragdo exigida pelo “novo continente”, o homem
perdera a protecdo conceitual, ele ndo mais dispora do conceito como um recurso
que pode preservar sua identidade diante da ameaca do esquecimento de si dis-
simulada pela acdo alucinégena e sedutora da promessa de se tornar ninguém. De
acordo com Jonas, precisamos fazer do medo o nosso caminho heuristico. O medo
nos faz antever a desfiguracdo do homem, que é a ameaca oculta nas promessas da
tecnologia. Considerando o nosso caminho heuristico, devemos encontrar as raizes
dessa antevisdo da desfiguracdo do homem 14 atras, no mito de Prometeu, que é
definido precisamente por seu poder de antevisdo, do qual decorrem suas outras
capacidades e habilidades®. Nesses termos, Prometeu anteviu a desfiguragao do ho-
mem que, hoje, ameaga transforma-lo em ninguém, exilado de si mesmo, esquecido
da sua hospitalidade e da sua habitacdo. Para Hans Jonas, a “heuristica do medo”
nos leva a incluir o futuro em nossos cuidados éticos. O sujeito ausente, que ainda
nao existe no espago e no tempo das minhas a¢des, também merece o meu respeito
e ja estd esperando a minha responsabilidade. A nova ética proposta por Jonas auto-
riza um desdobramento da esperanca: quem esta no futuro, que eu devo desdobrar
em mim, tem esperanga de que eu aja de modo eticamente cuidadoso. Ao praticar a
heuristica do medo, eu devo me colocar no futuro, tornar-me o sujeito ausente que
ainda nao existe e, a partir dai, avaliar como é viver sem esperanca. Mas, se devo in-
cluir o medo em minhas agdes, é porque o futuro que nos é oferecido pela tecnologia
ja ndo é mais futuro. Sendo assim, responsabilizar-se significa igualmente trazer de

volta o futuro para a histéria das significagdes que reforcam a humanidade.

Orientada pela responsabilidade e pela heuristica do medo, a nova ética deve
criar um lapso temporal no sujeito ético - estender temporalmente sua presenca

para além do presente rumo ao futuro - para que, desta forma, ele possa acompa-

4 De acordo com a sua origem dupla, Prometeu é tanto o deus das industrias do fogo, ceramista e metaltrgico, quanto o
tita rebelde e revoltado que sera vitima da célera e do castigo de Zeus. Ha ai uma oposi¢do de aspecto psicologico e moral:
“Prometeu é ao mesmo tempo ‘o corajoso filho de Japeto’, benfeitor da humanidade, e o ser ‘de pensamentos fraudulentos’,
origem das desgracas do homem” (VERNANT, 1973, p. 208).
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nhar o vacuo temporal criado pela alta tecnologia. O sujeito ético passa a ser carac-
terizado por esse lapso temporal que ele deve ser capaz de suportar e de sustentar,
uma vez que a tecnologia - que ameaca a “imagem e semelhanca” do homem que
entdo pode vir a ser ninguém - nos retira do momento presente e, implodindo a
nossa restricdo ao agora, nos arremessa para o futuro. O pensamento de Jonas nos
permite identificar algumas caracteristicas do futuro, entre as quais destacamos:
1) o futuro é tecnoldgico, isto é, ele é uma dimensdo intensamente orientada em
termos tecnoldgicos; 2) no futuro, as consequéncias imprevisiveis e cumulativas
da tecnologizacdo das a¢des humanas potencializam um colapso e uma catastrofe
ecolégicos; e 3) no futuro, a “imagem e semelhanga” do homem encontra-se peri-
gosamente ameacada. Ora, todas essas caracteristicas estdo operando agora, no mo-
mento presente e, por isso, este agora ja é o futuro para o qual nés mesmos somos
arremessados e no qual ja estamos neste agora presente. A tecnologizagao do tempo
inaugura uma temporalidade sem outra dimensao que a do futuro. A absolutizagao
tecnoldgica do futuro, que dormia latente no desejo de Prometeu, dissolve a me-
moria e promete a libertacdo das cadeias do tempo. Ingressamos agora na Era de
uma dnica dimensdo temporal potencialmente supra-histérica. Isto é, a tecnologia
estd constantemente no futuro, que nela adquire inquestionavel primazia. Entdo em
sua dinamica assim rigidamente orientada e determinada, a tecnologia promove,
progressivamente, ndo apenas a desvalorizacdo e a desqualificacdo do passado e
do presente, mas também a sua anulagdo e substituigdo pelo futuro. Nesses termos,
uma vez tecnologizados, agora mesmo, neste momento presente, nao estamos aqui,
mas, devido ao vacuo temporal tecnolégico, estamos ja no futuro. Mas esse presente
jd futuro possui um elemento regressivo entendido como uma produgao das contra-
di¢des do esclarecimento e, por essa razdo, nos referimos a esse hoje futuro recorren-
do as palavras de Adorno e Horkheimer: “Hoje, porém, o passado se prolonga como
destruicao do passado” (1985, p. 14; grifo nosso). Isto significa que, através dessa
unidimensionalizacdo do tempo causada pela hybris prometeica, “a humanidade,
tal como historicamente a conhecemos, faz a experiéncia da sua propria ultrapassa-
gem” (GALIMBERTI, 2006, p. 8), pois, tendo se tornado o tltimo horizonte da nossa
civilizagdo, a técnica prometeica, manifestando-se como alta tecnologia, decide e
determina os modos de experiéncia, de existéncia e de conhecimento do homem
que, assim, ndo é mais o sujeito da histéria. Desta forma, ao prometer o futuro abso-
luto a técnica atualmente sofisticada anula a escatologia, a historia e a historicidade

da humanidade. A este respeito, Galimberti declara:

A religidao tem como pressuposto uma dimensao do tempo em que no final (és-
chaton) se realiza aquilo que no inicio fora anunciado. S6 nessa dimensao “esca-
tologica”, que inscreve o tempo dentro de um projeto, é que adquirem sentido
0s eventos que acontecem no tempo. Mas a técnica, substituindo a dimensao es-
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catologica do tempo pela projetual (...), subtrai da religido, por efeito dessa contra-
¢do do tempo, a possibilidade de ler no tempo um projeto, um sentido, um fim
altimo, ao qual se pode fazer referéncia para pronunciar palavras de salvacao e
verdade (2006, p. 15; grifos do autor).

A técnica substitui um tempo com experiéncias dotadas de sentido ultimo por
um tempo pobre de sentido e, desta forma, ela retira da religido o discurso sobre a
verdade e sobre a salvacdo. Esse processo de esvaziamento do sentido histérico vai
tornando o homem cada vez mais insignificante. E isto pode ser verificado no modo
como a técnica oculta e retira do homem as finalidades deste, e, por esse meio, é a

proépria histéria que se vé ameagada.

A histoéria se constitui no ato da sua narracao, que ordena a sucessao dos acon-
tecimentos segundo uma trama de sentido. Encontrar um sentido transforma o
tempo em historia; assim como perder o sentido dissolve a histdria no fluir insig-
nificante do tempo. O caréter “a-finalista” da técnica, que ndo se move em vista
de fins, mas s6 de resultados que nascem dos seus procedimentos, abole qualquer
horizonte de sentido, determinando assim o fim da histéria como tempo dotado
de sentido (...). O homem, a esta altura, em sua total dependéncia do aparato téc-
nico, se torna “a-historico” (GALIMBERTI, 2006, p. 15; grifos do autor).

Entao, se a técnica desumaniza o tempo ao anular os sentidos, a histéria da hu-
manidade deixa de ser humana, e a prépria histéria ndo passa de um longo aconte-
cimento de um niilismo produzido tecnicamente. A técnica aprisiona o tempo e ani-
quila a historicidade humana ao substituir o sentido pelos resultados, e estes, sendo
valorizados como idolos do progresso que dissimula o niilismo, mantém a depen-
déncia humana da técnica mais impositiva. O niilismo entrelacado ao progresso
transforma o futuro em resultado. Deste modo, visando manter a descontinuidade
entre os resultados a-finalistas, a tecnologia as futuriza e s6 aceita as consequéncias
futurizantes das nossas agdes entdo cada vez mais cindidas em termos tecnolégicos
e temporalmente descontinuadas e, assim, alheias a qualquer sentimento de respon-
sabilidade e de medo. Esse sujeito tecnologicamente futuro deve ser compreendido,
eticamente, como sendo nés mesmos. Porém, devemos nos lembrar de que ha uma
continuidade e um vinculo ético entre o passado, o presente e o futuro, que preci-
sam ser hoje mantidos pela responsabilidade e pela heuristica do medo.

A heuristica do medo, além de ser um instrumento teérico para escavarmos
o comeco do nosso futuro e da nossa civilizacdo desfiguradora, é também o que
nos alerta para a necessidade de elegermos a responsabilidade como principio éti-
co de nossos pensamentos e de nossas agdes se pretendemos cuidar e transmitir
ao homem de amanha a sua propria “imagem e semelhanca”. Sem a escolha da
responsabilidade como principio ético orientador corremos o sério risco de rejei-
tarmos a “imagem e semelhanca” entre nés e nos tornarmos, por isso, os agentes

da desfiguracdo do homem. Essa impiedade monstruosa que tende a se apossar e
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reforcar a inteligéncia prometeica ou a mentalidade técnica j& aconteceu em nossa
histéria. Estamos falando especificamente do nazismo, que é a manifestagdo de uma
mentalidade técnica que se burocratizou e se empobreceu tanto que foi e é incapaz,
quem sabe apenas oportunamente, de compreender e de praticar a responsabilida-
de, revelando, com isto, de modo exemplar e inquestionavel, que o futuro prome-
tido como reino utépico a-histdrico representa, antes, a aniquilagao do futuro que
termina no triunfo da esterilidade dos resultados sobre a significacdo dos fins. O
nazismo representou o culto méximo do Grande Resultado, enfim revelado como o
paradigma de um processo civilizatério no qual o homem, buscando e afirmando a

sua propria insignificancia, nao se da conta da natureza destrutiva da sua idolatria.

Diante de tamanha mutilacdo e desfiguracao humanas promovidas pela men-
talidade técnica nazista, Galimberti admite, assim como Jonas, que nao ha uma éti-
ca disponivel na tradicdo que seja adequada e suficiente para orientar e conter os
desvios da inteligéncia prometeica. Para este propdsito, a moral crista, a moral ra-
cionalista kantiana e toda moral da inten¢do estao desqualificadas de acordo com
Galimberti (2015, p. 12), porque a tecnociéncia, pautando-se pelo economicamente
vantajoso, ndo reflete sobre os fins ou os efeitos de sua pratica, e privilegia, sobre-
tudo, o seu proprio processo por meio do qual ela busca a sua autocapacitagdo ma-
xima. Este é um fator que explica o desenvolvimento tecnolégico que, por exemplo,
se intensificou na época da Segunda Guerra Mundial a tal ponto de provocar uma
mutagdo antropologica - ou uma desfiguracao humana - sem precedentes, que alte-
rou e definiu uma mentalidade ou um modo de pensar que se tornou dominante na
era da técnica (GALIMBERTI, 2015, p. 14). Nesses termos, uma mentalidade técnica,
que passou a estruturar e a gerir a sociedade e a superficializar e a burocratizar as
personalidades, é uma mentalidade pratica, impulsiva, adaptativa e com uma forte
suscetibilidade ao totalitarismo. Essa mudanca radical de mentalidade que foi in-
capaz de resistir ao nazismo significou uma tragédia social maior do que a guerra
porque, deixando como heranca um nazismo social e camuflado sem guerra decla-
rada, ela desvirtua o futuro. Nessas condi¢cdes, devemos ao menos nos perguntar:
em que sentido a mentalidade técnica que nos promete o futuro ndo esta apenas
continuando o acontecimento da auséncia de futuro representada pelo exterminio
nazista? Sera que por tras do intenso desenvolvimento tecnolégico, e conjugado a
ele, ndo esta em curso atualmente um outro exterminio e uma outra ameaca ao fu-
turo dissimulados pelas promessas espetaculares da alta tecnologia?

Referindo-se a Giinter Anders, que chamou a atencdo para o espraiamento
social do nazismo a medida que a intensificagdo da mentalidade técnica ocasionava

uma radical mudanca antropolégica, Galimberti afirma que esta mudanga se tradu-
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ziu também na passagem do agir para o fazer. De acordo com ele, “eu ajo quando
faco algo em vista de um objetivo, enquanto eu faco, quando executo bem minhas
funcdes, independentemente do objetivo final, que ndo conheco, ou, na hipétese de
conhecé-lo, dele nao sou responsavel” (GALIMBERTI, 2015, p. 15)°. O que se atrofia
e se perde nessa passagem ¢ a adequada consciéncia e a consequente assuncao da
responsabilidade, justamente daquilo que Jonas reivindica como o fundamento de
uma ética para a civilizagdo tecnolégica. O que define a mentalidade técnica ndo é a
agdo, mas simplesmente a boa execugio das suas fungoes. A boa execugio funcional é um
fim em si que justifica o fazer técnico que acredita se manter, assim, axiologicamente
neutro e inimputavel. Eis um relato que exemplifica a cegueira e a insensibilidade

éticas da funcionalidade metdédica da mentalidade técnica:

Gitta Sereny, em suas 170 entrevistas com Franz Stangl, diretor do campo de
concentracdo de Treblinka, pergunta, essencialmente, sempre a mesma coisa:
como fazia para eliminar cinco mil pessoas por dia e, especialmente, o que sentia.
Franz Stangl ndo entendia a pergunta e continuava a repetir a mesma ladainha:
“chegavam trés mil pessoas as onze da manha, que deviam ser eliminadas até as
trés da tarde, porque outras duas mil chegavam e deviam ser eliminadas até o
dia seguinte. O método havia sido criado por Wirth. Funcionava. E uma vez que
funcionava, era irreversivel. Executa-lo era o meu ‘trabalho’” (Arbeit) (GALIM-
BERTI, 2015, p. 15).

Nao importam os fins, mas somente a funcionalidade para esse modo técnico
de pensar que se guia por uma crenga irracional no método. A mera correcao au-
torreferente do método ndo pode ser privilegiada como critério tnico de orientagao
das condutas humanas, caso contrario nos tornaremos meros apertadores de botdes

burocratas e inconsequentes.

A mentalidade técnica, entdo socialmente instaurada e largamente dominante,
se pauta pela eficiéncia do processo metddico de execugao, ao qual ela se adapta au-
tomaticamente, e pela incapacidade inerente de perceber e de problematizar a bu-
rocratica conexao meio-fim que esta por tras da eficiéncia calculista do seu trabalho
que, assim, jamais lhe aparece axiologicamente hediondo e monstruoso. Galimberti
nos lembra que esse é aquele tipo de pensamento que Heidegger chama de “calcu-
lista” (Denken als rechnen), que é “capaz somente de fazer contas, de responder ao
apelo do ttil e do vantajoso, de trabalhar somente naquele breve espago que separa
os meios dos fins, de modo a otimizar o uso com o menor custo” (GALIMBERT],
2015, p. 16). Neste caso, o pensamento calculista balizado pela fabricagdo do util e
pela otimizagao do uso da sua producdo, é um pensamento acelerado, imediatista e

adaptativo, cujas respostas sdo antes produgdes de valores econdmicos. Esse pensa-

5 Cabe-nos dizer ainda que a obediéncia a ordens estrutura e dinamiza a mentalidade técnica. Neste sentido, Galimberti
destaca: “Durante os julgamentos de Nuremberg, bem como durante o julgamento de Eichmann, os generais questionados
guanto a responsabilidade de suas a¢des respondiam sempre a mesma coisa: ‘Eu simplesmente seguia ordens’. Na sociedade

a técnica a resposta esta rigorosamente correta” (2015, p. 15). Os criminosos ndo agiam, eles ndo eram criminosos, apenas
bons executores de ordens, pois, afinal, como culpar a obediéncia? Esta substitui a responsabilidade pela execugdo funcional
e quase roboética.
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mento técnico é, talvez em beneficio da sua comodidade e eficiéncia, incapaz de se
preocupar e de se responsabilizar por problemas diferentes que extrapolem a esfera
da circularidade da relacdo meio-fim que prevé e define antecipadamente os proble-
mas aceitaveis que nao colocam em questdo a eficiéncia dos calculos. E os calculos

sao eficientes se, em dltima instancia, eles asseguram as vantagens econdmicas.

O pensamento calculista perde a capacidade de problematizar em termos criti-
cos e se restringe e atua em conformidade com um binarismo destituido de dialética
ou de analise aberta e englobante. A atividade de pensar que se organiza presa a
relacdo bindria entre o 1 e o 0 pode significar, inclusive, uma involugdo do pensa-
mento. Quanto a isto, Galimberti afirma que ndo foi por acaso que o pensamento
humano evoluiu quando superou este tipo de organizacdo binaria da atividade de
pensar humanamente. Para ele, “o pensamento primitivo estava embasado nos bi-
nomios luz e sombras, dia e noite, terra e céu” (GALIMBERT]I, 2015, p. 17). A tais
bindémios correspondia um binarismo do pensamento humano primitivo. Ou seja,
de acordo com Galimberti, “foram dois os parametros que iniciaram nossa histdria.
S6 depois comegamos a pensar de forma problematica e complexa” (2015, p. 17).
Hoje, a l6gica binaria invade, se apossa e transforma o nosso modo de pensar. E
essa transformacdo antropolégica é um padrao que atualmente desfigura a “ima-
gem e semelhan¢a” do homem que, sempre no hoje futuro quase-histérico, esta se
tornando um ninguém planetarizado sem se dar conta de que a l6gica heliocéntrica
e extraterrestre da planetarizagdo se configura como uma grande ameaca ao seu
proprio futuro. Sendo assim, precisamos pensar em que sentido esse futuro no qual
o homem esta desde hoje pode representar a auséncia mesma de futuro que enfim
se revelaria a humanidade.
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CAPITULO 19

DEPOIS DO FUTURO




Mas como podemos nos libertar desse futuro de Prometeu? Essa pergunta
pode ser feita de outros modos como, por exemplo: qual a possibilidade
de recuperarmos e vivermos a préatica evangélica do coracao cristico? Isto é, pode-
remos ainda uma vez nos orientarmos pela singularidade intuitiva da sabedoria
do coragdao? Enfim, conseguiremos opor a razao prometeica, desvirtuada, pobre e
abstrata, uma reflexao renovada, vivaz e destemida, cujas raizes se encontram na

intimidade profunda do coracao? Aqui, temos em mente o propodsito nietzschiano:

O que me importa é o tipo psicolégico do Salvador. Esse tipo poderia muito bem
se encontrar nos Evangelhos, a despeito dos Evangelhos, embora mutilado ou
sobrecarregado de tragos estranhos (...). A questdo ndo é em absoluto a verdade
sobre o que ele fez, sobre o que disse, sobre como efetivamente morreu: mas a
questdo de saber se é possivel ainda, de alguma maneira, representar seu tipo, se
foi “transmitido pela tradicao” (NIETZSCHE, 2019, p. 52).

Aquele que viveu de acordo com o seu coragdo tem uma configuracao psico-
l6gica tnica, superior e especial que é preciso compreender e reviver em termos
préticos e efetivos e, por isso, concebendo os Evangelhos como ocultamento parcial
da psicologia cristica do coracdo, Nietzsche se indaga sobre a possibilidade des-
se grande tipo psicolégico ter permanecido latente nalguma tradicao. E sobre essa
possibilidade que o filosofo reflete. Porém, o que estd em jogo nessa busca filoséfica

por uma estrutura e dindmica psicolégicas enraizadas e alimentadas pelo coracao?

Usando de certa tolerancia no uso das palavras, se poderia chamar Jesus um “es-
pirito livre” - ele nada tem a ver com tudo o que é fixo: a letra mata, tudo o que
esté fixado mata. A nocao de “vida”, a experiéncia da “vida”, as tnicas que conhe-
ce, a seu ver se opdem a toda espécie de palavra, de férmula, de lei, de crencga, de
dogma (NIETZSCHE, 2019, p. 58).

A psicologia cristica enraizada no coragdao proporciona a liberdade do espiri-
to que vai além da triste morte causada pela fixidez desespiritualizada, porque o
coracao cristico nos fala de uma experiéncia da vida que nao pode ser fixada. Nesses
termos, nessa dimensdo psicoldgica e prética, o que é fixo representa o morto que se
opdem a vida do coragdo. Mas também estamos falando de um espirito livre porque,
por sua vez, Jesus prega somente aquilo que ha de mais intimo ao falar da vida, da
verdade e da luz, que entdo ndo se encontram, para ele, dissociadas da experiéncia
psicolégica da vida do coragdo que é originariamente uma prdtica. Nesses termos,
Jesus nos mostra que ndo ha vida, verdade e luz fora e independentes dessa pratica
do coracdo, sobretudo, porque nessa mais profunda intimidade encontramos a mo-
radia da nossa beatitude inseparavel do sentimento de vivermos ja, aqui e agora, na
eternidade do Reino de amor. E é Nietzsche que, em sua investigacao psicolégica,
admite o vinculo entre coracdo e Reino. De acordo com sua leitura, “o ‘reino dos
céus’ é um estado do coracdo - ndo algo que vem ‘acima da terra’ ou “ap6s a morte’”

(NIETZSCHE, 2019, p. 61). Isto significa que o coragdo nos restaura enquanto vive-
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mos presentemente Imersos nos acasos, circunstancias, acontecimentos, e enquanto
vivemos nossas experiéncias e relagdes diversas. Dito de outro modo, para Nietzs-
che, “o ‘reino de Deus’ nao é alguma coisa que se espera; ndo tem ontem nem depois
de amanha, nao vem em ‘mil anos’ - é uma experiéncia do coragdo; estd em toda
parte e ndo estd em parte alguma” (2019, p. 62). O cora¢do nos leva a uma pratica
que é ela mesma o reino de Deus. Porém, mais precisamente, qual a importancia e

quais as consequéncias dessa pratica?

Primeiramente, é através dessa nova pratica, verdadeiramente evangélica, que
Jesus de Nazaré se apresenta como o mensageiro da boa-nova que dissolve as nogdes
de culpa, castigo, recompensa, e que suprime o pecado como distancia entre Deus e
o homem. O fim dessa distancia é precisamente a boa-nova manifestada na prépria
prética do coracdo mediante a qual a beatitude ou a felicidade eterna, longe de ser
apenas o que é prometido, € algo que se sente e se vive por meio ndo de uma fé, mas
sim por meio de um outro agir. E esse outro agir que, originariamente, distingue o
verdadeiro cristdo, e ndo a fé nalguma promessa que separa a beatitude e esta nos-
sa vida. Por meio da sua préatica verdadeiramente evangglica, Jesus “nao oferece
resisténcia aquele que é mau para com ele, nem em palavras nem em seu coragao”
(NIETZSCHE, 2019, p. 59). E, assim, nos ensinando que o evangélico é um agir enrai-
zado no coragao, o Salvador “nao faz diferenca entre estrangeiros e conterraneos,
entre judeus e nao-judeus”, assim como, “ndo se irrita com ninguém, nao despreza
ninguém”, pois, para ele, todos possuimos um significado extraordindrio que nos
protege da insignificancia e da aniquilacdo. Referindo-se ao Nazareno, Nietzsche
pondera:

Esse “anunciador da boa-nova” morreu como viveu e ensinou - certamente rndo
para “salvar os homens”, mas para mostrar como se deve viver. E a pratica que
ele legou a humanidade: sua atitude diante dos juizes, diante dos esbirros, diante
dos acusadores, das caltinias e sarcasmos de todo tipo - sua atitude na cruz. Nao
resiste, nao defende seus direitos, ndo faz nenhum esforgo para desviar dele o
extremo, mais ainda, ele o provoca... E suplica, sofre, ama com aqueles, naqueles
que o maltratam... Ndo se defender, ndo se encolerizar, ndo culpar... Mas igualmente
ndo resistir ao mau - ama-lo (2019, p. 63).

A boa-nova se apresenta como a revelacado de um outro modo de vida que
nos transfigura tao radicalmente que, doravante, nos encontramos livres dos afetos,
atitudes e comportamentos que nos mantém fracos, pequenos, vis e doentes. A boa-
-nova nos eleva e nos faz nobres e fortes o suficiente para vivermos a beatitude na
paz, na bondade e igualmente na incapacidade de ser inimigo e de nao resistir ao
mal. Associada a prética do coracdo, a boa-nova nos proporciona uma compreensao

mais profunda e evangélica acerca do proprio amor. Esse amor transfigura tudo
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em motivo e oportunidade para a realizacao verdadeiramente evangélica que ndo

acontece sem a pratica ou através da rejeicio mesma do viver.

A vida do Salvador nao foi realmente outra coisa sendo essa pratica... Nao tinha
mais necessidade de férmulas, de rito para suas relagdes com Deus - nem sequer
da oracdao. Rompeu com toda doutrina judaica do arrependimento e da expiacao;
sabia que é unicamente a pritica da vida que faz com que alguém se sinta “divi-
no”, “bem-aventurado”, “evangélico” e a todo instante “filho de Deus” (NIET-
ZSCHE, 2019, p. 59).

Libertando-nos das férmulas, dos ritos e das doutrinas, a pratica do coracao
termina por nos restaurar como “filhos de Deus” e, mediante essa filiacao, experi-
mentamos nesta vida mesma o sentimento de que somos divinos, bem-aventurados

e evangélicos.

Essa prética representa uma relagdo tao intima e afetiva com Deus que ela nos
liberta do arrependimento e da expiagdo que, em boa medida, mantinham-nos afas-
tados de Deus, como se este fosse meramente um idolo distante e uma grande an-
titese. Portanto, ao restituir a nossa filiacao divina, a pratica evangélica do coragao
resulta na recuperacdo da verdade sobre Deus, que ndo é, como quer a moralidade
instituida do cristianismo, uma simples bengala para os exaustos, uma tdbua de sal-
vacdo para os que se afogam, um ideal ou, enfim, uma coisa em si. Nesses termos,
se nos mantivermos afastados e contrarios aquela pratica estaremos nos relacionan-
do com uma imagem de Deus que é a negagdo da verdade sobre Deus. E por isso
que Nietzsche afirma que a nocao crista de Deus é uma das nog¢des mais corruptas
e que ocupa o nivel mais baixo da evolugao descendente dos tipos divinos. Temos,
assim, no cristianismo que se instituiu como negacdo da pratica evangélica do cora-
cao cristico, a nogao de “Deus degenerado como antitese da vida, em vez de ser sua
transfiguracao e seu sim eterno”! Esse Deus cristdo - instituido como fundamento
doutrinario ou como férmula ideal de uma moralidade formal - é “o nada diviniza-
do, a vontade do nada santificada”! (NIETZSCHE, 2019, p. 34). Contra essa niilista
vontade do nada temos o estado evangélico e a bem-aventuranca de um coragao

cuja prética é uma relagao tdo intima com Deus que ela dispensa a oragao.

O Cristianismo é originariamente e essencialmente essa prética porque Deus
nao esta fora dela, porque Deus é ele mesmo essa prética. Nessas condigdes, “nio
é o ‘arrependimento’, nio é a ‘oracdo de perdao’ que levam a Deus”, porque é jus-
tamente essa prética que é Deus (NIETZSCHE, 2019, p. 59). Eis a recuperagao da
divindade. E assim que, ao invés de lidarmos com um mero idolo, nos relacionamos
com Deus. E para que essa relacao aconteca dentro do cristianismo temos que negar
a igreja porque a igreja, transformando a moralidade numa doutrina com férmulas

dogmaticas e instrumentais, rejeitou aquele modo evangélico de viver praticamente
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segundo o coragdo cristico. A igreja ndo podia aceitar, de forma alguma, que o “rei-
no dos céus” fosse um estado do coragao, ela ndo podia aceitar tamanha intimidade
afetiva e bem-aventurada entre nds e Deus. Por essa razdo, de acordo com Nietzs-
che a palavra “cristianismo” s6 deve ser aplicada a pratica evangélica do coragao
de Jesus de Nazaré. Para o filésofo, “no fundo existiu um sé cristdo e ele morreu
na cruz. O ‘Evangelho’” morreu na cruz. O que, desde entdo, se chama ‘Evangelho’
era ja a antitese do que ele viveu: ma nova, um Dysangelium” (NIETZSCHE, 2019,
p- 68). O modo cristico de viver, além de ndo se adaptar, se opde ao que é fixo, as
formulas, ritos, doutrinas instrumentalizadas, suscitando, dessa forma, “uma insur-
reicdo contra ‘os bons e os justos’, contra os ‘santos de Israel’” e, além de integrar
os marginalizados pelo legalismo estéril e morto, a prética verdadeiramente evan-
gélica, aquela enraizada no coracao bem-aventurado de um “filho de Deus”, leva a
insurgéncia contra “a casta, o privilégio, a ordem, o formalismo”, conclamando “o
povo humilde, os excluidos e os ‘pecadores’, os chandalas do judaismo a se opor a
ordem dominante” (NIETZSCHE, 2019, p. 50). Esse crime politico devia ser punido
com a cruz. Enfim, a pratica do coragdo - a beatitude, a bondade, a paz, e a filiacao
divina que ela recupera - alimenta a insurreicao e a insurgéncia contra a injustica
dos privilégios, contra a idolatria cega do formalismo, contra a ordem e a moralida-
de excludentes, aviltantes e niilistas. O que alimenta a insurrei¢do e a insurgéncia
é a superacao evangélica dos pecados, pois a pratica do coracdo, ao nos transfigu-
rar, substitui em nés os pecados pela inocéncia de uma infancia espiritual, porque
ela substitui nossos afetos ressentidos e vingativos, préprios de uma compreensao
precaria da existéncia, por afetos divinos, evangélicos, bem-aventurados, nobres
e fortes, proprios de uma consciéncia elevada sobre a nossa filiagdo, sobre o valor
fundamental da vida e sobre a nossa missdo guardia e hermenéutica das condi¢des
de renovacgdo da nossa civilizacao. Mas essa renovagao ndo acontece enquanto tiver-
mos futuro, isto é, enquanto ndo conseguirmos fazer do nosso futuro um passado

que ndo € Nosso e que superamos.

Enfim, qual a sua importancia e o que significa a boa-nova? Fundamentalmen-
te, ela significa que “a verdadeira vida, a vida eterna foi encontrada - ndo foi prome-
tida, estd aqui, esta em vocé: como vida no amor, no amor sem reserva nem exclusao,
sem distancia” (NIETZSCHE, 2019, p. 52). Ela significa que todos somos igualmente
tilhos de Deus. Esta condicdo nos faz lutar pela vida, aqui e agora. Ela nos mostra
que a verdadeira vida é uma forma espiritualmente elevada de amor porque o amor
suprime toda distdncia mantida pela idolatria. A boa-nova recupera o amor como
forma de vida e, por esse meio, ela elege 0 amor como forca e atividade pratica
capaz de renovar a civilizacdo, que deve se libertar da sua idolatria. O amor é uma
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relagdo intima e profunda e, neste sentido, o amor quer dizer que o reino de Deus estd
em vocé. Nenhum idolo exterior e distante é Deus. Essa é a boa-nova trazida, mani-

festada e praticada por Jesus de Nazaré. Diante disto, Nietzsche afirma o seguinte:

A “boa-nova” é precisamente que nao ha mais oposigoes; o reino de Deus perten-
ce as criangas; a fé que aqui se exprime nado é mais uma fé conquistada por lutas
renhidas - ela est4 ali, ela é dada desde o principio, ela é de alguma forma uma
inocéncia infantil voltada para o espiritual. Semelhante fé ndo se irrita, nao recri-
mina, ndo se defende: ela ndo empunha a “espada” (...). Nao se manifesta nem
por milagres nem por uma recompensa ou por uma promessa, nem mesmo pela
“Escritura”: ela propria é a todo instante seu proprio milagre, sua recompensa,
sua prova, seu “reino de Deus”. Essa fé ndo se formula tampouco - ela vive, ela se
guarda contra férmulas (2019, p. 57).

Presenciamos assim uma renovacao da fé, que é inseparavel do reino de Deus
em Nnosso coragdo, e por isso essa fé ndo possui féormulas, ela é, antes, uma nova
forma de vida prépria de “uma inocéncia infantil voltada para o espiritual”. Essa
fé apenas confirma a inocéncia que dissolve a oposicao que separa Deus e a nossa
vida. Enfim, essa fé nos mostra que o reino de Deus é uma forma de vida na qual
nado se separam pratica e inocéncia. Nesses termos, a presenca do reino de Deus
na mais profunda intimidade do nosso cora¢do ndo apenas transfigura os nossos
pensamentos, mas também evangeliza as nossas praticas que, entdo libertadas do
pecado, da culpa, do egoismo, do ressentimento e da vinganca, tornam-se praticas

do amor e do perdado que levam as pessoas o jubilo, a beatitude e a filiacdo divina.
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CONSIDERACOES FINAIS




Parafraseando Heidegger podemos dizer que a nossa civilizagdo, tomada
por um impulso de se ultrapassar, é indelevelmente marcada pelo esqueci-
mento do coragdo, através do qual a humanidade mesma torna-se ameacada ao longo
do seu progresso civilizatério que lhe usurpa o protagonismo sobre a sua propria
histéria. A medida que ela se orienta por seu impulso pés-civilizatério, em nossa
civilizagdo o valor do progresso se sobrepde, controla e anula os valores do cora-
¢do que sdo espontaneamente e essencialmente insurgentes e subversivos uma vez
que eles iluminam e trazem de volta a possibilidade de outros modos de existir
humanamente histéricos. Os valores do coragdo abrigam e preservam o elo entre
existéncia e civilizagdo. Com o esquecimento do coragdo, a nossa civilizacao prome-
teica desumanizou a existéncia do homem, e um homem desumanizado, isto é, sem
coragdo, é apenas uma matéria insignificante que pode ser manipulada, controlada
e descartada. Precisamente nesses termos o homem esta destinado a perder a sua
serventia. Sem os valores do coragdo que preservam a humanidade da sua existén-
cia, 0 homem ¢é medido e definido por sua serventia material. No entanto, se é a
coisa que é determinada pela serventia, ao admitir e eleger a serventia como critério
civilizatério, o homem aceita existir como coisa, que é um modo extremamente de-
sumanizado de existéncia. Diante dessa ameaga iminente e angustiante, temos que
o esquecimento civilizatério do coracao se manifesta como ordenagao repressiva e
como violento controle portadores de um niilismo intenso e decisivo. Contra essa
ameaga, pensamos que o coracdo, tomado em sua insondéavel profundidade poéti-
ca, onirica e moral, é ventre, solo e matriz de transfiguracao beatifica que abriga e
restaura as possibilidades da existéncia humana considerada em seu protagonismo
historico singular e irredutivel a institucionalizagdo burocrética dos seus valores e

da sua prética.

Também é possivel perceber que, ao longo deste nosso trabalho, se estabeleceu
para noés o elo fundamental entre histéria e moral, entre comportamento histdrico
e comportamento moral. Os nossos comportamentos audoidoélatras, monstruosos
e autodestrutivos ndo sao histéricos porque, além de serem impulsivos, eles sdo
desumanizantes e, portanto, imorais. Para nés, revelando sua natureza e dinamica
fundamentalmente femininas, a histéria é a guarda, o cuidado e a transmissao mo-
rais da humanidade, pela humanidade, a humanidade futura. Neste sentido se des-
taca a importancia da reflexdo jonasiana acerca do tema da “imagem e semelhanca”
que nos outorga uma grande responsabilidade, sem a qual perdemos a nossa con-
digdo de sujeitos da nossa propria histéria. Nos momentos em que, de modo im-
pulsivo e irresponsavel, colocamos em risco a nossa “imagem e semelhanca” como,

por exemplo, no progresso, nas guerras e na vigéncia do capitalismo, se estabelece
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uma ruptura, intervalo ou inércia catastréficos em nossa histéria e, por isso, esses
momentos tipicos dos processos e dos acontecimentos imorais que violentam a nos-
sa historicidade de sujeitos humanos nos tornam os camplices e os portadores da
pos-civilizacdo cujo pardmetro moral ndo é, em absoluto, a “imagem e semelhanca”
humana, sem a qual ou contra a qual a histéria nado é histéria da humanizagao do

homem.

Prometeu tem o poder da antevisdo mediante o qual para ele ja aconteceu e
ja é passado o que para nos ainda vai acontecer e é futuro, e isto é a nossa propria
civilizacdo por ele instaurada. Nesses termos, para o titd, o nosso futuro é passado e
a nossa civilizagao ja aconteceu diante dos seus olhos. Sendo assim, ao fixarmos os
olhos no futuro, obedientes ao impulso que nos paralisa e escraviza, estamos antes
olhando o passado, como estatuas de sal. O movimento inerte e sem histéria da nos-
sa civilizagdo prometeica vai nos transformando em estdtuas sem vida e sem espi-
rito. Eis a desumanizagao civilizatdria. Precisamos nos libertar do futuro, pois este,
exatamente porque ja aconteceu, faz de n6és meras estatuas mecanicas. Ao invés de
nos permitirmos moldados dessa forma temos que nos encaminhar para depois do
futuro mediante uma nova préatica e um outro modo de agir que nos restituam a nos-
sa temporalidade através da qual existimos e nos humanizamos como aqueles que
se responsabilizam e guardam a mensagem “das almas dos que virdo ao mundo/
depois de nés”. Quando nesses termos fraternos e beatificos estamos depois de nés,
tendo assim dissolvido o futuro da idolatria desumanizadora, vamos por um cami-
nho que nos devolve a infancia espiritual por meio da qual somos também os que
virdo ao mundo depois de nés. Somente assim temos futuro. Nao o temos quando
o nosso olhar nos paralisa feito estdtuas irresponsaveis, mas sim quando o nosso
olhar nos transforma em meninos que “avistam ao longe/ a estrela do menino Je-
sus...” que, restaurando e salvaguardando a nossa dimensao ontolégica, fenomeno-
l6gica e cosmica, nos restitui a sacralidade do nosso nascimento e filiacao, da nossa
existéncia e insurreicao e, enfim, da nossa casa e da nossa morte. E assim voltamos

a andar pelo caminho poético do destino fora do qual ndo temos habitacao.

Hoje os ventos do destino
Comecaram a soprar
Nosso tempo de menino
Foi ficando para tras

Com a forca de um moinho
Que trabalha devagar

Vai buscar o teu caminho
Nunca olha para tras

(--r)

Hoje o céu esta pesado
Vem chegando temporal
Nuvens negras do passado
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Delirante flor do mal

Cometemos o pecado

De ndo saber perdoar

Sempre olhando para o mesmo lado
Feito estatuas de sal

Hoje o tempo escorre dos dedos da nossa mao

Ele ndo devolve o tempo perdido em vao

E um mensageiro das almas dos que virao ao mundo
Depois de nés

Meninos na beira da estrada
Escrevem mensagens com lapis de luz
Serdo mensageiros divinos

Com suas espadas douradas, azuis
Na terra, no alto dos montes

Florestas do Norte, cidades do Sul
Meninos avistam ao longe

A estrela do menino Jesus...!

Uma vez que, conforme admite Heidegger, “s6 um deus pode ainda nos sal-

77

var .

1 Letra da musica Depois de nés, copyright Universal Music International; composicdo de Carlos Maltz; presente no album
Actistico MTV - Engenheiros do Hawaii, de 2004, e interpretada por Engenheiros do Hawaii.
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