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RESUMO

A partir de uma andlise comparativa entre os personagens ficcionais Odisseu de
Homero e Victor Frankenstein de Mary Shelley, busca-se estabelecer relacdes acerca
da racionalidade humana e sua respectiva interdicdo e desmedida. Para isto aproxima-
se de conceitos como perfectibilidade, simulacdo, simulacro, ciéncia, idolatria, mito,
razdo, astucia e crenca, a partir de um instrumental fornecido pela filosofia da ciéncia,

critica literaria, psicanalise, mitologia, mitohermenéutica e teoria da religido.

Vale-se ainda de exemplos contemporaneos onde se podem notar repercussdes dessas

relacdes como a ficcdo cientifica e o discurso ecoldgico.

PALAVRAS-CHAVE: Ulisses, Frankenstein, perfectibilidade, ficcdo cientifica, simulacro,

mito



ABSTRACT

From a comparative analysis between fiction characteres Odisseos, from Homer and
Victor Frankenstein from Mary Shelley seeks to stablish relations around the human
racionality and its respective interdition and rampant. Thus to reach the concepts as
perfectibility, simulation, simulacrum, science, idolatry, reason, myth, astuteness and
belief, from na instrumental getted from the philosophy of science, literary critic,

psychoanalysis , mitology, hermeneuthic myths and religion theory.

We also use contemporary examples that we can notice repercussions of relations as

the science fiction and the ecological discurse.

Keywords: Ulisses, Frankestein, perfectibility,simulacrum, science fiction, myth
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INTRODUCAO

Parodiando Sancho Pancga, tudo deve ter um inicio; e
esse inicio deve estar ligado a algo que ja existiu antes.
Para os hindus o mundo é sustentado por um elefante,
mas o elefante se acha apoiado em cima de uma
tartaruga. Inventar, deve-se admitir humildemente, n&o
consiste em criar algo do nada, mas sim do caos; em
primeiro lugar, deve-se dispor dos materiais; pode-se dar
forma a substancia negra e informe, mas ndo se pode
fazer aparecer a propria substancia. (...) A invengdo
consiste na capacidade de julgar um objeto e no poder
de moldar e arrumar as idéias sugeridas por ele.

Mary Wolstonecraft Shelley — Frankenstein - Prefacio,
2005, p.16

O que lemos no fragmento acima mostra-nos a presenca marcante do
projeto moderno de conhecimento, qual seja, aquele onde ha uma
intencionalidade consciente (humana) no ato criador. Onde a criagdo assume
como sindnimo o ato de dar forma aquilo que é informe. Recentemente, este
ato de dar forma ao caos, vem sendo chamado de “design”, harmonia, arranjo
ou assembléia.

Nesta intencionalidade de Mary Shelley esta implicita uma racionalidade
e uma escolha ou julgamento, frente ao caos, dos componentes ou materiais
gue deverdao fazer parte da figura a ser composta.

A questao é que sempre apreendemos uma pequenissima parte daquilo
gue vemos e sentimos dai nossa dificuldade de compreensdo do mundo. A
maneira como vemos a realidade tem a ver com a nossa visdo de mundo, que
por sua vez, forma-se a partir dos valores que colecionamos e desenvolvemos
ao longo de nossas vidas. O caso do Cubo de Necker é elucidativo nesse
sentido. Dependendo do modo como o vemos ele parece mostrar-nos uma de
suas faces como estando disposta a frente da outra, no entanto, ndo ha uma
forma correta ou errada de vé-lo, isto depende do nosso olhar e do modo como
nos predispomos a senti-lo. Se o proprio Cubo pudesse nos dizer qual face ele
nos esta mostrando, bastaria uma olhadela para que pudéssemos vé-lo como
ele se apresentaria para nds. Trata-se, portanto, de um constructo a leitura que
fazemos de algo e que nos permite pensar e vivenciar o mundo tal como ele é
para nés. A Escola da Psicologia Gestalt oferece uma visdo deste paradigma

por onde iremos caminhar. O Cubo de Necker é s6 um exemplo metaférico
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desta possibilidade e sua figura nos permite o exercicio da construcdo

diferenciada.

Figura 1: Esta figura é alternada em profundidade: a face do cubo marcado pelo pequeno
circulo ora aparece como a frente, ora como na face de tras. Podemos considerar esses modos
de ver a figura como "hipéteses" perceptuais. O sistema visual acolhe hip6teses alternativas e
nunca se decide por uma solucdo. Esse processo desenrola-se em toda percepcdo normal,
mas, de um modo geral, existe uma Unica solucao.

Fonte: http://www.icb.ufmg.br/Ipf/material/5-4-a5-ref1.html. Acessado em 06/12/2006

O problema da frase que apresenta o Cubo na figura acima € a ultima
linha. Ela diz que deve haver apenas uma solucdo. No entanto, em geral,
nossas percepcdes teimam em nos indicar muitas alternativas. Talvez por isto
sejamos tao criativos. Temos sempre a possibilidade de ver as coisas de outro
modo, sob outra perspectiva, a partir de um novo angulo. No entanto,
gueremos incessantemente mostrar aos outros que a maneira que vemos as
coisas € sempre o modo correto de vé-las. Temos necessidade em fazer com
gue outras pessoas vejam as coisas como nos as vemos, ou melhor, como nés
acreditamos que vemos. No final das contas, o que acaba contando € a opcao
gue fizemos entre as varias alternativas que se nos apresentaram. Esta opcao,
as mais das vezes, deve-se a uma seérie causal de eventos (determinados pelo
acaso ou pela vontade que se encontram dentro dos seguintes campos:

necessario, impossivel, contingente e possivel)’ pelos quais passamos e que

! Desde Aristételes a divisdo entre o necessério e o contingente, entre o impossivel e o possivel, mediados
pelo acaso e pela vontade, constitui algo que nos faz crer que temos o poder de escolher dentro do campo
do possivel entre as varias alternativas que se apresentam. Para aprofundar esta discussdo ver Marilena
Chaui, “O Mau Encontro” in NOVAES, Adauto (org.) A Outra Margem do Ocidente. Sdo Paulo: Cia das
Letras, 1999.


http://www.icb.ufmg.br/lpf/material/5-4-a5-ref1.html
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nos direcionam para uma escolha entre uma ou outra alternativa. Passamos
entdo a acreditar nessa alternativa como sendo a Unica possivel, ou pelo
menos a mais correta e raramente estamos dispostos a nos deixar levar por
outros caminhos mais inseguros. Arraigamos-nos de tal forma em nossas
crencas que qualquer um que se interponha em nosso caminho tentando
mostrar que ele vé a mesma coisa de outra forma, sera tratado por nés como
um herege.

Hanson (1979, p.127), filésofo da ciéncia, sugere que uma das causas
dessa insisténcia em ndo aceitar plenamente a percep¢do que temos das
coisas é que temos também uma tendéncia a vé-las de forma dual. Para ele,
observacéo e interpretacdo ndo sao coisas separadas que se combinam ou
nao, mas sim algo ndo claramente distinto e intrinsecamente indissociavel.
Tentar separar uma coisa da outra destruiria a ambas. Extrapolando,
poderiamos dizer que separar 0 que pensamos e entendemos do mundo
daquilo que vemos e sentimos é algo, se ndo impossivel, no minimo inatil. N&o
podemos nos deslocar de n6s mesmos e apagar aquilo que vemos e
percebemos das escolhas que fizemos, ou da série causal da qual resultamos.

Observar, para Hanson, é experimentar. Nao vemos todos as mesmas
coisas e as interpretamos de formas diferentes mas, ao contrario, construimos
observacOes/interpretacbes diferentes porque somos/pensamos/sentimos
diferente, ou seja, temos experiéncias diversas e vivenciamos os fenémenos de
formas diversas.

Ele sugere a seguinte situacdo: um fisico experiente e seu filho de
poucos meses no colo estdo em um laboratorio repleto de fios, parafusos,
caixas e botbes. No meio de tudo isso, hd um tubo de raios X. Quando o pai e
a crianca olham para esse objeto, véem a mesma coisa?

Sua resposta seria: sim e ndo. Sim, porque eles tém consciéncia visual
do mesmo objeto. Ndo, pois o0 modo como tém essa consciéncia €
profundamente diferente. A crianca pode estar apreendendo exatamente 0s
mesmos dados 6ticos, mas pode ndo estar observando nada em particular. Ja
o fisico vé um instrumento, que tem certa utilidade, que pode ser usado em tais
casos e de tal maneira.

Ambos estao apenas olhando, porém o resultado ndo é o mesmo. Como

guando ouvimos uma lingua estrangeira perto do nativo estamos tendo as
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mesmas impressdes auditivas que ele, mas para ouvir 0 mesmo que ele ouve,
precisaremos aprender sua lingua. Ou quando um musico se incomoda com as
cordas desafinadas de um violdo que para a maioria das pessoas ndo apresen-
ta problema algum. Na arte isto poderia ser aplicado quando observamos uma
obra e ndo percebemos tudo aquilo que um critico de arte seria capaz de de-
duzir.

Fourez (1995), matematico e fildsofo francés, em seu livro “A construgao
das ciéncias” diz que a observacdo ndo é puramente passiva: trata-se antes de
uma certa organizacao da visdo. Para observar € preciso sempre relacionar o
gue se vé com nocdes ja possuidas anteriormente, normalmente compartilha-
das culturalmente. Kant ja apontava para esta questédo na filosofia, e a psicolo-
gia cognitiva € uma abordagem que segue nessa linha, insistindo no carater
construido de nossos conhecimentos.

Como normalmente estamos proximos a pessoas que compartilham
nossa cultura, e, portanto, uma visdo de mundo semelhante a nossa, a ausén-
cia de um elemento novo da um efeito de observacéo direta de um objeto. Por-
tanto, mesmo ndo nos dando conta, nossa observacao dos fatos € sempre a
construcdo de um modelo de interpretacdo, que depende também de nossa
historia individual, nossas emocgdes, nosso estado motivacional, nosso género,
nossa faixa etaria.

O Positivismo do Século XIX, por exemplo, considerava que observar diz
respeito as coisas tais como sao. O cientista deve relatar o que observa, de
modo fiel a realidade. Nesse caso, a observagcao seria uma atencado passiva,
pura recepcédo. Dois observadores cientificos se defrontariam com 0s mesmos
dados, caso divergissem, iSso ocorreria posteriormente, no momento em que

interpretam esses dados.

E importante que se desenvolva a nocdo de que 0s cientistas ndo s&o
individuos observando o mundo com base em coisa nenhuma, sé&o na verdade
participantes de um universo cultural e linglistico no qual inserem os seus
projetos individuais e coletivos. Deve-se questionar a visdo ingénua da ciéncia
gue a encara como um processo absoluto e nao histérico. O cientista ndo € um
observador fiel dos fatos, ele € um sujeito que se situa historica e
culturalmente. Assim, a ciéncia ndo ¢é neutra e absoluta.
http://cienciaemente.blogspot.com/2007/12/existe-olhar-antes-do-

interpretar.html, 16/10/2010



http://cienciaemente.blogspot.com/2007/12/existe-olhar-antes-do-interpretar.html
http://cienciaemente.blogspot.com/2007/12/existe-olhar-antes-do-interpretar.html
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O que Hanson (1979) salienta € que a interpretacdo ndo ocorre a poste-
riori porque ver ja € interpretar. Nao existe algo como érgéos “puros” da visao
isolados da pessoa. Por isso, a observacao cientifica e a interpretagéo cientifi-
ca sado inseparaveis. No caso das ciéncias, os saberes compartilhados por cer-
to grupo de cientistas, ou seja, suas teorias, também fornecem uma maneira de

se ver tal fendbmeno.

Figura 2: Esta figura se alterna espontaneamente, pelo que é visto ora como um par de rostos,
ora como um vaso branco entre areas pretas sem significado: os rostos. A "decisao" perceptual
do que é figura (ou objeto) e o que é fundo é semelhante a distincdo dos engenheiros entre
"sinal" e "ruido". E béasica para qualquer sistema que manipule informagéo.

Fonte: http://www.icb.ufmg.br/Ipf/material/5-4-a5-refl.html. Acessado em 06/12/2006

A figura acima permite, segundo Hanson (1979), ter uma idéia do
processo de escolha que fazemos quando observamos um fendémeno qualquer.
Podemos olha-la e ver uma taca (branca) no centro da figura ou dois perfis
humanos (em preto) em cada lado. Escolhemos observar uma ou outra coisa.
Esta escolha ndo é racional, pois € imediata, ainda que num segundo momento
se possa buscar modificar essa apreenséo inicial. Aquilo que escolhemos como
objeto (ou figura) e aquilo que serve de fundo, sdo na verdade a mesma coisa.
Olhada por um ou por outro, cada um vera nela o que quiser ver. Nao ha
nenhuma mudanca do ponto de vista fisiol6gico, quando vemos a taca ou 0s
rostos. O que muda é a estrutura que fazemos daquilo que observamos, diz

ele, ou ainda, muda a construcao que fazemos da imagem.


http://www.icb.ufmg.br/lpf/material/5-4-a5-ref1.html.%20Acessado%20em%2006/12/2006
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Marcos Ferreira dos Santos (2005), afirma, a partir das assercbes de
Merleau-Ponty, que a corporeidade ultrapassa a no¢éo cartesiana e judaico-
cristd de um ser humano dual (res cogitans da res extensa). Nessas duas
tradicbes o corpo é um apéndice do nosso ser, que arrastamos seja pelo seu
peso, seja como carga de barro iumido a testemunhar um pecado original. A
rigor, diz ele, para Merleau-Ponty ndo temos um corpo, mas Somos um corpo.
E o corpo que sente, pensa, fala e atua no mundo concreto em que vivemos.
Essa sintese corporal prescinde das cisdes conceituais do intelectualismo
ocidental. Tendemos a perceber na interagcdo do corpo com o mundo apenas
uma correspondéncia de estimulos e respostas, quando, na verdade, o ato se
da em sua totalidade ja impregnado de sentidos e significacdes dadas pelo que
ele chama de Ser Selvagem ou n6 de significacdes da corporeidade, o ser-no-
mundo.

Por isto, mesmo que todos vejam “teoricamente” as mesmas coisas, a
apreensdo que fazemos delas e, portanto, a construgcdo da imagem que
obtemos é diferente, pois cada um de nos fara essa construcéo utilizando seu
proprio cabedal de informacdes, sentimentos e experiéncias. Assim, se ao
mesmo tempo, um camponés sem estudo e um climatdlogo observam o céu
avermelhado pela manha, podem chegar a mesma conclusao de que ira chover
naquele dia, porém o fardo por caminhos diferentes, posto que as seéries
causais gque os levaram a essa conclusdao sao diversas. Para que haja uma
mudanca na visao que temos do mundo € necessario que passemos por um
processo de transformacdo de n6s mesmos, portanto. Ou seja, € preciso que
se constitua uma mudanca nas séries causais que nos levariam a produzir uma
ou outra versdo da realidade. Tais mudancas podem ser produzidas por um
estudo aprofundado, formal e cientifico do mundo ou pela vivéncia, repeticao e
experiéncia reflexiva dele. Hanson (1979) diz: Primeiro Aprender, Depois
Observar, pois quanto mais aprendemos (seja pela experiéncia empirica, seja
pela abstracdo tedrica), mais fortificado fica o edificio da imagem de mundo
gue construimos.

N&do obstante, se o camponés inclinar-se em acreditar apenas nas
experiéncias que teve e que lhe permitiram predizer o estado atmosférico
daquele dia, ou se o climatélogo pensar que somente seus estudos podem

demonstrar a veracidade de tal fendbmeno, ambos cairdo num processo de
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recusa de novas experiéncias e apreensdes. Ambos passam a desconsiderar?

outras possibilidades de construcéo de imagens de mundo.

Por isso “Ver é... uma arte que precisa ser aprendida” (HANSON, 1979).
Isto quer dizer que ndo basta possuir o conhecimento sobre algo para enxergar
tal fendmeno. Grandes descobertas foram feitas por pessoas que nem sabiam
tanto sobre temas de calorosos debates académicos, mas que, de repente,
depararam-se com algo inusitado que passou a fazer parte de sua
consideracao, a saber, se tornou digno de crédito. Algo que ja estava la quando
outros observaram, mas que s6 passa a fazer sentido quando a construcao do
contexto permite que aquilo se encaixe de alguma forma.

A observacéo cientifica ndo pode se considerar como Unica explicacédo
plausivel do mundo, assim como nenhum pesquisador pode querer criar uma
visdo definitiva dele. A observacao cientifica, como sugere Cassirer (1996),
deve ser a guardia de um questionamento interminavel. Deve se caracterizar
pela possibilidade de sempre existir uma nova construgdo de algo que ja foi
estudado, deve ser a fomentadora de novos arranjos de imagens que permitam
alcancar outros niveis de compreensdo, e ndo algo mesquinho e
preconceituoso que exclui e seleciona aquilo que merece ou néo ser tratado
pelo saber cientifico. Colocar o conhecimento cientifico, diz ele, como um
problema a ser investigado e ndo como algo dado, é um primeiro passo
importante para esta compreensao.

Para Cassirer (1996), como bom neokantiano, o conhecimento deve ser
construido de acordo com as regras e valores escolhidos pela razdo que,
autbnoma e autarquicamente, pode decidir sobre a coeréncia e realidade dessa
construcdo. No entanto, nem sempre a razao “da ouvidos” a formas de
percepcdo que ndo sejam devidamente controladas por ela. A supremacia da
racionalidade cria uma barreira a qualquer outra forma de saber e € por isto
gue, embora 0 camponés e o0 climatdlogo saibam coisas semelhantes,
dificilmente irdo conversar a ponto de poderem aceitar e trocar os saberes um

com o outro. Criar uma visdo de mundo a partir da prépria razao significou criar

2 Tomo esta palavra com um sentido muito preciso: des — n&o; com — junto/préximo; siderare — cosmo/
ordem. Ou seja, aquilo que ndo colocamos em nosso cosmo ordenado, ou ainda, aquilo que nédo faz parte
de nosso rol de preocupacdes, em uma palavra aquilo que ndo faz sentido para nés. Os dicionarios apon-
tam ainda aquilo que ndo é digno de crédito. Mais a frente trataremos da relacdo entre conside-
rar/desconsiderar e a palavra desejo.
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uma estabilidade aos valores internos dela e uma instabilidade e incerteza a
tudo que lhe é externo. Cassirer aponta desta forma um momento de ruptura
na forma de estruturar a construgéo da visédo de mundo que temos. A partir da
chamada Modernidade, surge uma arquitetura baseada na estabilidade da
prépria razao e toda a incerteza e obscuridade € posta no mundo exterior.

Podemos verificar aqui uma das caracteristicas do ineditismo do texto de
Mary Shelley, que o coloca como um precursor de uma nova visao de mundo
para o século XIX, esta suposta estabilidade da raz&do frente a natureza é
‘posta em xeque”. A dualidade criador/criatura estabelecida em seu romance
forja, talvez pela primeira vez, um questionamento quanto a relativizagdo do
conhecimento e da propria razao.

Que garantia temos de que a razdo € capaz de lidar com toda esta
estabilidade que lhe é atribuida? Em que medida n&o corremos o risco de
sermos vitimas de uma idolatria da razdo sobre si mesma? Como imaginar que
a racionalidade possa ser o caminho uUnico de desvelamento do mundo se
tantas vezes ela é surpreendida por fenébmenos apreendidos por outras formas
de saber?

Se, como diz Hanson (1979), ndo é o olho ou o cérebro que observa,
mas sim o observador (como um todo) que tem uma experiéncia, por que dar a
primazia a uma parte desse observador quanto a possibilidade de
construcao/ordenacaol/estruturacdo da imagem que se forma. Nao nos parece
gue 0 processo cognitivo esteja ligado apenas ao intelecto, mas a todo o
conjunto de 6rgdos sensoriais, motores, digestivos e emotivos. Despreza-los
em detrimento de uma escolha feita unicamente pela razdo se assemelha tal e
gual, a escolher uma face do Cubo de Necker em detrimento de outra.

Talvez, se o proprio Cubo pudesse nos explicar qual a sua face correta,
dissesse rindo a valer:

“Se as portas da percepg¢do se abrissem, o homem veria 0 mundo como
ele realmente é: infinito.” (BLAKE, William. O Casamento entre o Céu e o
Inferno).

Sendo assim, este trabalho propde ser construido levando-se em conta
a preocupacao acima enunciada de que qualquer que seja sua solucao final
serd apenas uma de muitas possiveis. Ainda que algo ndo pareca, a primeira

vista, coerente e l6gico, sera fruto de certa intuigdo, aquilo que Espinosa (1973)
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dizia ser mais importante que a racionalidade, pois era o resultado do
casamento desta com os sentimentos.

Para tanto, serd necessario aprender a retomar as incertezas e
obscuridades da propria razdo, ou seja, tomar o fato ndo como dado, mas
como construcao. A postulacao do fato e da evidéncia é também a denuncia de
sua fragilidade e da escolha feita para que se enxergasse aquilo de uma certa
forma e n&o de outra. Como dizia Nietzsche (2007b), os fatos sdo em si uma
interpretacéo assim com a vida e quando se tratam de interpretacées nao cabe
0 certo e o0 errado somente, mas toda uma nuanca de tons entre eles. Ele dizia
gue o ser humano tem uma necessidade de certezas que é infundada e que
ndo é verdadeira. Franz Rosenzweig (2005) concordava com ele dizendo que:
‘toda certeza paralisa”. A incerteza € que nos faz andar, que nos faz buscar
uma nova forma de ver. Ainda que isto soe estdico, € uma maneira de ver o
mundo que ndo é incongruente com a proposta moderna de ciéncia. Aquela
proposta por Descartes (1973), para quem a davida € o verdadeiro instrumento
da razéo e a possibilidade de duvidar até dela prépria € o que constitui sua
autonomia.

Uma visdo de mundo diferente transforma o mundo no sentido de que as
acOes feitas a partir dela serdo também diferentes. A Modernidade subverteu a
concepcao grega de meétodo (méthodo = caminho). Para o grego antigo o
método era um caminho a ser trilhado, porém ndo seria possivel que alguém
indicasse o0 caminho para outra pessoa, isto €, cada caminho era unico e
deveria ser construido a partir de suas proprias escolhas. Era necessario haver
uma transformacdo do sujeito para que ele pudesse enunciar um desejo
verdadeiro e este processo de transformacdo era chamado método. A
Modernidade, porém, determinou que o método da ciéncia fosse universal e
impessoal.

O que a Ciéncia Moderna fez, portanto, foi instaurar um Gnico caminho
possivel, a saber, 0 caminho da estabilidade da razédo e a constru¢cdo de uma
argumentacdo légica como suficiente para a edificacdo do conhecimento.

No entanto, ndo se trata aqui de desconsiderar o grande salto que este
passo significou, mas apontar as limitacbes dessa forma de conhecimento
frente as varias possibilidades de construcdo dele.

A ciéncia de Descartes, Galileu, Bacon, Maquiavél, Da Vinci e tantos
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outros de sua época dotaram o homem do poder inventivo e marcam uma
ruptura importantissima no modo como ele vé a si mesmo e ao mundo.
Negligenciar esse avanco seria negar a existéncia do préprio mundo como o
conhecemos hoje.

O que se bhusca nesse trabalho é produzir uma interpretacdo que
relativize a suposta estabilidade da raz&o. Para fortalecé-la e ndo para
descarta-la. Apontar as fragilidades de uma estrutura € uma forma de melhor
preparar-se para 0s potenciais abalos que ela possa sofrer. Fazer isto de
dentro da propria ciéncia, no entanto, significa receber uma série de criticas
daqueles que ndo pensam dessa forma por estarem conformes com o padrao
instituido de trabalhos académicos ou simplesmente por ndo considerarem esta
guestao relevante. Ainda que isto cause uma série de problemas de diversas
ordens: classificacdes, acusacOes, rotulacbes etc., é a partir do diadlogo
(dia=dois / logos=conhecimento) que se acende a possibilidade de
crescimento. Talvez este deva ser o préprio caminho de constituicdo do saber
cientifico.

Os embates académicos (ou ndo), sempre puderam fazer com que 0s
avancos nao significassem invencdes de coisas totalmente novas, mas
retomadas de idéias e argumentos antigos olhados a partir de um novo ponto
de vista. O que seria da fisica moderna sem as famosas discussdes entre
Newton e Leibniz (na verdade expressados entre Leibniz e Clarke, assistente
de Newton, que trocaram correspondéncias sobre as questdes do tempo e do
espaco), por exemplo? E a divida do outro em relacdo ao que se propde que
deve gerar a necessidade de reforcar os argumentos propostos. Ainda que
corramos o risco de estarmos fazendo ideologia, jA& que podemos em algum
momento tentarmos convencer alguém de algo, ela em si ndo € um problema,
mas sim o0 ndo reconhecimento e a propria denuncia dessa ideologia e de suas
vantagens e limitagcdes. Muitas pessoas, intelectuais, escritores e partidos
politicos se afirmam n&o ideoldgicos e este é o principal sintoma de uma
ideologia. Quando ela €& eficaz, apaga seus rastros para tornar-se
imperceptivel, disfarcando-se em discurso do conhecimento e da cientificidade
como propds Althusser (apud CHAUI, 2000).

Para produzir uma interpretacdo diferente é necessario que lancemos

mao de novos materiais, fragmentos e olhares. E preciso que
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momentaneamente abdique-se da ordem da razdo, aquela proposta por
Descartes, para recriar 0 caos de onde emergira uma nova ordenacao.

Este trabalho se constituird como a montagem de um mosaico a partir de
fragmentos aparentemente desconexos e que talvez ndo fagam sentido em si
mesmos, mas que serdo usados como pec¢as de uma imagem, ainda que esta
seja apenas um vislumbre cuja estrutura apresente deficiéncias e fragilidades.
Dai a necessidade em trabalhar com as mais diversas fontes para montar o
mosaico que constituira este trabalho, ndo se trata de uma questdo somente
estética ou uma vontade em apresentar e demonstrar conhecimentos variados,
mas sim algo necesséario ao método escolhido. Se misturamos as tintas da
filosofia e da psicandlise, da ciéncia e da mitologia ou da critica literaria é
porque buscamos pintar um quadro sem saber exatamente que figura se
formara, mas com a certeza de que € aquela figura que estava nos dominando
e consumindo, portanto, nos transformando.

Michel de Montaigne (2005), afirmava que seu texto (e ele proprio) era
esse constante movimento, nada era fixo, pois no mergulho dentro de si em
busca de uma verdade, o que ele encontrou foi um absoluto vazio e a
percepcao de que ndo ha fixidez possivel e de que o conjunto de suas varias
facetas €, na verdade, seu préprio eu. E do conjunto das vas aparéncias que se
constitui o homem.

Em que pesem criticas direcionadas exatamente a este ponto, ja que 0s
historiadores e fildsofos nos dizem que ndo se pode estabelecer ligacbes entre
uma coisa e outra, sob pena de anacronismo, ou de relacdes imperfeitas entre
pensamentos tdo distantes, buscamos mostrar que basta haver alguns pontos
de contato para podermos percebé-las ndo tdo diferentes assim, havendo
maneiras de estabelecermos as conexdes.

O que separa Ulisses de Homero do Dr. Frankenstein de Mary Shelley
nao sdo quase dois mil anos de historia, mas a dificuldade que temos de
perceber semelhancas. Somos treinados a perceber diferencas e prestar muita
atencdo nelas. A Ciéncia Moderna € o0 instrumento que criamos para
aperfeicoarmos nosso poder de nomeacao e classificacdo do mundo. E assim
gue nos sentimos seguros jA que criamos uma suposta certeza sobre as
coisas. E acreditamos tanto nisto que nos esquecemos gque estas certezas séo

também construcdes, que a histéria ndo € o que os livros dizem, do contréario
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bastaria um dnico livro de histéria, pois ele conteria toda a verdade. Assim
também n&o pode haver certezas na boa ciéncia, ja que é embasada em
padrées de probabilidades. Talvez por heranca ou por habito, ou pela prépria
fragilidade da constituicio humana, concretizamos coisas que néo Ss&o
concretas e tomamos como verdades absolutas coisas efémeras. Dai nossa
dificuldade em lidar com o inseguro e o incerto.

N&o por acaso, Descartes (1973) sonhou com uma cidade onde tudo
parecia falso (cidade do conhecimento) e resolveu reformular a ciéncia
comecando pelo método, analisando o mundo (transformando idéias
complexas em idéias simples) e submetendo-se apenas as idéias claras e
distintas. Usa a duvida exagerada (hiperbdlica) apenas para obter evidéncias
(certezas/verdades). Por isto sua primeira certeza é a propria duvida, ou seja, a
de que nao pode duvidar que duvida (ao menos enquanto duvida), e a segunda
certeza é aquela que oferece a possibilidade da permanéncia no tempo do ser
pensante, ou seja, a existéncia de Deus. O sujeito da duvida foi expulso apos a
segunda evidéncia ja que Deus garante o sujeito do conhecimento no tempo
gue é, assim, depurado da divisdo e da subjetividade. Sendo assim, na origem
da Ciéncia Moderna ha uma crenca metafisica na existéncia do outro. Isto
caracteriza segundo Lacan (1966), uma foraclusdo, onde a ciéncia produz
objetos reais para tentar suturar a divisdo do sujeito.

Para Lacan (1966), ha uma cisdo intrinseca entre eu (moi = ego) e
sujeito (je), sendo o primeiro 0 agente e o segundo o seu efeito. Quando o eu
comanda as ac¢les, 0 desejo ndo se mostra e o sujeito fica disperso. Quando,
no entanto, nega algo (ou alguém), manifesta-se o desejo e apresenta-se 0
sujeito inconsciente, atribuindo existéncia ao outro.

Toda escolha metodolégica deveria dar-se a partir de uma coeréncia
interna, expressa no proprio discurso, condizente com um movimento externo
de mudanca. Mas mudar assim constantemente ndo € algo que nds seres
humanos consideremos muito agradavel. Preferimos sempre a obediéncia ao
eu em detrimento da ambiglidade e ambivaléncia do sujeito e a manifestacdo
dos desejos que, ja em Descartes, sdo obstaculos que se interpdem no reto
curso da razao.

O caminho escolhido para ilustrar e argumentar esta visdo de mundo foi

o da comparagdo entre personagens ficcionais de épocas e contextos muito
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diferentes. De um lado a figura de Odisseus/Ulisses de Homero e o mundo
grego como principio do uso da racionalidade ocidental como forma de
apropriagdo do mundo, de outro o Dr. Victor Frankenstein e sua Criatura de
Mary Shelley que anunciam o pensamento moderno e o uso mais intenso da
ciéncia como manifestacédo do desejo criativo humano. Se cabe a esta escolha
uma série de criticas e dificuldades, deve-se também recorrer as possibilidades
gue se anunciam a partir dela. Paul Ricoeur (1983), comparando as duas
grandes modalidades dos discursos narrativos, aponta que ambas procedam
de modos referenciais diversos. A narrativa de ficcdo por metaforas e a
narrativa historiografica “por vestigios do passado, tornados documentos pelo
historiador” (apud OLIVEIRA, 2008, p. 36). A narrativa ficcional lida com uma
redescricdo do mundo e, portanto, com referéncias ou verdades metaféricas,
porém ndo deixando de recolher pelo caminho, a seu modo, referéncias por
vestigios da historiografia. Da mesma forma, esta ultima, por sua vez, embora
trate de um acontecimento passado que realmente se deu, ndo deixa de ser
narrado e recontado pelo historiador que retira “algo da referéncia metaforica
comum a todas as obras poéticas, na medida em que o passado sO pode ser

reconstruido pela imaginagcdo” (apud OLIVEIRA, 2008, p.36). Pergunta Ricoeur:

Mas sobre o que se cruza a referéncia por tracos e a referéncia metaférica, senédo
sobre a temporalidade da acdo humana? N&o serd o tempo humano que a
historiografia e a fic¢éo literaria refiguram em comum, cruzando sobre ele os seus
modos referenciais? (apud OLIVEIRA, 2008, p.36).

A narracao recorre a mimesis em trés niveis, segundo Ricoeur (1983). O
primeiro diz respeito a pré-compreensdo simbdlico-narrativa da experiéncia
temporal humana que revela a estrutura semantica da acdo humana, seus
recursos de simbolizacdo e seu dramatico carater de temporalidade que €
significante, pois se constitui com base nas media¢des simbdlicas e pode se
oferecer como um enredo ou tessitura (texto). Esta forma de significacdo do
agir humano coloca em questdo a temporalidade linear, pois expde todo seu
carater de perplexidade e contradicao (OLIVEIRA, 2008).

O segundo nivel da mimesis se da pela distincdo do momento da
configuracdo narrativa ou a tessitura da intriga ou enredo (muthos), quando
entram em jogo 0s caracteres temporais em sua concordancia/discordancia

dialética. Porém, enquanto para Ricoeur (1995) a configuracdo narrativa
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oferece um carater de totalidade de sentido, a0 menos em sua pretensao de
sintese, para Benjamin (1987) a narracdo € mais ambigua: ora reconhece nas
grandes narrativas vinculadas a experiéncia da tradicdo uma infinitude de
sentido e uma potencial abertura, ora oferece “a possibilidade de construcéo de
novas formas de narratividade em franca ruptura com pretensoes totalizadoras
e falsamente épicas, calcadas no privilégio do fragmento descontextualizado e
no acento do inacabamento de sentido”. (OLIVEIRA, 2008, p. 35). Mas para
ambos (Benjamin e Ricoeur), a configuragcdo narrativa esta vinculada a
elaboracéo linglistica das aporias do tempo e a tradigcdo, bem como entendem
a tradicdo como algo néo-linear, que reconhece em seu movimento um jogo de

ordenacdo e sedimentacéo e também de inovacgao e ruptura.

Entendemos por isso (a tradicdo) ndo a transmissao inerte de um depdsito ja morto,
mas a transmissdo viva de uma inovacdo sempre suscetivel de ser reativada por um
retorno aos momentos mais criadores do fazer poético. (...) A constituicdo de uma
tradicdo, com efeito, repousa sobre o0 jogo da inovacdo e da sedimentacao.
(RICOEUR, 1983, p.132-133 apud OLIVEIRA, 2008, p.35)

O terceiro momento da mimesis remete a uma refiguracdo da
experiéncia temporal que se realiza pelo ato de leitura do mundo configurado
narrativamente, ou seja, a intersec¢ao entre 0 mundo do texto, do leitor e do
ouvinte (OLIVEIRA, 2008, p.35). E neste nivel que se coloca a questdo da
verdade ou da referéncia na narrativa. Seja na sua forma metaférica, ou mitica,
na referéncia historiogréafica ou cientifica, o leitor/ouvinte, podem se colocar na
historia narrada e vivencia-la de alguma forma. Nas palavras de Adorno e
Horkheimer, € exatamente assim que, partindo do mito, se chega a uma
verdade (ndo metaférica) e, partindo da referéncia histérica, chega-se ao mito.

Seja na Odisséia de Homero ou no Frankenstein de Mary Shelley, a
guestdo da forma escolhida para a narracéo da historia é crucial. Na Odisséia,
a alternancia de narradores e a maneira como, a partir de fragmentos, se
constroi a historia denuncia a forma como Homero deve ter recolhido partes de
relatos orais e interpretacdes diversas. Demonstra a tessitura do enredo pela
transformacéao da correlacédo entre linguagem e verdade no mundo narrado e a
mudanca na relacdo entre linguagem e temporalidade na histéria narrada. Ha
um carater instituinte e novo na narracdo que refigura por meio da linguagem

uma ordem prépria, a do mundo narrado (OLIVEIRA, 2008).
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A nogdo de mimesis para 0 grego, costumeiramente tomada como
imitacdo ou representacdo, tem antes o carater de apresentacdo/figuracao da
beleza do mundo sensivel e do enredo das a¢des humanas, por isto Platdo
apontava o carater pernicioso da mimese. Para ele, ela era tdo somente a
copia da copia, portanto, ndo criando entes verdadeiros ou originais. A
possibilidade de confundir o original com a copia, ou entre a verdade e a
imitacdo é o perigo. E exatamente isto que esta na base da narracdo, a
possibilidade de confundir (o leitor/ouvinte) com o original (personagem/fato)
pela recriacdo por meio da linguagem, do mundo real em narrado. A narrativa
nos remete ao terreno das verdades ficcionais ou das verdades poéticas, onde
passamos a uma nogdo de verdade como revelagao e figuragdo. (OLIVEIRA,
2008). A narrativa homérica, ndo havia estabelecido distingdo clara entre o
“‘mythos como palavra poético-narrativa atribuida ao poeta e o logos como
discurso argumentativo concernente ao filosofo” (OLIVEIRA, 2008, p.37).

Na Odisséia, a astucia de Ulisses tem forte correspondéncia com a da
mimese poética. Sua habilidade na arte do disfarce e engenhosidade
desdobra-se na sua inventividade no uso da palavra. Tudo que Ulisses faz é
contar seus feitos e seus caminhos percorridos de volta a Itaca, cercado de
monstros, sereias, deuses e ninfas, ou seja, uma viagem no mundo da fabula e
do fantastico. O Polifemo (ciclope) que representa o ser humano inacabado,
aquele em quem a cultura ainda ndo se manifestou, sucumbe frente a
estratégia mimética de Odisseu em usar do fingimento e deslocamento de
sentido de seu proprio nome (Udeis em grego € o mesmo que Ninguém) e
“assim joga ficcionalmente com a ambigilidade do discurso. O herdi astucioso
tem sua face complementar no narrador inventivo” (OLIVEIRA, 2008, p.38).

Mimesis € um termo problematico ja estudado por diversos autores que
tentaram capturar algo da representacdo porque o arco hermenéutico que liga
0 moderno ao arcaico, 0 novo ao antigo possibilita uma ponte realmente tensa
de temporalidade.

Em sua obra referencial sobre a mimesis, Jacques Derrida (2005) enfatiza

nesses termos o deslocamento/estranhamento do conceito:

O rito do pharmakds: o mal e a morte, a repeticdo e a exclusdo. Sdocrates reline em
sistema todos esses pontos de acusagdo contra o pharmakon da escritura no
momento em que retoma por conta propria, para sustenta-la, explicita-la, interpreta-la,
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a fala divina, real, paterna e solar, a sentenga capital de Thamous. Os piores efeitos da
escritura, esta fala apenas os predizia. Fala ndo demonstrativa, ela ndo pronunciava
um saber, ela se pronunciava. Anunciando, pressagiando, decidindo. E uma manteia,
Socrates o disse. Cujo discurso vai, daqui em diante, dedicar-se a traduzir esta
manteia em filosofia, a converter em moeda o capital, a fazé-lo valer, a prestar contas,
a dar conta e razao, a dar razdo ao dito basileu-patro-helio-teoldgico. A transformar o
mathos em logos. (DERRIDA, 2005, p.85)

Nesse sentido, o pharmakés é, ao mesmo tempo, remédio e veneno e,
embora omita esta conflitiva imposicéo, serd Hermes, o tradutor da fala divina, seu
operoso traquina, aquele que determina, enfim, com a sua propria e peculiar
intervencdo, o destino manifesto da fala, a escritura. Traducdo e tradicdo tém a
mesma raiz. A escrita é também a fundacdo de uma tradicéo e, a um sé tempo, seu
aprisionamento em uma especifica traducao.

Ha mais do que mera subverséo:

Qual pode ser a primeira reprovacédo dirigida por um deus desdenhoso ao que parece
subtraido a sua eficacia? A ineficacia, certamente, a improdutividade, a produtividade
somente aparente que apenas repete o que na verdade ja esta ai. E porque — primeiro
argumento de Socrates — a escritura ndo € uma boa tékné, entendamos uma arte
capaz de engendrar, de pro-duzir, de fazer aparecer: o claro, o seguro, o estavel. Ou
seja, a aletheia do eidos, a verdade do ente em sua figura, em sua “idéia”, em sua
visibilidade n&o-sensivel, em sua invisibilidade inteligivel. A verdade do que é: a
escritura ao pé da letra ndo tem, ai, nada a ver. Antes, ai, tem a (se) cegar. E aquele
gque acreditasse ter por meio de um grafema produzido a verdade, daria prova da
maior tolice (euétheia). (DERRIDA, 2005, p.85)

A premissa induz a um axioma irrevogavel: em si, a palavra escrita ndo €&
expressdo de verdade alguma, num mesmo tempo ou hum outro, diacronicamente
estendido por interregnos difusos.

Sobre a repeticao, a reedicdo desta palavra, que ja ndo € a mesma que em Si
ja ndo correspondia a nenhuma verdade, mas a aproximacdes cuja invisibilidade

somos incapazes de desfazer, impde um hermetismo impossivel de destramar:

Esta pura repeticdo, esta ma reedicdo seria, pois, tautolégica. Os l6goi escritos,
“acreditar-se-ia que o pensamento anima o que eles dizem; mas, que se lhes dirija a
palavra com a intencéo de se esclarecer sobre um de seus ditos, € uma s coisa que
se contentam em significar, sempre a mesma. Repeticdo pura, repeticdo absoluta de
si, mas de si ja como referéncia e repeticao, repeticdo do significante, repeticdo numa
ou anuladora, repeticdo de morte, € tudo um. A escritura ndo € a repeticdo viva do
vivo. (DERRIDA, 2005, p.86)
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Notemos que apesar de reconhecer que a repeticdo e a reedicdo escrita
comprometem a vida primeira da palavra, ainda assim esta pode ser indicio de
temporalidade, ainda que isto escuse a revelar-se e, principalmente, a revela-la.

Aqui entramos no ambito maior que vincula o grafema ao zoografema:

O que a aparenta a pintura. E assim como a Republica, no momento em que condena
as artes da imitagcdo, aproxima pintura e poesia, assim como a Poética de Aristételes
as associara também sob o mesmo conceito de mimesis, da mesma forma Socrates
compara aqui o escrito ao retrato, o grafema ao zoografema. “O que ha de terrivel,
com efeito, penso, na escritura, € também, Fedro, que ela tenha verdadeiramente
tanta semelhanca com a pintura. E, deste fato, 0s seres que procria passam por seres
vivos, mas que se lhes ponha alguma questdo, plenos de dignidade eles se calam!
Assim é do mesmo modo para os escritos...”. (DERRIDA, 2005, p.86)

Curioso é que mesmo tratando da implausibilidade da palavra escrita, Derrida
a toma por verdadeira, ja& que remete quer a Platdo, quer a Soécrates esses
enunciados. Se tomarmos um autor mais propenso aos dilemas da histéria, sua
magquinaria é distinta, embora ndo menos equivoca.

Vejamos Luiz Costa Lima (1995). Em Vida e Mimesis ele surpreende a

ruptura de significados de mimesis de um tempo para outro:

A estranheza do destino ndo toca apenas a certos homens; ainda envolve certas obras
suas.

Que estranho o destino da Poética aristotélica. Uma esfinge ndo pareceria despertar
maiores equivocos. Ignorada na antiguidade, onde poderia ter sido mais fluente seu
entendimento, ndo se tornou melhor conhecida no Cinquecento, que, entretanto, nela
tanto se apoiou. Nao é hoje segredo que sua apropriacdo pelos tratadistas italianos
teve um equivoco por base: mimesis entendida como imitatio. Menos responséavel por
esse desentendimento teria sido o carater de seu autor, muitas vezes acusado de
impermeével & ambiéncia mitico-religiosa da tragédia, do que a falsificacdo da propria
letra da Poética. E 0o que mostrava, em tese publicada em 1954, a competéncia
filolégica de H. Koller. Um comentarista do peso de Gerald Else, embora, a propdsito
de 472 e 16-7, ressaltasse que “mimesis, como poiesis acima, tenha um sentido verbal
e ativo: ndo “imitagdes” ou sequer ‘modos de imitacdo’, conforme os tradutores, mas
‘processos de imitagcéo’, ‘imitantes’, termina por manter, ainda que a atenue, a licdo
tradicional. Um pouco antes, porém, Koller ja havia demonstrado a arbitrariedade da
equivaléncia.

“a mais antiga atestagéo de mimeisthai provém de um fragmento de Pindaro (danca) e
de Esquilo (mimos = ator em um culto a Baco)’.

“Mimesis, que originalmente apenas designava esta danca das bacantes, tornou-se o
conceito fundamental da filosofia pitagérica da expressdo, pois, na configuracdo
musical-dan¢ada, de imediato se manifestavam os estados animicos (ese) e 0s
processos animicos (pathe)”. (LIMA, 1995, p.63)

Como aponta o autor, isso explicaria 0 uso terapéutico dos procedimentos da

mimesis, sendo a construcao filoséfica responsavel por esta extradi¢ao.
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Ora, esse reconhecimento de um “erro de infindaveis séculos” ndo é garantia

de certeza. O problema parece incomodar o autor:

Historicamente, por certo, a relevancia da questdo tem sido reconhecida pelas
inlmeras vezes que foi reproposta. Tratando s6 do campo que abordaremos, a
equivaléncia renascentista entre mimesis e imitatio supunha o recorte distinto do ético
sobre o campo de atuacao da primeira; o ético atuava como um depurador da imitatio,
impedindo-a de se confundir com o que, nas linguas modernas, se entenderia como
‘imitacao’.

Do ponto de vista tedrico, contudo, ainda mais relevante é outra questdo: que
significaria ter estado a mimesis de inicio associado a danga e & musica e ndo a
pintura e a escultura? A prépria formulagdo pode ser enganosa. Esclareca-se, pois que
a clausula ‘de inicio’ ndo contém uma mera indicagdo de anterioridade temporal. Se
assim o entendéssemos, estariamos dizendo que uma certa incidéncia da mimesis
teria diacronicamente dado lugar a outra, em uma sequiéncia tal que sua face originaria
teria se dissipado ou transformado na segunda. A “origem” seria fixada para que
melhor se memorizasse o que a seguir teria sido perdido. Ndo é esse o entendimento
visado. ‘De inicio’ ndo expde um comego diacrénico sendao que concerne a um tempo
I6gico, cuja primeira face ndo se dissolve ou metamorfoseia na posterior. (LIMA, 1995,
p.65)

Tamanho incobmodo se traduz em algo preciso que busca exaltar a ruptura, o
engodo, 0 equivoco epocal. Tanto € que em seguida ele precisa ainda mais a
natureza do equivoco, ja que é de outra ordem o distanciamento, mais profunda, e

tdo diversa que € como se tratasse de outra dimensao:

A exclusividade primeira da mimesis ao campo da danca e da musica parece significar
que, em seu gesto inaugural, ela ndo é semanticamente modelada; fenbmeno basico
de expressdo, ela antes pde do que expde; € apresentacdo e ndo, basicamente,
representacdo. Originaria e literalmente, a mimesis danca e ndo por ela se encena
algum contetdo, mesmo que sua finalidade fosse ser ele dangado. O que vale ainda
dizer, originariamente é um evento e ndo a ornamentacao plastica de uma idéia que
entdo se narrasse.

Dizer que no instante inaugural de seu tempo l6gico a mimesis ndo gira em torno de
um significado n&o implica que seu produto ndo tivesse significacdo. Significa tdo so
que a sua razao (logos) néo era indispensavel a palavra (logos). O duplo sentido do
termo grego embaraga o pensamento que se formule sobre a mimesis. Mas a
dificuldade decorreria de uma peculiaridade da lingua grega ou antes seria inerente ao
préprio fendbmeno?. (LIMA, 1995, p.65)

Para o grego antigo, o mundo das a¢des e obras humanas se da na
temporalidade (portanto de carater mortal), enquanto o da ordem perene da
physis € atemporal. A tarefa da rememoracao narrativa é exatamente a de
conferir durabilidade e permanéncia aos feitos e obras humanas, por isto, a
narrativa da Odisséia inicia-se hum tempo avancado da acao (a estadia na llha

de Calipso) para entéo recuar até o ponto inicial da acdo (o inicio do retorno a
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itaca ap0s a guerra de Tréia). Ha assim, trés momentos distintos da narrativa
homérica que desenrolam-se e combinam-se, cada qual com seu tempo e voz
distintos: 1- A viagem de Telémaco, 2- A viagem de Ulisses e 3- O retorno a
itaca. Ha uma correlacdo narrativa entre o trajeto espacial e a travessia
temporal.

As histérias, tempos, lugares e personagens se intercalam e se
desdobram, promovendo uma urdidura da histéria narrada e da cronologia. Os
personagens sdo narradores em potencial e abrem com suas histdrias,
narrativas dentro da narrativa maior. Essa suspenséo da repeti¢cdo cronolégica
permite ao narrador e aos ouvintes 0 ingresso numa outra ordem de
temporalidade, o tempo da narrativa. Telémaco, instigado por Palas Athena,
empreende sua viagem a procura do pai que ele ainda ndo conhece (portanto,
a busca por sua prépria origem e identidade), os herois sobreviventes da
Guerra de Troia, Nestor e Menelau, se transformam em narradores para
Telémaco de pedacos da histéria do retorno de Ulisses e de seus feitos na
guerra como o Cavalo de Tréia. Ulisses sO0 comeca sua narrativa quando no
pais dos feaceos ouve a de Demddoco sobre o Cavalo de Tréia e chora
revelando seu disfarce ao rei Alcinoo. Dentro desta esta a narrativa das sereias
gue o convidam ao passado e a possibilidade de perder-se nele (MATOS,
1987). Sua narrativa termina no Hades, quando encontra o adivinho Tirésias
gue lhe conta outro relato sobre seu retorno. Tal costura tem clara vinculacao
com a transmisséo oral desses relatos que, muito provavelmente, vinham de
geracdo em geracdo, sendo objeto de acréscimos, substituicdes, subtracdes e
subjetivacdes, dando a propria histéria um carater mitico e metaférico que
conduz o leitor/ouvinte por uma trama labirintica a ponto de perder os
referenciais historicos (vinculados a Guerra de Tréia se ela de fato existiu), ou
espaciais, ja que se trata de um mundo fantastico com personagens e lugares
desconhecidos.

No mundo épico, a Meméria é uma divindade e ndo uma faculdade
subjetiva. Esta ligada a uma ancestralidade e ao poeta esta reservada a funcéo
de guardido da memodria e mestre da alethéia (verdade) (OLIVEIRA, 2008,
p.44). Por isto o papel de Ulisses é o do herdi que traz a qualidade de
conservar a tradicdo e a memoria, ou seja, a identidade, frente ao mundo

amorfo e inculto, a possibilidade da perpetuacéo dos feitos no tempo, frente a
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experiéncia temporal humana de perder-se na morte e no esquecimento.?

N&o por acaso, a funcéo de narrador que inicialmente era atribuida pelos
gregos aos poetas, foi posteriormente ocupada pela figura do historiador
(histor) que testemunha os acontecimentos passados e por isso pode recorda-
los e relata-los, ainda que a operacdo narrativa da historiografia nascente
almeje anular a visdo sagrada do poeta.

Da mesma forma, Mary Shelley escolheu para a histéria de
Frankenstein, uma narrativa labirintica ao estilo gético, marcada pelo uso de
histérias dentro da histéria maior. O relato comeca no ponto em que a Criatura
€ avistada pelo capitdo Walton em sua embarcacdo que segue rumo ao polo
norte (que ele ambiciona ser o primeiro a chegar). Em seguida ha o surgimento
do Dr. Victor Frankenstein que, antes de ser resgatado do mar gelado,
pergunta ao capitdo qual o seu destino (pergunta que deixa 0 capitdo
embasbacado, posto que sua morte naquela circunstancia era iminente).
Quando o doutor consente em subir a bordo e ser cuidado pelo capitdo, ele
inicia sua narrativa. Victor conta suas propensdes aos estudos da medicina e
busca frenética pela solucédo dos problemas que afligem a humanidade e que
causam seu desaparecimento, a doenca e a velhice. Nota-se, portanto, uma
vontade de permanéncia e perpetuacdo de seus feitos. O Dr. Victor entrega ao
capitdo Walton seus escritos e anotacdes, como se fossem documentos que
comprovam que o que ele diz € verdade e pede que ele relate aos seus
conhecidos a histéria a ser narrarada. Sua narrativa €, porém, entremeada pela
da propria Criatura que, da mesma forma, leva ao encontro com o Dr. Victor,
documentos, cartas e as anotacdes feitas por ele durante o processo de
producédo da Criatura, como atestados da validade de seu relato.

A Criatura conta seus primeiros momentos e sensacdes, sua dificuldade
em entender quem era e 0 que Se passava com as pessoas ao vé-lo. Pelo
periodo de um ano ele se esconde na cabana dos Lacey, o0 que possibilitou seu
aprendizado na leitura e na vida. A revelacdo de sua origem se da quando
encontra os papéis de Victor no bolso de seu casaco. Dentro desta narrativa ha
ainda a historia de Safie e sua relacdo com os Lacey. Victor retoma, entéo,

sua narracdo e a conclui no ponto em que entrega a Walton suas “provas”.

® Sobre os conceitos de alethéia, experiéncia, meméria e esquecimento, ver capitulo 1.
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Este, por sua vez, conclui a narrativa maior, feita em cartas enderecadas a sua
irm& Margareth, quando a Criatura aparece a bordo do navio e reivindica o
corpo de seu criador morto, para que possa leva-lo e junto com ele encerrar
seu sofrimento tirando sua propria vida.

Ha nesta construcdo uma necessidade de garantia da veracidade dos
fatos narrados e de confianca nos narradores das histdrias (FLORESCU,
2002). Como contamos com informacdes entrecortadas pelas véarias historias
presentes, encaixadas umas nas outras, devemos confiar que aquilo que
Walton conta a Margareth é verdade, assim como o que Frankenstein conta a
Walton também deve sé-lo, bem como a histéria narrada pela Criatura ao seu
criador ndo é produto de sua imaginacéo.

Outro ponto de contato entre as duas narrativas é o fato de que as
cartas de Walton a Margareth, que contam a grande historia, sdo datadas de
modo incerto. Ele as come¢a com o0 enunciado: Londres, 17 de Maio de 17..,
gue provoca no leitor, ao longo da historia a sensacao de perda da nocao de
temporalidade. O fato de Walton dirigir-se ao Pélo Norte, também provoca uma
sensacao de falta, de referencial espacial. Ambas, a falta de referéncia
temporal e espacial leva a possibilidade de transcendéncia destas duas
referéncias propriamente humanas e possibilitam alcancar o universo magico e
mitico que pode garantir a propria transcendéncia daquilo que € narrado.

O que ha de comum na narrativa da Odisséia e na histéria de
Frankenstein é a necessidade de preservar a memodria e sua relacdo com a
identidade e o perigo de perder-se no esquecimento. Em ambas é a narrativa
do Outro que garante a veracidade do que é relatado.

Ainda que a propria Mary Shelley tenha feito referéncia ja no titulo de
sua principal obra ao mito de Prometeu, pensamos que mesmo de forma
inconsciente para a autora, a historia narrada em Frankenstein guarda
profundas relacbes com aquela contada por Homero na Odisséia. O carater
racional de seus herdis como promessa de vitoria contra a inexorabilidade das
forcas naturais frente a vulnerabilidade do Homem, bem como a consequente
melancolia decorrente da improbabilidade de que tal mecanismo funcione, sao
por demais 6bvias para que sejam ignoradas. Este trabalho ndo se propfe a
esgotar tais semelhangas a exaustdo, porém a contribuir com esta analise

suscitando um viés que, até onde se pode notar, tem um carater inédito.
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1. ODISSEUS, DOMINIO E DISTANCIAMENTO EM RELACAO
A NATUREZA - A LEITURA DE ADORNO/HORKHEIMER E
SUAS INTERPRETACOES

1.1. A Constituicdo do Sujeito Racional
A civilizagdo ocidental precisou, em certo momento, criar uma nova
forma de lidar com as forgas da natureza, no intuito de desvelar seus mistérios
a fim de controlad-la e compreender seus procedimentos (a partir da asticia
humana, ou da razéo), para domina-la, possui-la. Incorporando a si, parte
dessas forgas, ja que, na ansia de compreendé-la, apartou-se dela, a ponto de

nao mais reconhecer-se como produto destas mesmas forcas.

Setecentos anos antes da era cristd, Homero escreve o0 texto que é
apontado por Adorno e Horkheimer (2007) como sendo aquele que inaugura o

modo de pensar dessa civilizagdo ocidental, a Odisséia (HOMERO, 1996). A
viagem de Odisseu/Ulisses de volta ao seu reino (itaca) é o icone deste
embate entre homem e natureza. E o ponto de inflexdo entre a aceitacio do
mundo de maneira magico-mistica e, portanto, da condicdo humana como
parte constituinte e constituida pelas forcas naturais e a total independéncia da
razao frente aos mecanismos e processos até entdo obscuros e magicos, 0s

guais passam agora a ser objeto de intervencédo e dominacdo humana.

Tal viagem se dara ainda no campo mitico, porém € exatamente nele
gue os deuses (forcas naturais) sucumbirdo, frente a infinitude da vontade e da
inventividade humanas. E o inicio da liberdade da racionalidade humana e o
primeiro desafio aos deuses (vale lembrar que Odisseu declara sua
independéncia em relacdo a eles e é castigado por Poseidon que ameaca
mostrar que nenhum feito de Ulisses seria possivel sem sua intervencdo). Mas
gual a nocdo de liberdade criada pela racionalidade? Do ponto de vista da
razao, a liberdade € igual ao controle racional da natureza interna e externa ao
sujeito (ADORNO; HORKHEIMER, 2007). Isto soa de forma estranha, ja que a
guestao € libertar-se, como pode haver controle e, ainda mais, como € possivel
obter liberdade por meio do controle de algo. Liberdade esta que tem um preco

- o fato de ter de assumir uma identidade, uma individualidade, ja que ele se
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destaca de seus comuns (tapando seus ouvidos e impedindo-lhes o acesso ao
gozo e a seducédo). Preco que Odisseu se recusa a pagar, pois nao se sacrifica
por inteiro (dai seu nome — Odisseu/Ulisses = Udeis = Ninguém) e usa essa
recusa em seu proprio favor como no episédio do encontro com Polifemo — o

ciclope.

Os ciclopes séo gigantes de um Unico olho no meio da testa, o que significa que
eles desconhecem a tridimensionalidade do espaco, desconhecem o universo da
cultura. Ulisses havia sido advertido por Circe de que ndo deveria amanhecer na
ilha dos Ciclopes para ndo ser por eles atacado. Porém sua curiosidade faz com
gque imagine um estratagema para poder explorar a ilha sem correr risco de vida.
Embriaga Polifemo e, enquanto este se encontra adormecido, fere seu olho,
cegando-o Polifemo desperta com a dor, gritando ‘Udeis me feriu’. Os demais
ciclopes acorrem, mas quando ouvem ‘Ninguém me feriu’ recolhem-se novamente,
como Ulisses havia calculado. Portanto, uma vez consolidada esta racionalidade
astuciosa, Ulisses ganha este nome. (MATOS, 1999, p.156)

Odisseu tem como madrinha e protetora a deusa Palas Athena, tida
pelos gregos como a deusa da sabedoria e da justica. Ela é filha de Zeus,
porém nao se trata de uma concepcéo ao estilo humano, mas uma espécie de
partenogénese, pois ela é fruto de uma tremenda dor de cabeca do deus, que
abre sua cabeca e arranca um pedaco de seu cérebro. Sendo assim, o dom
gue a deusa oferecera ao seu protegido Odisseu é o da Razdo. Arma com a
qgqual ele busca entender a natureza (e, portanto, 0os deuses que a
representam). Porém, a racionalidade de Ulisses nédo €, ainda, completa, pois
se assim o fosse nao lancaria mao de estratagemas ou astucias, elas
simplesmente ndo seriam necessarias. Uma mente plenamente racional néo
pode ser seduzida e nem curiosa de forma alguma, posto que deva ser guiada
unicamente pela légica. O medo de Ulisses em assumir por completo esta
individualidade se traduz no medo/desejo de perder-se a si proprio, ou seja, de

violar o instinto primordial de auto-conservacao.

O episddio do canto das sereias é o que melhor demonstra tal medo.
Odisseu se amarra ao mastro do navio (que simboliza sua razdo) para néo
mergulhar ao encontro delas. Ele quer ser seduzido (seducere = desvio), mas
nao quer perder-se por completo, ndo quer deixar sua identidade enquanto
membro de um grupo. Ndo assume que se destacou desse grupo por vontade
e gue agora ndo pode mais ser o0 mesmo (comum), tem agora um papel

diferente que lhe cabe. Sem perceber, elege uma parte de si para ser
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sacrificada e outra para ser idolatrada e auto-conservada através do auto-
interesse. Seu impulso a auto-conservacgéao transforma-se em egocentrismo. “O
eu se torna tdo importante para si que tudo que lhe é exterior, outro em relagéo
a si, ndo tem valor nenhum a ndo ser um, negativo: o outro é visto como hostil
e perigoso, devendo ser dominado.” (MATOS, 1999, p.142)

Sua escolha recai em sacrificar a satisfacado de seus desejos e impulsos,
pois ainda preserva a possibilidade de ser seduzido e de desejar, mas nao
realiza seus desejos ja que isto significaria deixar de desejar (pelo gozo) e
ainda a perda da poténcia de realiza-los. Se recorrermos ao mito de Orfeu

teremos um vislumbramento do que trata esta passagem da historia de Ulisses.

Orfeu é filho de Zeus com uma mortal e recebe dele o dom da musica.
Com ela encanta e seduz a todos em seu caminho. Certo dia vé uma bela
jovem que soube chamar-se Euridice e apaixona-se imediatamente por ela, ou
seja, apaixona-se pela imagem que faz dela, j& que ela € uma total
desconhecida para ele. E aquilo que chamamos de idealiza¢do ou projecéo,
pois no limite, Orfeu se apaixona por aquilo que ele mesmo projeta em
Euridice, numa espécie de atracdo narcisica por sua propria imagem. Neste
mesmo instante em que se apaixona, ela é raptada pelo deus Hades (deus do
mundo inferior ou dos mortos) que também se encanta com sua beleza.
Desesperado, Orfeu vai em busca de seu amor enfrentando inUmeros perigos e
derrotando a todos com sua musica. Convence até mesmo o Hades a lhe
devolver Euridice sa e salva e este Ihe propde um acordo: Orfeu devera voltar
pelo caminho por onde chegou sem se voltar uma Unica vez para tras. O deus
afirma que Euridice acompanhara seus passos e estara sempre atras dele,
mas se Orfeu duvidar e olha-la, somente a vera voltando ao reino dos mortos.
O herdi aceita 0 pacto com a Unica certeza de que ndo pode olhar para tras ou

a manda de volta ao inferno.

Nosso espanto se da quando lemos no mito que, quando esta para
ressurgir no mundo dos vivos e poder abracar sua amada, Orfeu néo resiste e
olha para tras, vendo Euridice desesperada voltar para Hades. Poderiamos
imaginar que Orfeu assim o faz por ndo ter certeza se ele cumpriria sua

palavra, ou por medo de ter tido tanto trabalho em vao, mas devemos lembrar
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gue a unica certeza de que dispde é a de que Euridice voltar4 ao inferno se ele
procurar olha-la.

Uma interpretacao possivel para tal ato, € a de que Orfeu lembra-se que
se apaixonou por Euridice sem sequer saber nada sobre ela, se encantou com
a idéia que fazia dela. A Euridice que estd seguindo seus passos € outra, ou
seja, € aquela de carne e 0sso, com defeitos e problemas que nédo podiam ser
percebidos no breve contato da paixao. Se assim pensarmos perceberemos a
I6gica em Orfeu (ainda que inconscientemente), manda-la de volta ao deus,
apesar de ter tido tanto trabalho. Ele recusa-se a satisfazer seu desejo, pois
sabe que manter o desejo e a seducao €, do ponto de vista da razao, melhor

do que realiza-lo. O poder de realizacdo do desejo é, desta forma, mais
prazeroso que a propria satisfacao dele.

Ha na satisfacdo do desejo uma incerteza implicita, a saber, a de ndo se
ter garantias de que a sua realizacao seja tdo boa quanto a expectativa que se
fez dele. No plano da racionalidade, a idealizacdo do desejo € mais satisfatoria
gue sua realizacao. Por isto, por exemplo, Platdo prescindia do mundo sensivel
e corpéreo em relacdo ao mundo das idéias. Para ele, Eidds significava tanto
‘idéia”, quanto “ver” e também seu derivativo “verdade” e, portanto, o
verdadeiro mundo é aquele idealizado, sendo a tarefa do filésofo, exercitar a

razao para alcanca-lo.

Isto nos remete a uma questdo ja enunciada que ainda nao foi

devidamente explicada (desdobrada).

A experiéncia traz em si uma dose de incerteza, isto por que é fruto de
um trabalho e de uma reflexao sobre este trabalho. O termo latino “experiéncia”
congrega em torno de si um campo semantico bastante amplo que além da
nocdo moderna de experimentacao utilizada pelas ciéncias empiricas nascidas
no século XVII, designa também uma forma de conhecimento sensivel
adquirido ao longo do tempo e como sapiéncia e sabedoria, pratica e pericia,

exame e prova, ensaio e tentativa.

O radical perig, originario do verbo latino arcaico periri € a fonte primaria
dos vocabulos experimentar, experiéncia, pericia e perigo. Tais palavras tém

ligacdo ainda com os termos empiria e pirataria que derivam de peira do grego
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(OLIVEIRA, 2008). Esta raiz etimolégica pode nos oferecer possibilidades de
interpretacdo da figura de Ulisses como aquele responsavel pela lembranca
contra o perigo do esquecimento. Ele € aquele que viajou e teve experiéncias.
Algumas delas sdo empreendidas conscientemente como a da Ilha dos
Ciclopes, ja que ele fora avisado por Circe para ndo aportar, pois corria o risco
de ser devorado por Polifemo. Outras sédo obtidas involuntariamente, como
quando o deus Eolo Ihe presenteia com um coldre repleto de vento destinado a
leva-lo de volta a itaca, porém seu marujo, por curiosidade, abre-o antes do
momento apropriado (kairés).

Ele conheceu as fronteiras do mundo humano bem como a forga dos
deuses (da natureza, portanto). As travessias, padecimentos e provacdes por
guais passa, guardam relacdo com a nocao de experiéncia. Elas o remetem ao
mar profundo, que pode ser associado em psicanalise ao inconsciente e
também ao sensivel e ao feminino. Odisseu tem de piratear para sobreviver,
como o fez logo no inicio da viagem de regresso quando aporta na terra dos
Ciconos e saqueia a cidade de Ismaro, matando os homens e dividindo as
mulheres e os tesouros pilhados. Ulisses tem como caracteristica fundamental
sua astucia, que usa com pericia inigualavel, revertendo condicdes
desfavoraveis em vantagens para si. Ele precisa viver estas histérias, ter
experiéncias e aprender licbes importantes para guardar na memoria e para
contar através da narracdo. E disto que sdo feitas as tradicdes. (OLIVEIRA,
2008).

Neste ponto convergem a historiografia e a narrativa poética que
fundam-se no trabalho de rememoracdo daquilo que merece ser preservado e
levado adiante como um exemplo ou modelo de conduta. “Se o tempo passado
escapa-nos como pura passagem e multiplicidade de sentidos, a memoéria se

langa na tarefa de criar permanéncia e identidade” (OLIVEIRA, 2008, p.48).

Porém no interior do movimento de memoéria e de salvar o que se quer
preservar, esta inscrito um movimento contrario, subterraneo, de dissolucao e
esquecimento que assinala, na propria identidade forjada pela memodria, a
alteridade daquilo que se perdeu no passado (os brancos, os hiatos e falhas do

discurso). A atividade de narrar desenvolve-se por uma dialética da memoéria e
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do esquecimento. A retomada pela recordagdo implica na sele¢cdo e no
abandono de algo, a deciséao e a perda (OLIVEIRA, 2008).

Vale lembrar que a deusa Léthe, do Esquecimento, descende de Nyx
(Noite) e filha de Eris (Discordia), formando um par antagbnico com
Mnemosyne, deusa da Memdria e mde das musas e por este caminho, se por
um lado Ulisses é o herdi que deve lembrar e lutar contra o esquecimento, por
outro é também aquele que demora, que desvia, que deriva e desencaminha.
Seu inimigo mais poderoso nao é, portanto, Poseidon, mas a possibilidade de
perder-se no esquecimento, no extravio e na extingdo (OLIVEIRA, 2008).
Comer a flor de l6tus que simboliza ao mesmo tempo o sexo feminino e a
possibilidade de perder-se nele e esquecer a propria identidade, o encontro
com Circe e Calipso, de onde Ulisses ndo tem vontade de sair, e 0 encontro

com as sereias, sdo emblemas desse impulso a esquecer e perder.

O esquecimento é aquilo que impulsiona Ulisses, € aquilo que promove
a renuncia, o recorte e 0 apagamento, € a imposicao de limites ao desejo
obsessivo da memaria de tudo reter e guardar, vale dizer, da razdo calculadora
gue processa informacdo e almeja fazé-lo de forma ilimitada. Ulisses €, a um
s6 tempo, aquele que conserva a memoria e que se deixa seduzir e conduzir

pelo poder do esquecimento.

Memoéria (Mnemosyne) e Esquecimento (Léthe) formam um par
dialético, mas ambivalente. Se lembrar o passado € uma tarefa da Memdaria, €
também aquilo que faz esquecer o tempo presente e seus males e dores. Da
mesma forma o termo Alethéia, traduzido costumeiramente como “verdade”, é
composto pelo prefixo de negacédo a adicionado a Iéthe (encoberto). Portanto,
a-léthe é o ndo-oculto ou ndo-velado, dai uma concepcao possivel de verdade
ndo como adequacdo, mas como desvelamento, n&o-esquecimento,
revelacao/recordacdo. Por isto Homero solicita no comeco da historia a ajuda
das musas, para que elas o ajudem a lembrar e para que transformem o tempo
real humano em tempo fundamental do cosmo, superando as contingéncias e
as cadeias do tempo cronoldgico. A viagem de Ulisses deve alcancar o Aion
(tempo eterno) da morada dos deuses. (OLIVEIRA, 2008)
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O Esquecimento (Léthe) comporta um valor positivo, pois é ele que
abranda as aflicbes e os sofrimentos e o doce e apaziguador sono (Hypnos) do
canto e do vinho. Mas como principio negativo o Esquecimento é a poténcia de
morte (Thanatus) que se op&e a poténcia de vida (Conatus) representada pela
Memoéria (Mnemosyne). Léthe € o nome que os gregos davam ao Rio do
Esquecimento, do mundo subterraneo que provoca esquecimento nas almas
dos mortos. Léthe é também irma do Escérnio (Mémos), avesso a Gléria dos
Deuses (Clio). Enquanto a Memoria € Solar e diurna, o Esquecimento é

Noturno e fruto da obscuridade.

Na narrativa épica, o heréi/narrador € o guardido da Memdria e deve
lutar para elevar os feitos e glérias até o mundo dos deuses. O mundo do
homem é o da cultura, dos mortais comedores de pao (HOMERO, 2000, p.172)
que prestam culto aos deuses. E o territrio propriamente humano, no qual tem
lugar as trocas entre os homens, que definem a propria cultura. A lei da

hospitalidade em face a barbarie, da renuncia em face ao desejo.

Ulisses viaja pelo limiar entre o mundo humano e o mitico, sem
referéncias. Para ndo sucumbir as forcas terriveis desse umbral, deve resistir a
ameaca e a seducdo de entrar em harmonia com a natureza como Sseus
companheiros transformados em porcos por Circe; 0 perigo e a tentacdo de
tornar-se divino, como lhe propde a ninfa Calipso; a ameaca de atender ao
desejo de matar o ciclope e perder-se na barbarie. O mundo dos ciclopes é
uma imagem invertida do mundo da cultura, ndo plantam, ndo prestam culto

aos deuses e, sobretudo, ndo respeitam a lei sagrada da hospitalidade.

O Homem homérico é aquele mortal, finito, efémero e perecivel, seu
horizonte circunscreve-se aos limites do tempo. Ao instituir um mundo da
cultura e da tradicdo, o homem pretende dar um carater de permanéncia e

durabilidade as a¢des humanas.

Esse dominio propriamente humano situa-se, com efeito, entre o
mundo dos deuses e o0 mundo dos animais. (...) por essa razéo,
Ulisses luta por preservar a distancia que o separa tanto dos animais
guanto dos deuses (OLIVEIRA, 2008, p. 62-63).

A viagem de Odisseu é, assim, uma viagem metaférica em direcdo ao

mundo da cultura (MATOS, 1987) e também em direcdo a alteridade, ao
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encontro do Outro, € um posicionar-se frente ao mundo e perguntar-se sobre o
seu proprio papel e sobre o lugar do homem. Posicionar-se frente ao outro é
também reconhecer-se, talvez por isto Ulisses/Odisseu/Udeis seja Ninguém no
inicio da viagem e, assumindo seu nome pode localizar-se frente ao ciclope,
porém somente quando Ulisses é recebido incognito pelo rei Alcinoo no pais
dos fedceos com um banquete, e Demddoco narra as histérias e facanhas que
ele pode assumir novamente sua identidade, mas agora com honras e glérias
gue determinam seu ndo esquecimento, assume também a tarefa de narrar a

historia a partir desse ponto.

“Quem sédo os outros para os gregos?” (HARTOG apud OLIVEIRA,
2008, p.63). Desde os outros mais que humanos, os deuses, até 0s menos que
humanos, os animais e os monstros. A alteridade € o né&o pertencimento que se
traduzira nos pares antagbnicos humano/divino, humano/monstruoso,
grego/barbaro, cultura/selvageria. A identidade do grego se da pelo

reconhecimento de seus outros.

A viagem de Ulisses constitui uma abertura para “p6r a distancia o
mesmo” a partir da proximidade com o estrangeiro e desconhecido, mas
também um movimento inverso de retorno ao familiar e ao idéntico. Se ha no
mundo dos ciclopes certa selvageria e barbarie por ndo respeitarem a lei da
hospitalidade, ou ndo fazerem agricultura, hA em compensacéo solidariedade
guando o Polifemo clama por ajuda e os outros ciclopes o atendem. Da mesma
forma, para reconstituir sua identidade perdida, Ulisses tera de enfrentar e
matar cruelmente os pretendentes de Penélope que usurpam e dilapidam seu
patriménio, ndo observando os sacrificios devidos aos deuses. Ha uma

ambivaléncia presente em toda a histéria que € propria da condicdo humana.

Ulisses é o herdi da racionalidade, mas também o embusteiro; é aquele
gue se apresenta incégnito onde chega (na corte dos feaceos e na ilha dos
ciclopes), mas também aquele que assume para si a tarefa de narrar a propria
historia e assumir sua identidade; é aquele que busca incessantemente
retornar a itaca e a sua familia, mas também aquele que retarda e adia esse
retorno, quanto mais se avizinha dele; € o herdi que enfrenta os perigos para

ter o que contar, mas também aquele que heterossacrifica seus marujos
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tapando-lhes os ouvidos com cera; € aquele que quer conhecer o mundo, mas

nao quer se perder nele.

Odisseu assume sua identidade no pais dos feaceos quando Demdédoco
narra seus feitos na Guerra de Trdia e ele chora diante do rei Alcinoo que pede
para que ele se apresente e revele quem realmente €. Neste momento Ulisses
se torna o narrador da histéria e passa a contar suas experiéncias. Seu desejo,
enquanto narrador, é transcender o tempo do narrar ou dos mortais comedores
de pao e transforma-lo no tempo narrado, ou dos feitos heréicos. Ha neste
caso uma hybris, uma desmedida gerada pelo desejo de Ulisses alcancar a

imortalidade ainda em vida, algo, portanto, anti-natural.

Para se transformar num herdéi € preciso que o sujeito se submeta aos
perigos e experiéncias do caminho e a bela morte, para que sé entdo seus
feitos sejam propalados e os ensinamentos e licdes aprendidas por ele possam
servir a outrem. Ouvir em vida suas facanhas sendo contadas pelo poeta e as
musas é a desmesura da propria existéncia humana que s6 pode levar a uma
morte ingloria. Também no encontro com as sereias ha uma hybris, pois elas
prometem a revelacdo de todo o conhecimento das coisas do mundo a que
nenhum homem poderia resistir. Portanto, ha também uma ambivaléncia no
canto delas que, ao mesmo tempo, prometem gozo e deleite do conhecimento,
mas também a morte do herdi e seu esquecimento. A hybris assinala-se no
préprio encontro do Solar (o conhecimento) com o Noturno (o esquecimento) e
na insuportavel ambivaléncia ai presente. Por isto as sereias eram também
chamadas de “deménios do meio-dia” ou “musas infernais” (OLIVEIRA, 2008,
p.111 —112).

Filhas da musa Parténope, as sereias estdo ligadas por esse parentesco
a deusa Mnemosyne. Contam alguns relatos n&o incluidos na Odisséia de
Homero, que sua forma monstruosa adveio de uma condenacdo por terem
desafiado as musas num concurso de canto e pretenderem, assim, usurpar
uma funcéo sagrada atribuida as filhas de Mnemosyne que vencem 0 concurso
e as transformam em hibridos de mulheres e passaros e as isolam numa ilha.
Por isto seu canto revela o memoravel de um passado inaugural da palavra
veraz, mas também a confusdo e a morte da palavra poética. Seu canto

contém o enganoso (Apaté) e o revelador (Aléthe).
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Horkheimer e Adorno exemplificam isto, a sua maneira neo-marxista,
como a renuncia do burgués que, podendo realizar seus desejos, afasta-os
para cada vez mais longe, prolongando a busca e também o acumulo de poder
para satisfazé-los (MATOS, 1987).

Ha, portanto, um sacrificio presente nisto e que nao é nem o do desejo,
nem o da conservacdo da poténcia de satisfacdo, bem como, no caso de
Ulisses, ndo é o sacrificio de sua racionalidade (que perderia entregando-se as
sereias), em ambos 0s casos, 0 que é escolhido como objeto de sacrificio é a

possibilidade de satisfacédo dos desejos.

Este sacrificio é, no entanto, um engodo, um subterflgio para
resguardar o principio de realidade daquele que conhece, posto que € um
sacrificio simulado de seu objeto, conforme nos indica Jean Baudrillard (1991).

A Dialética do Illuminismo aponta o fato de que esta escolha acaba se
refletindo em uma divinizagcdo do objeto sacrificado. Se pensarmos que a
satisfacdo dos impulsos e desejos € uma necessidade corporal mais do que
mental e que para a mente seja possivel manter os desejos no nivel das idéias
apesar de sua nao realizacdo (para a maioria dos casos), poderemos talvez
entender por que nossa sociedade faz tantos poemas, musicas e artes
enaltecendo exatamente os desejos humanos. Seria uma forma de diviniza-los

ou de manté-los no nivel de sua idealizacao?

E o que Ulisses escolhe salvar de si? Ou seja, essa politica de auto-
interesse atende aos interesses de quem afinal? Levamos muito tempo para
perceber que ndo se tratava de tentar encontrar um culpado egoista que
pensava somente em si e para quem tudo o mais ndo importava. Demonizou-
se muito a Razao por isto e, parece, € exatamente neste ponto que a chave de
interpretacdo de Adorno e Horkheimer, tdo Uteis até aqui, nos fazem enveredar

por um caminho um tanto hipermétrope e nebuloso.

O que Ulisses salva ndo se entregando as sereias e recusando seu
gozo, é sua constituicdo enquanto Sujeito Racional, como ja apontado pelos
autores. Porém, este sujeito ndo € todo razdo e nem se pode dizer que seja
dominado por ela. Na melhor das hipéteses ele (o0 Sujeito) € quem usa a razao

para a dominagdo, por isto a razdo dominadora é também instrumental.
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Este Sujeito, portanto, teve, em seu processo de desenvolvimento, de
criar condigbes para sobreviver (auto-conservar-se), num meio muito adverso
(da natureza externa e interna). O mecanismo que encontrou para isto foi o de
realizar um recolhimento egocéntrico (como sugerem Adorno e Horkheimer),
tornando-se mais protegido em relacdo a este meio nocivo. Porém, quando
este Sujeito constitui-se racionalmente e aprende a lidar com o mundo
utilizando esta racionalidade, percebe que esta arma proporciona-lhe poder de
realizacdo de desejos que, no entanto, exige uma troca a altura desse poder, a
saber, o fato de que o sujeito ndo podera atender a esta realizacao.

E nesse momento exato que perde sua suposta autonomia (do ponto de
vista do Sujeito), para enveredar numa determinacdo constante a partir de
imposicoes feitas a partir daquele aspecto de si que ele elegeu como mais
importante ou como simulacro de si mesmo (idolatria: Eidolon=simulacro /
Latria=adorag&o). Quando isto ocorre, a subjetividade submete-se a vontade
do Sujeito e ao seu desejo de ser unico e hegemoénico. H4 uma recusa em
aceitar que o ser humano é composto de inUumeras facetas, algumas delas
consideradas por ele mesmo como sendo boas e outras, da mesma forma,
como sendo ruins. Carl Gustav Jung (ZWEIG; ABRAHMS, 1991) classificava
isto como sendo o par de opostos Persona/Sombra, sendo ambos aspectos

diferentes de um mesmo individuo.

Ainda que se possa criticar este pensamento por considerar o homem
como algo indivisivel (individuo), o fato é que este par dialético oferece uma
maneira de ver a questdo que nos remete a possibilidade de que as escolhas
gue fazemos ao longo de nossas vidas, fazem com que nos identifiguemos
mais com determinados aspectos de nosso carater e menos com outros e
desta forma, resolvamos mostrar aos outros, mais aqueles aspectos
considerados positivos em nds, ocultando tudo que repudiamos em NosSso
carater, porém, irremediavelmente, fazem parte de nossa constituicdo e vez ou

outra expressamos quase que involuntariamente ou por um deslize.

Bem, o conjunto dessas nossas aparéncias consideradas por nés como
boas e ruins € que constitui nossa subjetividade e em algum momento na
historia de nossas vidas, precisamos escolher algumas delas para que

possamos aprender a lidar com o mundo, ja que nas aparéncias nada pode
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haver de fixo. O amalgama formado entre as aparéncias escolhidas e 0s
resultados obtidos por esta escolha, faz com que passemos da auto-
conservacao ao auto-interesse. Ou seja, estas aparéncias escolhidas passam a
ser identificadas como sendo aquilo que constitui o ser (do simulacro) e o
restante das aparéncias como aquilo que deve ser expurgado dele.

Vale lembrar que este processo acontece no interior de nés mesmos e,
portanto, ndo h&4 como se identificar um culpado para ele. No entanto, talvez
nao seja este o caso, mas sim de encontrar em que momento esta escolha do
sacrificado e do que vai ser poupado pode encontrar uma desmedida, ou seja,

uma hibris que acaba por tornar a aceitacédo de si mesmo algo dificil.

Ha ai um componente narcisico importante. Narciso era um jovem tao
belo que certa vez, quando viu sua imagem no reflexo do lago afogou-se de
tanto buscar alcanca-la e tornar-se ela. Ora isto ndo é muito diferente do
argumento que estamos desenvolvendo. Quando percebemos uma imagem de
nos que tem sucesso ao lidar com as coisas do mundo hostil, apaixonamo-nos
por ela e acabamos por nos deixar dominar. O auto-interesse € esta dominacéo

de nds por n0s mesmos, que leva também ao desejo de dominacao do outro.

Se escolhemos nossa racionalidade como aspecto a ser privilegiado em

nos, entdo € ela que utilizaremos para dominar o outro.

Isto cria um distanciamento entre as partes de que somos feitos, ou seja,
entre aquilo que enaltecemos e aquilo que desejamos expurgar. No caso de
elegermos a racionalidade, acabamos por aceitar o fato de que a natureza em
nos €& degradante, pois a razdo assim a encara. Da mesma forma, se
vivéssemos em uma sociedade tribal, talvez a possibilidade de pensar-mo-nos
como autdbnomos e separados da coletividade fosse considerada uma

aberracao.

A razdo e a emocdo adotam caminhos diferentes para lidar com as
forcas da natureza que ameacam a integridade do sujeito. Se o mito, cercado
de magia, metafora e emocao arrebatadora recorre ao mimetismo (mimese =
imitacdo) como o xama que frente ao desconhecido imita as forcas da
natureza, tornando-se parte delas, antropomorfizando a natureza; a ciéncia

escolhe a identidade e a individualidade, objetivando a natureza, tornando-a
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outra, afastando-a, transformando-a de qualitativa e animada em quantitativa e
formalizada, ou seja, a negacdo da alteridade ja que somente a existéncia
dessa alteridade é fonte de angustia, o outro deve ser reduzido ao si mesmo ou
eliminado (MATOS,1987).

O problema é que eliminar o outro é virtualmente impossivel, j& que
sempre havera um outro, portanto, resta a razéo reduzir o outro a dimenséo de
si mesmo. Como isto se processa? Na forma da classificacdo e rotulacdo de
tudo que é externo e diferente em relagcéo ao sujeito, ou seja, na crenca de que
0 outro é aquilo que eu penso que ele €. Reduz-se o outro a idéia que se tem
dele. Se isto, por um lado tem o efeito de minimizar a angustia e o medo
gerado pela presenca desse outro, pois acredita-se na ilusdo de que basta
conhecer para controlar e perder o medo, na contramao esta o fato de que
nunca sera possivel controlar tudo o tempo todo e sabermos
inconscientemente disto nos leva a pratica da renuncia. Numa palavra: na
impossibilidade de matar o outro (pelo menos sempre), acabamos por matar-

nos a NGs mesmos, porém nao nos entregamos por inteiro ao sacrificio.

Ulisses domina a natureza pelo calculo racional: ele representa a racionalidade
contra o poder do destino. Esta racionalidade, porém, assume uma forma restritiva:
s6 enfrenta a presenca constante da natureza através da razdo dominadora. Suas
aventuras — o confronto com a Deusa Circe, a tentacdo das sereias, o Létus — sdo
desafios constantes a sua autonomia potencial. (...) Para garantir a auto-
conservacao deve perseguir uma politica puramente pragméatica de auto-interesse.
Apenas através da repressdo dos instintos e de sacrificio continuo Ulisses
sobrevive. A passagem da natureza para a cultura se faz pela rentncia. (MATOS,
1999, p.144)

No entanto, Ulisses ndo assume para si 0 sacrificio (sacro-oficio = o
oficio/funcdo sagrada, a imolacéo), ele ludibria a natureza sacrificando apenas
uma parte de si. A astlcia e, portanto, a injustica, passa a ocupar esse vazio. O
uso dessa astlucia expde a racionalidade incompleta de Ulisses e Ihe impde
uma constante e terrivel vigilancia contra suas manifestacbes emotivas. O
menor traco de instinto e sentimento deve ser extirpado nele e no outro para o
pleno funcionamento da razdo sem coisas menores que a atrapalhe ou que a

faca sentir medo/desejo.

O problema de Ulisses é que ele, por mais que queira, ndo consegue
matar seu desejo e a vigilia constante que ele imp8e a si mesmo e aos outros,

promove o medo, dai por que o herdi € melancélico. Os marinheiros com o0s
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ouvidos tapados desconhecem o perigo, mas também a beleza do canto.
Ulisses, por sua vez, colocando-se na posig¢ao de “dono” do barco, sabendo do
fascinio da melodia, deseja ouvi-la, mas sacrifica a possibilidade de realizacéo
do desejo, e a0 mesmo tempo o ludibria, amarrando-se ao mastro. Em
linguagem jungiana isto equivaleria a escolha de uma persona (sua parte
racional que ele escolheu como sendo boa), em detrimento de algo que ele

coloca na sombra (suas emogdes).

Esta é a astlcia de Ulisses: ‘perder-se para se conservar’, afastar o multiplo para
ganhar a identidade. (...) O processo de dominacédo crescente exercida pelo sujeito
racional, no qual a superioridade da natureza em relacdo aos homens é
reafirmada, se consegue ao preco da crescente inflagdo da ‘segunda natureza’,
uma camisa-de-forca de coercdes sociais e psiquicas. SO assim se forma a
identidade do eu. (MATOS, 1999, p.148)

Ulisses aceita todos os riscos, pois reivindica todos os lucros, para usar
uma linguagem de cunho marxista. O fato é que ha um sacrifico ai presente e
nos interessa esmiucar esta escolha sacrificial. O que exatamente é sacrificado

e em prol da manutencéo de que.

1.2. A Objetivacdo da Natureza e o Sacrificio da Subjetividade

Para que esta dicotomia entre sombra e persona se confirme, ou seja,
para poder escolher algo a ser salvo e algo a ser sacrificado, € necessario que
se construa um distanciamento entre ambas as partes, criando a possibilidade
de dominacédo ja que ndo é possivel dominar aquilo que € percebido como

parte integrante de si mesmo.

Se a parte escolhida pelo sujeito racional como sendo aquela que o
significa € a sua razao, entdo toda minima lembranca de natureza dentro do si
deverd ser extirpada e/ou colocada numa posicdo de degradacdo e
inferioridade ja que a natureza passa a ser vista pela razdo como algo impuro e
fonte de toda a angustia, pois o desejo e o impulso constituem anomias que
nao podem ser contabilizadas ou classificadas, posto que sdo derivados do
corpo que, do ponto de vista da razéo, € o l6cus de toda sorte de intempéries e
metamorfoses que provocam inseguranca. O desejo é aquilo que atrapalha o
bom caminho da raz&o pura. Descartes (1973), no Discurso do Método, ja

sugeria que a razao deve sempre seguir o caminho mais reto,
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Sem se desviar por fracas razdes (...) imitando nisto os navegantes que, vendo-se
extraviados nalguma floresta ndo devem errar volteando, ora para um lado, ora para
outro, nem menos ainda deter-se num sitio, mas caminhar sempre o mais resoluto
possivel para um mesmo lado (...) ainda que no comec¢o sé 0 acaso talvez haja
determinado a sua escolha; pois, por este meio, se ndo vdo exatamente aonde
desejam, pelo menos chegardo no fim a alguma parte, onde verossimilmente estio
melhor que nomeio de uma floresta (p. 60).

E evidente nesta fala o fato de a razdo pensar a si propria como
detentora da solucdo para os problemas que causam a angustia do ser e que
tais solucbes se dao sempre pelo uso de uma quantidade maior de razédo. A
analogia com o perder-se na floresta permite notar como a raz&o vé a natureza

como caos que deve ser ordenado pela légica que o pensamento dispde.

Desde o inicio da Modernidade na Europa, era comum que 0s reis e as
pessoas mais abastadas da sociedade vigente, construissem jardins simétricos
em suas residéncias no intuito de recriar a natureza informe, impondo-lhe
regras e critérios de beleza. Da mesma forma, € a partir deste periodo que a
sociedade adota critérios para distinguir os homens s&dos daqueles
considerados loucos, que por sua vez, deverdo ser levados a lugares retirados
do convivio social, assim como os idosos ndo mais produtivos, ou 0s bebés e
criancas que ainda nado receberam instrucdo, criando-se assim a necessidade
da educacéao. (THOMAS, 1987)

Com a descoberta do Novo Mundo e o contato com povos e culturas
mais ligados a natureza, criam-se duas visbes aparentemente antagbnicas do
povo europeu em relacdo a América. A primeira é a do Paraiso Terrestre, a da
possibilidade de se ter encontrado a Terra Prometida ao Povo Eleito, afinal de
contas, ha uma exuberancia da natureza e uma sensacdo de infinitude de
recursos que aproxima-se da descricdo do Paraiso do Génese biblico. De outro
lado, ha uma repulsa que desencadeia o0 processo de dominagdo e
escravizacdo a partir da visdo eurocéntrica de mundo, pois também se
desenvolveu a visdo do novo continente como de uma natureza caoltica e
perigosa, com selvagens canibais, doencas tropicais desconhecidas e animais

Nnocivos.

Para além deste antagonismo aparente entre estas duas possibilidades,

0 que ha de comum entre elas é o fato de para ambas haver um afastamento
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do homem em relacdo a natureza, gerando um efeito reflexo. Aquilo que ocorre
no aspecto externo (a natureza) repercute no interior do ser que se distancia
(eu) e a maneira como este Ultimo vé e trata a si proprio (j& que também se

distancia de si mesmo), reverbera no modo como trata e vé a natureza.

Se estivermos falando de um Sujeito que escolheu (ainda que
inconscientemente) como seu modelo de conduta o padrdo racional e logico,
ele deve ter deixado de lado aquelas caracteristicas (em si) que se
assemelham mais ao carater confuso e perturbador, ou seja, suas emocdes.
Como movimento conseqientemente logico, ele fara uma projecdo destas
escolhas para o mundo exterior, identificando suas emocfes confusas e
obscuras com a natureza ameacadora, ainda que bela e ver4 no pensamento
racional uma ferramenta de ordenacao daquilo que n&do pode ser compreendido
imediatamente, conferindo um grau superior aquilo que se parecer com a logica

escolhida como positiva.

Aristoteles trabalhou principalmente com animais e classificou varias
centenas de espécies. Ele dividia os animais em dois grandes grupos: 0os com
sangue e 0s sem sangue. Teofrasto, um discipulo de Aristoteles, descreveu
todas as plantas conhecidas no seu tempo: ao classificar as plantas, um dos
critérios utilizados foi o tamanho; ele as dividia em arvores, arbustos,
subarbustos e ervas. Ja no século XIX, inspirado por Aristételes, Linnaeus
classifica a natureza em Reinos, Ordens, Filos, Classes, Familias e Espécies,
numa tentativa de ordena-la através de critérios definidos de superioridade e
inferioridade. Numa palavra: toda caracteristica dos seres humanos que se
assemelhar a natureza é punida com o banimento ou considerada degradacéo
e inferioridade. Negros, indios, vagabundos, velhos, criancas, mulheres, béba-
dos, pobres e loucos séo colocados a margem da sociedade e dominados pela
I6gica racional do afastamento do homem em relacdo a natureza (THO-
MAS,1987). Porém, a um so6 tempo, as caracteristicas humanas que se asse-
melham a natureza sédo também enaltecidas e glorificadas como podemos ver

nas varias formas de arte.

A natureza é entdo objetivada, seja aquela exterior ao sujeito, ou interior.

Vale lembrar que no caso do mundo grego tal divisdo tem um sentido muito
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preciso, jA que os deuses representam ambas as poténcias naturais do ho-
mem, ou seja, aquelas interiores a ele (amor, ddio, alegria, memdria etc.) como
também as externas (caca, vento, mar, Sol etc.), sendo assim, quando se bus-

ca dominar uma, a outra também é subjugada.

Esta objetivacdo e dominacdo se traduzem na forma do sacrificio, con-
forme descrito anteriormente, no entanto, Jean Baudrillard (1991) torna o en-
tendimento desse sacrificio um tanto mais complexo quando afirma que, no
caso do simulacro, ndo ha um sacrificio real, mas um sacrificio também simu-

lado de seu objeto a fim de salvar o seu principio de realidade.

1.3. Dainterdicdo mitica ao olhar objetivo — A licdo de Ulisses

Em nossa dissertacdo de mestrado em Geografia Fisica pela
Universidade de Sao Paulo (GAFFO,1998), desenvolvemos um estudo sobre o
mito de Gilgamesh, que conta a historia de um heroi sumério datado de 3.500
a.e.c. (antes da era comum) e que trata-se do mito mais antigo conhecido
atualmente, tendo sido encontrado em 24 tdbuas de argila de escrita
cuneiforme que foram recolhidas e armazenadas na biblioteca de Assurbanipal,
de autoria desconhecida ele ja retratava o problema da dicotomia entre homem

€ natureza.

Naquela histéria, o Rei Gilgamesh, retratado como um tirano (préprio
das sociedades hieraticas que surgiram na regido na mesma €poca), que
governava a cidade de Uruk, proxima a foz dos rios Tigre e Eufrates (atual
Iraque) vé sua populacdo comecar a reivindicar junto aos deuses (tratava-se de
uma religido politeista e animista a dos sumeérios), sua intervencao para impedir

os abusos do rei.

Os deuses, entdo, resolvem criar uma nova criatura que nascera na
floresta e se alimentard do leite das cabras e correra junto com 0s animais
selvagens. Enkidu (a entidade) tem pelos longos pelo corpo e pequenos chifres
gue lhe ddo um aspecto animalesco. Uma mensagem dos deuses chega
através dos sonhos ao Rei Gilgamesh, informando-lhe que ele devera
encontrar Enkidu e enfrenta-lo, pois ele é seu meio irmao (vale lembrar que
Gilgamesh era filho de Shamash, o deus Sol com uma mortal). Algum tempo

depois, um cacador vem até Gilgamesh pedir ajuda para eliminar uma criatura
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gue estd espantando sua caca e desarmando suas armadilhas, em quem o rei

imediatamente reconhece Enkidu.

Ele entdo ordena que o cacador va até o templo sagrado e escolha a
prostituta mais bela (a prostituicdo era um servigco sagrado prestado pelas
mulheres daquela sociedade) e a leve até a floresta. O cacador assim procede
e escolhe a moga (o texto a chama apenas por “rameira”) que leva até a
floresta e a desnuda, deixando-a l4&. Em pouco tempo aparece Enkidu que no
momento em que vislumbra a mulher, pula sobre ela e mantém uma cépula de
seis dias e sete noites. Finalmente farto da volUpia sexual, ele a deixa e tenta
retornar ao convivio dos animais. Porém estes o rechacam e ele ndo consegue

mais acompanha-los na corrida.

Curiosamente, a justificativa apresentada no texto para isto, € que a
mulher havia lhe dado o conhecimento e que por isto ele ndo conseguiria viver
mais em harmonia com os animais. Ele entdo segue a mulher até uma
comunidade de pastores e vai assumindo os habitos dos homens como
vestimentas, alimentacao e cultura. Noticias de que o Rei Gilgamesh explora o
trabalho dos suditos e abusa de seus direitos chegam até Enkidu e este diz que
vai até a cidade para desafiar Gilgamesh. Quando la chega, Gilgamesh ja o
espera e eles se enfrentam numa luta de punhos entrelacados tipica daquela
cultura, na qual vence aquele jogador que conseguir derrubar o oponente com
as costas no chéo. Gilgamesh usa um artificio e dobra o joelho, conseguindo
derrubar Enkidu. Pela regra do jogo, Gilgamesh teria o direito de matar Enkidu,
no entanto, ele o ajuda a levantar-se e o abraca dizendo que se tornardo
amigos e que 0 amor que os une sera maior do que um homem pode sentir por

uma mulher (palavras textuais).

Os dois personagens iniciam entdo uma amizade de conquistas e
benfeitorias para seu povo que passa a admira-los e louva-los. Suas
conquistas se tornam tdo famosas que chegam ao pantedo dos deuses e
dentre eles, a Ishtar (deusa do mundo inferior, de funcdo anéloga a de Isis para
0s egipcios ou Perséfone para os Gregos), propde casar-se com Gilgamesh.
Este, porém, sabendo que os maridos da deusa estdo fadados a morrerem e
reencarnarem eternamente pretende escapar deste destino recusando o

matriménio. Vingativa pela recusa, Ishtar resolve lancar toda sua ira contra



48

Gilgamesh, primeiro tentando destruir seu povo através de um touro mitolégico
(que provavelmente representa uma grande seca na regido) e que € morto
pelos dois herdis, depois determinando um forte sono sobre Enkidu que

adormece e ndo acorda mais, morrendo de inanigéo.

Gilgamesh chora copiosamente frente & morte daquilo que mais ama e
resolve partir numa empreitada de contornos verdadeiramente miticos em
busca da imortalidade que ele quer trazer para seu povo. Passando por
inUmeros perigos e desafios, ele vai perdendo suas armas, suas roupas se
rasgam, seus cabelos crescem, seu corpo perde 0 asseio e ele vai se tornando
cada vez mais parecido com o falecido amigo Enkidu. Exausto e faminto,
Gilgamesh chega até a beira de um mar de onde avista uma casa. A mulher
gue o atende chama-se Siduri e fornece a ele alimento, bebida e descanso,
assim que ele se satisfaz, indaga a mulher sobre a possibilidade de conseguir
atingir a imortalidade. Ela tenta dissuadi-lo de sua empreitada, dizendo que
sabe onde encontra-la, mas isto seria impossivel para ele. No Mar das Mortes
logo em frente a sua casa, diz ela, existe uma ilha onde habita um velho
chamado Utinashitpim que é imortal e € o Unico ser humano capaz de lhe dar

este poder.

O tal mar € impossivel de ser atravessado, pois apesar de dispor de um
bote resistente, ele ndo tem remos e ela o adverte que qualquer coisa que caia
naguelas aguas € inteiramente consumida por elas. Usando a estratégia
humana, Gilgamesh vai até a floresta, corta cento e cinqiienta remos e 0s
coloca no bote. Comeca a remar e vai, assim, utilizando um remo para cada
remada. Vendo que seu desafeto ird conseguir seu intento, Ishtar pede ao deus
do vento, Enlil, que agite o mar para que ele ndo o realize. Quando o ultimo
remo € consumido ainda falta um trecho do caminho a ser percorrido até a ilha
e, desesperado, Gilgamesh resolve retirar os restos de vestimenta que ainda
tem e, em mais uma astlcia, estende-os com as maos ao alto, produzindo o

efeito de uma vela, completando, por fim, seu intento.

Ao chegar a llha é recebido por Utinashtipim que o sauda e pergunta-lhe
0 que deseja. Ele diz que quer a formula da imortalidade e o velho diz que isto
somente sera possivel se o rei puder ouvir sua histéria que durante anos ele

gravou na pedra. Esta narrativa deve durar seis dias e seis noites. Apesar de
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exausto Gilgamesh aceita o desafio e escuta a histéria de como Shamash
disse a Utinashitipim para que construisse uma grande arca a fim de colocar
um casal de cada animal vivente sobre a Terra e toda a sua familia para que se
salvassem do dilavio que ele iria impingir sobre a humanidade. Quando o velho
esta para terminar sua historia, vé Gilgamesh adormecer. Ele o acorda e
apesar dos seus lamentos e de seu choro, o velho diz ndo poder fazer nada,
mas decide dar um presente ao jovem rei. Diz a ele que retorne sob sua
protecédo e que mergulhe num determinado ponto do mar onde brilha uma luz.
L4, diz ele, h4 uma planta que ele devera colher e levar a seu povo, pois trata-
se da flor da juventude que possibilitara a Gilgamesh e a quem mais a comer,
manter-se jovem enquanto viver. Ele agradece ao velho e o obedece coletando

a planta.

Finalmente, ainda exausto, resolve descansar as margens do mar.
Porém, ndo contente com sua malograda vinganca, Ishtar transforma-se numa
serpente e rouba a flor de Gilgamesh que acorda desesperado e choroso.
Shamash, seu pai, se compadece dele e resolve restituir-lhe o amigo na forma
de um grande passaro que o0 agarra com suas fortes garras e o carrega de

volta a seu reino ao final da narrativa.

Muitas sdo as relacdes entre a historia de Gilgamesh e a de Odisseu, a
comecar pela forma como o primeiro tem de aceitar os designios dos deuses
(que também representam forcas da natureza) ao final da jornada, ou ainda
pela clara recorréncia da asticia como forma de ludibriar ou retardar seu
destino. Mas ha ainda uma questédo interessante comum as duas narrativas: o

papel das mulheres presentes nas historias.

Na Epopéia de Gilgamesh, as personagens femininas tém a clara funcéo
de desvelar o conhecimento contido na natureza e na mente humana. A
prostituta, por exemplo, sera a responsavel por levar até Enkidu o
conhecimento, numa cena que lembra por completo aquela constante na
narrativa do Génese. E a mulher quem provoca o primeiro distanciamento entre
o0 homem e a natureza e o leva ao mundo da cultura a partir do surgimento

daquilo que poderiamos chamar de amor.
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Da mesma forma, é a mulher quem instila o desafio e aguca a astucia de
Gilgamesh, seja na figura de Siduri tentando dissuadi-lo de continuar
desafiando-o com a impossibilidade da realizagcdo de seu intento, seja na de
Ishtar que, também através da oferta do amor e da inexorabilidade da morte.
Acaba por lanca-lo na busca pela imortalidade que desencadeia a aventura
mitoldgica.

Na Odisséia, as personagens femininas tém a funcdo de tramar e urdir
tanto a narrativa quanto a propria asticia de Odisseu. Penélope sua amada
esposa, ao tecer a mortalha de seu sogro Laertes, cria um ardil para prolongar
a conclus&o de seu destino assim como Ulisses posterga seu retorno a Itaca. E
interessante ressaltar que o termo grego kairés que designa uma forma
especifica de pensar e entender o tempo, estd ligada & arte de tecer”.
Penélope tece durante o dia e destece a noite, faz e desfaz, na esperanca de
desvencilhar-se e ludibriar o passar do tempo para alcangar o tempo oportuno
para que as coisas acontecam que € a propria idéia de kairos.

“Retardar o fim da tessitura, prorrogar o fim da viagem, protelar o fim da histéria —
essa tatica de suspensdo converte-se, metaforicamente, no movimento de
interrupcdo da sucessao temporal e de ingresso numa outra ordem de temporalidade.
Ao tempo cronoldgico dos homens, tempo da repeticAo compulsiva do mesmo,
Penélope contrapde o tempo feminino da tessitura narrativa, entrecruzamento de
tempos diversos, tornados simultaneos, arrancados a continuidade, dia e noite,
passado e presente” (OLIVEIRA, 2008, p.81).

A funcdo de Penélope na histéria pode ser associada aquela de
Sherazade nas 1001 Noites, retardar a conclusdo da historia para que o
destino possa se cumprir e, com isto, eliminar o tempo cronolégico enquanto
inexorabilidade. O tecer diurno e o destecer noturno fazem mencédo a memdria
e 0 esquecimento, o par de opostos complementares. Também para Benjamim
(apud OLIVEIRA, 2008), o ato de narrar traz esta valorizacdo da memoria-
esquecimento em oposicao a mera lembranca que é presidida pela consciéncia

e obediente ao tempo cronolégico, por isto mais regular e mais pobre.

E este tipo de discurso narrativo que Platdo recusava terminantemente a

aceitar, pois ele era enganador e falacioso, jA que é portador de verdades

* O sentido originario da palavra kairés diz respeito ao oficio da tecelagem: remete & abertura triangular
que, no momento certo, deve ser dada pelo teceldo no entrelagamento dos fios no tear, de modo que uma
inesperada mudancga nessa urdidura triangular pode modificar inteiramente a forma final do tecido. (OLI-
VEIRA, 2008, p.78)
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ficcionais, ou seja, é ele quem realiza a alethéia, o desvelamento e a revelacao
poética e figuragcdo mimética de dimensfes escondidas/esquecidas do real e
nao o pressuposto de concordéancia com o real e auséncia de contradi¢ao
presentes na idéia de verdade do discurso. Alethéia ndo é a verdade factual,
mas a recordacdo e a revelacdo de algo que merece ser ouvido, ndo é a

adequacao da coisa ao pensamento (adequatio intelectus et rei).

Da mesma forma, Palas Athena € um avatar da métis (astucia). Ulisses,
seu protegido, é descrito reiteradas vezes como a astlcia feita em pessoa,
como perito em ardis, mestre do engano. E aquele dotado de uma inteligéncia
pratica e engenhosa, que opera tanto pelo ardil, o embuste e o disfarce, como
pela prudéncia, a cautela e o caculo racional. Gravida de Athena, Métis, sua
mae, é devorada por Zeus, seu marido, que teme a perpetuacdo da profecia
gue dizia que apos o nascimento de uma filha, nasceria um filho que
destronaria o pai. Apos comer Métis, Zeus tem uma horrivel dor de cabeca
retira um pedaco de seu cérebro de onde se forma Palas Athena que herda da
méae as qualidades da inteligéncia estratégica da guerra, a destreza com o
cavalo e a arte da navegacdo, a medicina, a caga, a pesca, a carpintaria, a
tecelagem todas as formas de sabedorias técnicas. Exercida no terreno
imprevisivel e arriscado da acao, a inteligéncia prudente e acautelada da métis
implica em habilidade de agarrar a ocasido certa e mudar o curso do presente,
guando o fraco pode vencer o mais forte, ou seja, mais uma vez o kairés, o
tempo oportuno para agir. (OLIVEIRA, 2008)

Ulisses, assim como sua bela esposa Penélope, devem a Athena suas
habilidades de tecer e de engendrar, sejam objetos e coisas Uteis, seja a
prépria tessitura do discurso narrativo e seu engodo intrinseco na versao

ficcional dos fatos.

Circe, a feiticeira, por sua vez, é versada ndo apenas na arte da magia,
mas também do oficio de fiar e tecer. E ela quem coloca Ulisses no limiar entre
o0 mundo real e o fantasioso e o faz embarcar numa viagem fabulosa que o leva
aos limites do mundo, o Hades (Inferno), de onde retorna como narrador da

prépria historia.
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Fica claro, pelo que vimos acima, que este afastamento do homem em
relacdo a natureza ndo € algo que surge na Modernidade, ou oriundo da
ocidentalidade, porém, € na civilizagdo ocidental e especialmente no periodo

Moderno que este distanciamento alcanga sua maior amplitude.

Ha, porém algo em comum nas histérias da Epopéia de Gilgamesh e na

Odisséia que é importante explicitar.

Para ambos os herdis, a questdo da gléria se coloca como ponto de
partida da aventura. No caso de Gilgamesh, é por causa dela que ele oprime
Seu povo e o obriga a construir incessantemente uma muralha na cidade. O
desejo de fama e vitdrias acaba por se tornar o inicio de seu infortinio. Mais
tarde, as noticias de suas vitérias junto com o agora amigo Enkidu, chegando
até os deuses, despertam em Ishtar o desejo de desposa-lo, o que
desencadeia os problemas e peripécias que o levardo a ser subjugado pelas

forgas divinas.

Para Odisseu ndo é diferente. E outorgando fama a si proprio pela
invencdo do Cavalo de Troia e vitoria na batalha que ele acaba por desafiar os
deuses. Mais tarde, Circe e Calipso representardo a possibilidade de entregar-
se a seducédo feminina e esquecer a necessidade da gléria como maneira de

sublimar os designios dos deuses.

Em ambos os casos, hd uma inexorabilidade da obediéncia as forcas
naturais e divinas. Mesmo quando a astlcia e a racionalidade lutam contra tais

poténcias, é impossivel escapar.

Se h& uma interdicdo nos relatos que leva a uma distopia, € o fato de
ambos os personagens sucumbirem apés conhecerem a gléria ainda em vida e
serem lancados a encontrar essa gloria pelas maos de mulheres é denunciante

de que esta necessidade e desejo é algo eminentemente masculino.

Em nossa sociedade atual, a valorizacdo das grandes realizacdes e dos
trabalhos que inscrevam o nome daqueles que os realizam na histéria, € ainda
muito grande. E preciso quebrar o tempo do cotidiano e tornar-se alguém de
renome pelos seus feitos e suas grandes obras. Os trabalhos domésticos e
aqueles que tém de ser realizados repetidamente sdo desvalorizados e

considerados inferiores. Somente aqueles que promovem mudangas
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importantes e representam dificuldades acima da capacidade da maioria das

pessoas sao considerados de notério valor e dignos de reconhecimento.

Matt Ridley (2000) nos oferece uma viséo interessante nesse sentido,
quando descreve os habitos alimentares da sociedade dos pigmeus, para a
qual a principal tarefa de um homem é cacar elefantes, atividade muito
perigosa em vista das rudimentares armas de que dispbem para fazé-la.
Segundo estudos, as atividades masculinas seriam muito mais proveitosas, do
ponto de vista da seguranca da alimentacao da tribo, se eles se concentrassem
em coletar raizes e frutas e em cacar pequenos animais ao redor da aldeia,
como fazem as mulheres que garantem 80% da nutricdo da aldeia. Isto porque,
guando finalmente conseguem cacar um elefante, é impossivel transporta-lo e
poucas partes do animal sdo consumidas, pois se estragam muito rapidamente
no interior da floresta. Por isso, muitas aldeias sdo convidadas a participar do
banquete e acabam por vezes a receberem por¢cdes maiores do animal do que
a propria familia do cacador. Isto acaba por gerar muito prestigio ao cacador
gue tera seu nome cantado nas cerimbnias das tribos e ficara famoso por onde

passar.

Da mesma forma, continua Ridley (2000), na sociedade dos chimpanzés
nao é muito diferente. Um jovem macho que almeje se tornar o lider do bando
devera cacar pequenos macacos de outras espécies e distribuir as partes de
sua caca aos outros machos do bando para que eles o auxiliem na tarefa de

subjugar o lider quando este apresentar algum sinal de fraqueza ou distracéo.

Parece que a politica e o carater incisivo das atividades eminentemente
masculinas sdo mais antigos do que se poderia suspeitar. O desejo de
realizacdo de grandes obras, enfrentando grandes perigos para obter gléria, é
aquilo que constitui a hybris do universo masculino. Sabendo disto € que
Ulisses retarda sua chegada a itaca e se constrange por ouvir o relato de suas

aventuras na voz do aedo na corte de Alcinoo.

Participar do tempo dos deuses e desfrutar em vida daquilo reservado
apenas aos mortos, sé poderia levar a um terrivel fim. A morte e principalmente
0 esquecimento acabam por recolocar o homem em seu local adequado. A

aversao de Ulisses e de Gilgamesh ao esquecimento e a auséncia de gléria e
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fama € pungente e marca os dois relatos de maneira contundente. Esse desejo
de participar daquilo que s6 poderia estar reservado aos deuses constitui a
hybris e sua realizagdo a interdigcdo. Por isto Adorno e Horkheimer apontam
gue a racionalidade acaba no mito. A busca do her6i em tornar-se como um
deus torna-se um desejo de auto-deificacdo e auto-mitificacdo que nao pode
encontrar solugdo possivel no mundo dos mortais. Seja Gilgamesh em busca
da imortalidade, seja Odisseu tentando ganhar uma identidade individual e
assumir seu papel na histéria dos homens (também uma forma de imortalizar-
se), o que temos é o desejo de superar a propria finitude e de paralisar o tempo

cronolégico.
1.4. Interior e Exterior — dialética da subjetividade

Seria assunto intransponivel para esse trabalho buscar elucidar todos os
meandros entre estes dois universos, Interior e Exterior. Limitaremo-nos aqui a
apontar questdes referentes a essas duas grandezas, na esperanca de que isto

torne possivel esclarecer o ponto de elucidacdo a que se quer chegar.

Michel Foucault em A Hermenéutica do Sujeito (2006) indica um
caminho interessante a seguir. Para ele, textos de Platdo, como Alcebiades e
O Banquete, apresentam a figura de Socrates como sendo aquele que incitava
os cidadaos atenienses a cuidar-se de si mesmos (epiméleia heautod). No
Alcebiades, por exemplo, Socrates confessa s6 se aproximar do personagem
titulo (Alcebiades), quando este tem certa idade e perdeu a atracdo da
mocidade, ou seja, Socrates ndo correria mais o0 risco de falar
apaixonadamente a ele. Ja Alcebiades procura por Socrates dizendo que quer
seus conselhos para saber como cuidar da cidade, posto que tenha pretensdes
politicas e, sendo de familia proeminente, apresenta grandes possibilidades de
vir a se tornar personagem influente na sociedade ateniense. A resposta que
Socrates lhe da é que se ele quer realmente cuidar dos outros através da

politica, é preciso primeiro cuidar de si mesmo.

Para entender o que Foucault aponta como sendo a idéia de cuidado de

si para o mundo grego, sera necessaria uma breve digressao.
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O cuidado de si (epiméleia heautod) incluia, desde Pitagoras entre
outros pré-socraticos, uma série de praticas que buscavam levar ao que Platdo
chamou no Alcebiades de “conversdo a si”’. Necessario frisar que nao se trata
em nenhuma hipé6tese da idéia moderna de conversdo. A conversao a Si
proposta por Platdo € mais um mergulho sobre si mesmo, uma introjecao.
Porém ela s6 seria alcancada mediante o exercicio das préticas
recomendadas. Estas buscavam a experimentacdo de si préprio, seus limites,

medos, potencialidades, fraquezas e coragem.

Embora a idéia grega do “conhece-te a ti mesmo” (gnéthi seauton) seja
mais conhecida pelos homens modernos, Foucault sustenta que, na
Antiguidade, ambas eram consideradas indissociaveis e, por vezes, o conhecer

a si mesmo estava subordinado ao cuidar de si mesmo.

SoOcrates se apresenta a seus juizes, na Apologia como o mestre do
cuidado de si. E aquele que interpela os passantes e |Ihes diz: ocupai-vos com
vossas riquezas, com vossa reputacdo e com vossa alma. Diz que € uma
missdo que lhe foi dada pelo deus; é uma tarefa desinteressada; e € algo (util
para a cidade, pois ensinando os cidaddos a ocuparem-se consigo mesmos,

ensina-os a ocuparem-se com a prépria cidade.

Mais tarde, Gregério de Nissa (apud FOUCAULT, 2006) em seu Tratado
da Virgindade, defendera que a renuncia ao casamento, o desprendimento da
carne e a virgindade do coracdo e do corpo levam ao reencontro com a
imortalidade. E preciso, segundo ele, acender a luz da razdo e ter cuidados

consigo mesmo.

Ainda segundo Foucault (2006), Plutarco cita um dia em que perguntou
a Alxandrides por que seus compatriotas, os espartanos, confiavam a cultura
de suas terras a escravos em vez de realizarem eles mesmos a tarefa. A
resposta foi: “Porque preferimos nos ocuparmos conosco mesmos”. Ocupar-se
consigo mesmo €, assim, um privilégio. A rigueza traz a vantagem da
possibilidade de se poder ocupar consigo mesmo. A concepcdo romana do
otium: o tempo que se passa consigo mesmo, tem relacdo com o cuidado de si

(cura sui).
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O termo epiméleia, ndo designa apenas uma preocupacdo, mas um
ocupar-se regradamente, um trabalho com seus procedimentos e objetivos. Era
usada também para designar os deveres rituais que se prestavam aos deuses.
O cuidado de si era um dever e uma técnica, uma obrigacdo fundamental e um

conjunto de praticas cuidadosamente elaboradas.

No Alcebiades de Platdo, aparecem trés questdes concernentes ao
cuidado de si: a politica, a pedagogia e o conhecimento de si. Ocupar-se
consigo mesmo nao é apenas uma forma momentanea de preparacao para a
vida, mas uma forma de vida. No que tange a politica (1), ele deveria cuidar de
si se pretendia, mais tarde, cuidar dos outros. A idéia de conversao a si, que
surge nesse processo e 0 movimento necessario para isso € que a alma se
volta para si mesma pelo olhar que se dirige ao alto — o lugar do divino, das
esséncias e, também, o lugar de si mesmo, o mesmo lugar. A finalidade disto é
residir em si mesmo, estabelecer-se junto de si, estabelecer relagées consigo
mesmo. Essas relagbes podem ser politicas: ser soberano de si mesmo, ser
completamente “para si”; de possessividade: regozijar-se consigo mesmo, ter

prazer consigo.

Quanto a pedagogia (2), desaprender é a primeira grande tarefa da
cultura de si, livrar-se dos maus habitos herdados das outras pessoas e dos
maus mestres; preparar-se para um eterno combate, o exercicio constante
como do atleta e do exército; tem funcéo terapéutica e curativa, lembrando que

pathos, refere-se tanto ao corpo quanto a alma.

A relacdo consigo (3), sera sempre pensada como devendo apoiar-se
em um mestre, um diretor, um outro. No entanto, com uma independéncia bem
marcada no que diz respeito a relacdo amorosa. Parte da idéia de que o
homem ama demais a si mesmo para ser capaz de, sozinho, curar-se de suas
paixdes. Ele deve colocar-se sob a autoridade de outro. Tal relacdo podia
passar pelo ambito da escola, dos conselheiros privados, da familia, da
protecdo, da amizade. (FOUCAULT, 2006)

O conjunto das praticas da cultura de si era denominado askesis. Em
uma passagem citada por Séneca, Demetrius recorre a metafora do atleta para

ilustra-la: o atleta ndo tenta fazer proezas inateis, prepara-se para alguns
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movimentos que |he s&@o necessarios na luta para triunfar sobre seus
adversarios. Do mesmo modo, diz Foucault (2006), ndo temos que fazer sobre
nés mesmos facanhas, devemos apenas aprender aquilo que nos permitird
resistir aos acontecimentos que podem produzir-se; devemos aprender a néo
nos deixar perturbar por eles, a ndo nos deixar levar pelas emocdes que

suscitam em nos.

A epiméleia heauto( € uma atitude — para consigo, para com 0S outros,
para com o mundo; é uma forma de atencdo, de olhar que se conduza do
exterior para o interior, para si mesmo. Implica estar atento ao que se pensa e
ao que se passa no pensamento; designa algumas acdes pelas quais nos
assumimos, nos modificamos, nos purificamos, nos transformamos. E uma

pratica da subjetividade

Por que, entdo, mesmo com tamanha importancia no mundo antigo, a
idéia do cuidado de si foi sendo gradativamente relegada a um segundo plano,

se comparada ao conhece-te a ti mesmo?

Foucault (2006) aponta que ha algo de perturbador no principio do
cuidado de si. Atribuimos hoje um significado negativo a idéias como: “ocupar-
se consigo mesmo”, “recolher-se em si mesmo”, “buscar deleite consigo
mesmo”, “cuidar-se”, “prestar culto a si mesmo”, que eram formas de expressar
a idéia de epiméleia heautol. No pensamento antigo isso era visto de forma
positiva. Sentimos, hoje, um tom de egoismo ao sugerir tais praticas. Outro
ponto € que, no mundo cristdo e na Modernidade, essas regras austeras de
conduta foram retomadas por um outro viés, que € o da ética geral, do nao-
egoismo, seja sob a forma cristd de renunciar a si, seja sob a moderna de uma

obrigacdo com os outros.

O mesmo autor sustenta ainda que a questdo essencial para o
esquecimento do cuidado de si. Em seu entendimento houve um “momento
cartesiano” em que o0 conhece-te a ti mesmo superou o cuida-te a ti mesmo.
Nas Meditacbes Metafisicas, Descartes instaura o ponto de origem do
procedimento filos6fico. Ndo ha& como duvidar que ele duvida. Ha uma
indubitabilidade da existéncia do sujeito (enquanto substancia pensante) e o

conhece-te a ti mesmo torna-se um acesso fundamental & verdade. Mas ao
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mesmo tempo em que o procedimento cartesiano requalifica o gnothi seautén
como fundador do pensamento filosoéfico, também contribui para desqualificar o
cuidado de si ao ponto de exclui-lo do campo de pensamento filosofico
moderno. Se chamarmos, como propde Foucault, de filosofia a forma de
pensamento que se interroga sobre o que permite ao sujeito ter acesso a
verdade, que tenta determinar as condi¢des e os limites do acesso do sujeito a
verdade, e de espiritualidade o conjunto de buscas, praticas, experiéncias tais
como as purificacdes, as asceses, as renuncias, as conversdes do olhar, as
modificacdes da existéncia, etc., que constituem, ndo para o entendimento,
mas para o sujeito o preco a pagar para ter acesso a verdade, podemos dizer
gue a essa espiritualidade tem, no ocidente, trés caracteristicas:

1- Ela postula que a verdade jamais € dada ao sujeito de pleno direito,
ele ndo possui capacidade de ter acesso a ela.

2- A verdade jamais € dada ao sujeito por um simples ato de
conhecimento.

3- Postula a necessidade de que o sujeito se transforme, se modifique,
torne-se, em certa medida, outro que ndo ele mesmo, para ter direito

a0 acesso a verdade.

A verdade sO é dada ao sujeito a um preco que pde em jogo o ser
mesmo do sujeito. Pois, tal como ele é, ndo é capaz de verdade. Acho
que esta € a férmula mais simples porém mais fundamental para
definir a espiritualidade. Isto acarreta, como conseqiéncia, que deste
ponto de vista ndo pode haver verdade sem uma conversao ou sem
uma transformacdo — e ai estaria 0 segundo grande aspecto da
espiritualidade — pode fazer-se sob diferentes formas. Digamos muito
grosseiramente que esta conversao pode ser feita sob a forma de um
movimento que arranca o sujeito de seu status e de sua condicdo atual
(movimento de ascensdo do préprio sujeito; movimento pelo qual, ao
contrario, a verdade vem até ele e o ilumina). Chamemos este
movimento, também muito convencionalmente, em qualquer que seja
seu sentido, de movimento do Eros (amor). Além desta, outra grande
forma pela qual o sujeito pode e deve transformar-se para ter acesso a
verdade é um trabalho. Trabalho de si para consigo, elaboragéo de si
para consigo, transformacéo progressiva de si para consigo em que se
€ o proprio responsavel por um longo labor que é o da ascese
(askesis). Eros e askesis séo, creio, duas grandes formas com que, na
espiritualidade ocidental, concebemos as modalidades segundo as
guais o sujeito deve ser transformado para, finalmente, tornar-se
sujeito capaz de verdade. (...) Para a espiritualidade, a verdade n&o é
simplesmente o que € dado ao sujeito a fim de recompensa-lo, de
algum modo, pelo ato de conhecimento e a fim de preencher este ato
de conhecimento. A verdade é o que ilumina o sujeito; a verdade € o
gue lhe d& beatitude; a verdade € o que Ihe da tranquilidade da alma.
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Em suma, na verdade e no acesso a verdade, ha alguma coisa que
completa o proprio sujeito, que completa o ser mesmo do sujeito e que
o transfigura. Resumindo, acho que podemos dizer o seguinte: para a
espiritualidade, um ato de conhecimento, em si mesmo e por si
mesmo, jamais conseguiria dar acesso a verdade se ndo fosse
preparado, acompanhado, duplicado, consumado por certa
transformacg&o do sujeito, ndo do individuo, mas do préprio sujeito no
seu ser de sujeito. (FOUCAULT, 2006, p.20-21)

Na Antiguidade, as questdes filoséficas (do como ter acesso a verdade)
e espirituais (das transformacfes necessarias no ser mesmo do sujeito que
permitirdo 0 acesso a verdade), sdo dois temas que jamais estiveram
separados. A ldade Moderna comega no momento em que 0 que permite ter

acesso a verdade é o proprio conhecimento e somente ele.

Nesse processo, ousamos acrescentar, além das praticas de
transformacéo de si, abre-se mdo, também, daquilo que permite acesso ao
proprio conhecimento tedrico, a experiéncia. Transformar-se significa ter uma
experiéncia de si mesmo e, a partir da Modernidade, o conhecimento humano
passou a experimentar a natureza (um dos canones da Ciéncia Moderna
proposta por Galileu é a experimentacdo) e reduziu a possibilidade de

experimentacédo de si mesmo.

Quando Cassirer (1996) propde que, na Modernidade, a razdo adquire
uma estabilidade que antes era atribuida a natureza, talvez estivesse pensando

também nessa questao.

Nos dias de hoje, busca-se incessantemente respostas para as causas
dos acontecimentos e das coisas e um entendimento sobre seu sentido, mas

poucos estao dispostos a “experiéncia-los”.
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2. FRANKENSTEIN E A DESMEDIDA DO CONTROLE DA
NATUREZA

2.1. Arazdo moderna

A metafora escolhida por Descartes (1973) para sua representacdo do
homem é emblemética na construcdo do paradigma da racionalidade moderna.
Ele vé o ser humano como uma maquina complexa, cheia de engrenagens
dificeis de compreender de uma sé vez. Por isto deve se concentrar, diz ele,
nas “partes claras e distintas” que, uma vez compreendidas, levardo a
compreensao do todo complexo. Esta forma de concepcao é conhecida por nés
como método mecanicista. Ele acrescenta que essa maquina complexa é
“habitada” por um fantasma ou espirito, sendo que ambos, corpo e alma, sao
feitos de substéncias diferentes.

Seria demasiado extenso para este trabalho argumentar sobre as varias
oposicdes e apoios que esta visdo do homem sofreu ao longo da historia da
filosofia. O que nos interessa aqui € apenas apontar as origens da escolha de
uma visdo de ser humano que contribuiu, sendo marcou definitivamente, com
uma cisao entre homem e natureza.

Se o0 modelo proposto pela Modernidade é o do homem racional, ou
seja, aquele que age e pensa autarquica e autonomamente, tudo que nao se
assemelhe a este homem sera passivel de dominacéo.

Note-se que Descartes concebe a si préprio como “aquele que pensa
enquanto pensa” (cogito ergo sum). Sua esséncia é o pensamento. Esta € sua
primeira certeza. E qual o estatuto logico usado para se chegar a ela? O
método da duvida hiperbdlica, isto é, da duvida exagerada. A duvida é o
instrumento que ele utiliza para demolir todo o edificio da “velha ciéncia” que,
para ele, era in6cua e inutil. Esta ferramenta comporta colocar davida, inclusive
sobre si proprio e sua prépria existéncia. Seus argumentos para duvidar: a
variabilidade das sensacfes, o sonho, a loucura e o Génio Maligno séo
artificios para descartar tudo aquilo que pudesse vir das percepcdes e
experiéncias. A Unica parte de si resistente ao mecanismo da davida é a

prépria davida, ou seja, ele ndo pode duvidar que duvida.
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O que ocorre a seguir no texto cartesiano € um subterfagio para validar o
principio erigido para o mundo exterior. A idéia de que o cogito ndo pode ser
causa da idéia de infinito que, no entanto, habita-o (valendo-se para isto de um
codigo aristotélico aceito na época, segundo o qual ndo se pode ser causa de
algo maior que si mesmo), traz consigo a validagao de que o corpo deve existir
e o mundo, consequentemente também. Se a idéia de infinito esta inserida
naquele que duvida, € porque aquele que o criou imprimiu nele esta marca
como um timbre, para que pudesse lembrar-se dele e do ato da criagdo. Se
Deus criou 0 homem e sua racionalidade, ndo ha motivos plausiveis para
duvidar que Ele tenha agido de forma jocosa, ou que seja mau por esséncia.
Esta garantida assim a existéncia do cogito em sua matéria extensa, ou seja,
em sua corporalidade.

Isto significou enorme avanco em sua época. Colocar o pensamento e
sua duvida a frente de Deus era algo extremamente temerario no século XVII.
Provocou uma verdadeira revolugdo na forma de pensar dos anos
consecutivos.

Ao lado de Galileu e suas praticas de experimentacdo, formou-se um
canone que estabeleceu as bases para a ciéncia moderna e sua eficacia. Nao
se trata de questionar sua validade e aplicabilidade. Porém tais escolhas
trazem uma série de limitacdes. E sobre elas que devemos pensar.

Na escolha desse modelo de ser humano esta embutida uma idéia de
perfectibilidade da razdo (perfeito = perfecto, feito por inteiro). A razdo deve
bastar-se a si mesma, isto €, deve ser autbnoma e autarquicamente dirigida por
si propria. Sua forca reside no estatuto l6gico de sua coeréncia interna.
Descartes lembra-nos sempre que nao basta conhecer o caminho, €
necessario refazer o caminho a cada dia a fim de verificar suas falhas e cuidar
para que nao restem arestas ou “pedras soltas” no edificio I6gico construido.

Se por um lado isto nos convida a despertar para a capacidade de nossa
prépria racionalidade, descobrindo potencialidades antes obscuras a partir do
exercicio desta, por outro cria condicbes para que a razdo seja posta num
estagio diferente em relacdo ao resto de n6s mesmos, pois hdo somos feitos
apenas de razdo. Temos corpo (a0 menos nao temos razao suficiente para
duvidar que o temos); temos desejos que, advindos ou ndo de NnOSSOS Corpos,

sdo legitimos e nos fazem, as mais das vezes, desviarmo-nos da forma
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racional de pensar; temos sensagfes e percepcdes que, mesmo que
fabricadas por um Génio Maligno, interferem em nossas vidas e formas de ver
e sentir o mundo. Ocorre, portanto, uma dominacao da racionalidade sobre nos

mesmos, sobre as outras partes de nés.

Surge, assim, o prot6tipo do individuo moderno, aquele que, dotado de
razdo, tudo pode, como ficou evidenciado na figura de Leon Baptiste Alberti,
sobre o qual se diziam histérias mirabolantes e feitos inacreditaveis, como pular
um muro de mais de dois metros de altura, saltando com o0s pés juntos sem
tomar impulso, além de seus admiraveis e reconhecidos dotes como pintor,
escultor, escritor e sua vasta cultura geral. O homem culto (gentil-homem) é
esse individuo, é neste tipo de pessoas que tentamos, ainda hoje, nos
transformarmos. As pessoas valorizadas socialmente sdo aquelas que
demonstram cultura, aquelas que falam sobre tudo, que tém bons modos, sao
educadas e, de preferéncia, bem nutridas e possuem uma beleza fisica
incomparavel. Nasce ai, também, o ideal burgués de que os riscos justificam os
lucros. A epopéia burguesa dos Lusiadas e a novela de Robinson Crusoe
(WATT, 1996) sdo bons exemplos de até onde puderam chegar esses ideais.
Sexta-feira, o aborigene encontrado por Crusoé na ilha, € exatamente o
exemplo do que se sucedeu apoés essa identidade burguesa, o homem passa a
ser algoz do homem. E tudo é feito de forma a que ele ndo perceba. Sua

ingenuidade é usada pela astucia da ratio.

O passo seguinte é o de usar sua ferramenta (razdo = ratio) para a mais
nobre das artes, a criacdo. Nenhum personagem ficcional assume mais esta
tarefa para si que o Dr. Victor Frankenstein idealizado (ironicamente ou nao)
por Mary Shelley. Estudioso de medicina, o jovem Frankenstein ndo se
conforma diante da morte, ndo aceita os designios naturais da vida (assim
como aconteceu, de fato, com Descartes). Parte, entdo, para estudos
diferentes daqueles ortodoxos, ensinados nos bancos académicos, ele quer
uma nova ciéncia. Uma que dé conta de lhe explicar o que é a vida e, portanto,
0 que é a morte. Em sua busca frenética, ele se animaliza, doa parte de si para
sua criatura, abandona a si préprio em prol de sua criacdo, a ponto de quase

se perder, de quase néo se reconhecer mais quando olha no espelho.
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A questdo é que assumir-se enquanto ser criador/racional implica em: a)
afastar-se da natureza que o criou; b) ter responsabilidade sobre a coisa
criada.

N&o se poderia manipular a natureza criadora, ou tortura-la como
sugeria Francis Bacon, sentindo-se parte dela, dai a necessidade de criar uma
barreira, uma negacéo (que nega também a propria mortalidade do homem).
Se a natureza € alteridade, é passivel de minhas intervencdes, esta exposta ao

desvelamento realizado pela minha razéo.

Mas a partir do ato da criacdo, surge a responsabilidade para com a
criatura e com ela a mais completa soliddo (melancolia)®, pois criar significa
também doar parte de si (dai a dificuldade expressada por Frankenstein em
entender a imperfeicdo da criatura e dela em entender o ato criador).

O encontro da criatura com 0 cego mostra 0 processo de tentativa de
aceitacao de si proprio. O cego o aceita, pois nédo pode julga-lo (ao menos pela
aparéncia). Logo em seguida ha a quebra desta aceitacdo, evidenciada no
encontro com a menina. E esse rompimento que vai desencadear a busca de
si. A primeira reacdo de Frankenstein diante da criatura € nega-la, € comentar
sua imperfeicdo e dizer que é um alivio que esteja morta (assim o pensa). A
reacdo da criatura diante do criador € a de questionar o ato da criagcdo. Sua
primeira pergunta é somente: “Por qué?” (tipico da razdo que procura sempre o
propdsito das coisas e ndo a experiéncia delas). A morte de ambos no polo
norte € emblematica quando sugere que um deseja a morte do outro, pois se
condenam mutuamente, e também desejam a propria morte, ja que se recusam
a viver com tamanho fardo: o das imperfeic6es e o da responsabilidade, pelos

guais sdo condenados e se condenam.

A medida que a Criatura se mostra autbnoma, surge um alarme de

perigo e de desequilibrio ou caos, uma resisténcia comum ao que é novo e

® Na medicina hipocratica a melancolia era tratada como uma doenca gerada pela maior concentracéo do
humor da bile negra no corpo do doente, gerando apatia diante da vida, pulsdo de morte (thanatus) e
escurecimento da pele da face (dai o nome melancolia = melanina — substancia foto-sensivel, responsavel
pelo bronzeamento ao Sol). Na Roma antiga indicava-se o Otium cun Letteris (Ocio com livros) para o
tratamento da melancolia. Freud faz uma distingdo entre tristeza (perda de um ser ou objeto amado
identificavel) e a melancolia (perda de um objeto amado mas que ndo se consegue distinguir qual é, ndo
se sabe o que se perdeu, ou seja, é a perda de si). Hoje associamos a melancolia com a figura psicanalitica
da depressao.
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diferente. E a voz dissonante sobre como as coisas s&o ou deveriam ser. E a
onda de vertigem que alguém pode experienciar ante a inesperada visdo do
desfiguramento humano, ou o nitido desconforto sentido perante cores

destoantes.

O impulso corretivo, restaurador, “moralizador”, aqui como em outras
partes, sera com mais probabilidade especialmente energético quando
se experiéncia o erro moral como responsabilidade pessoal, isto &, ndo
como falta propria, mas relativo a propria seguranga pessoal,
dignidade, ou mesmo identidade (social, profissional, e assim por
diante), de tal modo que uma resposta parece convocada e obrigatoria.

Em todos esses casos, a tendéncia, compreensivelmente, é acabar
coma dor, fazer que as coisas sejam, sintam ou parecam corretas (ou
‘normais”) novamente. Assim, desvia-se o olhar, ou remove-se ou
cobre-se a coisa perturbadora, ou luta-se para conserta-la, ajusta-la ou
normaliza-la. Ou, é claro, o percepto discordante pode ser incorporado
(bastante literalmente, ou seja, corporalmente) ao sentimento que se
tem de como as coisas geralmente séo (...) Embora ndo exista uma
maneira simples e Unica de prever tais reacdes, parece, no entanto,
gue individuos ou comunidades e culturas inteiras tém estilos
caracteristicos de resposta a anomalia percebida, ou aquilo que o
antropélogo Michael Thompson chama de estilos de “lidar com
monstros”. (SMITH, 2002, p.16)

A Criatura de Frankenstein aponta a dissonancia e a monstruosidade
gue pode haver no processo de racionalizacdo do mundo. A metafora de que o
mundo e o homem sdo como uma maquina complexa ndo se da sem

sofrimento e ndo deixam de ser uma desfiguracdo monstruosa da existéncia.

2.2. Frankenstein e a dominacdo da natureza interior — a crenca na
perfectibilidade da razéo

Imaginei-me o eleito para penetrar nos segredos da natureza. A despeito das
notaveis descobertas dos sabios modernos, as suas conclusdes deixavam-me
insatisfeito e descontente.

Sir. Isaac Newton, ao que se conta, confessou certa vez gque se sentia como
uma crianga a apanhar conchinhas nas praias do grande e inexplorado oceano
da verdade.

Minhas pueris apreensdes levaram-me a colocar no mesmo plano 0s seus
seguidores, em cada ramo das ciéncias naturais com 0s quais eu estava
familiarizado.

O camponés ignorante habituava-se a captar utilizagdes praticas da simples
contemplacé@o dos elementos em seu redor. O mais sabio dos fildsofos pouco
sabia. Ele descobrira parcialmente a face da natureza, mas a profundidade de
seus tragos fisionbmicos permanecia um mistério.

De que vale dissecar, analisar e dar nomes se ndo se chega a profundidade
das causas? Essas, em seus graus secundarios e terciarios, continuavam de
todo desconhecidas. (SHELLEY, 2005, p.43)
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Figura 3: Frontispicio da primeira edicao de Frankenstein o moderno Prometeu, 1818.

Fonte: Mellor, 1989.

Com raras excecdes, a busca da verdade € um requisito basico para a
constituicdo de uma religido. Basta uma breve analise para que nos deparemos
com diversas culturas e cultos religiosos que reivindicam para si uma verdade.

Cumpre lembrar que ha a questdo do ponto em que se encontra 0
observador e de sua propensao para comprometer-se com uma ou outra forma
religiosa, ou seja, aquilo que chamamos de insider/outsider. Creio ser este um
ponto crucial do problema, ja que dele advém outro, a saber, a exegese que se
faz dos textos religiosos.

Keith Thomas (1987) aponta para o problema quando sugere no primeiro
capitulo de seu livro, com base em documentos da época, que as pessoas e 0S
pensadores dos séculos XVI e XVII utilizaram as escrituras sagradas, como a
do Génesis, para justificar o processo de dominacdo do Novo Mundo e das
nacdes indigenas e africanas. Bem como a forma de tratamento dispensado a
natureza em curso naquele momento historico. O que equivale dizer que o
texto biblico, naquelas oportunidades, foi interpretado como prosa (como
linguagem literal, denotativa, monossémica), ou seja, era uma ordem divina a

dominacdo humana sobre as outras criaturas.
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Temam e tremam em vossa presenca todos os animais da terra, todas as aves
do céu, e tudo que tem vida e movimento na terra. Em vossas maos pus todos
0s peixes do mar. Sustentai-vos de tudo o que tem vida e movimento (Génesis
IX, 2-3). (THOMAS, 1996, p.22)

O proéprio autor retoma a questdo no final do capitulo, quando aponta
passagens da mesma Biblia que foram interpretadas como verso (como
linguagem metafdrica, conotativa, polissémica) quando sugeriam que o homem
tinha determinadas responsabilidades sobre a criagcdo. “O justo conhece as
necessidades de seu gado, mas as entranhas dos impios sao cruéis®
(Provérbios XllI, 10 — PAULUS, 1985, p.1134) ou “Farei em favor deles, naquele
dia, um pacto com os animais do campo, com as aves do céu e com 0s répteis
da terra” (Oséias, IlI, 20 — PAULUS, 1985, p.1718). Sendo assim, Thomas
(1987) percebe que o problema néo esta na religido em si, nem nos seus textos
fundamentais, mas na exegese que se faz deles. Exegese esta que, nos
exemplos apontados por ele, significa uma radical e tendenciosa mudanca de
paradigma social e filoséfico. Cabe, entdo, lembrar que os pensadores e
filésofos deste periodo ndo sdo neutros, ndo buscam distanciar-se de suas
convicgOes religiosas para buscar a verdade, mas, sim, tentam fazé-lo de
dentro delas. Distanciaram-se assim do objeto em questéo, a saber, a natureza
e tudo que se pudesse dizer em estado natural.

Isto nos leva a outra caracteristica do discurso religioso: o dogmatismo.
Em geral, as leis religiosas sdo muito rigidas seus procedimentos e rituais nao
deixam por menos. Sendo, analisemos 0 que ocorreu com 0O pensamento
ocidental até o final do periodo renascentista, quando os canones da igreja
vigente tinham de ser seguidos por quem quer que se pusesse a estudar as
coisas do mundo. Giordano Bruno, Galileu Galilei e o tribunal da inquisicdo séo
exemplos disto. Mas do que afinal ndo se queria abrir mdo? Salvo engano, nos
parece que daquilo que havia sido eleito como verdade absoluta e dos
procedimentos rigorosos para se obté-la. Nao fosse isto, o salto cartesiano nao
seria tdo grande quando propunha que deveria se seguir a ordem das razées
para o0s escritos e trabalhos filoséficos e cientificos, e ndo a ordem das

matérias, conforme estabelecido pela escolastica.

Essas longas cadeias de razbes, todas simples e faceis, de que os gedmetras
costumam servir-se para chegar as suas mais dificeis demonstragées, haviam
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me dado ocasido de imaginar que todas as coisas possiveis de cair sob o
conhecimento dos homens seguem-se umas as outras da mesma maneira e
que, contanto que nos abstenhamos somente de aceitar por verdadeira
qualquer que nao o seja, e que guardemos sempre a ordem necessaria para
deduzi-las umas das outras, ndo pode haver quaisquer tdo afastadas a que ndo
se chegue por fim, nem tdo ocultas que ndo se descubram (DESCARTES,
1973, p.46).

Descartes, desta forma, representa um momento de mudanca de
paradigma exatamente por isto. Marca um momento de crise de um sistema
dogmaético para a implantagéo de outro.

Some-se a isto a questdo da fundamentacdo das tradi¢cdes religiosas
como um todo. Na maioria delas é comum a existéncia de textos herdados e
gue, em algum momento, sdo compilados e arranjados, de forma a compor um
corpus tedrico de sustentacdo da crenca. Compilacdo esta que pode ter se
realizado durante a vida de um profeta ou fundador (como alega o Islamismo),
ou posteriormente a sua morte (como € o caso do Cristianismo e do Judaismo).
N&o se trata de questionar a validade desta pratica ou dos textos em si, mas de
verificar que se trata de uma maneira de assegurar uma base mais substancial
e pragmatica na qual se possa apoiar a fé. O Budismo, por exemplo, mesmo
sendo uma tradigéo religiosa que nao € fundamentada em textos “originais”, a
existéncia de escritos posteriores elaborados por sabios e pensadores tem um
papel fundamental na consagracdo e dispersdo dessa tradicdo. As excecdes
talvez estejam nas tradicbes animistas e orais, em que a palavra escrita tem
importancia menor, ndo no sentido da preservacdo da tradicdo, mas no de
servir como codigo de conduta social.

A intransigéncia em relacdo a possibilidade de se encontrar verdades
em outras tradi¢cdes religiosas € outra configuracao tipica do nacleo mais duro
de uma religido. Na maioria das vezes, uma cultura ou sociedade considera a
religido do outro como mito (tomado aqui de modo depreciativo), ou como
ilusédo (de onde so pode advir falsidade e em oposicédo ao real de onde advém
a verdade). Se ndo busca aniquilar a existéncia dessa outra forma de crenca
(embora muitas vezes isto tenha ocorrido), tenta, no minimo, anular seus
efeitos, desqualificando-a. O ndo reconhecimento de outras formas de verdade
€, assim, uma maneira de promover a aceitacdo da sua como sendo a Unica

forma de busca da verdade. E a prépria negacdo do outro, ou uma forma de
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torna-lo o si mesmo, conforme enunciamos anteriormente. A alteridade é

esvaziada de conteudo e a diferenca depreciada ou invalidada.

Se aquilo em que acredito é verdadeiro, como o ceticismo ou a crenca
diferente de uma outra pessoa € possivel? A estabilidade da cada
crenca contestada depende de uma explanacdo estavel para a
resisténcia aquela crenca e, com ela, uma explicagdo mais ou menos
coerente de como as crencas em geral sdo formadas e validadas, ou
seja, uma epistemologia (embora ndo necessariamente uma
epistemologia formal), As duas soluc¢des favorecidas ao quebra-cabeca
parecem ser demonologia e, por assim dizer, dementologia, ou seja, a
conclusédo confortadora e, as vezes, automatica de que a outra pessoa
(cético, ateu, herege, pagao, e assim por diante) € um demdnio, um
tolo — ou em termos (oficialmente) mais esclarecidos, que ele ou ela
sofre de defeitos ou deficiéncias de carater e/ou intelecto: ignorancia,
incapacidade inata, ilusdo, treinamento precario, escravizagcdo a uma
falsa doutrina, e assim por diante. Ambas as solucdes refletem uma
tendéncia mais geral de alguma significacdo aqui, qual seja,
“autoprivilégio epistémico” ou “assimetria epistémica”, isto é, nossa
inclinacdo a pensar que acreditamos nas coisas verdadeiras e
razoaveis em que acreditamos porque elas sdo verdadeiras e
razoaveis, ao passo que outras pessoas acreditam nas coisas tolas e
revoltantes em que acreditam porque ha algo errado com elas.
(SMITH, 2002, p.17-18)

Para tanto, a religido eleita tenta acercar-se de critérios de verdade,
mais precisamente, postulados e teorias, proprios de seu discurso, que
remetam a algo transcendente a ele, posto que a verdade seja algo
inexprimivel, que remete a esséncia e nao a aparéncia. Construir, portanto, um
discurso que estabeleca uma resposta adequada a angustia, excluindo assim
as outras possiveis respostas, € condicdo sine qua non a qualquer religido que
se ambicione portadora da verdade. As condi¢cdes e 0s elementos que levam a
angustia mudam no tempo e no espaco, sendo assim, mudam também as
respostas adequadas a ela.

Passados alguns anos de discussdes e leituras, dentro de um programa
gue se propde a fazer uma ciéncia da religido, além dos embates que vivemos
dentro e fora da academia, ndo podemos deixar de pensar que talvez
estejamos vivendo (nés, modernos e pds-modernos) dentro de um paradigma
cultural e social que se expressa e se reproduz nos mesmos moldes das
religides. Tal crenca advém da comparacdo entre as religides estudadas e a
ciéncia que se propde a estuda-las.

Refacamos o percurso até aqui estabelecido, adicionando os dados do

paradigma cientifico moderno (aquele cujas bases foram lancadas no inicio do
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Renascimento por teoricos, filosofos e cientistas) e vejamos, ao final deste, se
nossa crenca pode ainda se sustentar.

Partimos do principio de que toda religido busca a verdade de alguma
forma (ainda que a Unica verdade possivel seja a de que ndo pode haver
verdade, como sugere o Budismo). Sera dificil discordar de algo que mais
obstinadamente tenha buscado portar a verdade e desvelar as ilusbes do
mundo do que a nossa ciéncia. Observe-se, por exemplo, a expressao corrente
até nossos dias “isto ndo foi comprovado pela ciéncia” ou “a ciéncia atesta que
isto é correto”. Esta tdo obstinada busca pela verdade traduziu-se num
conhecimento impar das coisas do mundo e do proprio homem. A simples
aplicacdo do paradigma cartesiano (0 da ordem das razdes) fez surgir um sem
numero de ciéncias e areas de especialidades tdo profundas que, por vezes, 0s
cientistas se perguntaram se o0 que estavam fazendo era realmente importante,
ou se seu trabalho serviria a alguém ou era apenas uma elucubragéo mental (a
razao pode levar longe).

Nosso primeiro argumento consistiu na questdo da posicdo do
observador e da interpretacdo advinda dela. Tomando por base que estamos
dentro da academia, argumentando com iniciados, partindo de pressupostos
tedricos que, durante muito tempo, defendeu-se fossem neutros, embora
criados nessa mesma academia, fica um pouco dificil ndo admitir que
guaisquer analises feitas sobre as religides ndo sejam tendenciosas. Ou seja,
estariamos numa posicao insider, e, portanto, até certo ponto, comprometida
(no extremo, no mesmo grau talvez de um Pai de Santo que fosse investigar as
virtudes do Candomblé). E claro que podemos afirmar em beneficio que uma
das virtudes da ciéncia é poder questionar a si prépria. No entanto, isto so
confirmaria o paradigma sobre o qual ela foi erigida, qual seja, aguele em que

Descartes diz:

Esforcar-me-ei, ndo obstante, e seguirei novamente a mesma via que trilhei
ontem, afastando-me de tudo em que poderia imaginar a menor divida, da
mesma maneira como se eu soubesse que isto fosse absolutamente falso; e
continuarei sempre nesse caminho até que tenha encontrado algo de certo, ou,
pelo menos, se outra coisa ndo me for possivel, até que tenha aprendido
certamente que ndo ha nada no mundo de certo (DESCARTES, 1973, p.99).
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Se, por um lado, esta posicao insider tem a vantagem de conhecer
profundamente o objeto (a prépria ciéncia) e seu discurso, possibilitando um
entendimento deste e uma vivéncia singular das benesses e agruras que o
caminho cientifico proporciona, além da compreensao plena dos seus critérios,
de seus canones e de seus ritos, por outro compromete a possibilidade de
investigacdo distanciada do objeto (critério que a prépria ciéncia elegeu como
fundamental para uma boa ciéncia), o que na pratica significa dizer que é dificil
falar da ciéncia sem falar com paixao, sem tomar os discursos cientificos como
verdades absolutas e n&o perceber suas limitagcbes, como de todo e qualquer
discurso.

O segundo ponto explorado foi a questdo do dogmatismo. Ora, assim
como 0s antigos canones da igreja forcavam os pensadores a cumprir regras
rigorosas e aceitar verdades inquestionaveis, a ciéncia moderna, por meio dos
critérios cientificos e da epistemologia, faz algo semelhante com o0s seus
pesquisadores. Qualquer tentativa de escapar a isto é considerada como nao-
ciéncia ou como algo esotérico e menor. O desprezo pelo saber popular em
prol de um conhecimento académico € absolutamente ainda vigente na
sociedade. Marilena Chaui propde que isto se deve a ndo-ruptura com o poder
teologico. Ela cita o caso de Galileu, explicando que, na verdade, ndo houve
uma laicizacdo do poder passando das maos da Igreja para o Estado, mas sim

uma transferéncia desse poder.

Deus baixou do céu a terra, abandonou conventos e pulpitos e foi alojar-se
numa imagem nova, isto €, no Estado. N&o quero com isto referir-me ao direito
divino dos reis. Refiro-me & representacdo moderna do Estado como poder
uno, separado, homogéneo e dotado de for¢ca para unificar, pelo menos de
direito, uma sociedade cuja natureza propria é a divisdo das classes. E esta
figura do Estado que designo como a nova morada de Deus. Em segundo
lugar, e conseqiientemente, ndo houve passagem de uma politica teoldgica a
uma politica racional ateolégica ou atéia, mas apenas uma transferéncia das
qualidades que eram atribuidas a Divina Providéncia a imagem moderna da
racionalidade. A nova ratio € teol6gica na medida em que conserva, tanto em
politica quanto em ideologia, dois tracos fundamentais do poder teolégico: de
um lado, a admissédo da transcendéncia do poder face aquilo sobre o que se
exerce (Deus face ao mundo criado, o Estado face & sociedade, a objetividade
das idéias face aquilo que é conhecido); por outro lado, a admisséo de que
somente um poder separado e externo tem forca para unificar aquilo sobre o
gue se exerce (Deus unifica o0 mundo criado, o Estado unifica a sociedade, a
objetividade unifica o mundo inteligivel) (CHAUI, 2000, p.6).
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Vemos ai que o dogmatismo passa pela questdo da aceitagdo do poder
daquilo que é eleito como divino (posto que € transcendente): Deus, Estado,
objetividade ou razdo. Tal aceitacdo se traduz na compreensédo e adogéao de
seus critérios de verdade e de seus ritos e praticas. No caso da ciéncia, 0s
critérios de verdade vém sendo estabelecidos desde seu surgimento na Grécia
Antiga, mas ganharam mais importancia com a modernidade, quando
compactuam com o poder do Estado desvinculando-se dos canones da Igreja
Catolica.

A epistemologia tem um papel fundamental nisto, pois vai garantir e
atestar o valor e o rigor de um trabalho cientifico. Ou seja, s6 € possivel realiza-
lo repassando por todo o caminho do desenvolvimento da ciéncia e dos
trabalhos cientificos atuais que tratam da mesma tematica, sob a premissa de
gue somente assim é possivel garantir que este seja um trabalho realmente
novo e verdadeira ciéncia. Citagdes e referéncias tém um papel fundamental
nisto, pois sdo os atestados de que se esta respeitando os critérios e de que se
fez a revisdo dos conceitos ja consagrados pelos discursos. Quanto a estes
ultimos, cumpre lembrar que funcionam, em geral, como textos que possibilitam
a sustentacdo da ciéncia e sdo, muitas vezes, tomados como Unica
possibilidade de chegar ao conhecimento.

De fato, o discurso é produto da razdo e sua argumentacao estruturada
€ parametro de sustentacdo desse mesmo discurso; qualquer saber que nao
advenha como produto do discurso, como saberes populares, religiosos,
tradicionais etc, é veementemente contestado pela ciéncia, ainda que, apos
passar pelo crivo da razdo, alguns deles venham a ser incorporados ao
discurso cientifico.

Esta necessidade de fundamentacdo chega, por vezes, a inviabilizar
gualquer tentativa de explicacdo do mundo por outras vias que ndo aquelas
propostas por um determinado autor ou teoria (tome-se como exemplo algumas
vertentes mais ortodoxas do marxismo). E comum nos meios académicos tratar
gualquer um que nao compactue com esses dogmas como traidor,
desqualificado, leviano e, por vezes, herege. Tal intransigéncia e recusa em
aceitar outras formas de saberes caracteriza nosso terceiro argumento.

Mas ha ainda a questdo da transcendéncia. Toda forma de religido

conhecida remete aquilo que transcende o carater terreno da existéncia. Se
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pensarmos no surgimento da ciéncia, veremos que o0 projeto de Platdo tem
essa caracteristica. Sua idéia de ascese da razdo do mundo sensivel ao
mundo inteligivel implica que ele ja colocava a ratio acima do mundo da criagédo
(divina); sua insisténcia em combater a retdrica e as formas de arte, tentando
eliminar, assim, tudo aquilo que pudesse distrair ou obscurecer o caminho da
razado, demonstra o poder vigilante que a racionalidade deveria exercer para
impedir as ilusdes e falsidades. Mais tarde, com a proposta cartesiana, levada
a cabo por Newton e tantos outros cientistas, a ciéncia e a razdo ganharam
status de divindade e motivo de idolatria e submissdo. O cientificismo, que
vigorou com mais forca até os anos 60, mas que subsiste em alguns redutos
académicos ainda hoje prega a verdade da ciéncia como infensa a criticas e
responsabilidades por seus usos.

Esse carater transcendente se manifesta também na idéia de pureza
gue a ciéncia assumiu por determinado tempo, confirmando, assim, o
argumento de Marilena Chaui na citagdo acima, ou seja, a admissdo da
transcendéncia e a necessidade de um poder externo para a unificacdo daquilo
gue é transcendido. Isto pode ser expresso na ainda corrente exigéncia de que
trabalhos académicos sejam escritos em terceira pessoa. Tal necessidade, por
vezes, pode estar ligada a crenca de que aquele escrito, na verdade, ndo é
elaborado pelo préprio cientista, mas por um resultado acumulado de
conhecimento da humanidade, do qual o cientista € apenas um instrumento,
como se fosse guiado por uma “mao superiora” que “dita” aquilo que deve ser
escrito.

Se pudermos concordar que ao menos uma parte dos argumentos
apresentados acima tenha pertinéncia, poderemos encontrar na figura de Victor
Frankenstein um questionamento sobre o edificio da ciéncia do século XVIII.

A questdo da perfectibilidade em si constitui um problema bastante
abrangente e complexo, que ndo sera objeto deste trabalho. No entanto, ela
traz contribuicdes para a compreensdo do processo de construcdo de uma
crenca em torno da autonomia da racionalidade humana. Para tanto, nos
valeremos do trabalho de félego de John Passmore (2004) que apresenta com
grande profundidade a historicidade da questédo da perfectibilidade.

Ele inicia estabelecendo uma diferenciacdo entre perfeicdo e

perfectibilidade, optando em seguida pelo uso do segundo termo. Isto se deve
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ao fato de que a idéia de perfeicdo torna-se complicada pelo fato de que na
maioria das vezes em que se refere a alguém como sendo perfeito, o adjetivo
remete ao desempenho de uma funcéo especifica e ndo a uma caracteristica
daquele ser humano como um todo. Assim, pode-se ser uma secretaria
perfeita, ou um contador perfeito, sem necessariamente se ter um carater
correto. Ou mesmo uma secretéria perfeita ndo sera, necessariamente, uma
contadora perfeita e vice versa. Ou seja, refere-se a uma “perfeigéo técnica”.

Ser humano ndo é uma profissdo, no entanto, e se ndo é possivel
aplicar aos seres humanos nenhuma outra perfeicdo que ndo seja a técnica,
entdo ndo é possivel a eles atingir a perfeicdo.

William Godwin, filésofo de matriz utilitarista do século XIX e pai de Mary
Shelley, afirmava o contrario quando dizia:

Se excluirmos os idiotas e os casos extraordinarios, cada ser humano
€ dotado de aptidées que, se corretamente direcionadas o tornardo
capaz, habil, inteligente e preciso para a consecucdo daquilo a que sua
organizacdo especialmente o preparou (...). E isto torna possivel que
cada homem produza algo tdo perfeito em seu género quanto o que
quer que seja executado sob outra forma pelos mais brilhantes e
ilustres de sua espécie. (GODWIN, William apud PASSMORE, John,
2004, p.18-19)

Desta forma, diz Passmore (2004), todo e qualquer homem poderia ser
treinado de modo para ser tecnicamente perfeito em alguma coisa. Se
considerarmos que a idéia de homem como tal € uma abstracdo, e que a
humanidade é composta de individuos, se todo homem puder ser perfectivel
equivaleria dizer que o homem é perfectivel.

H&, contudo, objecbes a essa idéia. Em primeiro lugar observamos que
um homem pode ser perfeito em uma funcéo e ser imperfeito em outra. Além
disso, ele pode ser perfeito em uma determinada funcdo, mas imperfeito
enquanto ser humano.

Passmore (2004) sustenta que Platdo teria escrito seu livro A Republica,
exatamente para refutar esses dois argumentos. Se um homem é considerado
um contador perfeito, mas um péssimo pai, por exemplo, ele deveria
desempenhar apenas o papel para o qual sua natureza o capacitou. A funcao
de pai, por sua vez, seria destinada a outro homem melhor dotado para tal. A

segunda parte do argumento é questionada por Platdo por meio da idealizacdo
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da sociedade, ou seja, numa sociedade ideal ndo seria possivel a existéncia de
falsificadores, chantagistas ou trapaceiros perfeitos. Estas pessoas teriam de
aperfeicoarem-se em atividades compativeis com o ideal de sociedade
proposta. Assim, para Platdo, a sociedade deveria estabelecer uma atividade
social a partir da classe de pensadores da sociedade, os reis-fildsofos. Eles
seriam os Unicos homens que contemplaram “a forma do bem” e, portanto, os
Unicos capazes de governar a cidade porque sdo homens perfeitos e nao
apenas governantes perfeitos.

Porém, mesmo no caso do cidaddo comum, a perfeicdo técnica ndo é
suficiente para Platdo. A verdadeira justica deveria se ocupar ndo apenas com
0S assuntos externos, mas sim com aqueles internos de sua alma. A perfeicao
técnica seria uma manifestacdo externa de sua perfeicdo moral, sua
predisposicdo de submeter suas paixdes ao controle racional.

O mesmo se aplica a Lutero, diz Passmore (2004). A idéia de misséo ou
vocacdo do cristianismo reformista implica que o0s seres humanos séo
designados por Deus ao nascer para desempenhar uma certa funcao e, dessa
forma, servir melhor a Deus. Volta assim o problema inicial. Como considerar
perfeitas as formas de vocacdo voltadas ao pecado? Ladrdes, chantagistas,
prostitutas e, no caso de Lutero, padres, freiras, cardeais e o papa nao
poderiam ser consideradas como vocacfes designadas por Deus. Assim como
Platdo, Lutero e Calvino consideram que mesmo educando-se ou
desenvolvendo suas habilidades naturais, nenhum homem alcancara a
perfeicdo. Trata-se apenas de uma “perfeicdo obedecente”, assim como para
Platdo na necessidade dos cidaddos da republica em obedecer aos reis-
filésofos. Bem, para que isto funcione a contento esses reis-filosofos e também
o Deus cristdo deverao ser perfeitos.

Aristételes e, mais tarde, Tomas de Aquino, defendiam a idéia de uma
perfeicdo teleoldgica que consiste em alcancar a finalidade na qual se encontra
a natureza de cada um para encontrar a satisfacdo ultima.

Essas trés formas de perfeicdo: técnica, obedecente e teleoldgica,
dependem do conceito de funcdo ou finalidade, seja ela atribuida por outros
homens, pela sociedade, por Deus ou pela Natureza. (PASSMORE, 2004)

Etimologicamente, a palavra grega teleios (finalidade), é traduzida

comumente como perfeicdo, mas esta, por sua vez tem origem latina em
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perficere (facere=fazer e per=completo), aquilo que é feito por completo. Se
uma coisa é malfeita ou incompleta, estara incapacitada para desempenhar
sua funcdo. Poderiamos dizer que alguma coisa ou alguém é perfeita quando
ndo traz em si qualquer falha, € completa, consistente e concreta (NEWMAN
apud PASSMORE, 2004, p.36). Desvinculando-se, assim, da idéia de
finalidade.

Mas como julgar se uma determinada caracteristica constitui uma falha?
SO se pode fazer isto por critérios relativos e nao absolutos. Para algumas
culturas arrotar apos a refeicdo pode ser considerada uma falta de educacéo,
para outras um sinal evidente de satisfacdo e, portanto, um elogio ao
cozinheiro. Para outras, como a japonesa, a propria incompletude é um sinal de
perfeicao.

Para a teologia crista, entretanto, existem falhas absolutas como o
pecado, por exemplo. Para ela um homem so0 poderia ser perfeito se fosse livre
do defeito moral — inclusive do pecado — a perfei¢do imaculada.

Os metafisicos pressupdem que se trata de uma imperfeicdo o fato de
uma coisa qualquer ser dependente de outra coisa, ou se ela for complexa,
finita ou mortal. O ideal de perfeicdo metafisica ou tedrica (como denominava
Kant). Esse tipo de perfeicdo estaria, portanto, muito distante das
possibilidades humanas que ndo é causa sui (causa de si mesmo), € composto
de partes dependentes que forma um todo complexo, é finito e mortal. No
entanto, o homem tem buscado, como aponta Passmore (2004), superar essas
caracteristicas imperfeitas.

Surge, entdo, a possibilidade de uma doutrina da “perfeicao relativa” ao
ideal moral humanamente alcancavel. O problema passa a ser o de determinar
gual o ideal de humanidade perfeita.

Pode-se inicialmente concretizar o ideal de perfeicdo em alguém e
adota-lo como modelo a ser imitado - perfeicdo exemplar. Poderiamos
considerar, por exemplo, Sdocrates ou Jesus perfeitos ao compara-los com
nosso ideal de perfeicdo moral e com isso queremos dizer que eles
exemplificam perfeitamente esse ideal. Se assim o fizermos estaremos
julgando nossa prépria conduta também por referéncia direta a ele. Porém,
afirma Kant (apud PASSMORE, 2004), “exemplos servem para noSSo

encorajamento e emulagdo. Nao deveriam ser usados como padrao”.
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Nossos ideais morais sdo, contudo, arbitrariamente construidos como
sugere Spinoza. Assim, mantém-se a questdo: perfectivel em relacdo aos
ideais morais de quem?

Esta ndo era uma questédo verdadeira para Platdo, por exemplo. Se a
idéia de um quadrado é mais perfeita que qualquer quadrado que se possa
construir, ja que é fruto da imaginacdo de quatro lados perfeitamente iguais
como sustentava ele, entdo o ideal de perfeicdo € muito mais real que qualquer
exemplo de perfeicdo. Mas é Kant, mais tarde, que vai relativizar isto ao dizer
gue os ideais possuem um poder pratico que nos dotam de arquétipos e
formam a base da perfeicdo possivel a algumas acbes, muito embora ndo

possuam realidade objetiva, ou seja, existéncia.

Embora ndo possamos conceder a esses ideais uma realidade
objetiva, ndo devem ser contudo apreciados como inven¢des do
cérebro; eles suprem a razdo com um padrao que é indispensavel a
ela, provendo-a com o conceito daquilo que é inteiramente completo
em seu proprio género e, com isso, capacitando-a a avaliar e medir o
nivel e os defeitos daquilo que é incompleto. (KANT, |. apud
PASSMORE, 2004, p.43)

Mas ja Platdo no Teeteto, apontava que “no divino, ndo ha sombra de
incorrecao” e o aperfeicoamento moral passa a significar se aproximar da
retiddo divina. Com Tomas de Aquino essa idéia foi ainda mais longe, pois ele
argumentara que a perfeicdo de todas as coisas € serem elas 0 mais
semelhante o possivel a Deus — perfeicdo deiforme.

Mas como seria possivel imitar a Deus ainda permanece como uma
guestao insoluvel.

A ciéncia do design se vale ainda de outra forma de perfeicdo, a
estética. Essa pressupde uma assembléia de pecas que compdem um todo
harmonioso, ordenado, estavel e unificado desempenhado por uma
determinada coisa. Ainda que a funcionalidade do objeto possa ser
guestionada, prevalece o senso estético da forma produzida. Em termos
sociais, essa forma de perfeicdo foi adotada em alguns momentos histéricos e
os resultados foram a vigéncia de um ideal estético de beleza, por exemplo, a
custa da supresséao das liberdades individuais e da criatividade.

Dessa forma, Passmore (2004) nos mostra que nao existe uma resposta

facil é direta sobre a questdo da perfectibilidade humana.
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Afirmar que o homem é perfectivel pode tanto significar:

(1) Existe uma atividade na qual todo e qualquer homem pode
aperfeicoar-se tecnicamente;

(2) Ele é capaz de subordinar-se por completo a vontade de Deus;
3) Ele pode alcancar a sua finalidade natural,

(4) Ele pode estar inteiramente livre de qualquer falha moral;

(5) Ele pode fazer de si um ser metafisicamente perfeito;

(6) Ele pode fazer de si um ser humano idealmente perfeito;

(7) Ele pode viver a vida de um ser humano idealmente perfeito;
(8) Ele pode tornar-se a semelhanca de Deus. (PASSMORE, 2004,
p.49-50)

Pode-se ainda imaginar que alguns defenderdo a possibilidade da
perfectibilidade para todos os homens e aqueles que sustentem que apenas
alguns homens dotados de caracteristicas especiais seriam passiveis de serem
perfeitos. Os primeiros sdo chamados de universalistas e os ultimos de
particularistas.

Essa questdo se torna particularmente relevante na analise do
Frankenstein, ja que sabidamente, uma das fortes influéncias do texto de Mary
Shelley foram os escritos do filésofo Jean Jacques Rousseau, particularmente
o Tratado sobre a origem da desigualdade entre os homens, onde tal questéo
esta posta. Para Rousseau (1973) o unico homem verdadeiramente livre que ja
existiu, se existiu, foi 0 que ele chama de “homem natural”. Aquele que dormia
debaixo da primeira arvore, comia do primeiro fruto, bebia do primeiro rio e
fazia sexo com a primeira mulher que encontrasse, para logo em seguida se
desvencilhar de todos eles. Segundo Rousseau é a partir do momento que o
homem cria lagos sociais e afetivos, que ele se torna preso a eles.

H4&, dessa forma, uma crenca na perfectibilidade humana ja ao nascer.
Para ele todo homem é capaz de se tornar livre e, portanto, mais perfeito. Esse
ideal de perfectibilidade universal proposto por Rousseau foi um dos grandes
fios condutores do pensamento vigente na Revolucdo Francesa do século XVIII
e Mary Shelley, vivendo numa fase imediatamente subseqliente a esse

processo historico, escreve em didlogo com ele.

Em sus Reflexiones sobre los hechos de La revolucion (1790), Burke
habia profetizado que la vertiginosa transformacion politica de Francia
podria traer consecuencias imprevistas. Al igual que um muerto
galvanizado sale de su tumba, o um autbmata solo artificialmente
animado puede desobedecer a su creador, el resultado de la
revolucion campesina em 1789 y las decisiones de la Assemblea
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podian desencadenar efectos desastrosos y de hecho los generaram.
Como se ha anotado frecuentemente, imagines de monstruosidad
comenzaron a proliferar entre todo tipo de escritos em tiempos del
Terror.? (RODRIGUEZ, 2002, p.301)

Pilar Vega Rodriguez (2002) e Marilyn Butler (1984) lembram ainda que
Percy Shelley (marido de Mary), Mary Wollstonecraft (sua méae) e William
Godwin (seu pai), também escreveram contra o periodo do Terror e 0s perigos
da tomada do poder pelo povo.

Marat, o lider desse processo, foi representado no museu de cera de
Madame Tussaud, que Mary Shelley visitou aos 11 anos de idade, com um

aspecto sobrehumano e demoniaco.

Em Marat habia algo que llamaba la atencion por dondequiera que iba,
su elocuencia y su discurso no eran comunes, Sus argumentos
estaban llenos de fuerza, su imaginacién era poética y salvaje, y em su
modo de hablar era ardiente, pero tranquilo, impresionante, todo ello
bien calculado para seducir a la muchedumbre.” (RODRIGUEZ, 2002,
p.302)

Burke em 1796 (Letters on a Regicide Peace), acrescenta ainda:

De la tumba de la monarquia, asesinada en Francia, se levanta el
enorme, tremendo e informe espectro, con el aspecto mas terrorifico
gue nunca hayamos podido imaginar y sometido AL capricho de los
seres humanos.® (apud RODRIGUEZ, 2002, p. 302)

A metafora da monstruosidade para designar a desordem, a violéncia e
a injustica nos tempos da Revolugcao foram muito frequentes e também a idéia

de um corpo gigantesco e monstruoso para representar o Estado, formado pela

® Em suas reflexdes sobre os fatos da Revolugdo (1790), Burke havia profetizado que a vertiginosa trans-
formacdo politica da Franca poderia trazer conseqliéncias imprevistas. Assim como um morto galvaniza-
do sai da sua tumba, ou um autdmato sé artificialmente animado pode desobedecer a seu criador, o resul-
tado da revolugdo camponesa em 1789 e as decisdes da Assembléia podiam desencadear efeitos desastro-
so0s e de fato os geraram. Como se notou frequentemente, imagens de monstruosidade comecaram a proli-
ferar entre todo tipo de escritos nos tempos do Terror. (traducéo livre do autor)

" Em Marat havia algo que chamava atencdo por onde quer que fosse, sua elogiiéncia e seu discurso néo
eram comuns, seus argumentos estavam cheios de for¢a, sua imaginacdo era poética e selvagem, e seu
modo de falar era ardente, porém tranquilo, impressionante, tudo isso bem calculado para seduzir a multi-
ddo. (traducao livre do autor)

® Da tumba da monarquia, assassinada na Franca se levanta o enorme, tremendo e informe espectro, com
0 aspecto mais horrivel que jamais poderiamos imaginar e submetido ao capricho dos seres humanos.
(traducdo livre do autor)
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conjuncdo de diversos membros do corpo politico como j& havia sido
imaginado por Hobbes no Leviata. (LEVINE; KNOEPFMACHER, 1974)

O poeta William Blake (apud RODRIGUEZ, 2002) também representa a
anatomia politica da Inglaterra em 1793 no poema Cancéo das filhas de Albion
por meio da figura de um autémato formado por um agregado de pecas
discordantes.

O paralelismo destes exemplos com o episédio da animacao da criatura
de Frankenstein é incrivel. Da mesma forma, a autoridade paterna foi posta em
guestdo na mesma época. O rei é o pai da familia politica. Incitavam-se o0s
governantes a indulgéncia para com os suditos e também se recomendavam
aos manuais de educacao dos principes. A Assembléia Constituinte em Agosto
de 1790 estabeleceu uma ligacdo entre tirania familiar e politica. Foram
formados conselhos de familia para impor limites aos poderes dos pais. A
abolicdo da primogenitura e a maioridade aos 21 anos, também tinham a
intencdo de provocar recortes na autoridade paterna.

Habria que decir, sin embargo, que si el absolutismo antiguo encontro
poder em la comparacién com el vinculo familiar, concretamente la
autoridad del padre, el republicanismo subsiguiente se apoyaria em la
relacion fraterna para imponer la retérica del terror, la persuasién de la
guillotina y de la tumba. Desde luego es dificil ver em qué podria
apoyarse la relacion fraterna de los hijos huérfanos y, mas aun, de los
hermanos que non conocem al padre. Esta es la cuestion planteada
em la novela de Mary Shelley. De donde sacaria las fuerzas la criatura
para continuar amando a la humanidad después de Haber sido
atropellada por sus hermanos los hombres? Em la novela de Mary,
Fraternidad sustituye la Filiacion, Frankenstein se consuela com
Elizabeth de la perdida del amor paterno y materno; la criatura busca
uma esposa hermana que le haga olvidar el vacio de sus Origenes y el
Gdio de su creador. Sin embargo, es la fraternidad lo primero agredido
em la novela, como demuestram la indiferencia hacia Elizabeth y la
muerte de William. Fraternidad o muerte habia sido la consigna em
Francia entre los afios 1790 y 1794. Lo contrario de Hermano es
inimigo, dice la Assemblea de febrero de 1793.° (RODRIGUEZ, 2002,
p.304-305)

° Ha que se dizer, no entanto, que se o absolutismo antigo encontrou poder com o vinculo familiar, con-
cretamente na autoridade do pai, o republicanismo subseqiiente se apoiaria na relagéo fraterna para impor
a retorica do terror, a persuasdo da guilhotina e da tumba. Desde logo ¢é dificil ver em que se apoiaria a
relacdo fraterna dos filhos 6rfdos e, ais ainda, dos irmaos que ndo conhecem o pai. Essa é a questdo proje-
tada na novela de Mary Shelley. De onde tiraria forgas a criatura para continuar amando a humanidade,
depois de ter sido atropelada por seus irmaos homens? Na novela de Mary, Fraternidade substitui filiaco,
Frankenstein se consola com Elisabeth pela perda do amor materno e paterno; a criatura busca uma espo-
sa/irmd, que lhe faca esquecer o vazio de suas origens e o ¢dio de seu criador. Entretanto, é a fraternidade
a primeira agredida da novela, como demonstram de Elisabeth pela morte de William. Fraternidade ou
morte havia sido o0 emblema da Franca entre 0s anos 1790 e 1794. O contrario de irmdo é inimigo, disse a
Assembléia de 1793. (traducdo livre do autor)
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A fraternidade € o segundo ideal da Revolucdo Francesa e também um
fio condutor da novela de Shelley, portanto. No novo modelo de conduta social
ndo existem mais papéis fixos. Nao se sabem quem sdo os criados ou 0s
patrbes, os hdéspedes ou os anfitribes. Elisabeth tem a mesma ddvida em
relacdo a Justine, uma criada que foi educada como uma filha, embora nunca
tenha deixado de fazer os trabalhos da casa. Isto coloca em questdo o ultimo
dos ideais da Revolucao, a Igualdade.

Se as monarquias do Antigo Regime conseguiram subjugar os povos por
meio da submissao as leis divinas e o poder de Deus, as mortes em massa que
converteram as guilhotinas em simbolo da Revolucdo foram fruto de uma
exacerbacdo da racionalidade. Para Robespierre o Terror era a justica
implacavel e insubordinavel, a auténtica “emanacion de la Virtud”. Morte,
tortura e despotismo constituem o caminho para a utopia do igualitarismo.
Assim, qualquer um contrario ao ideal de igualdade e de justica sera
considerado inimigo do Estado. As facgbes dissidentes foram aniquiladas e a
fidelidade civil recaia numa supersticdo litirgica. Robespierre converteu em
religido oficial da Franca o culto ao Ser Supremo e nomeou-a “Republica da
Virtude”. Em novembro de 1793 a Catedral de Paris foi consagrada a “Deusa
da Raz&o”. (RODRIGUEZ, 2002)

No 20 Bruméario do ano Il, pelo calendario revolucionario, ou 10 de
novembro de 1793, o altar-mor da catedral se transformou numa montanha de
madeira pintada e no Templo da Razdo. Os membros da Comuna, escoltados
por um coro de meninas vestidas de branco e coroadas com folhas de

carvalho, se instalaram na base do altar.

A porta do templo se abriu, dando passagem a uma figura feminina,
com um vestido branco e um manto azul. Era a deusa da Razéo,
representada por uma atriz, Thérése-Angélique Aubry. Ela se sentou
num banco de verdura, enquanto o coro cantava o “Hino a Liberdade”,
com musica de Gossec e letra de Joseph-Marie Chénier: “Desce, 0
Liberdade, filha da Natureza;/ Opovo reconquistou seu poder imortal:/
Sobre os pomposos destrogcos da antiga impostura/ Suas maos
reerguem teu altar’. (ROUANET, 1999, p.287)

Mais tarde, a cerimdnia continuou na Convencao. O presidente acolhe a

Razao, abragando-a e fazendo-a sentar-se a seu lado.
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Um coro de 6rfaos da patria canta o “Hino patridtico relativo a
inauguragdo do Templo da Razdo”, com musica da “Marselhesa” e
letra de Léonard Bourdon: “Franceses, que metamorfose/ Transforma
0s santos em lingotes de metall/ A Razdo brotou finalmente./ Ela
aniquila os devotos;/ De seus ridiculos mistérios/ Apaguemos até a
memoria;/ Que nosso dogma no futuro/ Seja o de sermos felizes com
nossos irmaos;/ Franceses, a verdade que brilha em todos os olhos,/ A
liberdade, a igualdade, eis nossos deuses”. (ROUANET, 1999, p.287)

O culto & Razao difundiu-se ainda por diversas igrejas e cidades da
Franca, tendo sempre a figura feminina como sua forma de representagao o
gue causou certo desconforto entre filbsofos e pensadores da época que
julgavam a razdo uma faculdade eminentemente masculina.

Se concebermos a histéria de Victor Frankenstein como a do fracasso
do ideal humanista que, na fase napolebnica, era identificado com Prometeo
pelos poetas e filésofos, entre eles Lord Byron e Percy Shelley, e seu
aprisionamento e sofrimento, podemos notar que a figura do Titd era muito
presente a época da producédo do livro de Mary e representava uma aspiracao

dos intelectuais de sua época.

O Prometeo — se ndo exatamente em meu projeto — sempre esteve em
minha mente, de tal modo que posso dizer que tudo o que tenho
escrito tem sido de uma ou outra forma sobre ele. (BYRON apud
RODRIGUEZ, 2002, p.309)"

Ja para Percy Shelley, seu Prometeo era o maior exemplo de perfeicédo
moral e intelectual, movido pelos motivos mais desinteressados e corretos e 0s
fins mais nobres que pudesse imaginar e apesar do otimismo expresso em seu
poema, os Shelley sabiam das condi¢des ruins existentes na Europa naquele
momento e chegaram a aventar a possibilidade de trasladar-se para a Grécia
ou para a Califérnia. (RODRIGUEZ, 2002)

A América era vista nessa época como a terra prometida e o lugar da
liberdade. Ndo somente os Estados Unidos, mas também a América Latina.
Talvez por isto a criatura prometa a Victor que fugird para as florestas
desabitadas da América do Sul se ele também cumprir sua promessa de criar

uma noiva para ele.

19 Carta de Byron para seu editor John Murray. (traducéo livre do autor)
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A licdo a ser aprendida destes eventos, diz Percy Shelley em The Revolt
of Islam, é que todo progresso é fruto da cooperacédo solidaria, da esperanca
inquebrantavel, da capacidade de sacrificio e da aplicacdo da virtude e da
raz&o, do conjunto de individuos de uma geracéo. (RODRIGUEZ, 2002)

N&do ha, portanto, para Percy ou Mary Shelley nenhum caréater
demoniaco na razéo, a ndo ser aquele atribuido pelos ditadores e usurpadores
da liberdade. William Blake em Livro de Urizen de 1794, diz que a tirania é o
mal que acompanha a humanidade desde os primordios. Urizen, simbolo da
autoridade, do poder, do pai e do monarca, se opde a Orco, espirito rebelde,
nascido do fogo, esta pronto para levantar-se contra o poder paterno. Blake
identifica esse personagem com o Prometeo glorioso (de Shelley) e o Satan
excelso (de John Milton). (RODRIGUEZ, 2002)

Liberdade e Justica sdo, portanto, monstruosas encarnacdes para 0S
tiranos opressores, assim como para 0s que amam a igualdade, serdo imagens
gue oferecem esperanca e consolo.

Diante desse quadro, € possivel que Mary Shelley tivesse a idéia de
transformar sua historia em uma alegoria do furor das classes populares. Por
essa razdo, 0 monstro tem uma imagem contraditoria de sede de vinganca e
crueldade, com um notavel sentido de justica e sensibilidade.

Notamos, portanto, que a racionalidade ndo é, em nenhum momento,
apontada como causadora ou responsavel pela monstruosidade do Terror
francés. H4, subjacente a essa questéo, a crenca de que o homem pode optar
pelo bom ou mau uso dela. Mais ainda, ha uma crenca de que o homem €, em
si, bom. Se ele tende a0 mau uso da razéo, isto se da a posteriore. Ela, a

razao, €, portanto, perfeita.

2.3. Eidolon e idolatria
Para os gregos da época de Homero, ndo havia duvidas: nem mesmo 0s
deuses eram perfeitos. Todos apresentavam defeitos morais e metafisicos. Por
isso, um mandamento como o cristdo que tem como imperativo: “Sede
perfeitos, tal como o vosso pai no céu o €”, seria uma grande hipocrisia.
Ainda que imortais e poderosos, ndo eram auto-originados, mas
nascidos uns dos outros, por vezes a partir de métodos muito heterodoxos e

por mais que o leitor moderno se chogue com o tom irénico dos escritos da
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época grega que falam acerca dos deuses, aquilo constituia, sim, uma religido.
(PASSMORE, 2004)

Podia-se rir dos deuses, mas devia-se leva-los a sério. Seus cultos,
rituais, santuarios e privilégios deveriam ser respeitados e, assim como Ulisses
e seus marujos, sua profanacéo podia ter um alto preco.

Negar o carater divino de um deus grego constituia crime, mas negar
sua perfeicdo, ndo. Portanto, ndo era uma premissa do mundo grego que 0s
homens devessem imitar seus deuses, ao contrario, tentar fazer isto era
considerada uma hybris (ou ubris = desmedida, excesso), uma arrogancia. O
modelo a ser seguido pelos gregos era o dos heréis. Mas eles ndo constituiam
modelos de perfeicdo moral, por exemplo. Ofereciam maneiras de lidar com
determinadas situacgées. E, como vimos acima, uma perfei¢éo técnica, ndo uma
perfeicdo imaculada. Os herois, sendo em parte humanos, ndo podem ser
perfeitos a ndo ser de modo limitado. A felicidade perfeita € reservada apenas
para os deuses; pretender ser semelhante a um deus era o caminho mais curto

para a ruina.

Na desmedida fama do alto
Vangloriar-se, esconde-se o perigo: 0s
Afiados raios divinos voam para
Estremecer as montanhas. (ESQUILO, apud PASSMORE, 2004, p.56)
No entanto, imitar um deus grego nado criaria problemas metafisicos
como a imitacdo do Deus metafisicamente perfeito da teologia cristd gera. Os
homens e os deuses gregos derivam da mesma mae, Gaia, por isto se
assemelham a eles. Mas se comparadas a eles 0 homem grego é como “nada”,
€ por que nédo dispde de seus poderes e nem da seguranca da imortalidade.
Conhecer a vontade dos deuses era para o grego impossivel. Nem mesmo o
destino (moira) era controlado por Zeus que, a seu bel prazer, podia determinar
gue os homens padecessem de dores horriveis, cometessem atos cruéis ou
fossem glorificados como herais.
No século VI, crescia entre 0s gregos a insatisfacdo com os deuses e
seus desmandos, talvez a reboque do declinio da idade herdica (PASSMORE,
2004). O que ocorreu a seguir foi uma dupla mudanca: houve uma moralizacao

dos deuses e uma mudanca na caracterizacdo dos deuses, que passaram a
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ser vistos de forma mais benevolente ou justa. Isto aproximou a figura de Zeus
a de Yahwe (ou Jeova).

Anaximandro, seguindo as idéias de Tales de Mileto, considerara os
deuses como llimitados ou Indefinidos. Mais tarde Aristoteles sintetizaria tal
idéia dessa forma: “O llimitado ndo procede de qualquer inicio... embora ele
pareca ser o comeco das outras coisas... ele agambarca todas as coisas e as
manobra... E esse é o divino, pois é imortal e indestrutivel”. (ARISTOTELES,
apud PASSMORE, 2004, p. 61)

Abre-se espaco, por conseguinte, para a concepcao de um deus
monoteista. Ele ndo nasceu nem morrera, posto que € ilimitado, todas as
coisas derivam dele e ele as controla e ndo depende de outros deuses para
que elas funcionem como deseja. E eterno e sem causa, como mais tarde os
filosofos o considerardo. Mas ele ndo se assemelha ao Deus de Abrado. Para
ele n&o existe 0 bem nem o mal, o justo ou 0 pecaminoso.

Xenofanes (apud PASSMORE, 2004), outro reformador da religido
olimpica, dizia que esse deus nao carecia de mensageiros ou corpo fisico e
gue podia comandar tudo de onde estivesse, apenas pelo pensamento. Dessa
forma, o deus de Xendfanes tem os atributos que séo “apropriados a um deus”.
Ele ndo é mais apenas poder, mas € moral e metafisicamente perfeito. N&o
tomaria atitudes pecaminosas ou injustas, pois elas seriam tipicas dos homens
e imperfeitas e inapropriadas para um deus.

Ainda segundo Passmore (2004), Parménides, pouco depois, concebera
esse deus como um “Ser”, muito diferente da idéia xenofaniana de deus. Para
ele o Ser ndo pensa, ndo vé, ndo anda e ndo ouve a semelhanca humana. O
Ser é. Incriado, imperecivel, inteiro e inamovivel. Para Parménides o Ser é
eterno e ndo apenas perdurante, ou seja, nunca foi, nunca sera, ele é, agora na
sua totalidade, continuo.

Simples, indivisivel, eterno, de nada carente, desprovido de todas as
propriedades que envolvam negacdo ou defeito, jA que tanto pensar quanto
falar da negacdo — “aquilo que nao &” — é impossivel; o Ser de Parménides
representa o ideal da perfeicdo metafisica, na forma mais pura que até entéo

assumira.
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O leitor moderno poderd achar mais do que apenas estranho que
Parménides, apdés descrever o Ser naqueles termos, mais adiante
declare ser ele esférico, “como a forma de uma esfera bem
arredondada”. (PASSMORE, 2004, p.65)

Esse sentido estético de perfeicdo na esfericidade era, para o grego
muito sintomético. Supde completude, uniformidade, igualdade, e regularidade.
Conferir esfericidade ao Ser significa, portanto, dotad-lo ndo apenas de
perfeicdo metafisica, mas também estética.

Embora seja dificil pensar no Ser como exemplo de perfeicdo moral e
como algo a ser imitado ou seguido, foi exatamente essa idéia que influenciou,

através de Platdo, a teologia cristd e sua imagem de Deus.

No pensamento medieval, a concepcdo “esférica’” de Deus foi
estranhamente transformada, numa tentativa de reconciliar a
esfericidade divina com o infinito divino — um infinito que os teélogos
medievais, a diferenga dos gregos, valorizavam sobremaneira. “Deus”,
era dito, “é uma esfera inteligivel, cujo centro encontra-se em toda
parte e a circunferéncia em lugar algum”. De fato uma esfera bastante
estranha! (PASSMORE, 2004, p. 68)

Afora as divergéncias quanto a forma e o tipo de perfeicdo de Deus, 0s
cristdos, de modo geral, irdo constituir uma série de atributos e teorias sobre
suas caracteristicas, porém sempre na direcdo de Sua perfectibilidade. Das
versdes mais proximas do Demiurgo platdnico ou do Ser parmenidiano, até o
Deus de carater mais dual de Agostinho, todas elas apresentam a
perfectibilidade de Deus como essencial para sua caracterizacao.

Ja na modernidade, os iluministas franceses acreditavam piamente na
educacdo do homem como ferramenta de aperfeicoamento e embora houvesse
discordancias com os ingleses sobre o0 ensino privado ou estatal como sendo o
melhor meio, todos concordavam que era necessario garantir a sobrevivéncia
das “luzes” por meio da formacao de novos pensadores.

Havia, porém uma questéao:

O Deus da teologia crista tradicional ndo tem esse problema. Deus nédo
possui sucessores e estda dotado de onisciéncia e onipresenca.
(Contudo, a julgar pela historia crista da queda dos anjos, até mesmo a
escolha dos ministros por Deus pode deixar a desejar.) Mas o
perfectibilista secular ndo pode, plausivelmente — mesmo se por vezes
ele chega quase a ponto de -, atribuir a imortalidade, a onisciéncia e a
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onipresenca a seus legisladores, seus psicdlogos, seus geneticistas.
(PASSMORE, 2004, p. 400)

Para resolvé-la, ao menos parcialmente, lanca-se mdo da idéia de
progresso. Por ela, a histéria humana é concebida de forma a garantir que o
homem continuard a aprimorar sua situacao e 0s ocasionais erros na selecao e
formacdo de educadores, legisladores e psiclogos seriam secundarios diante

do avanco da civilizagdo como um todo.

Era isso que argumentava o estadista e economista Turgot, em sua
famosa conferéncia pronunciada na Sorbonne, precisamente em
meados do século XVIII, em 11 de dezembro de 1750. “As maneiras
de tratar tornam-se gradualmente mais suaves, a mente humana mais
esclarecida, as nacdes separadas aproximam-se cada vez mais, 0
comeércio e a politica tornam-se, por fim, cada vez mais conectados em
todas as partes do globo, e a totalidade da raca humana, por meio da
alternancia calma/agitacdo, bem/mal, continua a marcha, ainda que
lentamente, em diregdo a uma perfeigio cada vez maior’.
(PASSMORE, 2004, p. 401)

Foi a primeira vez que se usou esse conceito, ja que, com pequenas
excecOes, para o grego a humanidade estava em declinio e, para os estodicos
ela era ciclica, enquanto na idade média ela era vista como estatica.

Com as dificuldades decorrentes da idéia de assumir o progresso da
raca humana como sinbnimo de perfectibilidade, os cientistas e filosofos
acabam por tentar demonstrar que houve, através da historia, uma trajetoria
crescente de conhecimento e houve grandes discordancias sobre em que fase
a humanidade estaria vivendo em cada momento histérico. Alguns acreditavam
gue a sua fase era a de apogeu, outros pensavam ainda numa ascensao

possivel para as proximas geracoes.

The eighteenth and nineteenth centuries were not lacking in historians,
scientists, philosophers, and, in general, intellectuals who considered
freedom and liberty sacred. It was thus inevitable that for a great many
minds the very purpose, the ultimate objective, of progress would be
the steady and evermore encompassing advance of individual freedom
in the world. The reality of progress was attested to by the manifest
gains in human knowledge and in man’s command of the natural world,
but such gains were possible only when all possible limits were
removed from the individual's freedom to think, work, and create. The
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test of progress was thus the degree of freedom a people or nation
possessed™. (NISBET, 1980, p.179)

Ainda segundo Nisbet (1980), a idéia de progresso passa a ser vista
como a prépria manifestacdo da Providéncia, como em Turgot.

Neste ponto, a narrativa do Capitdo Walton e de Victor Frankenstein se
assemelham. Ambas apresentam seus empreendimentos como formas de
melhorar a vida humana através do descobrimento e do desvelamento dos
segredos mais reconditos da natureza. A idéia de progresso pode ser ai
percebida como pano de fundo. Para eles, ndo se tratam de desejos
mesquinhos de gléria e fama, mas verdadeiros avancos do conhecimento
humano.

Dessa forma, podemos entender o texto de Mary Shelley como uma
critica a idéia de que o progresso (e, portanto, a perfectibilidade) € sempre
positivo. Ele pode terminar em ruina. O final da narrativa de Victor aponta
exatamente para essa direcdo, tentando alertar Walton sobre os perigos que
ele corre ao ansiar atingir o Pélo Norte.

Onde foi que esses ideais humanitarios se perderam no processo de
descoberta a que Victor inicialmente se prop6s?

Pilar Vega Rodriguez (2002) oferece uma sugestiva resposta a essa
guestdo quando a aponta o carater narcisico da narrativa de Frankenstein.

Quando Victor nos conta que passava horas olhando o céu refletido no
lago em Genebra, abatido e profundamente absorto, pode estar indicando que
seu reflexo também era visto, assim como Adéo e Eva o fazem em Paraiso
Perdido de Milton. Todos os trés personagens tém um encantamento com essa
visdo. Porém ao compararmos com o olhar da Criatura sobre si propria, quando

se vé num lago pela primeira vez, a descricao que ela faz de si é:

Saltei aterrado para tras, incapaz de crer que, realmente era minha
imagem a que se havia refletido naquela espécie de espelho.
(SHELLEY, 2005, p.65)

1 Nos séculos XVIII e XIX ndo faltavam historiadores, cientistas, filésofos e, em geral, intelectuais que
consideravam a liberdade sagrada. Era assim inevitavel que, para um grande nimero de mentes, a finali-
dade, o Ultimo objetivo, do progresso seria constante e sempre englobaria o avanco da liberdade individu-
al no mundo. A realidade do progresso atestou os ganhos do conhecimento humano e do comando huma-
no sobre 0 mundo natural, mas estes ganhos so seriam possiveis quando todos os limites fossem removi-
dos da liberdade individual para pensar, trabalhar e criar. O teste de progresso foi assim o grau de liber-
dade de uma pessoa ou nacdo apoderada. (traducdo livre do autor)
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A principio isso leva-nos a crer que foi o espanto com sua propria feiara
que fez a Criatura assustar-se. No entanto, talvez a angustia da Criatura ndo
provenha tanto da contemplagéo de uma imagem horrenda, mas do fato de néo
encontrar reflexo. Desconhecer a propria identidade, a imagem de quem fomos
gerados e qual pode ser nossa procedéncia, constitui 0 maximo do terror e uma
experiéncia sublime.

Narciso havia sido agraciado pelos deuses com uma beleza sobre-
humana. Em sua juventude foi o desespero de muitos que por ele se
apaixonaram. Assim, seu coracdo se endureceu e ele tornou-se cruel. Até que
em uma tarde de caca ele retornava sedento e parou a beira de um rio para
beber quando viu nas aguas um rosto belissimo de um desconhecido que lhe
sorria sedutoramente. Narciso enlouqueceu de amor e se atirou ao rio tentando
abracar aquela figura maravilhosa, afogando-se e morrendo.

Pilar aponta trés temas desse mito relacionados a historia de
Frankenstein: o egoismo individualista, o excessivo e destruidor amor de sie 0
desprezo pelo outro.

Frankenstein, assim como Narciso, jamais reconhece seus erros.
Narciso responde com soberba a admiracdo das pessoas, Frankenstein nao
pensa nas consequéncias de sua criacdo. Ambos culpam ao destino pela suas
desgracas, incapazes de reconhecer que sdo suas proprias acdes que lhes
conduziram ao fracasso. O destino havia determinado que Narciso morreria no
momento em que viesse a se conhecer, mas ndo determinou o0 momento em
gue isso ocorreria. Frankenstein considera o Anjo da Destruicdo (como ele
chama a Criatura), como responsavel por todas as suas desgracas, sem
lembrar que ele o pés no mundo. Ambos deixam que a vida flua e os
acontecimentos se sucedam sem se preocuparem que podem estar colocando
tudo a perder. Os dois se compadecem das dores que causaram, porém
lamentam ainda mais que sua prépria dor seja insuportavel. Por isso
necessitam despertar a compaixdo do outro. Narciso fala com a Natureza e
Victor conta sua histéria para Walton. Somente Eco (para Narciso) e a Criatura
(para Victor) tém a valentia de afrontar a dor causada pelo rechaco. Eco foi
privada da voz por Juno, a Criatura desconhece a linguagem. Eco, a ninfa

desprezada por Narciso, se esconde nas fendas e grutas solitarias para
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refugiar-se da vista dos homens, como também decide fazer a Criatura. Eco
ndo deixa de amar a Narciso e persevera fielmente, por isso esta presente na
hora da morte de Narciso, assim como a faz a Criatura em relacdo a
Frankenstein. Eco e a Criatura admiram seus amados. SO0 depois de
desprezado por Victor a Criatura se volta contra ele. (RODRIGUEZ, 2002)

E uma metafora do ideal inalcancavel e do amor impossivel, neste caso
do amor proprio, sempre voraz e insatisfeito. Frankenstein persegue a gléria e
se enamora da imagem que faz de si. Inflado por sua ciéncia chega a crer-se
como um deus e reclama para si a mesma adoracdo. Por isso, encontrar a
Criatura é contemplar a personificacdo da propria hybris. Esse é o carater
verdadeiramente monstruoso dela. O resultado s6 pode ser a destruicao de
ambos. Mais do que o fato em si, € o conhecimento do desfecho de sua
criacdo, 0 que origina a catastrofe aos dois personagens.

A Criatura s6 pode conhecer sua feilra pela comparagcdo com a beleza
dos Lacey, 0 que nado se trata apenas da questdo estética, mas também da
perfeicdo moral, expressada através de suas virtudes familiares. Ela anseia ser
recebida na familia Lacey, porém pode ser que os bons sentimentos que a

criatura atribui a eles sejam apenas uma projecao dos seus proprios.

E possivel que se minha iniciagdo aos seres humanos tivesse
acontecido a cargo de um jovem e exaltado militar, avido de batalhas e
de gldéria, minhas impressdes fossem agora completamente distintas.
(SHELLEY, 2005, p.78)

Ou seja, se a Criatura tivesse recebido uma educacédo herdica e nao
sentimental, nem sequer se teria reconhecido como monstruoso. Assim, a
alteridade reconhecida no espelho é o olhar monstruoso do préprio eu, o
desprezo de si.

De outra forma, como explicar o fato da Criatura acompanhar Victor
onde quer gue ele va? Ele tenta fugir para a Irlanda e ainda assim, os olhos do
monstro o perseguem.

Segundo Rodriguez (2002), todos os recursos dessa novela apontam
para o problema do eu que busca refletir-se no outro para curar a inseguranca

doentia. A estrutura de Frankenstein segue o modelo especular e se manifesta
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adequada para decifrar o tratamento do complexo de Narciso. Todo ele parece
indicar que sé se a busca do reflexo quando se padece de alienacao.

O saber atrai aos personagens prometeicos ndo s6 0 remorso, como
também a destruicdo do amor. O conhecimento mais freqientemente destroi
do que instrui.

Mellor (1989), Levine e Knoepflmacher (1974) apontam o incesto como
uma das questdes subjacentes ao tema da monstruosidade e Rodriguez (2002)
concorda com eles quando relata que eram freqiientes no contos géticos e em
diversos outros textos de Mary e Percy Shelley como Matilda, da primeira, e Os
Cenci, do segundo. No prélogo da obra de Percy, que é muito parecido com
aquele escrito para a obra mais famosa da esposa, ele diz que o tema do
incesto de Beatriz Cenci é tdo monstruoso quanto o da revivificacao, porém o
objetivo deste drama, segundo ele, era mostrar as simpatias e antipatias do
coracdo humano e favorecer o conhecimento proprio, 0 Unico capaz de nos
levar a Salvacdo. Na novela de Mary (Matilda), ao contrario da de seu marido,
embora escritas ha mesma €poca, o0 pai de Matilda prefere morrer do que
injuriar a filha. Mary parece sugerir que o incesto € a outra cara do narcisismo e
no caso do Frankenstein, o amor entre irmados € a irreprimivel paixao de
contemplar a versao feminina de si mesmo.

A criacdo de Frankenstein conseguiu anular a lei da alteridade e nisto
consiste precisamente o incesto. A mulher irma € o outro eu. Victor tinha o
habito de contemplar-se em Elisabeth, assim como era rotina da Criatura, olhar
para Safie no espelho. A causa do crime incestuoso € a inseguranca do eu,
entretanto, o incesto n&o remedia a soliddo. (RODRIGUEZ, 2002)

A histéria de Frankenstein pode ser lida como o relato da desintegracéo
de uma personalidade que percebe a realidade do outro como uma terrivel
existéncia. Amada e odiada, enquanto o outro é s6 um aspecto do eu. Em
Frankenstein, a relacdo com o outro (natureza, homem ou mulher) se da em
termos de rivalidade e objetivacdo. A vinculacdo eu-tu, que caracteriza o
didlogo interpessoal foi deslocada pelo eu-isso, mediante um processo que,
segundo Pilar Veja Rodriguez (2002), tem 0s seguintes passos.

a) O eu se acerca do tu, entendido como Outro, a fim de ganhar em

autoconhecimento.
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b) O Outro oferece aspectos inéditos que se contrapdem ao eu. A
simpatia forca o reconhecimento no outro de qualidades privativas
antes ao eu.

c) Os aspectos diferentes do tu servem para confirmar o eu. O eu
ensaia a remodelagdo do tu, desde sua propria perspectiva.

d) Na vinculagdo amorosa, o tu intenta transformar-se no eu que olha e
contempla, para agradar ao amante.

e) Porém a imagem transformada do tu em eu, obriga o eu a retirar-se.

f) O tu, transformado em um néo-eu, alienado de seu eu, termina sendo
aniquilado.

Dessa forma, o eu forja uma imagem de si mesmo no Outro, um
simulacro (eidolon) de si. E este passo que garante a possibilidade de admirar-
se a si mesmo no Outro. Sem a alteridade néo seria possivel re-conhecimento,
ou seja, conhecer-se a si mesmo no outro.

Com a admiracéo de si mesmo surge a possibilidade de gostar de si, ou
amor de si. Por isto Rousseau (1973), disse que 0 surgimento do amor de si s
se da quando o Homem Natural cria vinculos com o outro, destruindo, assim,
sua liberdade.

Se exagerado, esse amor de si pode transformar-se em idolatria
(adoracao do simulacro de si).

Se retomarmos o caso da razao (ratio), o ocorrido foi exatamente isto. A
razao enxerga-se a si mesma como sendo o eu todo e apropria-se dele,
expulsando-o e aniquilando-o.

A alteridade é eliminada e o outro reduzido a dimenséo do si mesmo.

Se na Odisséia de Homero isto se da pela imagem que o grego
(Odisseu) faz de si frente ao mundo inculto (Polifemo), em Frankenstein isso se
manifesta na forma com que Victor concebe a Criatura maior e mais poderosa
do que um ser humano comum, uma auto-imagem inflada de si mesmo. Ou
guando ocupa o lugar que seria proprio da mulher no ato da concepcéo,
aniquilando-a.

Este movimento de foraclusdo, de expulsdo do eu a partir da criacao do
simulacro s6 é possivel por que, como diz Baudrillard (1991), o simulacro nao
finge ser o que nao é. Para ele, dissimular é fingir ndo ter o que se tem ja

simular é fingir ter o que n&o se tem. Se o primeiro refere-se a uma presencga, 0
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segundo se da por uma auséncia. Mas simular ndo € verdadeiramente fingir,
pois aquele que finge uma doenca pode colocar-se numa cama, usar
maquiagem e dissimular que esta doente, mas aquele que simula estar doente
apresenta os respectivos sintomas da doenca. Se fingir ou dissimular deixam
intacto o principio de realidade, a simulagcédo confunde o verdadeiro e o falso, o
real e o imaginario. A questao sera sempre o poder assassino das imagens,
assassinas do real e, portanto, do seu préprio modelo. A este poder assassino,
diz o autor, opbe-se o das representacbes como poder dialético, mediacéo
visivel e inteligivel do Real. A representacdo parte do principio da equivaléncia
entre o signo e o real. A simulacéo parte, ao contrario, da negacao radical do
signo como valor, parte do signo como reversdo e aniquilamento de toda a
referéncia.

Se a representacdo tenta absorver a simulagédo interpretando-a como
falsa representacdo, a simulacdo envolve todo o edificio da representacéo

como simulacro.

Seriam estas as fases sucessivas da imagem:

- ela é o reflexo de uma realidade profunda

- ela mascara e deforma uma realidade profunda

- ela mascara a auséncia de realidade profunda

- ela ndo tem relacdo com qualquer realidade: ela € o seu préprio
simulacro puro.

No primeiro caso, a imagem é uma boa aparéncia — a representacdo €
do dominio do sacramento, No segundo, é uma ma aparéncia — é o
dominio do maleficio. No terceiro, finge ser uma aparéncia — é do
dominio do sortilégio. No quarto, ja ndo é de todo do dominio da
aparéncia, mas da simulag&o. (BAUDRILLARD, 1991, p.13)

A virada fundamental estd na passagem em que 0S signos que
dissimulam alguma coisa se tornam o0s signos que dissimulam que ndo ha
nada, posto que assumiram o lugar do objeto.

E por isto que, para Baudrillard (1991), os iconoclastas, acusados de
desprezar e negar as imagens, eram os que lhes davam o seu justo valor, ao
contrario dos icondlatras, que nelas apenas viam reflexos e se contentavam em

venerar Deus “em filigrana”.

2.4. O nterdito em Frankenstein

Por vezes minha indole levava-me a impetos temperamentais e paixdes
impulsivas, mas, tangidos por uma emanagdo interior, tais impulsos
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convergiam sempre para o desejo de aprender. Nao, porém, de aprender tudo,
indiscriminadamente.

O mecanismo dos idiomas, por exemplo, os codigos governamentais, a politica,
a diplomacia, nunca exerceram qualquer atracdo sobre mim. Eram os segredos
dos céus e da terra que me interessavam. Fossem, porém a substancia das
coisas, 0 amago da natureza ou 0s mistérios da alma, que absorvessem minha
atencdo, minhas indagagcfes eram sempre dirigidas para as origens, para 0s
segredos metafisicos. (SHELLEY, 2005, p. 41)

Na verdade, quando busco as origens da minha obsessdo, que veio depois a
reger o meu destino, descubro que ela brotou, como um rio na montanha, de
um fio de agua remoto e quase esquecido, que foi-se avolumando pouco a
pouco, até converter-se na torrente que arrastou em seu curso todas as minhas
esperancas e alegrias. (SHELLEY, 2005, p. 42)

As caricias de minha mée e o sorriso bem-aventurado de meu pai, ao
contemplar-me, sdo minhas recordagfes mais remotas. Eu era seu enlevo,
idolo e, mais do que isso, seu filho, a fragil e inocente criatura que o céu lhes
dera, para que a educassem para o0 bem, e cuja sorte futura, para a felicidade
ou para a desgraca, iria depender da maneira pela qual me orientassem.
Gracgas a essa consciéncia de suas obrigacdes para com o ser a quem tinham
dado vida, aliada a ternura de ambos, pode-se imaginar que a suavidade com
que me eram dadas, a cada passo, licdes de paciéncia, de bondade e de
firmeza de carater, fazia os meus dias tranqilos e felizes. Por longo tempo
representei para eles o Unico cuidado. Minha mée tinha desejo de ter uma filha,
mas eu continuava sendo o unico filho. (SHELLEY, 2005, p. 37)
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Figura 4: Foto do Ator Boris Karloff Maquiado como a Criatura no Filme Frankenstein de James
Wale (1931). Essa forma de representacdo acabou caracterizando a personagem em todos 0s
filmes e imagens. A idéia surgiu j& na primeira representagdo publica da histéria num teatro em
Londres em 1823. Mary Shelley assistiu a peca.

Fonte: http://mr-detonador.blogspot.com/2010/12/frankenstein.html, Acessado em 28/03/2011

Frankenstein exemplifica, assim, a tese kantiana (e, portanto, spinozana)
de que s6 podemos ser livres na medida em que conhecemos. Os limites da
nossa liberdade sdo os mesmos da nossa experiéncia, porém esta pretende ir
aos confins do que se chega a conhecer ou imaginar. A experiéncia é aquilo
gue abre espaco para o conhecimento. Fausto, depois de haver provado todas
as fontes do saber, confessa que a ciéncia ndo o fez mais feliz, mas mais
cético. Por isso, a intencao de Frankenstein com sua narrativa é afastar Walton
da tentacdo de converter-se em outro Prometeo. O ensinamento de
Frankenstein se resume em suas palavras: “aprenda de mim quéo perigoso € o
conhecimento”, o que segue uma tradicdo de personagens mitolégicos como
Eva e Adao, Psique e Eros, Prometeo e Epimeteo, Fausto e Mefistofeles,
Ulisses e Posseidon. Cada um desses herois termina sua jornada mais sabio,
mas também mais triste. (RODRIGUEZ, 2002)

Mas o desejo de saber e a sabedoria sdo para Mary Shelley, coisas
diferentes. A sabedoria versa sobre o essencial, sobre aquilo que contém em si
todos os saberes, o que impde certa moderacdo ao desejo de saber e uma
honestidade no modo de alcancar o conhecimento. A ciéncia tem de estar a
servico do ser humano e ndo ao contrario. Essa € a diferenca entre saber e
curiosidade. Deixar essa ansiedade sem regras pode levar acabar
transformando-se em narcotico que impulsiona a acdo sem reflexdo. Em
Frankenstein, € o desejo de conhecer e a curiosidade e ndo o conhecimento
em si que constituem a hybris e transformam-se numa tirania externa: “quem
nunca experimentou a irresistivel atracdo da ciéncia ndo podera compreender
sua tirania”. (SHELLEY, 2005, p.68)

A curiosidade, alias, € o traco caracteristico dos trés personagens
narradores da historia, Victor, Walton e a Criatura, e & ela que os move a acao.

Victor dir&:

A curiosidade, a mais tenaz investigacdo das leis secretas da natureza
e a alegria que me embriagava ao encontra-las sdo, com efeito, as
primeiras sensacdes das que guardo na meméria. (SHELLEY, 2005,
p.29)


http://mr-detonador.blogspot.com/2010/12/frankenstein.html
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E sobre a criatura:

Sopesei 0s argumentos que havia utilizado e me dispuz a escuta-lo.
Sem duvida era a curiosidade o que me impulsionava a isto, porém,
em certo modo, também sentia compaixdo. (SHELLEY, 2005, p.44)

A propria Criatura, quando estava na cabana dos Lacey, se manifesta

com amargura:

Eu desejava averiguar os sentimentos que moviam e animavam
aqueles belos seres. Era curioso ao extremo e queria saber a razéo
por que Felix parecia tdo desventurado e Agatha tdo triste (...). Tratava
de imaginar de mil maneiras distintas, o dia em que me apresentaria a
eles e a forma como me receberiam. Acreditava que por traz da
repulsdo que sem divida Ihes causaria a principio, acabariam por
outorgar-me sua simpatia e, mais tarde seu afeto, conquistados por
meu bom comportamento e a amabilidade das minhas intengfes.
(SHELLEY, 2005, p.49)

Figura 5: A Criatura no filme de Kenneth Branagh de 1998. O ator Robert de Niro faz o papel.
Fonte:http://blog.nakedonastrangeplanet.com/2010/12/19/mary-shelleys-frankenstein/<.
Acessado em 28/03/2011

S0 assim a Criatura conseguiu suportar a penuria e o desconforto de seu
esconderijo e sustentar seu esforco de aprendizagem. Da mesma forma,
Walton e Victor tém de superar dificuldades semelhantes para levarem a cabo
seus intentos (chegar ao Po6lo Norte e criar outro ser vivo, respectivamente).

Eles criam, pouco a pouco, um mundo paralelo ao real que é muito mais
atrativo, mas ao mesmo tempo vazio e ocioso. O conhecimento, conforme o
descreve Mary Shelley, é vao se nao frutificar e tornar-se util para a

humanidade. Ao conhecer aquilo que ndo nos compete, deixamos de pesquisar


http://blog.nakedonastrangeplanet.com/2010/12/19/mary-shelleys-frankenstein/%3c
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e atuar naquilo que devemos, em que pese sua dificuldade. (RODRIGUEZ,
2002)

Na novela, Victor se inclina a “descobrir as causas mais ocultas e os
segredos da natureza” enquanto Elizabeth, sua irm& adotiva e posterior
companheira se satisfaz simplesmente em observar a aparéncia magnifica das
coisas, 0 que € proprio das histérias goticas. O homem ambiciona sempre algo
mais e essa atitude de busca oferece uma experiéncia sublime do
conhecimento racional, tirando o prazer da realidade. Por isto, o desfecho
dessas histdrias s6 pode ser triste.

Enquanto Elisabeth aceita certa dose de incerteza e misticismo no
mundo, Frankenstein vé o mundo como desabitado de deuses e demonios e a
Ihe oferecer resisténcia ao seu conhecimento, ou seja, a ciéncia. Para ele, esse
€ 0 proposito da sua existéncia. Conhecer tudo e aniquilar, cada vez mais, o
territorio da experiéncia.

Mas se ele vé isto como uma béncado inicialmente, mais tarde se
transformara em profunda maldicdo. A recompensa de um saber absoluto s6

pode ser a tristeza e o desencanto da vida, inclusive seu desprezo.

O lluminismo, no sentido mais amplo do pensamento em continuo
progresso, sempre teve por alvo tolher o medo aos homens e torna-los
senhores. Porém, toda a terra iluminada brilha sob a luz de uma
triunfante desventura. (MATOS, 1987, p.141)

Como em Fausto, quanto mais se chega proximo, com seu esforco e
recursos, das forcas magicas, mais ele descobre sua miseravel condicdo. O
saber produz dor, pois confirma na realidade a prépria inferioridade. O mesmo
acontece com a Criatura quando, por meio da educacdo, e da descoberta e
desvelamento do diario de Victor, descobre sua condicdo monstruosa. Sair da
ignorancia para descobrir sua verdadeira situacdo no mundo traz a certeza de
gue era mais feliz quando ndo sabia de seu infortinio e o leva a ansiar pelos
tempos em que andava livre e inconsciente pelos bosques, sem conhecer o

afeto e sem desejar a correspondéncia.

Que estranha é a sabedoria! Aferra-se ao espirito daquilo que possuiu
com um liquen se gruda na rocha. Desejei entdo destruir qualquer
pensamento qualquer afeto. Porém, sabia j4 que s6 de uma maneira
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poderia escapar da dor, morrendo e, ainda que sem compreendé-la,
desejava a morte. (SHELLEY, 2005, p.74)

Conhecer o mal é conhecer a morte, sugere a experiéncia de Cain e de
todos os personagens prometeicos. Assim como o fogo, o conhecimento
também tem efeitos colaterais. Shelley parece dizer que o conhecimento,
embora bom em si mesmo, pode ser nocivo se refere-se a coisas inuteis para a
satisfacdo da nossa vida ordinaria. Isto €, se converte-se em conhecimento em

conhecimento excessivo e ndo assimilavel. (RODRIGUEZ, 2002)

Os céus que a ti se mostram,

S&o do supremo Deus o livro aberto,
Onde de suas obras os prodigios

Ler podes e aprender como se medem
As horas, dias, meses, quadras, anos,
Logo que isto alcangares, ndo te importe
Se 0 céu se move ou se move-se a Terra,
Ou se a respeito tal tu bem calculas:

Do Arquiteto imortal a augusta ciéncia
Esconde tudo o mais de homens e anjos,
E seus grandes segredos néo divulga
Aos exames dos que antes s6 deviam
Admiracéo humilde tributar-lhes.

A fabrica dos céus ele abandona

A fatuas conjecturas e argumentos,
Talvez para sorrir quando insensatos,
Com vastas opinides, lidado estudo,
Componham no porvir do céu os moldes,
As estrelas ao calculo submetam,

Déem vibragdo & maquina do Mundo,
Desmanchem-na, fabriquem-na de novo
Para de inconvenientes ressalva-la —
Quando cinjam com circulos a esfera
Concéntricos, excéntricos, confusos,
Com ciclos, epiciclos, uns sobre outros.
Pelo teu raciocinio bem conheco

(e tu seras de tua estirpe a norma)

Que entendes que esses corpos fulgurantes,
Maiores do que a Terra, ndo deviam
Servir a Terra que é menor e opaca;

Que néo devia o céu fazer tais giros,

E a Terra, a s6 que se utiliza, queda.
Primeiro atende que a grandeza, o brilho,
SO por si primazia ndo infundem:
Comparada co os Céus pequena, opaca,
Pode a Terra possuir mais exceléncia
Bem maior do que o Sol que estéril brilha,
Cuja virtude, improdutora nele,

SO na Terra frutifera se mostra;

Ali os raios seus, de outr arte inlteis
Vigor adquirem, mil efeitos causam.

(...) Contente-se o homem de saber que mora
Em uma habitacao que néo € sua:

Tao grandes pagos ocupar ndo pode;
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SO pequena por¢do habita deles:
O uso do resto, s6 o Eterno o sabe.
(MILTON, 2006, p.286-287)

A clara referéncia ao Paraiso Perdido de John Milton (2006) refletido no
pensamento de Shelley e outros autores de seu tempo, expressa a idéia de
gue o desejo desmedido pela ciéncia atrai demasiadas desventuras, segundo o
arcanjo Rafael: primeiro a insatisfagdo com a vida e segundo a decepcéo de si.

Figura 6: llustracéo feita por William Blake para o livro Paraiso Perdido de John Milton, 1667.
Fonte: http://www.cultura.dequalidade.com.br/index.php/download/o-paraiso-perdido-e-book-
john-milton/, Acessado em 28/03/2011

A idéia de que o conhecimento inutil € uma desmedida esta conforme ao
pensamento filoséfico empirista da época de Shelley.

A ciéncia suprema que Fausto alcancou depois de tantos estudos, foi a
sabedoria de que nada sabe (veja-se o ideal socratico).

Diante da decepcdo com o proprio conhecimento, ha uma perda da
inocéncia. A felicidade indivisa torna-se impossivel. Ao entregar-lhes o fogo,
Prometeo desperta os homens para a idade adulta; apos ser animada a
Criatura, o sonho da gloria se desvanece; depois da queda o primeiro casal
abre os olhos para sua nudez; quando € restaurada sua forma humana os

marujos de Odisseu choram pela perda do estado de natureza.


http://www.cultura.dequalidade.com.br/index.php/download/o-paraiso-perdido-e-book-john-milton/
http://www.cultura.dequalidade.com.br/index.php/download/o-paraiso-perdido-e-book-john-milton/
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Agora tenho 28 anos, e sou menos culto que um menino de 15.
Certamente reflexiono com mais profundidade e meus sonhos séo
mais ambiciosos, porém lhes falta o equilibrio, como diria um pintor.
(SHELLEY, 2005, p.19)

S6 se mantém a inocéncia quando se carece de experiéncia. E um ponto
sem retorno. “Ndo podemos destruir aquilo que ndo seremos capazes de
esquecer” (LEVINE; KNOEPFLMACHER, 1979, p.176) Esse é o castigo do
curioso. Saber ndo basta para garantir ao homem uma vida digna e feliz. Antes,
nos revela nossa condicdo de desamparo e desgraca, em especial para
aqueles que, como Victor Frankenstein se julgam o centro do universo.
(RODRIGUEZ, 2002)

Figura 7: Dr. Victor Frankenstein vislumbra sua Criatura viva. Representada por Gene Wilde,
esta versdo dirigida por ele em forma de comédia é tida por muitos como uma das melhores
versdes levadas ao cinema.

Fonte: http://blog.lionbridge.com/content-development/?Tag=content%20development,
Acessado em 28/03/2011

O paradoxo do conhecimento nos coloca frente a estrutura do mundo e
também ao lugar que ocupamos dentro dele. Quando Victor vai a Ingolstad
ampliar seus estudos, tem seu primeiro choque de sociabilidade fora do ambito
familiar e ndo mais sera o centro das aten¢fes. O nascimento de seu irmao
cacula e a chegada de Elisabeth ja haviam diminuido seu poder de dominio. A
restricdo cada vez maior desse dominio afetivo faz aumentar sua ambicédo de
controlar outros ambitos de poder, longinquos e inuteis para o desenvolvimento
de sua vida e a resolugdo de seus problemas. Todo o conhecimento beira o

imoderado e desencadeia a hybris, a ambigcao, o rancor e a injustica.


http://blog.lionbridge.com/content-development/?Tag=content%20development
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Frankenstein explora el misterio de la naturaleza para compensarse de
lo que tal vez juzga el desafecto paterno y materno. Es decir, la
verdadera sabiduria exige cierta rectitud en el modo de anhelar el
conocimiento a modo de garantia para consolidar la ciencia. Pues
conocer bajo el efecto de la pasion, de la envidia, de la frustracion,
acaso no podria desvirtuar el rigor cientifico?"? (RODRIGUEZ, 2002,
p.223)

Porém, nas histérias miticas sobre o conhecimento, ndo se castiga
apenas o excesso de conhecimento, mas também a falta dele. Frankenstein
comete um crime contra a natureza ndo apenas por engendrar um ser humano
de forma ndo natural (sem a participacdo da mulher), mas também por
desafeto a substancia criada, ou seja, por um defeito de amor, um
conhecimento deficiente fundado na exterioridade dos fatos. O que Mary
Shelley almeja mostrar é que ha um ponto médio entre excesso e falta de
saber, que é o mesmo que excesso e falta de amor. (RODRIGUEZ, 2002)

Se para Milton (2006) ha coisas que o0 conhecimento humano néo
precisa ou ndo deve atingir, Coleridge em The Ancient Mariner, outra influéncia
de Mary Shelley, é forcado a pensar que o homem deve aceitar todas as
criaturas e ndo € ele quem deve dizer as que devem ou nao viver.

Mas como se estabelece a fronteira entre sabedoria e ambicdo? A
interdicdo avanca ao mesmo tempo em que as fronteiras da ambicao,
semeando 0 desassossego na inteligéncia e na vontade (RODRIGUEZ, 2002).
Para a autora, se 0 amor € o principio e 0 nucleo da vida moral — assim como
seu marido defendia em varios de seus poemas -, todo conhecimento que nos

afasta desta esfera é inutil e desnecessario.

Para aproximar-se da perfeicdo um homem deve conservar sempre a
calma e a tranquilidade de espirito, sem permitir jamais que esta se
veja perturbada por uma paixdo ou um desejo momentaneo. Nao creio
gue a busca do saber seja uma excecdo a essa regra. Se o0 estudo a
que alguém se consagra pode chegar a destruir seu gosto pelos
prazeres sensiveis, que ndo podem ser mistificados, entdo esse
estudo é sem duvida negativo, isto €, ndo € conveniente a natureza
humana. Se houvéssemos observado essa norma sempre, se jamais
um ser humano se houvesse permitido, pelo motivo que fosse,
comprometer a causa de seus afetos domésticos, a Grécia ndo haveria

12 Frankenstein explora o mistério da natureza para compensar-se do que talvez julgue o defeito paterno e
materno. Isto é, a verdadeira sabedoria exige certa retiddo no modo de desejar o conhecimento como
garantia para consolidar a ciéncia. Pois conhecer sob o efeito da paixdo, da inveja, da frustracdo, ndo
poderia, por acaso, desvirtuar o rigor cientifico? (traducéo livre do autor)
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caido na escraviddo, César haveria salvado seu pais, a América seria
descoberta mais calmamente e os impérios do México e do Peru ndo
teriam sido destruidos. (SHELLEY, 2005, p. 90)

Para ela, portanto, a manutencéo da cultura do nucleo familiar € a chave
de solucao para responder a questao acima. Nem na arte, nem na ciéncia uma
investigacdo compulsiva produz outra coisa que ndo horriveis criaturas. A
ambicdo de Frankenstein pelo conhecimento oculta o desejo do
reconhecimento, uma inquietude que pdem em duvida o relato de uma infancia
feliz porque “o narcisista provém do inseguro” (RODRIGUEZ, 2002, p.226). Sua
obsessao pelo éxito e pela gléria posteriormente advinda desta, beira a
loucura:

Tinha a impressao de que os olhos me saltavam das 6rbitas quando
me entregava a minhas odiosas manipulagdes. (SHELLEY, 2005, p.27)

Mostra-se insensivel a primavera em Ingolstadt, que sempre lhe
chamara a atencdo. Seus lacos familiares sdo remotos, assim como para
Walton e ele se torna taciturno e introspectivo. Nem mesmo Clerval seu grande
amigo, tem acesso aos seus estudos e sua vida. Algo semelhante acontece
com o Dr. Jeckill em o Médico e o Monstro. O surgimento de Mr. Hyde, assim
como o nascimento da Criatura de Frankenstein, traz a necessidade “falsa e
inutil” diria Mary, do controle e do dominio.

Para ela, quem estabelece esse ténue limite entre a sabedoria e a
curiosidade, ou entre o necessario e o inutil € o amor.

Percy Shelley ja havia desenvolvido a idéia desde Platdo, onde o amor é
0 principio motriz ou alma do mundo (o Espirito da Vida). Um espirito
benevolente, inteligente e providente que ocupa o lugar do que outros chamam
de Deus e atrai até si os outros seres. A perfeicdo moral do homem se funde
com este espirito para constituir a mais profunda e rica manifestacdo dessa
experiéncia, a criacdo poética. (RODRIGUEZ, 2002)

Se para Percy o amor € uma abstracdo, portanto, Mary encontra
perfeicdo e sentido da vida na fidelidade aqueles que nos sédo proximos e
aqueles com quem assumimos compromissos. E o amante que da as

condicdes entre o que sera licito e proibido.
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Eros instituye las condiciones de sus encuentros com Psique; su
amada jaméas podra verlo a la luz. Adan y Eva, como Unica parte
humana de la relacion entre Dios y la humanidad, tienen prohibido
comer del arbol de la ciéncia del bien y del mal; Frankenstein recibe el
consejo de abandonar los estudios de alquimials. Em todos estos
casos, la libre sujecion al precepto representa la confianza en la
bondadosa liberalidad del amante. Es como si el amor exigise cierta
dosis de ignorancia afirma Byron em su Cain: “Elige entre amor vy
saber, /pues no hay outra eleccién” Pero acaso se puede amar cuando
non se conoce? Por qué entonces habria de ponerse um liimite al
conocimiento?™ (RODRIGUEZ, 2002, p.227)

Mas € a propria interdicdo, na forma de um preceito ou norma, que
constitui o combustivel para a curiosidade e o desafio ao conhecimento. Os
herGis prometeicos arruinam seu amor ao perseguir o éxito de suas
empreitadas. “O amor nédo pode existir sem confianga”, diz Eros a Psique
quando esta ndo consegue resistir a curiosidade de vé-lo. (RODRIGUEZ, 2002,
p.228)

Até certo ponto, a ignorancia é uma sabedoria, a obediéncia subsiste e o
amor perdura. A obediéncia aos limites impostos por aquele que oferece o
amor é a condicdo necessaria para que esse amor se divinize e 0 amante se
converta em um deus.

Nos modelos literarios adotados por Mary Shelley, a solucdo mais
freqUente para este impasse € o de prover-se o conhecimento suficiente, e ndo
excessivo, do mundo e do coracdo humano, posto que saber mais sirva apenas
para sofrer mais, ou seja, deve haver maneiras de frear a curiosidade humana,
ilimitada e avassaladora.

No passado, esse conhecimento essencial era apontado, desde o livro
de J6 (28,28) como a “sabedoria que consiste a piedade”. Ciéncia e sabedoria
nao sdo idénticas. Cabe a ciéncia aos objetos externos ao homem, nao
diretamente vinculados a sua pessoa. A sabedoria, por sua vez, oferece uma
interpretacéo global e declara ndo s6 o significado sendo o sentido das coisas

em sua relacdo com o homem. Para Milton, esse conhecimento necessario

13 Some-se a estes casos o de Ulisses que recebe inlimeros avisos como o de n&o parar na ilha dos ciclo-
pes, por exemplo, mas néo resiste a curiosidade.

4 Eros institui as condigdes de seus encontros com Psique; sua amada jamais podera velo a luz. Adéo e
Eva, como Unica parte humana da relacdo entre Deus e a humanidade, sdo proibidos de comer da arvore
do conhecimento do bem e do mal; Frankenstein recebe o conselho de abandonar os estudos de alquimia.
Em todos esses casos, a livre sujeicdo ao preceito representa a confianca na bondosa liberalidade do a-
mante. E como se 0 amor exigisse certa dose de ignorancia, afirma Byron em seu Cain. “Elege entre amor
e poder, pois ndo ha outra eleicdo ”. Porém, por acaso se pode amar quando ndo se conhece? Porque,
entdo, haveria de se por um limite ao conhecimento? (traducdo livre do autor)
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repousa na sua origem e procedéncia, pois nele se declara seu fim. Uma
aplicacédo cientifica que aspirasse descobrir os segredos do mundo, ignorando
a questdo de sua propria identidade se converteria em atividade ridicula. Dessa
forma, o conhecimento mais premente e Uutil seria o de conhecer-se a si
mesmo. (RODRIGUEZ, 2002)

Ao contrério de Adao, a criatura de Frankenstein nada sabe sobre seu
pai e sua origem, descobre depois que foi feito sem amor, apenas para atender
aos caprichos de seu criador em seu desejo de gloria. Seu pai ndo sente nada

por ele, a ndo ser desprezo e repugnancia.

Figura 8: A Criatura descobre o diario de Victor e aprende a |é-lo, desvelando sua origem
terrivel.

Fonte: http://www.google.com.br/imgres?imqgurl=http://3.bp.blogspot.com/ BvJb6KQGBeY/.
Acessado em 28/03/2011

Ainda assim, ela (a Criatura), é fruto de uma motivacdo descomunal e,
mesmo que seu fracasso subsequente também o seja, 0 herdi tragico ndo é
responsavel pelos efeitos desastrosos de seus sonhos tornados realidade.
Frankenstein ndo podia prever que sua criatura se rebelasse e emancipasse. A
autonomia €, por si, imprevisivel.

Talvez seja isto que permite ao texto de Mary tamanha compaixao pelo
personagem de Victor Frankenstein. O relato desprende tal energia e emocéao
gue seus leitores alcancam o beneficio de uma regeneracdo virtuosa.
(RODRIGUEZ, 2002)

As atitudes do personagem nao deixam duvida de que ele ndo pode ser

tomado como modelo de conduta. Tende ao isolamento; é avesso a


http://www.google.com.br/imgres?imgurl=http://3.bp.blogspot.com/_BvJb6KQGBeY/
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sociabilidade; desafia seus mestres; ndo segue os conselhos de seu pai;
enfurna-se em seu laboratorio; rompe a comunicacdo com sua familia por dois
anos; sofre durante o processo de criacao e apesar de cansado e triste tem sua
imaginacao exacerbada; ndo é capaz de defender Justine, sua irmé de criacao,
acusada da morte de seu irmdo William, apesar de saber que a Criatura € a
verdadeira culpada, e, portanto, ele mesmo, o que leva a condenacdo e
execucao da moca; fica desesperado com a morte de seus parentes e amigos,
mas é incapaz de contar a verdade e cuidar da aniquilacdo de sua criacao;
chora e se lamenta solitariamente; pensa em suicidio; ndo consegue cumprir as
promessas que faz a Criatura, mas também néo é capaz de negé-las diante
dela. O que sobra, ao final, € um heroi em frangalhos, quase morto, sua Unica
motivacdo é a vinganca contra sua cria pela destruicdo que causou.

Poderiamos dizer, afirma Rodriguez (2002), que toda a for¢a e energia
gue tinha Victor no inicio da novela, seus sonhos, sua imaginagédo, sao
transferidos para a Criatura. E como se seu sonho ganhasse vida e sugasse
suas energias até o esgotamento. Neste ponto a historia se assemelha ao
conto do Dr. Polidori (O Vampiro) que, concebido na mesma noite e
circunstancia da historia de Shelley, ndo deixa de assemelhar-se no aspecto do
anti-herdi. Porém, no caso de Frankenstein, sua inacdo e passividade sdo mais
destrutivas que seus atos.

Qual é, entdo, seu heroismo? Frankenstein se faz um personagem
sublime por sua capacidade de padecer e sofrer, pelo tamanho descomunal de
sua ambicao, pela forgca do conhecimento que conseguiu conquistar, ainda que
ele o tenha consumido, pela enormidade dos seus desejos e sua
incomensuravel persisténcia em seus objetivos. A apoteose dos titds nédo
depende s6 de seu triunfo, mas do tamanho da catastrofe que sdo capazes de
suportar. A semelhanca de Prometeo, Victor Frankenstein parece ter sido

escolhido para um castigo exemplar.

The much more potent intuition of Mary, as we have seen, was to show
the Monster as the projection of Frankenstein’s (and Shelley’s) own
shadow, an internal being or psych creation given visible shape; and
thus we can see further that in leaving her story without an end she
was obeying an impulse of profound mercy. For while the Monster has
not yet carried out his intented self-immolation, wich will be ours as
well, not merely are we respited again and again from physical
destruction, though drawing nearer all the time, but we still have the
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chance to meet him as he truly is, a part of ourselves™®. (SMALL, 1973,
p.293)

O carater eminentemente humano do personagem de Victor
Frankenstein € o que o torna tdo atrativo. Seu castigo € proporcional ao

tamanho de seu inflado ego. Talvez sua maior desmedida.

Figura 9: A Criatura ameaca matar Victor Frankenstein no filme de Kenneth Branagh.

Fonte: http://blogs.whatsontv.co.uk/movietalk/2011/02/07/frankenstein-danny-boyle-directs-
benedict-cumberbatch-jonny-lee-miller-in-mary-shelleys-classic-tale/. Acessado em 28/03/2011

2.5. O Golem e aobediéncia a Lei de Deus

“Quando me dei conta do terrivel segredo que tinha em mé&os, hesitei
longamente sobre como deveria emprega-lo. E decidi-me pela criagdo de um
homem — a repeticdo de uma fagcanha s6 desempenhada até hoje na aurora da
criagdo.” (CASTRO, 2000, p.16)

> A mais potente intuicio de Shelley, conforme observamos, mostrava a projecdo do Monstro como a
sombra de Shelley e Frankenstein, uma forma de apresentar seu eu interior e criacdo psiquica dando-a
forma assim, desta maneira, n6s podemos ver além, deixando sua histéria sem um fim ela estava respei-
tando um impulso profundo de misericdrdia. Por enquanto o monstro ainda ndo havia expressado sua
intencdo de auto imolagdo, que serd nossa também, mas nds temos ainda a chance de encontra-lo como
ele realmente é, uma parte de n6s mesmos. (traducdo livre do autor)


http://blogs.whatsontv.co.uk/movietalk/2011/02/07/frankenstein-danny-boyle-directs-benedict-cumberbatch-jonny-lee-miller-in-mary-shelleys-classic-tale/
http://blogs.whatsontv.co.uk/movietalk/2011/02/07/frankenstein-danny-boyle-directs-benedict-cumberbatch-jonny-lee-miller-in-mary-shelleys-classic-tale/
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Dificil precisar onde e quando surgem as primeiras tentativas ou idéias a
respeito da construcdo de autdmatos. O que se sabe é que sdo muito antigas e
recorrentes em diversas regides e culturas, mas, com certeza, nunca foram tao

difundidas e discutidas quanto no periodo que vai do Renascimento até hoje.

Os exemplos sédo tantos que alguns autores chegaram a criar uma
classificacdo para os diferentes tipos de criaturas. Luiz Nazario (2004), por
exemplo, organiza-as em: 1- biomagicas; formadas a partir de matéria
inorganica (barro, argila, marmore) tornada magicamente organica; S&o
desprovidas de alma ou de ascendéncia humana, mas podem humanizar-se,
capacitando-se a producdo biologica. A Galatéia de Ovidio e o Golem da
tradicdo judaica sao exemplos. 2- biomecéanicas; formadas a partir de matéria
inorganica (ferro, lata, aco, prata, valvulas, tubos, silicio), imitam, cada vez com
mais perfei¢cdo, a anatomia animal e humana. A pomba mecanica de Arquitas
de Tarento (400-365 a.C.), a aguia de madeira de Regiomontanus (1436-1476),
o ledo animado de Leonardo da Vinci e a boneca mecénica de Descartes, s&o
alguns exemplos. 3- bioeletromecanicas; formadas a partir de uma combinacao
de material inorganico (metais, eletrodos) com material organico (pedacos de
corpos humanos ou animais); desprovidas, na origem, de alma propria, elas a
adquirem na mistura entre suas partes. A criatura do Dr. Victor Frankenstein de
Mary Shelley, € o exemplo mais tipico.

Talvez o desejo de criar um ser autbmato (que se move sozinho),
expresse outro mais profundo que alguns traduziram por “Brincar de Deus”, ou
seja, o de recriar a natureza, recriando, assim, a si mesmo. Este avanco em
direcdo a autonomia, no entanto, sempre teve, de alguma forma, de lidar com o
interdito, a saber, com aquilo que ndo pode ser alcancado ou mudado. Trata-
se, portanto, de um confronto entre aquilo que se acredita emanar de dentro de
si (autonomia), com aquilo que se pensa provir do inteiramente outro
(heteronomia). Este embate apresentou, no decorrer do tempo e nas varias
culturas, diversas configuracdes e graus, ora pendendo mais para um lado, ora
mais para 0 outro, o que promoveu as diversas nocdes de moralidade que
podemos vislumbrar nos estudos sociais. Ora sdo as leis de um deus que
impossibilitam a realizacdo do impulso criador, ora é um sentimento interior que

promove um arrependimento que se segue ao ato criador.
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No caso do Golem, por exemplo, fica clara uma interdicdo externa, a
violacdo a uma lei e um dom divinos (externos). A criacdo so € aceita porque é
produto daquilo que a lei de Deus determina como sendo o designio humano:
nomear. A historia se passa num gueto da Alemanha nazista, onde um rabino,
inspirado por Deus, resolve criar uma grande estatua de barro do tamanho de
um homem para que ela possa defender o povo judeu do exército alemdo. E
guando o Rabino Loew nomeia o Golem que ele toma vida e quando a palavra
gue lhe da vida é suprimida sua alma se esvai. Sendo assim, o interdito, neste
caso, esta ligado a uma forte heteronomia, a uma obediéncia aquilo que se
elegeu como idolo: Deus, ou 0 que € inteiramente outro.

Ja para o impulso criador do Dr. Frankenstein, este interdito assume
outra configuracdo. O medo relacionado ao que ndo podia ser realizado, ndo se
encontra na ira divina, ou no castigo da transgressao da lei de Deus, mas na
soberba idolatria da razéo e a néao previsao (da razéo) da responsabilidade que
envolveria tamanho ato criador. E como se a mente se sentisse culpada por
nao conseguir dar conta do peso desse ato criador. A criatura mete medo pelo
seu aspecto grotesco e defeituoso, mas também pela autonomia que ganha da
semelhanca com seu criador e ndo por representar os designios de Deus. O
interdito se da pela dificuldade de lidar com a prépria autonomia e com a
autonomia da criacdo, quase como se pudesse (e se buscasse) haver controle
sobre uma criagdo autdnoma. E um susto perante as possibilidades infinitas da
autonomia da razdo humana, justamente por que foram produto de uma
idolatria (idolo=eidolon=simulacro / latria=adoracdo). (DEVOTO, 1968) A
contemplacéo da criatura faz aflorar o sentimento de que nem tudo é possivel a
razdo. Sentimento este que provém da lembranca de que um dia a razéo foi
subjugada por emocfes que se apoderaram do ser. Amor, 6dio, paixdes das
mais diversas sdo, do ponto de vista da razdo, coisas inexplicaveis e que
ficariam mais bem acondicionadas no limbo formado pelo descolamento entre o
ser e seu objeto de idolatria.

A recorréncia no texto de Shelley com relacdo a questdo do destino se
refere menos a algo sobrenatural do que ao encadeamento l6gico das escolhas
de seu personagem. A eleicdo de um de seus aspectos como sendo o simbolo
maximo da perfeicdo, faz com que outras caracteristicas de seu ser sejam

tomadas como menores e/ou repugnantes, faz com que ele (o Dr. Victor),
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decida prescindir de uma mulher para gerar um filho, o que seria 0 meio mais
natural para se obter um. Este desprezo pela natureza e a tentativa de
sobrepuja-la é prépria da época em que o romance € escrito e reflete 0 anseio
(eminentemente masculino) de dominar as adversidades naturais que se
impdem ao progresso da sociedade industrial surgente e ao ideal de cultura e
individualidade que emerge a partir do renascimento.

Ironicamente, e talvez por isto cause tanto espanto e sucesso, Mary
Wollstonecraft Godwin Shelley, uma jovem com dezenove anos, consegue
descrever e catalisar o assombro diante das criagbes humanas de seu tempo,
bem como o poder devastador de certas teorias utilitaristas que cresciam na
mesma época, inclua-se nisto seu proprio pai William Godwin, célebre defensor
delas. Foi necessaria uma mulher para perceber (de fora) o que se vislumbrava
com o poderio e dominagdo masculina.

A criatura, horrenda em seus tracos fisicos, feita unicamente de partes
mortas de outros seres, revela, no entanto, tragos muito humanos e suaves no
gue diz respeito ao seu carater. Ela s6 mata depois de tentar, por vezes, ser
aceita no mundo dos homens e por seu criador. E melancolica e solitaria como
aguele que a criou se tornou, seja por seus sentimentos, seja pelas mortes de
seus parentes e afetos impingida como castigo pela criatura. Este aspecto
aponta Luiz Nazario (2004), é o que faz do conto de Shelley verdadeiramente
moderno. Nao ha magia ou divindade envolvida no processo criatorio, apenas a
eletricidade (apesar de carecermos de estudos sobre o significado deste termo
a época de Shelley). Ha, porém a matéria-prima, encarada dessa forma pela
primeira vez: a carne humana morta, que no passado, pode ter sido um
diferencial impulsionador do surgimento da religido, € agora tomada como
apenas uma substancia indistinguivel das outras e que pode servir para um
“reaproveitamento”. Este é o interdito transgredido. E o que provoca o misto
sentimento moderno de liberdade e soliddo, de atomizacéo (individualismo) e, a
um sé tempo, massificacdo, ou como dizem alguns: uma multiddo solitaria.
Buscando dominar a natureza exterior, o homem acabou por oprimir sua
natureza interior (MATTOS, 1987), obrigando-a a permanecer num invélucro de
onde sO escapa em raros momentos. Talvez por isto o romance de Shelley

provoque nossos sentimentos mais profundos em relacdo a isto, ele nos
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convida a vislumbrar o que € inteiramente outro, ainda que saido de nos
mesmos, ou seja, ele tira o véu da idolatria da razéo.

A professora Marilena Chaui (2000, p.5), sustenta que, na modernidade
nado houve nenhuma supressao da figura de Deus, que apenas mudou de
lugar. Ele passa a ocupar o palacio do governo, ou seja, se personifica no
Estado. Extrapolando, poderiamos dizer que o Estado € produto da mente
humana e que, portanto, Deus ndo estd no Estado, mas na mente, o que deu
origem a todo o secularismo presente hoje, mas também, e principalmente,
abre a possibilidade da idolatria que nos referiamos acima.

Este novo idolo (ou deus), cria para si um aparelho ideolégico'® de auto-
propagacgéo: a Ciéncia. Tao eficiente que hoje poucos a tratam dessa forma, a
ponto de termos tido o desenvolvimento de teorias cientificistas (principalmente
no pés guerra) que supunham que a ciéncia e a criatividade humanas fossem
infinitas e poderiam, assim, resolver todos os males e problemas que
viéssemos a ter. Mais que isto, este modo de pensar, pressupde que se pode
interferir quase sem restricdes nos ciclos vitais e naturais do universo, como se
fosse possivel a escala temporal de existéncia humana, conhecer, entender e
contornar estes ciclos e suas implicacdes ecoldgicas, hormonais, climaticas,
evolutivas, vitais, corporais etc'’. Adicione-se a isto o ideal burgués em
processo de eclosdo na mesma época e temos 0 surgimento do que seja uma
nova religido. A religido da Razédo, conforme demonstramos acima a época da
Revolucédo Francesa.

Conforme nos diz Cassirer (1996), a estabilidade que antes era externa
e atribuida a natureza e as divindades animistas assim o confirmam, passou a
ser desempenhada internamente pela racionalidade. Mais um caso em que a
relacdo eu-tu é transformada em eu-isso. A negacdo do mundo exterior e,
portanto, das for¢cas da natureza e da debilidade humana, se devem a inflacédo

da racionalidade e seus poderes.

18 Entendo ideologia aqui, conforme as definices dadas pela professora Chaui no texto indicado acima, a
saber, que ela € uma representacdo imaginaria do real, que provoca uma inversdo da idéia pela coisa em si
e que pode ser usada para dominagdo. Exatamente o que ocorre no caso da idolatria, ou seja, a adoragao
do simulacro e néo da coisa real.

7 N&o se trata aqui de pregar a revanche da natureza contra o homem, mas de assinalar que a ciéncia
humana criou condicdes suficientes para provocar interferéncias e interrupcdes nos ciclos naturais e,
justamente por ndo termos nocao da duragdo desses ciclos (ou se séo de fato ciclos), fica dificil considerar
que possuimos clareza e competéncia para entendé-los e administra-los, ou mesmo de como conserva-los
e de que efeitos sua supressdo poderia provocar.
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Percy Shelley acreditava que a felicidade do homem residia na sua total
e indivisa autonomia levada a cabo pela divinizacdo do homem. Nos parece
que ele encontrou esse caminho, muito embora o resultado seja questionavel.

Na heteronomia, € possivel distinguir com mais facilidade onde esta a
interdicdo. Ha leis e regras claras a serem seguidas e ndo era facultado ao
homem uma escolha. Tais leis n&o tinham que passar pelo crivo da razéo, e eis
ai o grande salto cartesiano. Eram obedecidas e ndo havia espagco para
guestionamento. Qualquer atitude de irreveréncia ou de inflacdo das
pretensbes humanas tinha um duro castigo, como nos mostra Michael
Oakeshott (2003), com sua narrativa da Torre de Babel.

E para aqueles que acham que esse tipo de vida devia ser triste e sem
motivacao, ja que ndo haviam opc¢des. Saiba que pelo menos eles ndo tinham
gue aprender a lidar com a ilusdo de estarem livres.

Desse ponto de vista, a obediéncia € uma bencéo.
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3. CIENCIA E TECNOLOGIA: DO PROJETO MODERNO DE
CONTROLE RACIONAL DA NATUREZA AOS NOVOS
FRANKENSTEINS DO SECULO XXI

3.1. O surgimento da fic¢do cientifica

Assim como Platdo reconheceu que poderia tirar todos 0s poetas e
artistas de seu Estado, mas que néo poderia eliminar a possibilidade de que
surgissem outros (SMITH, 2002), a ciéncia ndo conseguiu evitar que novas
fantasias e ilusdes fossem criadas, mesmo no seio de sua prépria fonte, a
razdo. O termo ficcdo cientifica é, numa primeira impressao, uma contradi¢ao,
posto que se ha ciéncia ndo ha ficcdo possivel, mas pode significar um
subterfugio da razdo para escapar ao controle imposto por si propria. Aliando
elementos da ciéncia a fantasias e misticismos em histérias que se passam em
lugares ou tempos imemoriais (in illo tempore — ELIADE, 1998, p.139), tempos
da criacdo. A ficcdo permite a razao liberdade para criar. E a realizacdo de
muitas das criacbes sugeridas pelas histérias de ficcdo cientifica € prova de
gue ha uma relacéo intrinseca entre ambas. Ainda mais se lembrarmos que
este género literario surge justamente quando a ciéncia se torna mais
dominante enquanto crenca e forma de poder. Mary Shelley e Julio Verne
talvez personifiguem esta questdo como ninguém. Seus personagens e
historias se tornaram inspiracdo e paradigmas para muitos pesquisadores,
retro-alimentando a propria ciéncia e preenchendo os vazios deixados pelos
aridos discursos teéricos.

A ficcao cientifica pode de algum modo, ser uma resposta adequada
as angustias geradas pela crenca de que a ciéncia era a melhor maneira de
realizar a tarefa de conhecer o mundo. Pode ser a “magia” que prové a razao
aquele saber que tem outra fonte: o sonho.

Se no mito homérico da Odisséia o herdi é aguele que se defronta pela
primeira vez com sua racionalidade imperfeita e vulneravel, tendo que enfrentar
uma Natureza superior e exterior a ele, em Frankenstein o heréi ndo tem nada
de divino, seu enfrentamento ndo se da contra a natureza externa, mas com

aguela que emana de seu proprio carater, a criatura por ele gerada.
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Este avanco em diregdo a autonomia, no entanto, sempre teve, de
alguma forma, de lidar com o interdito, a saber, com aquilo que ndo pode ser
alcancado ou mudado. Trata-se, portanto, de um confronto entre aquilo que se
acredita emanar de dentro de si (autonomia), com aquilo que se pensa provir
do inteiramente outro (heteronomia).

E dificil precisar quando surge a ficcdo cientifica enquanto género
literario, mas certamente ele deve muito ao corpo do discurso ocidental. Uma
variedade de narrativas miticas e folcléricas sobre nossa fascinacéo pelo poder
tecnoldgico surge da antiga cultura grega. Na lliada, por exemplo, vemos 0s
esforcos do deus Hefesto por criar tripodes moéveis, rob6s primitivos, para que
sirvam aos companheiros deuses durante suas festas. A figura de Dédalus, da
mesma forma, o mais famoso técnico do mundo antigo, fabricou o homem de
bronze para servir ao rei Minos e as asas de Icaro.

Todas essas historias e as que se seguiram, tém algo em comum que
€ a pergunta: Como poderia ser?

Participam dessa linhagem néo s6 os mitos gregos, mas as historias
de autores como Tomas Morus (Utopia- 1516), Francis Godwin (O Homem na
Lua — 1638), Cyrano de Bergerac (O outro Mundo ou os Estado e Impérios da
Lua — 1657) e Jonathan Swift (As viagens de Gulliver- 1726). S&o historias que
tratam do estranho e embora algumas delas tenham fornecido idéias para os
trabalhos posteriores de ficcao cientifica e, em geral, tenham um protagonista
cheio de curiosidade, costumam ser agrupadas na categoria “historias
maravilhosas”. (TELOTTE, 2002)

E no século XIX que as histérias se voltam para os poderes e atrativos
da razdo humana. H. Bruce Franklin (apud TELOTTE, 2002). Sustenta que esta
emergéncia de uma tradicado literaria de ficcao cientifica é resultado direto de
uma mudanca chave na cultura ocidental, que se desenvolve como parte da
sociedade industrial, como um imaginativo modo de referir-se a cada vez maior
dependéncia da cultura moderna em relacdo a ciéncia e a tecnologia. Com
efeito, a Revolugdo Industrial, como qualquer revolugcdo, gerou uma resposta
imaginativa em sua literatura, com a qual sua cultura podia falar, responder e
compreender melhor as mudancas que ocorriam no mundo.

Concretamente, podemos este desenvolvimento do género nas obras

de uma séria de figuras canbnicas da literatura européia ligadas a uma nova
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consciéncia historica, sobretudo Julio Verne, H.G. Wells e Mary Shelley. Assim
como nos Estados Unidos surgem Nathaniel Hawthorne, Edgar Allan Poe e
Jack London, entre outros. (TELOTTE, 2002)

Figura 10: Viagem a Lua, primeiro filme de ficg&o cientifica de George Melies, 1902.

Fonte: http://pumpattack.wordpress.com/2009/12/13/curiosidades-da-pump-what-do-you-really-
want-e-a-historia-do-cinema-alfred-hitchcockmenssagem-subliminar/. Acessado em 28/02/2011

Edward James (apud TELOTTE, 2002), oferece uma possivel
classificacdo. Para ele a ficgdo cientifica pode ser vista como uma evolucao e
implicacdo gradual de trés tipos distintos de historia:

1) Viagens ao extraordinario,

2) Historias do futuro’

3) Historias de ciéncia.

Apesar do primeiro tipo se referir mais a histérias da Idade Média, James
tende a ver as outras como bem mais recentes, arraigadas principalmente no

espirito industrial do século XIX e, sobretudo, nas obras de Shelley e Verne.


http://pumpattack.wordpress.com/2009/12/13/curiosidades-da-pump-what-do-you-really-want-e-a-historia-do-cinema-alfred-hitchcockmenssagem-subliminar/
http://pumpattack.wordpress.com/2009/12/13/curiosidades-da-pump-what-do-you-really-want-e-a-historia-do-cinema-alfred-hitchcockmenssagem-subliminar/
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Esses autores, ainda segundo James, estdo solidamente unidos ao que
poderiamos chamar de corrente principal da literatura da era romantica, do
desenvolvimento dos contos, da narracdo fantastica, do naturalismo e da
consciéncia social. Cada um deles tentou desviar essa corrente principal em
uma direcao ligeiramente distinta, para recontextualizar as questoes chave de
sua época, utilizando os elementos da fantasia que terminaram por formar a
histéria da ficcao cientifica. (TELOTTE, 2002)

Mary Shelley, por exemplo, tanto em Frankenstein (1818), quanto em
The Last Man (1827) submeteu o lugar do homem na ordem natural — uma
guestdo frequente para os romanticos — a uma nova medida cientifica, pois
explorou a possibilidade de criar vida fisicamente, assim como a da extingdo da
vida humana.

De Edgar Allan Poe, destacam-se seu tratamento aos experimentos do
mesmerismo e 0 magnetismo (1846), sua criacdo satirica de uma teoria para
transmutar o chumbo em ouro em Von Tempel e seu descobrimento (1849) e
sua histéria de uma exploracao antartica A Narracdo de Arthur Gordon Pym
(1838). Para Julio Verne, as “viagens extraordinarias” se converteram em um
veiculo para unir o progresso humano e o papel chave que poderia representar
a ciéncia nesse progresso. Papel esse que fica aparente nos diferentes
dispositivos e veiculos criados em torno dos quais giram suas novelas: a
capsula espacial de Da Terra a Lua (1865), o submarino Nautilus de Vinte mil
léguas submarinas (1870) e os varios transportes usados em A Volta ao Mundo
em 80 dias (1873). (TELOTTE, 2002)

Estes, entre outros autores como Jack London, Robert Louis Stevenson
e Edward Bellamy, ndo sé exploraram situacbes que nao tardariam em ser
muito familiares no amanhecer da Era da Maquina, como também criaram
personagens que se converteram em tipos habituais da formula da ficcao

cientifica madura.
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Figura 11: Fotograma do Filme Dr. Jeckill and Mr. Hyde de 1932. A idéia do Homunculo é muito
explorada por Robert Louis Stevenson em seu conto. Da mesma forma que no Frankenstein, o
autor ndo deixa claro como houve a transformacédo em Mr. Hyde, fala-se apenas em processos
guimicos.

Fonte: http://crazyfilmguy.blogspot.com/2010/08/dr-jekyll-and-mr-hyde-1932-and-1941.html,
Acessado em 28/03/2011

Segundo Edward James (apud TELOTTE, 2002) a figura mais
importante desse movimento foi, sem duvida H.G. Wells que, ao final do século
XIX era menos um escritor de puro de ficcdo cientifica, que criador de
‘romances cientificos” (como os chama James). Alguém para quem a ciéncia
nao era a criadora de certezas e desveladora de mistérios, mas a grande
provedora de mistérios e maravilhas, como foi a religido em seu momento.
Assim como Shelley e todos o0s outros, criou personagens que iam além de
suas possibilidades como em A llha do Dr. Moureau (1895) e O Homem
Invisivel (1897). De fato, o personagem do primeiro titulo se parece muito com
o do Frankenstein de Shelley s6 que informado dos descobrimentos posteriores
de Charles Darwin, pois faz experimentos para transformar animais em homens
por meio de uma dolorosa cirurgia, um rigoroso condicionamento do
comportamento e o cruzamento de espécies. Em A maquina do tempo (1895)
nao sé desenvolve a idéia de viagens em outras dimensdes, como antecipa o
cinema. O trabalho de Wells estava firmemente assentado na mesma base
tecnolégica de Verne, mas vé outras possibilidades para o futuro e para o

desenvolvimento humano que aquelas unidas as meras mudancas


http://crazyfilmguy.blogspot.com/2010/08/dr-jekyll-and-mr-hyde-1932-and-1941.html
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tecnologicas. Ele incorpora a forma uma habilidade consistente em infundir um
espirito de maravilhamento e de especulacdo ao desenvolvimento tecnolédgico
do comego da Era da Maquina, junto com uma crescente preocupacdo pelas
implicagbes sociais desses desenvolvimentos. Por todos esses esforgos, diz
James, Wells deveria ser reconhecido como pai da fic¢éo cientifica. (TELOTTE,
2002)

Figura 12: llustracdo usada no livro A Ilha do Dr. Moureau. Suas criagdes misturavam genes
humanos e animais. Notamos forte influéncia darwiniana nesta época que marca uma mudanca
no paradigma cientifico.

Fonte: http://www.flickr.com/photos/seriykotik/206402078/, Acessado em 28/03/2011

Os anos 20 e 30 do século XX sofreram um “boom” bastante grande de
futurologia (JAMES apud TELOTTE, 2002), um exemplo da ficgdo cientifica
gue se fazia na época é a ampla série inglesa de pequenos contos chamada
Today and Tomorow, que especulava sobre as possiveis mudancas que a
ciéncia podia produzir em vérias instituicdes sociais e que tinha textos de
Bertrand Russel, J.B. Haldane e André Maurois e similares.


http://www.flickr.com/photos/seriykotik/206402078/
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As revistas baratas ou pulps ajudaram muito na divulgagao desse tipo de
literatura e o cinema nao tardou em também apresentar versdes das historia de
ficcdo cientifica. Os pulps chegaram a influenciar até mesmo o modo como se
escrevia ficcdo cientifica e criaram nomenclaturas diferentes para 0s varios
tipos de histérias contadas: romance cientifico, fantaciéncia, historias de
invencdes, ficcdo pseudocientifica e cientificcdo. Mais que isso, os pulps
acabaram se tornando meios de divulgacao da propria ciéncia, como a revista
Modern Eletrics, por exemplo, mais tarde rebatizada de Science and
Inventation, publicada por Hugo Gernsback, que incluia artigos sobre os
recentes descobrimentos e propostas cientificas, além de cientificcdo
(scientifiction). O mesmo Gernsback publicou inUmeras outras revistas e numa
delas Science Wonder Stories, de 1929, acabou decidindo-se pelo termo ficcéo
cientifica (sciencefiction) que acabou se consagrando. (TELOTTE, 2002)

Figura 13: Foto do primeiro Robd do conto de Karel Capek. R.U.R

Fonte:http://www.robotsdirect.co.uk/robot.asp&usg=__N3zomsut6OFe9EGNI6IE-
RA80mg=&h=578&w=302&sz=39&hl=pt-. Acessado em 28/03/2011



http://www.robotsdirect.co.uk/robot.asp&usg=__N3zomsut6OFe9EGNd6IE-RA8omg=&h=578&w=302&sz=39&hl=pt-
http://www.robotsdirect.co.uk/robot.asp&usg=__N3zomsut6OFe9EGNd6IE-RA8omg=&h=578&w=302&sz=39&hl=pt-
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O termo robd (robot) surgiu com o escritor tcheco Karel Capeck em
1921, com sua peca R.U.R, Russum’s Universal Robots.

Foi numa destas revistas que Isaac Asimov, apds debater com seu
editor sobre as possibilidades da robética, acabou por criar as suas famosas
trés leis da robdtica (Trapaceiro de 1941), que ditam as normas e governam a
I6gica e a seguranca das relacdes homem-robés e que, desde entdo, tém sido
adotadas por outros escritores sobre o tema. (TELOTTE, 2002)

Os quadrinhos de ficcao cientifica, por sua vez, tiveram forte influéncia
sobre o cinema do género, mais do que 0s contos e 0s pulps. Tinham uma
linguagem mais voltada ao publico jovem e uma menor preocupa¢cdo com o
rigor cientifico que as revistas, sendo, assim, mais facilmente assimilados pelo
cinema. Buck Rogers no século XXV (1929) talvez tenha sido o primeiro deles,
seguido por imitagcbes como Flash Gordon (1936), Brick Bradford (1937), e
personagens similares como Superhomem (1938). Este tipo de histérias
ofereciam poucos ou nenhum questionamento daqueles que comumente
apareciam nas revistas e pulps: interesse pela vida artificial, ética da
experimentacao cientifica e o desenho da sociedade.

Nos anos 40 e 50 do século XX, merecem destaque os ilustradores
dos quadrinhos e revistas de ficcao cientifica, muitos deles formados em artes
plasticas e que trouxeram uma nova forma de apresentar essas historias,
atraindo outro tipo de publico para elas.

Foi a converséo da ficcdo cientifica em um género literario principal,
sobretudo nos anos pos-Segunda Guerra Mundial, quando muitos dos
escritores de pulps realizaram projetos mais ambiciosos que ela exerceu uma
maior influéncia modeladora na ficcdo mais convencional, na cultura popular e
no cinema de ficgdo cientifica. A popularidade dos trabalhos de Asimov (Eu
Rob6 1950; Fundacdo 1951), Heinlein (Planeta Vermelho, 1949), Simak
(Cidade, 1952), Sturgeon (Mais que Humano, 1953), Arthur C. Clarke (O Fim
da Infancia, 1953; O Outro Lado do Céu, 1958) e A.E. Van Vogt (The World of
Null A, 1945; The Voyage of Space Beagle, 1950), demonstrou que a ficcéo
cientifica tinha se estabelecido como um género literario reconhecido e
concreto. A mesma época, trabalhos como os de Aldous Huxley (Admiravel
Mundo Novo, 1932), George Orwell (1984, 1949) e Nevil Shute (A Hora Final,
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1957), que obtiveram grande éxito, acabaram por dificultar impor limites entre
obras de ficcao cientifica e ficcdo em geral. (TELOTTE, 2002)

Muitas controvérsias existem sobre se a obra de Mary Shelley deveria
ser encarada como fic¢do verdadeiramente cientifica.

O tema da criagdo de um homem artificial ndo era novo para ela, pois
sua origem é muito antiga e pode ser rastreada nos mitos de Prometeo e
Pigmalido, nas lendas judaicas do Golem, nos alquimistas como Paracelso,
Agrippa e Alberto Magno (Leituras que teriam inspirado o personagem de
Victor Frankenstein a desvendar os segredos da natureza) e também Konrad
Dippel.

Radu Florescu (1998) nos conta que, nascido em 10 de agosto de
1673, Johann Konrad Dippel tornou-se um teologo, filésofo natural, médico,
alquimista e quimico. Ele morou com sua familia no Castelo Frankenstein na
Alemanha, que pertenceu a familia de mesmo nome para depois se
transformar em hospital durante a Guerra dos Trinta Anos.

Apelidado de coruja pelos colegas de escola pelo seu gosto por ler a
noite, a luz de uma vela no alto da torre do castelo, ele escreveu em sua auto-
biografia que considerava-se “uma pessoas superior’ e animada de um
“espirito positivo”, que o dotava de poderes excepcionais pelos quais podia
penetrar nos mistérios do universo. Sentia também que néo havia limites para
sua inteligéncia. Os camponeses imaginavam que ele havia, assim como fez o
Fausto, vendido sua alma ao demonio. Ele registrou-se na Universidade de
Giessen como “Frankensteina” (procedente da estrada da montanha em
Frankenstein). Este nome agregou-se ao seu por toda sua vida. Sua tese final
de titulo De Nihilo (Sobre o Nada) assustou seus mestres e mostrou que ele
nao havia aprendido nada com eles, além de ser uma confissdo de ceticismo.
(FLORESCU, 1998)

A parte de sua carreira como teélogo, foi como quimico, médico e
alquimista que tornou-se incomum e assumiu um notavel paralelo com a do
personagem de Victor Frankenstein. Desafiando seus mestres ele nao foi
aceito como catedratico daquela universidade e foi para a Universidade
Imperial em Estrasburgo em 1694 (onde Paracelso havia sido agraciado com
um grau honorério). Gostava de falar em publico sobre diversos assuntos,

principalmente quiromancia e astrologia e o fazia onde quer que houvesse
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alguém disposto a ouvi-lo. Foi obrigado a deixar a universidade as pressas
numa noite, acusado de “comportamento escandaloso”. Embora pouco se
saiba do caso, comentérios locais envolvem o nome de Dippel no roubo de
cadaveres de um cemitério do derredor. Acabou voltando para os arredores do
Castelo Frankenstein onde conseguiu financiamento do Conde de Hesse, para
montar um laboratério onde, afirma ele, teve sucesso em fabricar ouro a partir
de prata e mercurio. Diz a lenda que ele teria usado o ouro para pagar a
propriedade onde morava e, como isto era contra as regras dos alquimicos, a
jarra com a pedra filosofal se partira logo depois. (FLORESCU, 1998)

Mudou-se para diversos paises e acabou retornando a Alemanha.
Tentou comprar o Castelo Frankenstein vendendo um experimento seu, mas
nao conseguiu. Entre suas descobertas destacam-se um destilado de sangue,
um Oleo de osso cru, conhecido como Oleo de Dippel, que dizia curar grande
numero de doencas e o Azul da Prussia (ferrocianeto de potéassio, registrada
em 1724) que era obtido de uma mistura de limalha de ferro e potassio entre
outros ingredientes. Mais tarde, o quimico Scheele adicionou &cido sulfurico a
essa substancia e criou o acido prussico (acido cianidrico) um fortissimo
veneno que acabou sendo ingerido pelo Dr. Polidori (criador do conto o
Vampiro na mesma noite em que Mary Shelley criou o Frankenstein). Dippel
morreu um ano depois de publicar ter feito uma descoberta que o faria viver até
0s 135 anos. (FLORESCU, 1998)

Goethe, anos depois, visitou algumas vezes o Castelo Frankenstein
em Darmstadt, onde participou de um grupo de literatos (Circulo de Darmstadt),
pouco antes da publicacdo do Fausto.

Segundo Radu Florescu (1998), ndo ha evidéncias de que os Shelley
tenham visitado o lugar ou conhecido as histoérias sobre Dippel, mas ele aponta
gue o castelo acabou se tornando area de visitacdo na Europa a mesma
época. Dadas as coincidéncias biograficas entre Dippel e Frankenstein, o autor
considera possivel que tenha havido algum contato inspirador.

Os antigos cientistas do século XVIII e inicio do XIX como Luigi
Galvani, Alberto Volta e Benjamin Franklin, que fizeram experiéncias com 0s
poderes da eletricidade relacionados aos “homens mecéanicos” ou autdbmatos

foram referéncias certas a histéria contada por Mary, embora haja davidas
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sobre o grau de profundidade da compreensao dela sobre as pesquisas dos

cientistas.

No prefacio da primeira edicdo (1818) e na introducdo da segunda

(1831), Mary e seu marido deixam implicada ao menos alguma pesquisa

cientifica na afirmacao:

O fato em que essa ficcdo se funda foi sugerido pelo Dr. Darwin e
alguns dos escritores psicologos da Alemanha, como de ocorréncia
possivel (prefacio de 1818 escrito por Percy).

Na introducéo de 1831 (escrita por Mary) se Ié:

Disseram das experiéncias do Dr. Darwin (ndo falo do que o Dr.
Darwin realmente fez, ou foi dito que ele fez, porém mais dentro dos
meus propositos, ao que foi dito entdo que fora feito por ele, que
preservou um pedaco de um verme num frasco, até que de algum
modo ele comegou a mover-se de moto préprio. Ndo é desse modo,
afinal, que a vida surge. Talvez um cadaver pudesse ser reanimado: 0
galvanismo da indicio dessas coisas: talvez as partes componentes de
uma criatura possam ser manufaturadas, juntadas e ainda
conservarem o calor da vida.

Poder-se-ia imaginar que ela fosse versada sobre as pesquisas com

eletricidade desenvolvidas por Volta, Galvani e Erasmus Darwin, porém néo é

iISSO que vemos na narrativa do ato de criacdo de Victor Frankenstein quando

ele diz:

Foi numa noite triste de novembro que eu executei minha tarefa. Com
uma ansiedade que chegava as raias da agonia, juntei os instrumentos
da vida a minha volta, para que eu pudesse infundir a centelha da vida
na coisa inanimada que jazia aos meus pés. Ja era quase de manha: a
chuva tamborilava tristemente nas vidracas, e minha vela estava perto
de apagar, quando, num vislumbre da luz que se extinguia, vi o olho
amarelo da criatura abrir-se lentamente; apds uma inspiracéo forte, um
movimento convulso agitou seus membros. (SHELLEY, 2005, p. 35)

Nenhuma palavra sobre a eletricidade, a alquimia ou alguma pista

sobre o modo como havia ele produzido vida na matéria morta. Se isto se deve

a uma certa delicadeza de Mary Shelley em ndo querer chocar escrupulos

morais e religiosos do inicio do século XIX, ou se demonstra um insuficiente

dominio de conhecimentos acerca das pesquisas que chega a citar, isto nunca
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saberemos. Mas se seu romance pode ser alocado na categoria de ficcao
cientifica, entdo quais eram os parametros cientificos que Ihe deram suporte?

Segundo Florescu (1998) no circulo de amigos de William Godwin
havia um cientista notavel chamado Sir Humphry Davy, cuja carreira era, em
muitos aspectos, paralela a de Konrad Dippel. Comec¢ou na filosofia natural e
na metafisica, passando ao estudo da mateméatica. Escreveu Sobre os efeitos
quimicos da eletricidade que recebeu um prémio do Instituto Francés e Mary
indica em seu diario que iniciou a leitura de Elements of Chemical Philosophy
(1812) no dia 28 de outubro de 1816, quando escrevia o Frankenstein.

Na Vila Diodati, onde o grupo de Percy Shelley e Lord Byron se
reuniram eram comuns as discussdes sobre as pesquisas sobre a eletricidade
gue estavam sendo desenvolvidas, ja que era um assunto que fascinava a
todos. Uma das atividades preferidas era a de flutuarem em balGes sobre o
Lago Leman e reproduzir experimentos cientificos de Benjamin Franklin com o
auxilio de pipas. (FLORESCU, 1998)

Uma das citacdes da Criatura de Frankenstein foi a de Volney (Ruins
of Empire) e, embora nédo seja possivel saber se Mary realmente o leu, uma
das idéias presentes no livro é de que a eletricidade poderia ser o principio
fundamental do universo. Também a maneira como Luigi Galvani produziu um
fluxo continuo de eletricidade foi relatada muitas vezes, como o foi o episodio
das pernas de ras, em que a mulher de Galvani percebeu os movimentos
convulsivos produzidos numa ra esfolada, quando os nervos de sua perna
eram acidentalmente tocados por um bisturi imantado por uma maquina elétrica
préxima. Galvani concluiu que a eletricidade estava no nervo e que o metal era
apenas um condutor. Essa teoria foi mais tarde contestado pelo conde
Alessandro Volta, criador da célula voltaica e inventor da primeira pilha elétrica
contida no proprio metal. (FLORESCU, 1998)

Erasmus Darwin, avd de Charles Darwin, médico, fisiologista,
psicélogo, quimico, geodgrafo, meteorologista, engenheiro, botanico e poeta, €
outra referéncia aos trabalhos dos Shelleys, conforme demonstram o prefacio
de 1818 e a introducdo de 1831. Além de ter escrito um livro famoso
(Zoonomia, ou as Leis da Vida Organica), ele era ateu e partilhava com Percy e
Mary de seu ceticismo sobre a interpretacdo do Génesis. Assim como eles,

Erasmus era um romantico, um livre pensador e um rebelado contra a
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moralidade do século XVIII; também era simpéatico a pratica do amor livre de
Mary Wollstonecraft; como era engenheiro e mecanico habilidoso, Darwin se
interessava por autdbmatos e havia aperfeicoado toda espécie de robds,
maquinas falantes, maquinas copiadoras e irreverentemente inventou um
sacerdote falante. E possivel que Mary tenha tomado contato com suas teorias
a partir das leituras de Percy Shelley. (FLORESCU, 1998)

As teorias de regeneracdo espontdnea da matéria foram também
populares no tempo de Mary, uma das referéncias disto talvez sejam os
trabalhos de George Frank von Frankenau que estudou a regeneracdo das
plantas e dos animais, usando suas respectivas cinzas. Outros trabalhos de
Palingenética (ou ciéncia dos sucessivos renascimentos) com crustaceos,
hidras e outros animais marinhos também eram bastante famosos.
(FLORESCU, 1998)

Tudo indica que Mary tinha uma pretensdo bem mais literaria do que
cientifica e que o uso de eletricidade e quimica como meio da criagao de Victor
demonstra mais influéncia de Percy Shelley e o Dr. Polidori do que o ocultismo
de seu pai Godwin, embora ela tenha publicado em 1831 o livro Vidas de
Necromantes do pai, pouco antes da morte dele e com dinheiro proprio. As
citacdes dos capitulos desse livro versavam sobre Paracelso, Alberto Magno,
Cornélios Agrippa, os Rosacruzes, o Fausto e Raimundo Lulio que eram
frequentemente assunto de discussdo na casa de Godwin na rua Skinner.
(FLORESCU, 1998)

Paracelso tinha a reputacdo de médico e foi dos primeiros a afirmar
ser possivel a criacdo de um pequeno homem (homunculo). Castrado (ndo se
sabe se por um padre ou por um acidente com um porco), dedicava-se a
guiromancia, o espiritualismo, a alquimia e a magia negra. Bebia em excesso e
tinha aversdo a mulheres. Tendo nascido na suica, foi para a Transilvania,

onde surgiu a receita para se criar o homuanculo.

Se o0 esperma contido num frasco selado é enterrado junto com
esterco de cavalo por cerca de quarenta dias adequadamente
"magnetizado”, ele comega a viver e a se mover. Apos esse tempo ele
toma a forma e a aparéncia de um ser humano, mas sera transparente
e sem um corpo. Se entdo for artificialmente alimentado com arcanum
sanguinis hominis por até cerca de quarenta semanas, e se lhe for
permitido ficar todo esse tempo no esterco de cavalo e em temperatura
constante, ele se transformard numa crianga humana, com todos os
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seus membros desenvolvidos como qualquer outra crianca, até que
amadureca e ganhe razao e inteligéncia, e afinal possa cuidar de si
mesmo. Esse € um dos maiores segredos, e deve permanecer como
segredo até que chegue o dia em que todos os segredos sejam
conhecidos. (apud FLORESCU, 1998, p.194)

Outro alquimista Cornélius Agrippa, favorito de Godwin, tornou-se
médico de Louisa de Savoy, mde de Francisco | e escreveu um tratado
ocultista sobre O Preceito da Arte e da Magia. Era astrologo e investigou a
magia negra. Diz-se que tinha um assistente diabdlico na forma de um céo
negro que o acompanhava onde quer que fosse. Godwin relata um episédio em
que, trabalhando com um jovem pensionista em sua casa, puniu-o por sua
insaciavel curiosidade. Estando Agrippa fora da cidade, o jovem tomou um livro
sobre alquimia e encantamento, e pos-se a |é-lo em voz alta, o que fez
aparecer um demoénio. Quando o rapaz espantado disse ao demoénio que o
chamara por acaso, este ficou tdo enraivecido que se atirou sobre o jovem
estrangulando-o. Segundo Godwin, o incidente fez Agrippa mudar-se para o
interior. (FLORESCU, 1998)

Konrad Dippel preocupava-se com o principio da vida e pode ter
escrito sob pseudénimo o livro ocultista Monthly Conversations with the Empire
of Spirits. Uma das teorias apresentadas no livro é de que ha mistérios
absolutamente extraordinarios no sangue dos homens e dos animais, dizia que
ap6s a destilacdo de sangue, o ser humano inteiro emerge de forma
monstruosa, o que lembra a formula milagrosa de Dippel para curar doencas.

De toda essa feticaria, Mary e Shelley deviam estar mais interessados
no conceito de Dippel da “pedra filosofal’e do elixir da vida, que pode ter a ver
com o interesse de Shelley e Godwin na sociedade secreta da Rosacruzes,
gue segundo o proprio Godwin deve ter surgido no oriente por obra dos
cruzados do século XIV e cujos membros afirmavam possuir a tal pedra, a arte
da transmutacdo dos metais e o elixir da vida. (FLORESCU, 1998)

Outra importante fonte de inspiracdo para Mary na sua concepcao da
Criatura foi o autémato, ou homem mecanico (hoje chamado andréide). Em
contraste com a criacdo do homem por intervencédo divina ou pela alquimia
(como alguns sugeriram), o autbmato tinha sua origem no empreendimento

7

cientifico. Alberto Magno é uma referéncia citada por Victor Frankenstein.
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Godwin relata que Magno construiu um homem inteiro de latdo, teria levado
trinta anos nesse processo, mas o0 homem criado seria capaz de responder a
todo tipo de perguntas e era usado por Magno no trabalho doméstico. Godwin
acrescenta que Tomas de Aquino, aluno de Magno, irritou-se com a tagarelice
do autdmato e o quebrou em pedacos. Outras fontes dizem que o homem nao
era de lata, mas de carne e 0sso. A cidade suica de Neuchatel, onde o museu
de histéria ainda guarda alguns dos mais famosos autdmatos criados na época,
foi com certeza visitada pelo casal Shelley. (FLORESCU, 1998)

O proprio Jean Jacques Rousseau, que também era de Genebra, ficou
impressionado com o trabalho de seu pai que era relojoeiro e introduziu a
palavra autbmato na lingua francesa. A nocéo do autbmato também existia nas
enciclopédias do periodo e lidas pelos Shelley. E possivel ainda que Mary
tenha tido contato com trabalhos do século XIX que popularizaram o autémato,
como os de E.T.A. Hoffman, que escreveu Automatus (1812) e Sandman
(1814), que consideravam a possibilidade do homem e da maquina se
misturarem.

Jacques de Vaucanson ficou famoso na corte francesa pelo seu pato
gue bebia, comia, digeria, grasnava e nadava, além de outros autdmatos que
criou. Morreu tentando produzir um modelo humano. Também eram famosas
as criacOes de Pierre Jaquet-Droz e seu filho Henri Louis, ambos de Genebra
gue mereceram aclamacao mundial. Muitos dos seus autdmatos foram exibidos
de 1789 em diante em toda a Europa e alguns encontram-se no Museu de
Neuchatel até hoje, como o0 menino em tamanho natural que € capaz de
escrever mais de quarenta cartas.

Muito se discutiu sobre o papel verdadeiro da ciéncia na novela de
Mary Shelley e se seria ela uma obra de ficcao cientifica. Para além dessa
discusséo, o fato é que o interesse explicitado por Victor Frankenstein consistia
mais em explorar o inexplorado e o proibido do que no ja realizado. A
plausibilidade tecnolégica ndo é uma premissa de Mary Shelley.

Florescu (1998) indica que Mary Shelley pode ndo ter sido uma
cientista, mas que tinha propensdes a profetisa. Isto por que parecia possuir
certo dom para premonicdes e adivinhacfes que eram particularmente notados
nos seus sonhos com as pessoas da familia. Ela previu a morte de seu filho

William trés anos antes dessa perda, quando sonhou que a Criatura de
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Frankenstein matava o irmao de Victor (um menino de mesmo nome, William),
no cemitério de Plainpalais; teve uma visdo do afogamento de seu marido
Percy Shelley, no seu romance Matilda (1819), e novamente uma semana
antes do naufrdgio que o matou.

De forma menos imediata o Frankenstein pode ser descrito como um
romance de especulacio cientifica. Seu outro livro The Last Man (O Ultimo
Homem- 1826), seu Unico outro trabalho original, previu que a familia real
inglesa adotaria 0 nome Windsor — uma decisdo que s6 foi tomada em 1917,
durante a Primeira Guerra Mundial para afastar-se do sobrenome aleméo
Habsburgo ao qual pertencia. Ainda nesse trabalho ela profetiza que seria
possivel voar como modo de transporte no futuro. Ela calculou que levaria 48
horas para ir de Londres até a Escocia.

The Last Man avanca hipoteses que foram consideradas tado loucas
por seus contemporaneos, que o critico do jornal inglés John Bull se
perguntava se o livro encontraria um so leitor que fosse (FLORESCU, 1998). A
descricdo que Mary faz do fim da civilizagdo nos parece, no mundo em que a
destruicdo atdmica e biolégica € uma aterradora realidade, estranhamente
apocaliptica.

A historia se passa no ano de 2073, a Inglaterra tornara-se uma
republica, o que hoje ndo é uma idéia absurda frente aos constantes ataques
gue sofre o trono inglés. A humanidade foi reduzida a um homem so6 por causa
de uma doenca traicoeira, incuravel e fatal que, vinda da Europa Oriental. Os
homens se entregaram ao hedonismo da moda, os lideres religiosos misticos,
as seitas e os falsos profetas proliferavam; os politicos exploravam a boa fé
publica em beneficio proprio; homens e mulheres plantavam hortas nos jardins
publicos para ndo morrer de fome; candidatos a tiranos surgiam a todo instante

e estabeleciam suas ditaduras.

3.2. O lado mitico daficcéao cientifica — Criador / Criatura

Como sugeriu Garret Stewart (apud TELOTTE, 2002), quando
pensamos ha ficcdo cientifica no cinema, inevitavelmente nos encontramos
considerando algo mais que um grupo particular de imagens obtidas de nossa

cultura ou que um certo tipo de argumento familiar a partir da literatura de
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ficcdo cientifica; também nos encontramos frente a ciéncia ficticia do proprio
cinema, os futuros ganhos que pode conseguir vasculhados junto aos avangos
técnicos que os concebem. Em outras palavras, se o cinema se converteu em
um reflexo da técnica de uma sociedade imaginada, por outro lado todas as
nossas visbes do que poderia ser uma sociedade imaginada se converteram
também em um reflexo do proprio cinema.

Se 0 cinema pode ser visto como um simulacro da sociedade, a
sociedade também pode ser analisada como produto da influéncia da cultura
cinematografica. Como diria Jean Baudrillard (1991, p.8):

Hoje a abstracdo ja ndo é a do mapa, do duplo, do espelho ou do
conceito. A simulacéo ja ndo é a simulagdo de um territorio, de um ser
referencial, de uma substancia. E a geracdo de modelos de um real
sem origem nem realidade: hiper-real. O territério ja ndo precede o
mapa, nem |he sobrevive. E agora o mapa que precede o territorio —
precessdo dos simulacros — é ele que engendra o territorio cujos
fragmentos apodrecem lentamente sobre a extensdo do mapa. E o
real, e ndo o mapa, cujos vestigios subsistem aqui e ali, nos desertos
gue ja ndo sao do Império, mas o nosso. O deserto do proprio real.

A relacdo entre Criador e Criatura oferece algo semelhante a isto. O
Criador projeta na Criatura algo de si gerando uma ambivalente imagem de si.
A desmesura, poderiamos afirmar, esta no fato da imagem gerada na Criatura
assumir o ser Criador, deslocando-o para fora do processo, conforme indicou
acima Baudrillard (1991).

Se isto realmente ocorre no caso do Dr. Victor Frankenstein e se ele é
realmente um exemplo paradigmatico do processo de desenvolvimento da
humanidade no periodo que identificamos como Era da Maquina, conforme
demonstramos acima, entdo podemos dizer que 0 mesmo mecanismo pode ter
ocorrido em termos mais amplos no préprio seio da sociedade ocidental
moderna.

Se este for o caso, o surgimento da ficcdo cientifica no mesmo
contexto e época representaria uma concretizacdo e um efeito desse processo.

Ocorre que essa relagéo entre Criador e Criatura traz em si um grau de
incerteza e inseguranca que gera medo. Parece-nos que, ndo apenas no caso
do Frankenstein, mas de todos o0s outros personagens e histérias que
derivaram dele ou que surgiram no mesmo contexto esse medo esta presente

e € a tonica de todo o género literario conhecido como ficgéo cientifica.
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Se para a mulher dar a luz a uma outra criatura € algo natural e,
portanto, intrinseco, para o homem isto s6 pode se dar de maneira mais

notadamente engendrada e, por isto mesmo, monstruosa.

From a feminist perspective, the most significant dimension of the
relationship between literature and science is the degree to which both
enterprises are grounded on the use of metaphor and image. The
explanatory models of science, like the plots of literary works, depend
on linguistic structures which are shaped by metaphor and metonymy.
When Francis Bacon announced, “I am come in very truth leading to
you Nature with all her children to bind her to your service and make
her your slave”, he identify the pursuit of modern science with the
practice of sexual politics: the aggressive, virile male scientist
legitimately captures and enslaves a fertile but passive female nature.
Mary Shelley was one of the first to comprehend and illustrate the
dangers inherent in the use of such gendered metaphors in the
seventh-century scientific revolution.

Mary Shelley grounded her fiction of the scientist who creates a
monster he cannot control upon an extensive understanding of the
most recent scientific developments of her day. She thereby initiated a
new literary genre, what we now call science fiction. More important,
she used this knowledge both to analyze and criticize the more
dangerous implications of the scientific method and its practical results.
Implicitly, she contrasted what she considered to be “good” science —
the detailed and reverent description of the workings of nature — to
what she considered “bad” science, the hubristic manipulation of the
elemental forces of nature to serve man's private ends. In
Frankenstein, or the Modern Prometheus, she illustrated the potential
evils of scientific hubris and at the same time challenged the cultural
biases inherent in any conception of science and the scientific method
that rested on a gendered definition of nature as female."® (MELLOR,
1989, p.89)

Segundo Luc Ferry (PESSIS-PASTERNAK, 2001, p.189), duas atitudes

contraditorias dividem o monopdélio do discurso sobre a ciéncia, uma a diviniza,

'8 De uma perspectiva feminista, a mais significante dimenséo da relagdo entre literatura e ciéncia é o
grau que ambas fundamentam o uso da metéafora e da imagem. Os modelos explanatérios de ciéncia,
como as parcelas dos trabalhos literarios, dependem da estrutura linguistica com a qual elas sdo moldadas
pela metafora e metonimia. Quando Francis Bacon anunciou, “ Eu vou verdadeiramente liderar a nature-
za, com todas as criangas para vincula-la a seu servi¢o e faze-la sua escrava”, ele identificou a busca da
ciéncia moderna com a prética sexual politica: a agressividade, cientistas masculos e viris legitimamente
capturam e escravizam as férteis, mas passivas fémeas naturais. Mary Shelley foi uma das primeiras a
compreender e ilustrar o perigo inerente no uso de metaforas genéricas como esta no século XVII, o da
Revolucdo Cientifica. Mary Shelley fundamentou sua fic¢do de um cientista que criou uma criatura a qual
ele ndo tinha controle apds uma profunda compreensdo dos mais recentes desenvolvimentos cientificos de
sua época. Ela assim iniciou um novo género de literatura, o que n6s chamamos de ficcdo cientifica. Mais
relevante, ela usou seu conhecimento tanto para analisar como criticar as mais perigosas implicagdes do
método cientifico e seus resultados praticos. Implicitamente, ela contrastou o que considerava “boa”
ciéncia — a detalhada e reverente descri¢do dos trabalhos sobre natureza — e o que ela considerava “ma”
ciéncia, a manipulacdo desmedida dos elementos da natureza para servir os fins privados dos homens. Em
Frankenstein, or the Modern Prometeus, ela ilustrou o potencial demoniaco da manipulacdo cientifica e,
ao mesmo tempo desafiou 0s vieses culturais inerentes em qualquer concep¢do da ciéncia ou do método
cientifico que repousou sobre a definigdo de natureza como o feminino. (traducéo livre do autor)
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a outra a vé como a personificacdo do demoénio. Dois mitos sao recorrentes, diz
ele, para descrever a ciéncia e, mais precisamente a tecnociéncia:
Frankenstein e o aprendiz de feiticeiro. Nos dois casos, estamos em contato
com uma criatura que escapa de seu criador, de um rebento que se torna —
sorrateiramente — o mestre de seu mestre.

De um lado os pessimistas que tém medo do uso anti-democratico das
descobertas cientificas, a manipulacdo genética como forma de degeneracéo
da humanidade. De outro os otimistas, para quem os cientistas sdo sabios pelo
simples fato de terem capacidade técnica para sé-lo, sabedoria esta aplicavel
no campo da politica e da ética. Em ambas, vemos um modo de pensamento
sacralizante, que se situa muito além das oposi¢cées. Elas ndo dependem,
assim, do exercicio auténtico do pensamento.

Ha de fato algo de mitico na relacdo entre o homem e a ciéncia
produzida por ele. Se considerarmos mito como uma organizacao de imagens
e narrativas simbolicas, metaforas das possibilidades da experiéncia humana e
a realizacdo de uma determinada cultura num determinado tempo, conforme o
define Joseph Campbell (2002).

Tais figuras metaforicas, diz ele, sdo conotativas de estados de espirito
gue nao pertencem definitivamente a este ou aquele local ou periodo histérico,
embora as figuras elas mesmas parecam superficialmente sugerir uma tal
localizacdo concreta. As linguagens metaforicas tanto na mitologia quanto na
metafisica ndo denotam mundos ou deuses reais, e sim conotam niveis e
entidades no interior da pessoa tocada por elas. As metaforas apenas
aparentam descrever o mundo exterior do tempo e do espaco.

Se dizemos: “meu amigo José é astuto como uma raposa” estamos
fazendo uma analogia e seu sentido € literal. Mas quando dizemos: “José é
uma raposa”, temos uma metafora. Nesta ultima, o significado ndo pode ser
tomado literalmente. E ai que o mito é confundido com mentira. A linguagem
metaforica é carregada de simbolismo e seu significado, portanto, esta para
além da literalidade. Carece de interpretacéao.

Quer concebamos a mitologia em termos de afirmacdo do mundo como
ele é, da negacdo do mundo como ele € ou da restauracdo do mundo como ele
deve ser, a primeira fungdo da mitologia é despertar na mente um sentimento

de assombro perante essa situagcdo mediante uma entre trés formas de
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participar dela: exteriorizando, interiorizando ou efetuando uma corregao.
(CAMPBELL, 2002)

Essa é a funcdo essencialmente religiosa da mitologia, ou seja, a
funcdo mistica, a qual representa a descoberta e o0 reconhecimento da
dimenséo do mistério do ser.

A segunda funcdo de uma mitologia tradicional € interpretativa, ainda
segundo 0 mesmo autor; é apresentar uma imagem consistente da ordem do
universo. Nas mitologias das grandes civiliza¢des, atinge-se a experiéncia de
um grandioso tremendum misterioso que se manifesta tdo impessoalmente que
somente se pode experimentar assombro diante dele. Isto pode ainda ser
encontrado em nossas ciéncias, nas quais a matematica do tempo e do espaco
€ considerada o véu através do qual o mistério grandioso, o tremendum, exibe
a si mesmo.

Vimos mais acima, que a forma assumida pelo Deus cristdo, tinha
origem na concepgdo parmenidiana de Ser, apresentando-se de forma
bastante inalcancavel e ilimitada.

A terceira funcdo de uma mitologia é dar validade e respaldo a uma
ordem moral especifica, a ordem da qual surgiu essa mitologia. Ela precisa
falar as pessoas de uma cultura e época através da linguagem e das imagens
dessa cultura e dessa época respectivamente. (CAMPBELL, 2002)

A quarta e ultima funcdo do mito é conduzir o individuo através dos
varios estagios e crises da vida, isto €, atuar na compreensdo e no
desdobramento da vida com integridade. Nas experiéncias que este individuo
terd consigo mesmo, com sua sociedade, com 0 cosmo e com o transcendente.

A vida de uma mitologia, segundo Campbell (2002), depende
fundamentalmente do vigor metaférico de seus simbolos. O simbolo metaférico
comunica ndo apenas uma idéia de infinito como um conceito intelectual, mas
uma certa realizacdo do infinito. Para ele, as metaforas das mitologias
herdadas por nés e ainda atuantes em nosso tempo estdo se desgastando com
velocidade pela concretude que assumiram ao abandonarem a metafora como
veiculo, pois foram tomadas como fatos (tais como o nascimento virginal, a

terra prometida, etc.). Os novos simbolos metaféricos deverdo emergir de
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dentro do homem, diz ele, pois ja estéo |4 em estado de dorméncia’®, como um

principe que dorme enquanto espera o beijo de sua amada.?

Pois, se a cada avanco da tecnologia mudam o conhecimento humano
e o controle dos poderes da terra e da natureza, velhas cosmologias
perdem a forca e outras passam a existir. Para ser efetiva, a mitologia
(em termos rudimentares) deve acompanhar a ciéncia e se apoiar em
conceitos atualizados do universo, aceitos e convincentes.
(CAMPBELL, 2001, p.145)

Para ele, essa nova simbolizacdo metaférica vira, necessariamente, da
experiéncia e do pensamento da vida contemporaneos. A arte teve,
historicamente, grande papel na criacdo e difusdo da linguagem simbodlica e
metaférica nas mais diversas culturas, de onde podemos depreender que a
ficcdo cientifica, enquanto género literario criado e desenvolvido na
Modernidade pode ser encarada como uma das possiveis produtoras de

imagens desse tipo.

Uma distincdo tem que ser feita — em todos os estudos de mitologia —
entre as atitudes com as divindades representadas, por um lado, pelo
sacerdote e seu rebanho e, por outro, pelo poeta, artista ou filésofo
criativo. O primeiro tende para o0 que eu chamaria de uma
interpretacdo positiva das metéforas de seu culto. Tal interpretacdo €
estimulada pela atitude da oracdo, j& que na oracdo € extremamente
dificil manter o equilibrio entre crenca e incredulidade que é préprio da
contemplac@o de uma imagem ou idéia de Deus. O poeta, o artista e 0
filésofo, por outro lado, sendo eles préprios criadores de imagens e de
idéias, percebem gue toda representacdo — seja na matéria visivel da
pedra ou na matéria mental da palavra — é necessariamente
condicionada pela falibilidade dos érgdos humanos. Dominado por sua
prépria musa, um mau poeta pode imaginar que suas visdes sejam
fatos sobrenaturais e, conseqiientemente, cair na postura de um
profeta — cujas declaragdes eu definiria como “poesia exagerada”,
explicada em excesso; assim, ele se torna o fundador de um culto e
um produtor de clérigos. Mas assim também um sacerdote dotado
pode concluir que suas visBes sobrenaturais perdem corpo,
mergulham no vazio, mudam de forma e até mesmo se dissolvem:
desse modo, tornar-se-a possivelmente um profeta ou, se mais dotado,
um poeta criativo.

Trés importantes metamorfoses dos motivos e temas de nosso
assunto, portanto, tém que ser reconhecidas como fundamentalmente
diferentes, mesmo que fundamentalmente relacionadas, a saber: a
verdadeira poesia do poeta, a poesia exagerada do profeta e a poesia
morta do clérigo. Se por um lado a histéria da religido é em grande
parte o registro das duas Ultimas, a histéria da mitologia inclui todas as
trés e, ao fazer isso, coloca ndo apenas a poesia, mas também a

19'Vale lembrar que Campbell partilha da idéia junguiana de inconsciente coletivo, tendo sido seu amigo e
editor de alguns de seus trabalhos.

2 Note-se que Campbell inverte o contexto da histéria do conto de fadas onde o principe é quem beija a
princesa.
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religido, numa relacdo mais saudavelmente vivificada com as fontes do
pensamento criativo. Pois ha na poesia uma tendéncia (“poesia crua”)
a permanecer nas extravagancias da surpresa, jubilo ou angustia
pessoais diante das realidades da vida em um universo que o0s poetas
nado fizeram; por outro lado, na religido pode prevalecer a tendéncia
oposta — a de ndo expressar absolutamente nenhuma experiéncia
pessoal, mas apenas clichés autorizados. (CAMPBELL, 2004, p.418)

Vista sob outra Gtica, a questdo poderia ser apresentada como o faz
Marcos Ferreira dos Santos (2005). Para ele, a corporeidade ultrapassa a
nocdo dual do pensamento cartesiano e assim o fazendo, abre novas
possibilidades de re-organizacao, para além do intelectivo e do racionalizante
gue controla o principio de realidade, que tudo pde em perspectiva. Atingindo
seu centro na intensidade da experiéncia, mergulha nas profundezas abissais
da psique humana. Um quase colapso acomete, entéo, a sintese corporal que,
impulsionada pelas for¢cas despertas nesse encontro, nessa explosao somatica,
tem a experiéncia do vortice: o proprio contato numinoso com o Sagrado.

E sob essa perspectiva, continua ele, que Berdyaev pensa na cita¢do de
Dostoievsky, que apresenta na epigrafe de seu trabalho: “qualquer um que

vencer a dor e o medo sera um Deus”.

Figura 14: Victor Frankenstein Gene Wilde acolhe sua Criatura (Peter Boyle), 1974.

Fonte: http://www.blurayshop.com.br/young frankenstein _blu ray o jovem_frankenstein-b4/,
Acessado em 28/03/2011
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3.3. Inteligéncia Artificial, Transgénicos, Clones e Rob0s - a
superacao dos limites da natureza

If the power of reflecting on the past, and darting the keen eye of
contemplation into future, be the grand privilege of man, it must be
granted that some people enjoy this prerogative in a very limited
degree. Every thing new appears to them wrong; and not able to
distinguish the possible from the monstrous, they fear where no fear
should find a place, running from the light of reason, as if it were a
firebrand.” (Mary Wollstonecraft, A Vindication of the Rights of Woman
(1792) apud CLAYTON, Jay, in SCHOR, 2003)

Numa era de tecnologia reprodutiva, clonagem, inteligéncia artificial e
robética, vivemos o futuro vislumbrado por Mary Shelley dois séculos atras?
Talvez sim, diz Jay Clayton (in SCHOR, 2003), mas muito provavelmente ndo
era essa sua preocupacdo ao escrever o Frankenstein. Ela usa a palavra
“futurity” (futuridade ou futuro) apenas uma vez em seu texto e indicando um
tempo por vir, sem nenhuma tentativa de adivinhacdo, numa carta que
Elisabeth manda a Victor e fala de seu desejo de se casar com ele e viver uma
vida futura. Tudo aponta que ela tinha mais interesse em compreender a
ciéncia de seu préprio tempo.

O Frankenstein talvez seja a obra mais interpretada como um aviso de
interdicdo ao conhecimento humano. Praticamente todos o0s eventos
catastroficos dos dois ultimos séculos foram simbolizados pela figura
monstruosa da Criatura — revolucédo, industrialismo rampante, epidemias, fome,
Primeira Guerra Mundial, Nazismo, holocausto nuclear, clones, replicantes e
robds. Se o trabalho de Shelley é a primeira novela futuristica e que, portanto,
daria origem a ficcao cientifica, entdo o género comecaria com um aviso, nao
uma promessa sobre o0 mundo do amanha. (CLAYTON in SCHOR, 2003)

Em anos recentes, entretanto, algo tem mudado nessa visdo. Um
pequeno numero de influentes escritores e artistas comecaram a interpretar o
conto de Mary como promessas que veremos na vida real. Isto inclui diretores

de Hollywood como Ridley Scott, George Lucas, e Steven Spielberg; escritores

2 Se o poder de refletir sobre o passado e o esforgado olho agucado da contemplagéo para o futuro, for o
grande privilégio do homem, isto deve ser concedido para que algumas pessoas aproveitem esta prerroga-
tiva num grau muito limitado. Tudo o que aparece de novo é errado para eles: e ndo é permitido distinguir
o0 possivel do que é mosntruoso, eles temem onde 0 medo ndo pode encontrar um lugar, fugindo da luz da
razdo, como se existisse a escuridao. (traducdo livre do autor)
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de ficcdo cientifica como Nancy Kress e Octavia A. Butler; pioneiros da robotica
como Hans Moravec e Rodney A. Brooks; o inventor visionario Ray Kurtzweil; a
tedrica de ciéncia feminista Donna Haraway; o autor de hipertexto Shelley
Jackson entre outros. Cada um deles usa idéias implicitas ou explicitas do
legado de Frankenstein para registrar alguma visao positiva do futuro contendo
criaturas artificiais. (JAY in SCHOR, 2003)

Figura 15: Ciborgue do filme Robocop de Paul Verhoeven,1987

Fonte: http://combblog.wordpress.com/page/44/, Acessado em 28/03/2011

O desenvolvimento assume duas formas: a revisdo da exploracao
genética e tecnologia reprodutiva; a re-imaginacdo de Frankenstein num
mundo de ciborgues, inteligéncia artificial, vida artificial e robés.

Em termos de genética, a influéncia de Blade Runner é sem paralelo.
Os replicantes sdo criaturas biologicamente produzidas por engenheiros
genéticos no amanhecer do século XXI, produzidas para serem escravas em

colbnias espaciais distantes. Porém algumas delas escapam e descobrem
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atonitas que ndo sao humanas e que tém um tempo de vida curto. Elas
resolvem procurar seu criador na Terra para compreender por que devem
morrer e sdo cacadas como monstruosidades por Decker que, descobre-se
somente no final, também é um replicante. Essas criaturas, no entanto, se
assemelham mais ao que temos como ideal moral humano do que o0s proprios
seres humanos presentes no filme. Assim como a Criatura de Frankenstein,
elas também matam seu criador, porém, ao final, ndo sentem 6dio da raca
humana, mas inveja, confessada pelo replicante quando este salva Decker de
cair de um prédio (figura 1).

Coisa semelhante ocorre no filme dos anos 1970, West World — a
cidade onde ninguém tem alma, cujo titulo “versionado” ao portugués da uma
idéia interessante para a compreensao do filme. Trata-se de uma espécie de
parque tematico onde o visitante escolhe que mundo quer visitar, o0 da Guerra
ou o do Western (Faroeste), em qualquer um dos dois ele pode realizar seus
desejos mais reconditos e inescrupulosos, ja que os habitantes de ambos sao
apenas rob6s que assemelham-se e reproduzem todos as caracteristicas
humanas fielmente. Da mesma forma, um desses robds ganha consciéncia de

sua existéncia e resolve tentar entendé-la.
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Figura 16: Cena do filme West World, a cidade onde ninguém tem alma. O papel principal foi
de Yul Brinner

Fonte:_http://www.imdb.com/title/tt0070909/, Acessado em 28/03/2011

A segunda linhagem de descendentes de Frankenstein é caracterizada
por componentes mecanicos e inteligéncia computacional, ainda que no conto
de Shelley a Criatura seja toda ela composta de carne e sangue de outros
homens. Quando Isaac Azimov, em 1940 escreve Eu, Robd, as maquinas e
inteligéncias artificiais passam a ser vistas com aspectos positivos. Também é
0 caso do conto O Homem Bicentenario, do mesmo autor. Ainda assim, muitos
autores e criticos tém se manifestado contra a clonagem e modificacao
genética de alimentos, por exemplo, com o termo “Frankenfood”, o que
demonstra que ainda persiste no imaginario popular a idéia de aviso sobre o
personagem de Shelley.

Vale lembrar, porém, como aponta Anne K. Mellor (1989), uma
caracteristica pouco observada na obra de Mary Shelley que é o fato de ela
distinguir dois tipos de ciéncia, a “boa” e a “ruim”’, mesmo que essa distingdo
talvez ndo seja assim tao facil de se obter. (CLAYTON, in SCHOR, 2003)
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Uma das pistas, dadas por ela é a caracterizagcdo do professor
Waldman, de quem Victor é admirador. Ela o descreve, na edi¢cdo de 1818,
como sendo um “homem de ciéncia”, combinando uma avers&o ao pedantismo,
dogmatismo e insuficiente experimentalismo, tendo franqueza, de boa natureza
e compromissado, em oposi¢cdo as caracteristicas com que o professor Krempe
que, conforme indica Pilar Veja Rodriguez (1999), podem ser personagens
inspirados em dois professores do poeta Percy Shelley.

De qualquer forma, no universo da ficcdo cientifica as maquinas
passam a ter uma relagdo com o homem e nao apenas participam dele como
meros instrumentos. Retorna, entdo, o medo intrinseco da autonomia da
criatura, frente aos designios do criador. Seria uma maquina capaz de pensar,
aprender, tomar decisdes proprias? Sim e nao, diz Terry Winograd (PESSIS-
PASTERNAK, 1999). Segundo ele existem alguns programas e maquinas
capazes de aprender com seus erros e tomar algumas decisdes, no entanto, as
relagcbes que temos com as maquinas e robds ndo sdo muito diferentes das
gue temos com um automovel e uma televisdo e, segundo ele, ndo ha razdo
para crer que essas relacdes venham a ser diferentes das que temos com 0s
instrumentos do presente ou de uma relacdo mestre-servo.

Problemas como aqueles brilhantemente ilustrados em 2001 uma
Odisséia no Espaco sdo para ele impossiveis. A maquina, no caso 0
computador HAL 9000 (ha quem diga que a sigla foi formada pelas letras
imediatamente anteriores a sigla IBM), participa de uma viagem interplanetaria
até Jupiter, onde devera completar a missdo. No entanto, ela acaba por matar
guase toda a tripulagcdo humana que estava em hibernacao, por que, a partir de
suas pesquisas, chegou a conclusao de que a falibilidade humana colocava em
risco a missdo. Eis a origem do medo do criador. Sera a criatura capaz de
sobrepuja-lo?

Esse tema € tdo recorrente nas historias de ficcdo cientifica,
representadas de tantas formas em textos, HQs, e no cinema, que poderiamos
dizer que ele constitui um mito proprio da Modernidade.

Mas h& também uma outra questdo que se manifesta no corpo. Ja
existem maquinas mais longevas que seus construtores e isso gerou o desejo
de perpetuacdo do individuo por meio das maquinas. As criaturas

biomecénicas e bioeletromecéanicas, para seguir a classificagdo proposta por
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Nazério (2004), tém se proliferado de forma espantosa e sdo assim nomeadas,
de acordo com seu surgimento:

- Andrdides: a autdbmata Eva, do romance Eva Futura (1886) de
Auguste Villiers de L’'isle-Adam, € feita de laminas de prata fosca, recobertas
por uma carnadura plastica flexivel, com a temperatura da epiderme humana,
alimentada apenas por pastilhas e mantida a base de rosas e ambar, falando e
reagindo como uma mulher, nem o faro de um céo € capaz de distingui-la
como simulacro.

Robés: Igualmente mecanicos e humanos s&do imaginados pela
primeira vez por Karel Capek em sua pe¢a R.U.R. — Rob6s Universais de
Rossum (1920), diretamente inspirados no Golém do rabino de Praga; a
palavra robd também aparece aqui pela priemeira vez, derivada da palavra
tcheca robota (“trabalhador”); uma série desses operarios artificiais criados pelo
cientista Rossum apresenta um inesperado defeito de fabricacdo que os dota
de sentimentos humanos; essa falha introduzida na espécie os leva a se
rebelarem contra os patrbes; depois de destruir a humanidade, eles tomam
conta do mundo e inauguram a histéria da “nova humanidade”. Outro exemplo
€ a mulher-rob6 de Metropolis (1928), romance de Thea Von Harbou, adaptado
para o cinema por Fritz Lang, e que aparece na trama, ora sob a forma de uma
mulher real ora como um robd de lata. O rob6é Robby, de O Planeta Proibido
(1956), o da Familia Robinson, série de TV dos anos 60, C3PO e R2D2 de
Guerra nas Estrelas (1977) e as aranhas assassinas de Fora de Controle
(1984) e as espidas de Minority Report (2002), entre muitos outros sao alguns
dos prolificos exemplos.

Ciborgues: evolucdo dos robds de lata, os ciborgues incorporam um
revestimento humano, como as criaturas de West World (1973), os das séries
de TV Homem Bibnico e Mulher Bibnica, os replicantes de Blade Runner
(1982), O Exterminador do Futuro (1984), O Vingador do Futuro (1990), O
Defensor do Futuro (1996), O Homem Bicentenario (1999), Inteligéncia Artificial
(2001). Alguns deles, como os bioeletromecanicos, ndo conseguem ser
distinguidos dos seres naturais como as Abelhas de Vidro (1957) e os animais

de Blade Runner.
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Figura 17: Cena do filme Blade Runner, 1984. Hutger Hour e . Note-se que nesse caso, a
criatura salva o criador, mesmo sem saber que ele também é um replicante

Fonte: http://interbar.blogspot.com/2011/01/en-recuerdo-de-blade-runner.html, Acessado em
28/03/2011

- Ciberzumbis: descendentes diretos da Criatura do Frankenstein, sé&o
constituidos a partir de cadaveres humanos ou animais como 0 caozinho
reanimado de Frankenweenie (1984), Robocop (1987), Edward Maos de
Tesoura (1990) e os inumeros filmes de Zumbis a comecar de A Noite dos
Mortos Vivos (1980).

- Clones: gerados em laboratorios, através de clonagem de embrides e
manipulacdo genética, os clones podem ser de animais ja extintos como em O
Parque dos Dinossauros (1993), de pessoas comuns como em Multiplicity
(1996), homens normais ou com alto grau de perfectibilidade como em Gattaca
(1997) e O Sexto Dia (2000).

- Fantdmatos: sao criaturas bioeletromecéanicas animadas por forcas do
bem ou do mal como o boneco de No Siléncio da Noite (1945), as bonecas
carnivoras de Barbarella (1968) ou o Brinquedo Assassino (1988).

- Mutantes: podemos incluir nessa linhagem o0s experimentos
bioquimicos, bioelétricos ou biogenéticos que alguns cientistas fazem em
corpos alheios ou nos seus proprios, como 0s animais humanizados de A llha
do Dr. Moureau (1933/1977/1996), O Médico e o Monstro (1920/1931/1941), A
Mosca da Cabeca Branca (1958/1984), o Homem Invisivel (1933/2000).
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Depois da Segunda Guerra Mundial, remetendo-se a tradicdo da
construcdo de autdbmatos e bonecos, 0s cientistas criaram, de fato, no século
XX, 0s cérebros eletrdnicos, os rob6s e as inteligéncias artificiais. Em 1945, o
mateméatico John Neuman, diz Nazario (2004), assina o projeto do EVAC
(Eletronic Variable Automatic Computer) que foi contruido em 1948 sob 0 nome
de Mark 1. Alan Turing também participou dessa empreitada e tinha a
pretensdo de criar um cérebro humano em escala reduzida. Para Turing o
“segredo da vida” estava na codificacdo da informac¢do. John Von Neuman
comparava o funcionamento do cérebro humano como ele o imaginava, com o
da maquina que desejava criar com base nesse modelo, ele via nos tubos, o
equivalente ao neurdnio humano. Integrando as memorias e programas
gravados construiram-se 0s primeiros computadores. Em 1945, Norbert Wiener
e outros pesquisadores, decidiram que a engenharia e a neurologia poderiam
criar um novo campo de conhecimento que batizaram de cibernética, a partir do
qual foram criadas maquinas homeostaticas que simulavam atividades do
cérebro humano e “animais artificiais”, que se deslocam evitando obstaculos e
recarregando suas baterias. Mais tarde o cientista do MIT Marvin Minski cria o
termo robotica para caracterizar autbmatos dotados de inteligéncia.

Ainda segundo Nazario, em 1965 é criado o computador Golem Aleph
no Instituto Weizman de Rehovot. Desde entdo, inumeros robds séo
desenvolvidos e lancados no mercado, como o Asimo de entretenimento e o
XD3 Fritz que derrotou o campedo de xadrez Kasparov.

Ao mesmo tempo, os biomateriais e a microeletrbnica abriram
progressivamente, espa¢o no corpo humano, levando a robotizacdo do homem:
das microcameras que penetram no nosso corpo aos aparelhos de
escaneamento; das proteses de ancas e joelhos aos sofisticados transplantes
de rosto, isto sem contar na infinidade de aparelhos eletrdnicos que se uniram
como préteses ao corpo humano nos ultimos anos (celulares, aparelhos de
som, cameras fotograficas, etc.)

Tal processo tem apresentado questbes a serem debatidas pela
sociedade e pela comunidade académica. Recentemente, um atleta que teve
suas pernas amputadas foi proibido de disputar as olimpiadas sob a alegacao
de que suas préteses metalo-plasticas conferiam a ele vantagens sobre os

outros competidores. Na década de 1990 é produzido o primeiro bibide, a
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ovelha Dolly. Empresas tentaram patentear o DNA de tribos indigenas que
foram pesquisadas por elas. O uso de células-tronco embrionarias como
potenciais desenvolvedoras de tecidos organicos diversos, ou seja, nao faltarao
assuntos para discussfes sobre ética cientifica e moral social. Dentro desse
debate, ha aqueles que se posicionam a favor do desenvolvimento cientifico
entendendo-o0 como algo infenso ao julgamento moral e apartado das questdes
religiosas que freqientemente se interpdem nesse percurso, outros sao
veementemente contrarios ao desenvolvimento cientifico de forma
independente das regras sociais e morais e ha aqueles que, de certa forma, se
posicionam de forma um tanto neutra, admitindo a importancia da continuidade
das pesquisas, ndo obstante julguem importante o debate com a sociedade
sobre as questdes morais.

Mas, como se perguntam Celia Deane-Drumond e Bronislav
Szerszynski (2003), qual é a significancia cultural disso tudo? N&o seriam as
modificagfes genéticas simplesmente a continuacdo da histéria humana de
transformacdo da natureza? Estariamos chegando a uma nova etapa de
relacionamento com o mundo natural? Re-ordenando coisas? Alterando 0s
limites entre homem e natureza?

A resposta para eles € de que ndo devemos encarar O
desenvolvimento do conhecimento humano como estando descolado do mundo
e fruto somente da razdo do homem. Numa proposta teologica, a revolucao
tecnoldgica seria a propria revelacdo do transcendente. Rejeitam o discurso de

gue Deus foi ejetado do mundo com a emergéncia das idéias modernas.

We are suggesting that uncertainty in issues like GM be conceived as a
manifestation of divine mystery. Divine transcendence is reappearing
through the cracks in modern technical knowledge — not simply as a
God of the gaps, to be invoked in order to fill the lacunae in casual
explanations, but as that which is the limit and the excess of causation
itself. In a technical episteme, transcendence manifests itself as that
which cannot be absorbed and accounted for by that episteme. But at
the same time it points beyond that episteme, to its very exhaustion.
Science as a set of practices is not an end — far from it. But what is
showing signs of weakening is science’s claim to be the master-frame
of reality, as providing authoritative and certain knowledge, and as
serving as a benchmark against which all alternative claims to truth
must be measured. It is against the background of this interpretation of
our current predicament that we want to discuss the contributions to the
present volume. (...) It is our contention that uncertainty can be seen as
the return of the repressed of modernity, the place in which divine
mystery reasserts itself against and through the over-extension of
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scientific ~ and  technical  reason.””  (DEANE-DRUMMOND;
SZERSZYNSKI; GROVE-WHITE, 2003, p.315)

E necessario primeiramente, dizem eles, uma teologia da ciéncia,
ainda que aceitemos uma divisédo implicita de trabalho entre a ciéncia e a
religido que deixe os fatos para a ciéncia e os valores para a religido. Em
segundo lugar, a teologia ndo deve ser apenas uma série de preceitos morais,
mas um engajamento no processo. Em terceiro lugar, eles propdem ndo uma
teologia em debate, mas uma teologia do debate.

De fato emergem nos ultimos anos formas religiosas derivadas da
forma moderna de ciéncia. Sdo famosos os casos da Cientologia criada nos
Estados Unidos e que tem sido muito divulgada pelos atores de Hollywood, a
Maconaria que pensa Deus como um Grande Gedmetra do universo e mais
recentemente o Pés-humanismo e o Trans-humanismo.

As idéias iniciais do Trans-humanismo foram tiradas da concepcéo de
Nietzsche do Além do Homem ou Super Homem, conforme ele os apresenta
em dois de seus livros: Genealogia da Moral e Humano Demasiado Humano. O
termo Trans-humano foi criado pelo bidlogo Julian Huxley em 1957.

Donna Haraway, em 1985 criou o Manifesto Ciborgue: Ciéncia,
Tecnologia e Feminismo Socialista no Final do Século XX, onde o ciborgue é
utilizado como metafora para a critica da identidade em favor das diferencas e
para reivindicar as possibilidades de uma apropriacdo politicamente
responsavel da ciéncia e da tecnologia, marcando a idéia da possibilidade de
existéncia de uma ética valida aquelas formas de vida hibridas entre maquinas

e seres humanos, os ciborgues (cibernetic organisms)

22 Nos estamos sugerindo que a incerteza em objetivos como 0s organismos genéticamente modificados
podem ser concebidos como manifestacdo do mistério divino. A Divina transcendéncia esta ressurgindo
através da fenda do conhecimento tecnol6gico moderno — ndo simplesmente como um Deus da fenda, a
ser invocado a preencher a lacuna em explanacfes casuais, mas como aquele que é o limite e o excesso da
causa em si mesma. Numa episteme técnica, transcendéncia manifesta-se como aquilo que ndo pode ser
absorvido e contabilizado por essa episteme. Porém ao mesmo tempo isto aponta para além da episteme, &
exaustdo. A ciéncia como um conjunto de praticas ndo esta no fim, longe disso. Contudo, quais 0s sinais
de fraqueza apontados nas alegacdes da ciéncia para ser a principal estrutura da realidade, na condicdo
autoritéria e certo conhecimento, e como servindo como um emblema contra todas as alegacdes alternati-
vas de verdade devem ser medidas. Isto é contra o pano de fundo dessa interpretacdo de nosso corrente
transe que nds queremos discutir as contribui¢cdes para o presente volume (...). Esta é nossa conexdo com
a incerteza com que pode ser vista como o retorno da modernidade reprimida, o lugar no qual o divino
renove sua confianca em si mesmo contra e atraves sobre-extensao da razdo técnica e cientifica. (traducédo
livre do autor)
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Ja o Pés — humanismo foi idealizado por lhab Hassan em 1977 na
Georgia Review (Prometeus as Performer: Toward a Posthumanist Culture) e
tornou-se mais famoso pelas méos de Ray Kurzweil com seu A Era das
Maquinas Espirituais, posteriormente revisado como A Singularidade Esta
Proxima. Para ele, dentro de 28 anos ocorrera um fendmeno que ele chama
Singularidade, que marcard a convergéncia e integracdo das trés grandes
areas atuais de desenvolvimento tecnocientifico: a cibernética/robdtica, a
nanotecnologia e a biotecnologia. Baseado na Teoria das Mudancas
Aceleradas a espécie humana e a tecnologia desenvolvida por ela crescem a
taxas exponenciais, porém a tecnologia de forma mais rapida e acabard por
suplantar o homem. Quando isso ocorrer, diz ele, as maquinas poderao
reproduzirem-se a si proprias, ou seja, se tornardo também criadoras e, nesse
momento, poderao dizer: “Penso, logo existo”.

Utiliza o conceito de Extropia - adocdo de uma nova ética, baseada na
crenca de que o corpo-humano € um hardware em processo de obsolescéncia,
portanto devemos buscar um novo hardware para "habitarmos”, com melhor
desempenho e durabilidade. Dessa forma, a vida humana poderia ser traduzida
em informacéao e transferida para outro corpo, seja ele biolégico ou mecanico.

Ao que tudo indica, novas metaforas e religides estdo em processo de

gestacédo. Se chegardo a se constituir de fato, s6 o tempo dira.

3.4. Thereis no spoon —realidade e simulagdo em Matrix

O nosso Deus esta no céu

E faz tudo o que deseja.

Os idolos deles séo de prata e ouro,
Obra de méos humanas:

Tém boca, mas nao falam;
Tém olhos, mas ndo véem;
Tém ouvidos, mas ndo ouvem;
Tém nariz, mas nao cheiram;

Tém méaos, mas ndo tocam;

Tém pés, mas ndo andam;

Nao ha um murmurio em sua garganta.

Os que os fazem ficam como eles,

Todos aqueles que neles confiam.

(Salmo 115 (113B) — BIBLIA DE JERUSALEM, 1985, p.1079)
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Figura 18: cena de Matrix, 1999. Dos irmaos Wachowski, com Keanu Reaves

Fonte: http://alertageral.wordpress.com/2008/06/26/there-is-no-spoon/, Acessado em 28/03/
2011

Seria inutil tentar apresentar todos os simbolos que aparecem nos filmes
da saga Matrix dos irmaos Wachowiski (1999, 2002, 2003), sdo inumeros e se
referem a significados muito diversos.

O que nos chama atencédo neste filme € a capacidade que ele tem de
misturar elementos da cibercultura, religibes orientais, filosofia grega e
cartesianismo, cristianismo gnastico, mitologia e psicologia e, ainda assim (ou
por isto mesmo), produzir uma histéria intrigante e impactante.

Ha quem goste ou desgoste dele, porém raramente alguém se diz
indiferente a ele. Ha algo que mexe com quem o assiste.

Logo que o primeiro filme comecou a fazer sucesso e ter repercussao
mundial, varios livros e comentarios foram sendo lancados sobre ele, no
entanto, a partir do segundo e no terceiro filme ja haviam diminuido de volume
estas publicacdes.

Como toda obra de arte, Matrix também €& passivel de inumeras
interpretacfes e ndo se quer aqui esgota-las ou adotar uma ou outra como
sendo a correta.

Segundo Marcos Torrigo (in IRWIN, 2003), talvez o sucesso da trilogia
se deva ao fato de que eles sdo um espelho de n6s mesmos. Olhar para a

Matrix é olhar para nossa propria mente. De fato, ndo vemos o mundo como


http://alertageral.wordpress.com/2008/06/26/there-is-no-spoon/
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ele é, mas como nossos sentidos o captam. Dessa forma, os mundos dos caes,
das abelhas e dos vegetais, devem ser muito diferentes do nosso.

Além disso, tudo o que é captado pelos sentidos é interpretado pela
programacao do cérebro. Este programa surgiu, por um lado, pela selecéo
natural (para os darwinistas) e, por outro, pelas nossas proprias criacoes.
Programas gerando programas, dando origem ao que chamamos sociedade.

Podemos entender a Matrix como um gigantesco softwear de
gerenciamento que é alimentado por cada microprograma (nés). Se o
programa é util ele é incorporado ao mainframe, do contrario sera descartado
(deletado).

A internet e os programas imitam o nosso mundo e a nossa forma de
agir, pois foram criados a semelhanca de seu Criador.

E dessa forma que, em Matrix, ha duas grandes poténcias opostas e
dialogicamente dispostas o Oraculo e o Arquiteto. A primeira simboliza o
sensivel, valoriza a percepc¢ao, as emocdes e o0 saber. Nao € alguém que diz o
gue ninguém sabe, mas o que precisa ser dito aquele que busca respostas, ja
gue elas estdo dentro dele proprio e, no entanto, ele ndo consegue perceber.
N&o € sem motivo que esta personagem seja representada no filme por uma
mulher negra que fuma enquanto cozinha e usa metaforas culinarias para
transmitir sua mensagem. O feminino, entendido aqui como um principio e ndo
como a mulher, sempre esteve mais ligado ao lado sensivel do ser humano. A
encenacao que ela faz na primeira visita de Neo € paradigmatica, pois ela finge
ser aquilo que Neo espera que ela seja quando, entretanto, ela faz com que ele
mesmo diga as respostas para suas proprias perguntas. E interessante notar
que a frase do Oraculo de Delphos “Conhece-te a ti mesmo” esta na porta de
sua cozinha, porém a jornada que Neo tera de cumprir até perceber que é o
“Escolhido” (The One, que é um anagrama de Neo) ndo serd apenas
intelectual, mas também corporea, o que fica claro quando ele percebe que se
machucado na Matrix, seu corpo, preso a maquina, também sofre. Seu
treinamento é marcado ndo apenas pelo desenvolvimento do entendimento do
gue ele esta vivendo e buscando, mas também pela percepcdo desse
processo.

Carolyn Korsmeyer (in IRWIN, 2003), conta que entre 1981 e 1990, mais

de 120 mortes misteriosas foram registradas nos Centros de Controle de
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Doencas em Atlanta. Homens adultos saudaveis, a maioria dos quais membros
da comunidade imigrante Hmong das terras altas da Republica do Laos,
estavam morrendo enquanto dormiam. Embora nenhuma causa médica tenha
sido detectada, os Hmong tinham uma explicagcédo: os homens estavam sendo
atacados por uma espirito noturno que os visitava enquanto dormiam e tirava a
respiracdo de seus corpos. Os poucos sobreviventes dessas visitas relatavam
um terror paralisante e a sensacao de que uma criatura maligna se sentava
sobre seu peito. Certamente ndo havia evidéncia de que as vitimas tinham
lutado em pesadelos violentos antes de morrer. Embora a comunidade
cientifica ndo tivesse chegado a um diagndstico definitivo, os relatos do que
ficou conhecida como Sindrome da Morte Noturna Subita Inexplicavel

levantaram a perturbadora possibilidade de que os sonhos podem matar.

Figura 19: Foto do Oréaculo do Filme Matrix, 1999, a atriz que o interpretou morreu logo apés o
primeiro filme ser terminado.

Fonte: http://vidaordinaria.com/2009/04/confronto-ordinario-matrix-x-mundo-real/, Acessado em
28/03/2011

Isto nos indica que possa ter havido uma preocupacdo em demonstrar,
ainda que ndo com esse nome, a relacdo entre cuidado de si e conhecimento
de si, conforme apontada por nés mais atras. O embate aqui se da, no entanto,
entre o conhecer e o saber. O Oraculo diz que a Unica maneira é “saber que se
€ 0 escolhido, € como estar apaixonado”, diz ela, “‘vocé ndo pensa ou acha que
€, vocé sabe que ¢€”.

No outro extremo da questdo, Neo encontra o Arquiteto, representado

por um senhor muito bem vestido em um ambiente muito claro e vazio. Sua
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sala lembra a Rede de Indra, um deus Hindu que possui uma rede onde cada
nd entre as linhas tem um pequeno cristal que reflete os movimentos de todos
os outros. Cada faceta de Neo esta |4 representada pela forma como ele
responde aos estimulos e quando ele opta por alguma delas, imediatamente se
transforma nela. Isto nos faz lembrar Michel de Montaigne (2004), narrando sua
incursdo ao interior de si mesmo na esperanca de encontrar uma esséncia do
eu. Tudo que ele encontra, diz, é 0 vazio e a colecdo de vas manifestacbes de
si. A linguagem usada pelo Arquiteto € coerente e ldgica, embora seja
destituida de conteudo. O intelecto e seu produto, o conhecimento, sdo vaos e
inuteis. Explicam, no sentido em que desdobram, mas nao oferecem respostas

Uteis.

Figura 20: cena de Matrix em que Neo encontra o Arquiteto.

Fonte:  http://jovemnerd.ig.com.br/humor/versoes-resumidas/matrix-reloaded/matrix-reloaded-
versao-resumida-parte-15/, Acessado em 28/03/2011

Héa ainda a questdo do duplo, o outro de si mesmo, representado pelo
Agente Smith. Fica evidente ao final do primeiro filme que ele e Neo se tornam
um so6, algo recorrente em termos mitologicos, os pares de opostos. Seu
retorno no segundo filme se da apenas de forma desconectada da Matrix,
sendo descrito como um programa invasor ou virus, e sua reproducdo
uniforme. Ele ndo oferece respostas diversas como o faz Neo. Seu caminho
nao € “atrapalhado” pelas paixbes. Busca um proposito que deve ser
perseguido incansavelmente e a qualquer custo. Quando ele obtém os “Olhos
do Oraculo”, pensa ter adquirido o poder de ver através deles, o que
claramente ndo consegue, como podemos ver ao final do terceiro filme.

A luta titAnica entre Neo e o Agente Smith marca a representacdo das

forcas em oposicdo no profundo interior de n6s mesmos. E esta batalha diaria
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gue travamos ao decidir ir trabalhar ao invés de ficar em casa, rezar ao invés
de escarnecer, pagar impostos ao invés de roubar. E a propria Matrix como ela
€ descrita por Morpheus a Neo ja no primeiro filme, que dia a ele que nao pode
fazé-lo entender a Matrix, somente pode mostrar o caminho até ela.

Trinity, a trindade, € a propria representacdo cristd da deidade que
acumula o Pai (Morpheus), o Filho (Neo) e o Espirito Santo (ela propria).
Talvez por isso 0 comentario de que todos pensam que ela € um homem,
guando se apresenta para Neo. A alma da trindade s6 poderia ser feminina. Ela
¢ o amalgama, a alianca, o sentimento. E também o Hermes Trimegisto (3
megas = 3 vezes grande), o que possui a sabedoria dos trés reinos: mineral,
vegetal e animal.

E também a “Caixa de Pandora”’, de onde saem todos os males do
mundo, assim como é também a personagem de Perséfone. Neo poderia ter
resolvido o problema da ameaca e da guerra aos membros da resisténcia em
Zion, mas, como ja previa o Arquiteto, sua escolha € emocional, e ele opta por
salvar a mulher, assim como Victor Frankenstein o faz ao escolher atender aos
apelos de Elisabeth para que se casassem, o que traz mais fatalidade.

O Merovingio apresenta a figura daquele que ja passou pelo
aprendizado. Ja percorreu o caminho por onde Neo tera de ir. Sabe seu lugar e
seu poder. Tem seu reino e sua area de dominio. E o Hades de onde ninguém
consegue escapar. Joseph Campbell (1990) dizia que a cena favorita dele em
todos os filmes que assistiu € a que se passa no bar. O bar é a representacéo
do umbral. E o ponto de encontro daqueles que ja viveram a aventura e os que
ainda entrardo nela. Nao a toa, todos os encontros entre Neo e o Merovingio se
dao nesse ambiente, assim como o primeiro encontro entre Neo e Trinity.

Morpheus é o deus do sonho, filho da Noite (Nix) e do Sono (Hypnos). E
0 sonho revelador, o repouso reparador onde os limites e controles da razdo
ndo comandam. E o sonho libertador. O Jo&o Batista, o anunciador Daquele
gue é esperado. Sua crenca é inabalavel e ndo carece de compreensao do
processo, ele simplesmente acredita.

Neo ou Thomas A. Anderson € o proprio escolhido, aquele que é,
mesmo ndo sabendo sé-lo. Seu destino esta escrito em seus proprios homes:
Neo ou o0 Novo ou The One (aquele, o escolhido); Anderson (ander = andro =

homem, son = filho — o Filho do Homem) e Thomas (Tomas = Tomé) aquele
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que duvida e aquele que diz em seu Evangelho Segundo Tomé (apdcrifo) que
o reino de Deus esta dentro de cada um. A duvida faz parte de todo o percurso
de Neo e é uma postura necessdaria para encontrar as respostas. E um
perguntar-se a si mesmo.

Vale lembrar que os filmes de Matrix foram todos inicalmente concebidos
em story board, ou seja, foram desenhados quadro-a-quadro antes de serem
filmados, portanto, os detalhes, cores, vestuério, falas e simbolos ndo sé&o
aleatérios. Ainda assim, € possivel ver o que se quiser em Matrix. Como diz
Slavoj Zizek, é o teste do borrédo de tinta de Roschach. Nele, os filésofos véem
sua filosofia preferida: existencialismo, marxismo, feminismo, budismo, niilismo,
pds-modernismo. Escolha o seu ismo e vocé o vera em Matrix.

As alusbes a Socrates, e portanto, Platdo, Descartes, Kant, Nietzsche,
Sartre, Baudrillard e Quine s&o evidentes, assim como as referéncias religiosas
do cristianismo, budismo, judaismo e hinduismo, e pode-se usar qualquer uma
destas chaves de leitura para sua interpretacao.

Sabe-se, no entanto, que os produtores e diretores do filme tornaram
Simulacros e Simulacao de Jean Baudrillard (1991) uma leitura obrigatéria para
todos os principais atores do elenco, chegando a haver discussdes e debates
sobre o livro e seu contexto em relacéo a histéria que estava sendo contada.

Isto fica evidente pelo menos em dois momentos distintos. O primeiro
logo no comeco quando Neo tem seu primeiro contato com Morpheus pelo
computador que o acorda e diz a ele: “Noc, noc” (Toc, toc em portugués) e,
logo em seguida ouve-se o som do bater a porta. E ainda: “Follow the White
rabbit” (Siga o coelho branco), uma referéncia ao conto Alice no Pais das
Maravilhas. E o despertar e o chamado para a aventura. Pouco depois, Neo vai
buscar uma espécie de disquete de computador que ele, provavelmente produz
para vender em sua vida como hacker, o lugar em que ele pega tal disquete &
um livro onde lemos na capa Simulacros e Simulacdo. Quando ele abre o livro
vemos que, embora fosse um livro, se parecesse com um livro estivesse na
estante com os outros livros, ele ndo era um livro, mas um simulacro.

Outra evidéncia é quando Neo visita pela primeira vez o Oraculo e fica
na ante sala junto com algumas criancas que fazem levitacdes de objetos como
forma de brincadeira. Um menino vestido como um monge budista Ihe oferece

uma colher e o incentiva a entorta-la com a for¢ca da mente. Neo tenta sem
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sucesso e o menino lhe diz: “N&o tente entortar a colher, isto € impossivel! Ao
invés disso prefira realizar a verdade”. Neo, entdo, pergunta: “Que verdade?” e
o menino responde: “Que a colher ndo existe! Se quiser entortar a colher,
entorte a si mesmo.” A colher Ihe serd entregue novamente no terceiro filme,
guando ele devera enfrentar o desafio de entrar no mainframe das maquinas,
novamente com a mensagem: “There is no Spoon”.

A todo instante o filme coloca em questdo o que € realidade e o que é
sonho. Quando Neo estd sendo duramente repreendido por seu chefe na
empresa em trabalha a Metacortex (além do cérebro), ele olha para a janela e
vé dois trabalhadores limpando-a, ndo sé ele, mas também seu chefe enquanto
Ihe passa a reprimenda. Ambos olham como se quisessem estar la fora. Como
se existisse outra realidade possivel. A metafora do vidro € uma constante
especialmente no primeiro filme. Alias, ndo apenas nesse filme. Se tomarmos
Blade Runner poderemos ver uma sequéncia em que a primeira androide
morta se veste com uma roupa transparente e € perseguida por Decker que
atira nela. Enquanto ela cai, vai quebrando inUmeras paredes de vidro. O vidro
tem uma classica associacdo, do ponto de vista psicoldgico, com a alienacéo.
Com aquilo que é possivel visualizar, mas nao € possivel atingir. Neo tera de
atravessar os vidros se quiser perceber-se como o Escolhido. No primeiro
momento recusa-se (recusando, assim a jornada por medo) e € preso, e
somente no final do primeiro filme ele sente que ha algo diferente nele e que é
capaz de salvar Morpheus. A cena do helicéptero chocando-se contra um
prédio inteiro de vidro € o marco de que ele saiu do estado de alienacéo e
reconhece-se como o Predestinado.

Em termos do pensamento baudrillardiano isto poderia representar o que
ele designa como hiper-real?

Ele exemplifica isto com a Disneylandia. Segundo ele, ela € um modelo
perfeito de todos os simulacros confundidos. E um jogo de ilusdes e de
fantasmas: os Piratas, a Fronteira, o Future World, etc. Para ele, o que atrai
multiddes para la é o microcosmo social, o gozo religioso, miniaturizado na
América real. No exterior o estacionamento vazio de pessoas e pleno de
automoveis, no interior o efeito multitudinario das geringbngas (gadgets). Todo
este mundo concebido por um homem que hoje encontra-se criogenizado a

180 graus negativos.
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Na Disneylandia desenha-se por toda parte o perfil objetivo da América,
na morfologia dos individuos na multiddo solitaria. E uma transposi¢éo
idealizada de uma realidade contraditéria, na qual, segundo ele, esconde-se
uma trama ideoldgica que serve de cobertura para uma simulacédo de terceira
categoria: a Disneylandia existe para esconder que é o pais real, ou seja, ela
colocada como imaginario a fim de fazer crer que o resto é real, quando toda a
Los Angeles e a América que a cerca ndo sao mais reais, mas do dominio do
hiper-real e da simulacdo. J4 ndo se trata de uma representacdo falsa da
realidade (a ideologia), mas de esconder que o real ja ndo € o real e, portanto,
salvaguardar o principio de realidade.

E uma maquina de dissuasdo encenada para regenerar, no plano
oposto, a ficcdo do real. Dai sua debilidade e desgenerescéncia infantis. O
mundo quer-se infantil para fazer crer que os adultos estdo noutra parte, no
mundo real, e para esconder que a verdadeira infantilidade esta em toda parte,
€ a dos proprios adultos que a visitam para fingirem-se criancas e iludir sua
infantilidade real.

A Disneylandia € um espaco de regeneracao do imaginario. O imaginario
historico das criancas e dos adultos, diz ele, € um detrito. Talvez o primeiro
residuo toxico da civilizacdo hiper-real. As pessoas ja ndo se olham, mas
existem institutos para isso; elas ja ndo se tocam, mas existe a contatoterapia;
ja ndo andam, mas fazem esteira, etc. Por toda parte se reciclam as faculdades
perdidas, ou o corpo perdido, ou a sociabilidade perdida, ou o gosto perdido

pela comida.

Reinventa-se a pendria, a ascese, a naturalidade selvagem
desaparecida: natural food, health food, yoga. Verifica-se, mas ao
segundo nivel, a idéia de Marshall Shalins, segundo o qual é a
economia de mercado, e de maneira nenhuma a natureza, que
segrega a pendria: aqui, nos confins sofisticados de uma economia de
mercado triunfante, reinventa-se uma pendria/signo, uma
pendria/simulacro, um comportamento simulado de subdesenvolvido
(inclusive na adocd@o das teses marxistas) que, sob uma capa de
ecologia, de crise energética e de crise do capital, acrescenta uma
Ultima auréola esotérica ao triunfo de uma cultura exotérica. Contudo,
talvez uma catastrofe mental, uma implosdo e uma involu¢do mental
sem precedentes espreitem um sistema deste género, cujos sinais
visiveis seriam essa obesidade estranha, ou a incrivel coabitacdo das
teorias e das praticas mais bizarras, em resposta a improvavel
coligacdo de luxo, do céu e do dinheiro, & improvavel materializagao
luxuosa da vida e as contradicdes que € impossivel encontrar.
(BAUDRILLARD, 1991, p.22)
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Por isso o real é um deserto e por isso também o corpo de Neo doi
guando ele sai da Matrix. Morpheus chega a Ihe dizer que seus olhos doem por
que ele nunca os usou. A Matrix é a ilusdo de que a realidade existe. E uma
simulacdo dela propria.

O que ¢€ instigante nessa historia € que os irmdos Wachowski
conseguiram vestir velhas e profundas questbes com uma roupagem atual e

ligada a icones da cultura popular.

Willie Sutton era um génio do crime, uma espécie de mente brilhante.
Quando lhe perguntaram: “Willie, por que vocé assalta bancos?”, ele
respondeu prontamente: “Porque é onde esta o dinheiro”. Por que
escrever sobre cultura pop como Matrix? Porque é onde estdo as
pessoas. (IRWIN, 2003, p.38)

E como as boas histérias miticas, elas se modificam e se ajustam a
realidade do ambiente e da sociedade, de outra forma, se extinguiriam. Da
mesma forma as lendas e fabulas contadas as criangcas a noite ndo sao as
mesmas de seu inicio e as historias dos personagens religiosos foram sendo
interpretadas de formas diferentes ao longo do tempo e em diferentes lugares.
Como diz Campbell (1990), os mitos evoluem ou, do contrario, se concretizam
e morrem.

Da mesma forma que no Frankenstein ou na Odisséia, a narrativa do
gue aconteceu com a Terra para chegar ao estado em que ela se encontra no
tempo espaco do filme é feita com contornos miticos. Morpheus apresenta a
Terra Devastada a Neo e diz que ndo sabem ao certo quando ocorreu a revolta
das maquinas, mas que foi em algum ponto do final do século XX. Na tentativa
de ndo se tornarem escravos delas os homens incendiaram os céus. Mais
tarde, Tank, um auxiliar da nave Nabucodonossor, explica a Neo que quando
isso ocorreu alguns seres humanos se refugiaram no interior da Terra, perto do
coracdo, onde ainda era quente. Tal explicacdo € ilégica e improvavel a
qualquer cidaddo minimamente informado. E evidente que o coracéo da Terra
nao se refere ao seu nucleo. Estamos diante de uma metafora e, portanto, de

uma linguagem simbdlica e de uma narrativa mitica.
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Campbell (1990) dizia que ndo é a pessoa que escolhe um mito, mas o
mito que captura a pessoa. Ele desperta estampagens inatas que estavam
adormecidas e carregam um simbolismo que gera uma compreensédo. Historias
como as de Matrix, Guerra nas Estrelas ou Jornada nas Estrelas, para lembrar
algo mais proximo de nosso passado, ndo se transformaram em grandes
sucessos simplesmente por que traziam apelos populares, mas por que
transmitiam idéias e questionamentos profundos por meio de uma linguagem
popular e acessivel.

Seriam estas histérias novas mitologias a emergir? Mitologias nao
seriam reflexos do imaginario popular? A ficcdo cientifica poderia ser um
manancial para a criacdo desses novos mitos por se tratar de uma mistura
entre sonho e realidade?

N&o ha respostas faceis a essas questbes e ndo é pretensdo desse
trabalho encontra-las, mas apontar aspectos que oferecam contribuicdes no
entendimento de sua pertinéncia. Se sonhos e mitos vém do mesmo lugar
como diz Joseph Campbell (2002), entdo é possivel que a ficcdo cientifica seja
0 berco das metaforas por vir, ja que € o reduto da mistica da Modernidade,

frente a racionalidade do pensamento vigente.
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4. A NATUREZA FORA DE CONTROLE: MEIO AMBIENTE,
EXAUSTAO DE RECURSOS E AS AMBIGUIDADES DAS
TENTATIVAS DE APROXIMACAO COM A NATUREZA

4.1- Artificializagdo da natureza ou naturalizagdo do homem? — uma

conversa com Milton Santos

Em Setembro de 2004, realizamos, juntamente com o Professor Mariano
Caccia Gouveia, colega de departamento e amigo, um trabalho de campo para
o Parque Estadual da Serra do Mar no Nucleo Picinguaba em Ubatuba, onde
ficamos com nossos alunos do primeiro ano do curso de Geografia do Centro
Universitario Fundagéo Santo André. O objetivo era fazer uma analise do meio
fisico e da historia do Parque e sua relacdo com a populagéo residente e que
foi removida dali quando de sua instalacdo. Como ja realizavamos esse roteiro
h& alguns anos, parecia em certos momentos que nada de novo poderia advir.
No entanto, no domingo pela manha, quando realizdvamos uma ja tradicional
aula de campo junto a foz do Riacho da Paciéncia, na Praia da Fazenda,
pudemos prestar mais atencdo em uma das falas sobre biogeografia feita pelo
professor Mariano e que os alunos atentos, buscavam acompanhar.

Em frente a um matacao granitico de cerca de dois metros de diametro,
ele discorria sobre os processos de ocupacéo feita por plantas e pequenos
animais sobre aquele bloco rochoso. Dizia ele: “O ambiente oferecido pela
rocha a instalacdo da vida é altamente seletivo, ja que a insolacao direta, as
altas temperaturas, a elevada salinidade e a quase inexisténcia de matéria
organica inviabiliza a ocupacdo por parte de organismos complexos e mais
exigentes. Por isto, ha uma sucesséo ecoldgica caracteristica desse tipo de
ambiente, sendo que 0s primeiros organismos a se instalarem séo os liquens e
fungos que, sendo menos exigentes e mais adaptados as dificuldades do local,
criam condicbes para que outros seres mais complexos colonizem aquela area,
ja que fornecerdo matéria organica e uma maior retencdo de umidade. Quando
isto ocorre, estes novos seres (briofitas e pteridofitas) comecam a formar
sombra, 0 que acaba por expulsar os antigos moradores (liguens e fungos) que

vao deslocar-se para areas mais remotas onde as condicbes sao iguais
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aquelas anteriores. Por sua vez, as bridfitas e pteridéfitas vao desenvolver
condi¢cdes ainda mais favoraveis a instalacdo de outros vegetais superiores
(com sistema vascular) e estes, quando para ai vdo, expulsam também os
antigos inquilinos.”

A partir dessa fala pusemo-nos a pensar sobre o processo natural de
sucessao ecoldgica envolvido naquele exemplo tao didatico.

Lembramo-nos, entdo, da area de estudo durante o mestrado no
Programa de Pés-Graduacdo em Geografia da Universidade de Sao Paulo
guando estudamos o processo de ocupacao da Cratera de Impacto de Colbnia
em Parelheiros Sao Paulo (GAFFO, 1998). Foi inevitavel estabelecer relacbes
e comparacoes entre 0s dois processos.

A populacdo que hoje ocupa uma borda da cratera, ai se localiza, pois
ha alguns anos eram favelados na regido do Grajau e formaram uma
associacao de moradores, poupando dinheiro para comprar uma gleba de terra
onde pudessem se instalar. No entanto, ndo havia naquele momento uma area
desse tipo. Todas aquelas proximas a Sdo Paulo ja haviam se tornado area de
protecdo de mananciais, e aquelas dentro do centro urbano com condi¢des
menos precarias tinham precos muito elevados ou ja estavam destinadas as
industrias ou a especulacao imobiliaria. Sendo assim, o grupo decidiu comprar
a area da cratera, mesmo sabendo que, embora a compra fosse legal, pois €
feita no nome da associacdo de moradores, o parcelamento seria ilegal ja que
pela lei de mananciais, ndo poderia ocorrer com lotes menores que 500 metros
guadrados.

Nos anos 80 reivindicaram e construiram escolas, acesso de 0Onibus,
posto médico, policiamento e se tornaram efetivamente cidadéos reconhecidos
pela cidade. Hoje, assistem a um processo de “invasao” da propria area que
ocuparam com tanto esforco, por uma populacdo de renda mais alta, ja que
devem, agora, pagar impostos, agua, luz, etc. o que, para muitos, inviabiliza
sua permanéncia. Os que saem, tém de procurar outra area com condi¢cfes téo
precarias quanto aquelas encontradas inicialmente na cratera.

Isto poderia ser considerado um caso ao acaso, ndo fossem os dados
gue apontam que esse processo € extremamente freqliente ndo apenas em
Sé&o Paulo, mas nas grandes cidades brasileiras e do mundo como aponta o

professor Milton Santos (1987). Segundo ele, as cidades crescem mediante
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esse processo que atende as necessidades do capital especulativo,
incorporando e reservando &reas vazias dentro do centro urbano a partir do
esforco das populagdes menos exigentes que se deslocam para areas mais
remotas e sdo, com o tempo, substituidas por populacbes de um poder
aquisitivo superior.

Quando nos demos conta destas semelhancas, ndo pudemos evitar
comenta-las com os alunos que participaram da discussao que se seguiu, e
gue permanece ainda hoje em nossas aulas, sobre as relagdes possiveis entre
0S processos naturais e sociais. Para o professor Milton Santos (1987), ndo ha
mais paisagens naturais posto que toda a natureza foi apropriada pelo homem,
pois ainda que ele ndo tenha efetivamente estado em algum lugar dito natural,
suas intencdes estiveram.

A discussdo sobre o que € natural e artificial € muito antiga e nao €
intengcdo desse trabalho esgotar o assunto, no entanto, diante das
semelhancas na questdo dos processos que apontamos, ndo podemos deixar
de pensar que esse limite entre homem e natureza ndo pode ser tdo facilmente
tracado.

Sem nenhuma pretensdo de chegarmos a um consenso sobre o que
vem a ser natureza, se buscassemos realizar um histérico desse conceito
através dos tempos, veriamos que ele nao foi sempre o mesmo, sendo, alias,
uma questao de relevancia apenas para o mundo ocidental ja que nasce com a
filosofia no mundo grego antigo, quando, pela primeira vez, o homem formula a
nocdo de physis (natura em latim) que demonstra uma preocupacdo com a
necessidade de entender do que o mundo é feito e ndo mais com sua origem.

Nasce assim também a ciéncia que sera, desde entdo, o0 método e o
instrumento de investigacdo do mundo fisico (ou natural). Porém, nesse
momento ndo havia uma cisdo clara entre homem e natureza, isto foi sendo
construido ao longo do tempo. Aristételes faz um esforco nesse sentido quando
confere “almas” diferentes aos seres vivos (vegetais, animais e o homem),
onde o homem contaria com uma alma dotada daquelas conferidas aos
animais e vegetais e ainda acrescida de racionalidade, de onde vem a idéia
ainda hoje corrente de que somente o homem é dotado de razao.

Na ldade Média esta questdo perde importancia, na medida em que o

pensamento se volta para a investigacédo sobre a origem do mundo a partir de
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um paradigma judaico-cristéo.

E somente no Renascimento que o assunto volta a fazer parte das
preocupacdes cientificas com uma redescoberta do conceito de natureza e de
histéria. Nicolau Copérnico, Pietro Pomponazzi, Giovanni Pico, Alberto Magno,
Paracelso, Cornélius Agrippa, Giordano Bruno, Galileu Galilei, séo alguns dos
gue se dedicaram a esse processo de transformacdo no modo de ver o mundo
e gque marca também um renascimento da razao.

Segundo Cassirer (1996), foi tomando consciéncia de si mesma que a
razao pode conduzir o desenvolvimento da ciéncia moderna, criando uma visdo
de mundo a partir do reconhecimento dos limites de si mesma. Ainda segundo
ele, pouco depois, René Descartes da o primeiro passo na direcdo da
autonomia e da autarquia da razdo quando separa corpo e alma em
substancias diferentes, enquanto Immanuel Kant, ja no século XVIII, executa o
final do processo, eliminando a necessidade de substancializar a razao.

Para o autor, o conceito de natureza vai se moldando a partir do que era
a ciéncia natural renascentista (Astrologia, Alquimia, Magia), ou seja,
fundamentalmente supersticdo (para os opositores modernos), mas onde ainda
convergiam pensamento e extensao (ao contrario do pensamento cartesiano).
Aléem disto, a modernidade elegeu a causa eficiente (a mais proxima da
existéncia do fenbmeno) como critério Unico da ciéncia, ja que recorrer as
causas finais seria retornar ao organicismo.

Assim comeca a distincdo entre o que pode ou ndo ser considerada
ciéncia. Giovanni Pico, por exemplo, afirmava que a astrologia ndo era um
conhecimento confiavel, pois se valia de uma causa oculta (final) que néao é
possivel conhecer. Os efeitos dos astros s6 podem ser conhecidos da terra por
suas causas eficientes (luz e calor). Ele também propde um novo conceito de
homem que participa e se distancia do cosmo. O homem ndo tem uma
esséncia determinada, pois possui a de todas as outras criaturas, ou seja, pode
ser qualquer elemento da natureza, transforma-se no ser mais baixo como um
verme ou eleva-se até os anjos, ele ndo € mais parte do universo, se afasta do
mundo e assim encontra sua “verdadeira natureza”, objetivando o mundo.

Portanto, podemos ver que esse distanciamento entre homem e
natureza trata-se de uma construcdo da razdo, necessaria a sua autonomia e

constituicdo, nem sempre se considerou a natureza como ela € vista a partir da
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Modernidade e mesmo durante esse periodo, houve vozes contrarias a essa
visdo. Baruch de Espinosa (1973), por exemplo, ao equivaler os conceitos de
natureza e Deus como manifestagdes da mesma substancia, provoca uma
reviravolta nessa independéncia da razdo humana. O homem espinosano é
feito da mesma substéncia de Deus, ou seja, ele é Deus e € natureza, devendo
desenvolver, sim, sua autodeterminagdo, mas que n&do envolve uma separacao
da natureza, ao contrario, seria a realizacdo plena dela, como um
desdobramento natural (semelhante ao atual conceito de evolugao).

A revolucdo cientifica do século XVII pode ser interpretada como a
substituicdo de imagens de natureza e de ciéncia da Antiguidade, assimiladas,
transformadas e transmitidas pelo periodo medieval, por novas imagens. Tais
imagens sao designadas por Paulo Abrantes (2006) como mecanicismo e
dinamismo. Na primeira os conceitos sdo novos e oriundos do esforgo moderno
de matematizar e geometrizar o mundo e interpreta-lo a partir de simbolos e
abstracdes. Ja na segunda séo conceitos herdados da Antiguidade pelo mundo
Moderno através do Medievo e do Renascimento, como 0 conceito de
substancia que Leibniz recupera do pensamento escolastico, corrigindo 0s
exageros de criticas impostas pelo mecanicismo.

O conceito Moderno de Natureza adveio da distingdo entre cosmologia —
representacbes mais totalizantes, que buscam leis gerais e principios
universais com um carater atemporal — e histéria natural — que busca aspectos
singulares, narrativas do que sédo as coisas da natureza e tem uma relacdo
fundamental com o tempo.

A idéia de cosmo como um grande organismo Vivo esteve presente em
todos os periodos da histéria grega e qualquer tendéncia divergente, tal como a
teoria atomista, ndo firmou-se como paradigma. Na Modernidade o modelo
mecanicista obteve mais sucesso que 0 organicista, apesar deste reaparecer
na segunda metade do século XVIII como critica aquele.

O préprio conceito de natureza para a Grécia Antiga trazia em si uma

relacdo profunda entre movimento ordenado, alma, razéo e vida.

A “natureza”, principio do desenvolvimento de um ser €, com efeito, uma nogéo
de origem vitalista e animista. Nesse sentido, a palavra latina natura liga-se a
raiz nasci (nascer) e significa em primeiro lugar: accdo de fazer nascer,
crescimento, sendo a “natureza” de um ser um sentido derivado e figurado
deste primeiro sentido. Alias encontramos uma origem muito semelhante em
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grego ¢vog de ¢vélv (physis), engendrar. Lembremo-nos também de que a
Natureza, conjunto das coisas, ndo passa de uma extenséo ao todo desta
explicagdo vitalista da producdo dos individuos — dai a idéia comum na
Antiguidade de que a Natureza € uma imensa coisa viva e um ser inteligente.

O cosmo organicista foi constituido a partir de estruturas e processos
particulares e locais a uma estrutura e um processo global. Havia um animismo

presente nessa organicidade.

Estas considerac¢fes talvez possam tornar mais claro o sentido da exploragéo
que Cassirer realiza em seu estudo da redescoberta dessa imagem organicista
de natureza no Renascimento. Elas permitem mostrar que a fecundidade
heuristica da visdo organica para a solucao racional de problemas centrais da
filosofia — o vivente como grande paradigma — ndo foi apenas um recurso
primitivo posteriormente substituido por outras imagens mais aptas a incorporar
formas cognitivamente mais poderosas de racionalidade, aquelas que
conduziram as teorias cientificas atuais, a saber, a imagem mecanicista. Tal
visdo produziu efetivamente uma forma de ciéncia possivel no interior de
estratégias distintas daquelas que os modernos viriam a escolher para
desenvolver a ciéncia matematica da natureza.

A dificuldade que temos em conceber atualmente uma imagem de
cosmo organico é resultado de uma oposi¢cdo entre organico-vivo-animado e
inorganico-bruto-inanimado que nasce no bojo da nocéo de natureza na ciéncia
moderna, talvez derivada do dualismo mecanicismo-vitalismo que se
desenvolveu, sobretudo, nos séculos XVIII e XIX.

Entretanto, podemos notar que o discurso vitalista tem ressurgido com
forca em alguns setores da sociedade, notadamente na midia, mas também
estad presente em artigos cientificos. Basta que alguma catastrofe natural se
abata sobre uma regido e as manchetes panfletarias rapidamente divulguem a
idéia de uma revolta da natureza sobre a humanidade destruidora.

A partir dos anos 80, quando comecou a ser uma moda ter um discurso
ecoldgico, surgiram correntes divergentes dentre os proprios ecologistas.

Em hipotese alguma o que se quer dizer aqui é que o discurso ecoldgico
se trata de uma falacia sem sentido, muito ao contrario, € por causa de alguns
pesquisadores visionarios que podemos hoje tocar em assuntos tao
contundentes e importantes. O que buscamos com esta incursdo é demonstrar
gue o discurso ecolégico esta permeado por inUmeras concepcdes de natureza
e de homem e néo constitui, nem de longe, uma unicidade.

Diegues (2004) sugere uma classificagdo para esses discursos numa
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primeira divisdo entre aqueles de carater preservacionista e 0s
conservacionistas.

No senso comum essas duas formas costumam ser tomadas como
equivalentes e até como sinbnimos, no entanto, elas sdo muito diferentes entre
Si.

Se a esséncia da “conservacao dos recursos” € o uso adequado e criterioso
dos recursos naturais, a esséncia da corrente oposta, a preservacionista, pode
ser descrita como a reveréncia a natureza no sentido da apreciagao estética e
espiritual da vida selvagem (wilderness). Ela pretende proteger a natureza
contra o desenvolvimento moderno, industrial e urbano. Na histéria ambiental
norte-americana, o conflito entre Gifford Pinchot e John Muir é usualmente

analisado como um exemplo arquétipo das diferencas entre a conservacao dos
recursos e a preservacao pura da natureza. (DIEGUES, 2004, p. 30)

O organicismo presente na corrente ecoldgica preservacionista advém
segundo Diegues (2004), das idéias difundidas por Henry David Thoureau, que
no século XIX acreditava na existéncia de um Ser Universal, transcendente no

interior da natureza.

Usando a intuicdo, mais que a razdo e a ciéncia, os humanos poderiam
transcender as aparéncias fisicas e perceber as correntes do Ser Universal que
liga o mundo. Thoureau expressou a percepg¢ao resultante: “A terra sobre a
gual caminho ndo é um ser morto, uma massa inerte; € um corpo, um espirito,
€ organico e transparente as influéncias do espirito”. As florestas, declarou
numa viagem em 1857 no Maine, ndo sdo sem dono, mas cheias de espiritos
tdo bons quanto eu. O que denominamos mundo selvagem, escreveu em 1859,
€ uma civilizacéo diferente da nossa. (NASH, 1989, p. 35-7, apud DIEGUES,
2004, p. 30)

Marsh (1801-1882) foi o primeiro pesquisador norte-americano a analisar
0s impactos negativos da civilizacdo humana sobre o meio ambiente
(DIEGUES, 2004). Ele afirmava que o homem havia se esquecido que a terra
Ihe foi dada para seu usufruto e ndo para consumo ou degradacao. John Muir,
o tedrico mais importante dessa corrente, afirmava também que todos os seres
do planeta (animais, plantas, mas também rochas e agua) eram fagulhas da
“Alma Divina” que permeava a natureza (DIEGUES, 2004).

Recria-se, assim, um vitalismo da natureza e mais que isso, coloca-se o
homem como ocupante de um lugar que nao lhe pertence, ou ainda, 0 homem

passa a ser visto como agressor e destruidor da obra divina.
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Se ocorresse uma guerra de racas entre 0s animais selvagens e o Senhor
Homem, eu seria inclinado a me simpatizar com os ursos (MUIR apud
DIEGUES, 2004, p. 31)

Charles Darwin (1809-1882) tem importante participacdo nesse
movimento biocéntrico, onde o homem né&o deve se colocar acima das outras
criaturas. Seus livros criaram um novo paradigma referencial para as ciéncias
do mundo todo e impulsionaram as correntes ambientalistas. Haeckel em 1866,
influenciado pelas idéias darwinistas, cunha o termo “ecologia”, segundo a qual
0S organismos Vvivos interagem entre si e com 0 meio ambiente (DIEGUES,
2004, p. 41).

A criagdo do Parque Nacional de Yosemite, em 1890, nos Estados
Unidos foi uma das grandes vitérias de Muir que foi ativista e lutou pela criagao
de areas de preservacao ambiental.

O modelo de parques nacionais como o de Yosemite, sofreu criticas
tanto dentro quanto fora dos EUA por deverem ser areas sem moradores.
Rodman (1973, apud DIEGUES, 2004) afirma que este modelo obedeceu a
uma visao antropocéntrica, uma vez que beneficiava as populacdes urbanas e
valorizava, principalmente, as motivacfes estéticas, religiosas e culturais dos
humanos. N&o havia um valor em si da natureza que era defendida por aqueles
gue viam direitos ao mundo natural independentemente da utilidade que
pudessem ter para o homem (DIEGUES, 2004).

Desta forma, locais com forte apelo estético, para os valores ocidentais,
como florestas, grandes rios ou canyons, foram considerados nobres, em
detrimento de outros, cujos aspectos ndo suscitassem uma atitude
contemplativa do belo para os seres humanos, ainda que pudessem ser vitais
para o funcionamento dos ecossistemas.

J4 o modelo conservacionista criado e defendido por Gifford Pinchot
(apud DIEGUES, 2004), tinha uma concep¢do de que a nhatureza tem
processos lentos e que o manejo humano pode torna-la mais eficiente.
Baseava-se em trés principios: o uso dos recursos naturais pela geracao
presente; a prevencdo de desperdicios; e 0 uso dos recursos naturais para
beneficio da maioria dos cidaddos (DIEGUES, 2004, p. 29).

Essas idéias reverberam ainda hoje na forma do discurso do

“‘desenvolvimento sustentavel” que, amplamente aceito, apregoa a idéia de que
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se deve procurar o maior bem possivel para o beneficio da maioria, incluindo
as geracOes futuras, a partir da reducdo dos dejetos e da ineficiéncia da
exploracdo e consumo dos recursos, assegurando, assim, a produ¢cdo maxima
sustentavel.

No entanto, o que ha de comum nas duas formas de ver o processo de
relacdo entre homem e natureza expressos no discurso preservacionista e
conservacionista? A idéia de que séo essencialmente diferentes.

Se os preservacionistas querem transformar a natureza em algo de valor
estético e contemplativo para o beneficio humano, os conservacionistas
guerem, por sua vez, transforma-la em mercadoria com seu valor estabelecido
pelo critério da utilidade e da eficiéncia.

Continuamos (ainda que com pequenas alteracdes), no século XXI, a
pensar nossa relacdo com a natureza nos mesmos termos do século XVI. A
interpretacdo que buscamos aqui demonstrar, nos diz que isto acontece porque
0 homem do século XXI ainda se vé como aquele do século XVI.

O problema da revalorizacdo do vitalismo é que ele veio acompanhado
de uma sacralizacdo da natureza, agora vista como Natureza, ou seja, uma
entidade com esséncia e consciéncia. Entidade essa alcada a um patamar
inatingivel e ndo participante da vida do homem. Nas grandes cidades isto se
torna mais evidente, jA& que no campo a dependéncia dos condicionantes
naturais ainda podem ser sentidos nos processos produtivos, ainda que muito
tenham se reduzido com a industrializacdo da agropecuaria.

Esta sacralizacdo da natureza se manifesta, por exemplo, numa atitude
contemplativa. E muito comum ouvir as pessoas dizerem que precisam ir ao
campo para relaxar ou “entrar em contato consigo mesmas”. A natureza esta
sempre la fora e, portanto, s6 precisamos nos preocupar com a manutencao de
uma estética da natureza.

Somos, portanto, obrigados a concordar com o Prof. Milton Santos
(1987) quando ele diz que ouve uma artificializacdo de toda a natureza. Ela

realmente foi objetivada por nés.
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4.2- O modelo moderno de relagdo com a natureza

A questdo aqui levantada ndo trata de uma oposi¢céo a ciéncia moderna,
mas de apontar conseqUéncias decorrentes a opcdo epistemoldgica e
metodoldgica feita por esta via de conhecimento desde suas origens.

Nesse sentido, a forma de pensar a relacdo entre sociedade e natureza,
do ponto de vista psicoldgico e antropolégico, esta embasada numa concepcéao
desta ultima como apartada do homem, como alteridade.

Nas sociedades menos complexas esta relacdo era intrinseca e
indissolavel, ndo sendo possivel perceber onde se estabelecia o limite entre
homem e natureza.

Da mesma forma, apontam Stark e Bainbridge (2009), nessas
sociedades também ndo era possivel estabelecer limites entre religido e
sociedade, posto que ndo houvesse discrepancia entre ambas e nelas 0s mitos
e rituais buscavam a aproximacao entre homem e natureza.

Os xamas e feiticeiros tinham a funcéo de incorporar valores e poderes
advindos da natureza para promover curas e apaziguamentos. Toda a vida
social girava em torno da relacdo com a natureza.

No trabalho apresentado sobre a sociedade Bororo e seus rituais
funerarios (GAFFO, 2007) que parafraseia o texto de Renate Brigitte Viertler
(1991), tentou-se demonstrar que toda a concepgao do ser humano Bororo (“de
pele mole e branca” como se auto-denominam) e de sua sociedade buscava
aproxima-lo da natureza ao seu redor. Um Bororo se considera o “filho de
Kado” (taquara) e sente-se como tal a ponto de, quando de sua morte, ser
recolocado em seu lugar de origem, ou seja, no brejo onde crescem as

taquaras.

“Discutiam entre si um dia o Tori (pedra) e o Kado (taquara) acerca disto: a
guem dos dois mais se assemelhava a vida do homem sobre a terra ganhando
Kado na discussao, que disse: [...] ‘a vida do homem deve ser como a minha.
Eu morro, mas volto logo a vida [...] Infelizmente morrerei, mas hei de ressurgir
nos meus filhos. Eu ndo fago assim? Observa ao meu redor. E como meus
filhos, também os deles terdo uma pele mole e branca.’ Tori ndo soube o que
responder e zangado foi-se embora.” (VIERTLER, 1991, p. 10)

Na historia acima, da etnia Bororo, contada por Renate Brigitte Viertler no livro
“A Refeicdo das Almas”, Tori pode ser tomado como a eternidade, pois é
imutavel, ja& Kado é a representacdo da vida (bi-bokwa = morte-n&o), por
esséncia transitéria e que brota em rebentos arranjados em circulos em torno
da taquara original. O homem também morre e d& lugar a um broto que ira
substitui-lo: 0 seu substituto sera escolhido em algum ponto do circulo de
choupanas que circundam o centro das aldeias. (GAFFO, 2007, p.1)
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Qualquer evento social (morte, casamento, doenga, escassez,
abundéancia, etc.), é visto como uma manifestacdo dos espiritos bons
Maereboe (“Bope do céu”) ou maus Bope (Bo(e)=coisa + pe(ga)=ruim),
habitantes da terra com uma s6 perna, ventre grande, peito e costas peludas e
cabelos muito longos, que habitam o oco de aroeiras) e o trabalho do xama é
exatamente detectar o que ocorreu no mundo dos espiritos que se refletiu no
mundo dos vivos provocando aquele evento.

Pensar e agir dessa forma incute a necessidade de perceber-se e sentir-
se como parte da propria natureza e, portanto, participante dela. As acdes
humanas, para os Bororos, ndo sao regidas autarquicamente, mas dirigidas
pelas forgas naturais e sobrenaturais.

O que ocorre na Modernidade € uma cisdo nesta relacédo, no sentido de
gue o homem moderno passa a se perceber como diferente da natureza,
embora ainda seja um produto dela. Claro que esta concepc¢édo vem de tempos
muito anteriores, posto que desde os mitos judaicos, posteriormente cristdos e
muculmanos, a prépria criacdo humana se da de forma a caracterizar o homem
como produto da criacdo, porém a partir de um referencial especial, ou seja, 0
homem €, para estas religibes, a imagem e semelhanca do proprio deus
criador.

Keith Thomas (1987) apresenta em seu livro uma série de evidéncias de
como estes mitos e principalmente algumas passagens da Biblia, foram
interpretadas de forma a valorizar o aspecto de diferenciacdo e ainda de
subordinacdo da natureza ao homem, no periodo histérico por ele analisado
(1500 a 1800).

E justamente nesse periodo (inicio da Modernidade) que o homem
precisava justificar moralmente sua dominacéo sobre a natureza e intervencao
cada vez mais profunda e veloz nos ambientes naturais.

Basta lembrarmo-nos das cartas dos viajantes aos reinos europeus a
época dos grandes descobrimentos, por exemplo.

O Novo Mundo teve, desde seu primeiro contato, uma visdo ambigua e
ambivalente por parte de seus conquistadores. A primeira concepcao foi a de
gue se estava descobrindo o Paraiso Terrestre. A descricdo de Caminha sobre

o Brasil é um exemplo disto. A idéia de terra sem males, da abundéancia, da
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ingenuidade e da alegria € a impresséo que fica desta vertente. Logo a seguir,
ou concomitantemente, vem uma segunda impressdo, a de que esta € uma
terra selvagem, cheia de doencgas, perigos desconhecidos e seres humanos
estranhos e incultos, isto é, o préprio inferno.

Ambas as visdes floresceram e persistem até nossos dias. Ora
predominando uma, ora outra. O que ambas tém em comum é o fato de
considerarem as novas terras descobertas como sendo locais naturais, onde a
cultura e a palavra de Deus ainda nédo chegou, portanto, diferentes e afastadas
do mundo letrado e civilizado, sendo incumbéncia dos colonizadores promover
a melhoria dessas terras e povos através da catequese e do letramento.

E nesse interim que os habitantes dessas novas terras seréo
enquadrados numa categoria subumana.

Para isto se valera de dois artificios, o primeiro pela prépria religiao
cristd. Aqueles que nédo conhecem o evangelho de Jesus e ndo sabem se
comportar diante de simbolos sagrados s6 podem ser vistos como seres
humanos ndo completos, no limite, sem alma.

O segundo vem da ciéncia recém criada. Ela servira como ponto de
apoio para provar que estes seres apresentam caracteristicas que oS
aproximam mais da natureza e dos outros animais do que dos europeus
civilizados. E assim que experiéncias s&o realizadas, espécimes aprisionados
para estudos, cranios e corpos sao medidos, habitos e culturas interpretadas a
revelia até que se conseguisse demonstrar que tais seres nao poderiam ser
considerados humanos.

Isto possibilitou sua escravizacdo e dominacgao, ja que eram parte da
natureza, foram criados para servir ao homem, no caso, ao homem europeu.
Da mesma forma, suas formas de conhecimento e interacdo com a natureza
foram totalmente desprezadas.

Thomas (1987) vai além, pois ndo se trata apenas dos homens do Novo
Mundo, mas também de qualquer homem que nao siga estritamente 0s
parametros estabelecidos pela cultura e ciéncia ocidentais, aqueles passiveis
de dominio.

Tuan (2005) aponta que € exatamente neste momento que surgem na
Europa o que ele denomina “Paisagens do Medo”, titulo de seu livro. Asilos

para colocar os velhos que agora ndo tém mais fungdo na sociedade, dada a
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cultura do novo e da idéia de progresso; escolas para educar todas as
criangas, pois uma crianga sem educacao ndo se transformara num homem
culto e civilizado; prisdes para alojar bandidos e contraventores que agora sao
encarados como “marginais” as normas sociais, onde eles devem ser
reabilitados ao convivio social; hospicios onde se devem alocar os loucos que
agora se tornam incondizentes com o convivio social por ndo aceitarem e
internalizarem suas normas de conduta; centros de convivio feminino e, mais
modernamente, programas de entretenimento feminino, onde as mulheres
pudessem aprender alguma coisa, apesar de ndo serem feitas para raciocinar;
abrigos para alojar os vagabundos e desocupados que, evidentemente ndo sdo
capazes de dialogo racional e ndo tém propdsitos em suas vidas; reservas para
afastar os indios e nativos que devem se manter distantes da sociedade
civilizada ndo apenas para manter-se puros, mas também para n&o contaminar
esta Ultima com seus péssimos habitos e maus modos. Além disto, os
mecanismos de pressdao e coercdo social criados e exercidos pelo Estado
como cortes judiciais, delegacias, forcas e locais de execucdao e humilhacdo
publica.

Segundo Thomas (1987), isto s6 € possivel apos a internalizacéo pela
sociedade de um padrédo pré-concebido de ser humano racional.

E esta opcdo pela perfectibilidade da razdo (conforme enunciado no
capitulo anterior) que acaba por criar um distanciamento em relacdo a
natureza, como se a racionalidade ndo fosse fruto dela, mas uma criacao
propriamente humana. AristOteles categorizava os homens como animais
racionais, enquanto os outros animais eram vistos por ele como irracionais.
Posicdo esta que ainda ecoa na sociedade atual. Na Modernidade, como
aponta Thomas (1987), acreditava-se que 0s animais nem mesmo tinham
sentimentos e que as expressdes de dor e angustia que eles apresentavam
nao passavam de reflexos.

Francis Bacon (1973) chega a dizer que a “mae natureza” deve ser
aprisionada e submetida a tortura pela ciéncia para que se extraia dela a
verdade. Nisto estad implicito ndo apenas o desejo de dominacdo da natureza

como também toda a associacao entre esta e a feminilidade.
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O feminino sempre impos medo ao homem e uma sensacdo de
impoténcia diante da possibilidade de procriagdo. Camille Paglia em Personas
Sexuais (1985) nos traz bons e férteis exemplos dessa complicada relacao.

Se a razdo humana (notadamente masculina) é o exemplo de perfeicéo,
todo o resto do mundo e de ndés mesmos é colocado numa posicao de
inferioridade e numa condi¢cdo decaida e imperfeita. Durante muitos anos a
atuacdo do homem na “conquista” da natureza foi vista como positiva e
melhorativa dessa condicdo decaida. A associacdo entre esta visdo e as
religides ocidentais, constituiu o0 amalgama necessario a construcdo do mundo
moderno. Era perfeitamente justifichAvel a intervencdo humana nos ciclos
naturais no intuito de ajudar a obra divina a se efetivar.

Tais intervencdes serdo de fundamental importancia no processo
produtivo humano. A demanda cada vez maior por materiais naturais que
pudessem ser transformados para beneficio humano acaba por gerar uma
corrida em direcdo a aceleracdo da obtencdo e processamento das matérias-
primas. Este periodo conhecido como Revolucdo Industrial, abrange cerca de
um século e promove grandes investimentos na criagdo e aperfeicoamento
tecnoldgico.

Durante os ultimos 150 anos, a figura juridica da corporacdo saiu de
uma relativa obscuridade para se tornar a instituicdo econémica predominante
no mundo. Elas, hoje, governam nossa vida, determinam o que comemos, a

gue assistimos, o que vestimos, onde trabalhamos, o que fazemos.

Estamos inevitavelmente cercados por sua cultura, iconografia e ideologia. E,
como a Igreja ou a monarquia em outros tempos, elas se apresentam como
infaliveis e onipotentes, glorificando a si mesmas com seus edificios
imponentes e sua ostentacdo bem planejada. Cada vez mais, as corporacdes
ditam as decisfes de seus supostos superiores no governo e controlam setores
da sociedade assim que se instalam dentro da esfera publica. A extraordinaria
ascensao das corporacdes ao dominio é um dos eventos mais marcantes da
histéria moderna, ndo apenas por causa das origens desfavoraveis da
instituicdo. (BAKAN, 2007, p. 5)

Surgidas no final do século XVI, as corporacdes diferiam das
sociedades, pois estas apresentavam um pequeno namero de sécios unidos
por lealdade pessoal e confiangca muitua, que juntavam seus recursos para
realizar negécios em que eram proprietarios e administradores. Ja as

corporagdes separavam a propriedade da administragdo. Um grupo de pessoas
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administrava a empresa, enquanto um grande numero de acionistas,
convencidos de que faziam um bom negdcio obtendo lucros sem ter de

trabalhar por eles, eram seus proprietarios.

Em A Riqueza das Nagbes, Adam Smith alertou que, pelo fato de os
administradores ndo serem confiaveis para lidar “com o dinheiro dos outros”
guando os negoécios fossem organizados como corporagdes, o resultado
inevitavel seria “negligéncia e esbanjamento”. (BAKAN, 2007, p. 6)

Apesar dos alertas, as corporacfes tém um periodo de forte crescimento
nos seéculos XVII e XVIII por conta dos impulsos necessarios ao
desenvolvimento das industrias e o enorme montante de capital necessario
para este crescimento. Os investidores dessa época, no entanto, continuavam
pessoalmente responsaveis, sem restricbes pelas dividas da companhia ou
suas atividades. Os bens dos investidores, suas casas ou economias poderiam
ser reclamadas pelos credores para saldar dividas se a companhia falisse. Nao
importava quantas acdes o investidor tivesse de uma companhia, ele poderia ir
a bancarrota se isto ocorresse (Bakan, 2004). Ser acionista ndo era, portanto,
muito atrativo enquanto relacéo de troca.

Porém na metade do século XIX, houve uma mudanca na lei que
determinou a responsabilidade limitada, ou seja, cada investidor seria
responsavel apenas pelo capital que investiu naquela companhia.

Joel Bakan (2004) cita uma outra causa para a pressao para aprovacao
dessa lei e apresenta um artigo do Edimburg Journal de 1853 como exemplo:

O trabalhador ndo entende a posicdo do capitalista. A solugdo € dar a ele a
oportunidade de uma experiéncia pratica (...) Os trabalhadores, uma vez aptos
a atuar como os proprietarios do capital associado, logo vao descobrir que toda
sua visdo sobre a relagdo entre capital e trabalho passou por uma radical
transformacéo. Eles vao aprender quanta ansiedade e trabalho arduo custam
para manter uma firma, mesmo que pequena, em uma ordem aceitavel (...) as

classes média e operaria vao gerar muitos beneficios materiais e sociais no
exercicio do principio da sociedade anénima. (BAKAN, 2004, p. 13)

Em 1856 a lei foi aprovada na Inglaterra, mesmo sob as criticas de que
essa forma de pensar as relacBes comerciais era uma ruptura flagrante na
legislacédo comercial vigente segundo a qual cada homem era obrigado a pagar
as dividas contraidas, enquanto pudesse fazé-lo. Além disto, havia o fato de

gue a nova lei iria permitir que as pessoas se envolvessem em negocios com
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uma limitada chance de perda, mas com uma ilimitada chance de ganho,
criando, portanto, um sistema de especulacdo agressiva e imprudente.

No final do século XIX, por meio de uma brecha em uma lei feita para
garantir aos ex-escravos a posse da terra, os tribunais norte-americanos
transformaram as corporagcfes em uma “pessoa”, com identidade propria,
separada das pessoas de carne e 0SSO que eram Seus proprietarios e
administradores. A figura juridica da “pessoa juridica”, tem os mesmos poderes
de uma “pessoa fisica”. Pode fazer negdcios em seu nome, adquirir titulos,
empregar trabalhadores, pagar impostos e ir ao tribunal para garantir seus
direitos e defender suas a¢des. Em 1911 ela foi aceita como uma entidade livre
e independente.

Mas se ela é uma pessoa, entdo que tipo de pessoa ela €?

Pensando nisso, Joel Bakan (2007) e uma equipe de pesquisadores e
jornalistas, resolveu analisar o perfil psicolégico dessa pessoa que se constituiu
e consultou o Dr. Robert Hare, psicélogo e especialista em psicopatologias

sobre que diagndstico poderia ser obtido dessa analise.

De modo diverso dos seres humanos que a habitam, a corporacéo
esta exclusivamente interessada em si mesma e é incapaz de sentir
verdadeira preocupacao pelos outros em qualquer contexto. Nao nos
surpreende, dessa forma, que, ao pedirmos ao Dr. Hare que aplicasse
seu teste de diagnéstico de tragcos psicopatas (termos em itélico a
seguir) a personalidade institucional da corporacdo, ele tenha
descoberto uma grande equivaléncia. A corporacdo é irresponséavel,
diz o Dr. Hare, por que “na tentativa de satisfazer seus objetivos
corporativos, coloca todo mundo em situagdo de risco”’. As
corporagbes tentam “manipular tudo, inclusive a opinido publica”, e
elas tém complexo de grandeza, sempre insistindo “que s&o a numero
um, que sdo as melhores”. Uma falta de empatia e tendéncias anti-
sociais também sdo caracteristicas importantes da corporagdo diz
Hare. “O comportamento das corporagdes indica que, de fato, nao se
preocupam com suas vitimas”; e elas muitas vezes se recusam a se
responsabilizar pelos proprios atos e sao incapazes de sentir remorso;
“se as corporagbes sdo pegas contrariando a lei, pagam multas altas e
(...) continuam a fazer o que faziam antes. (...) As corporacdes se
relacionam com os outros de forma superficial: “seu objetivo maior é
apresentar-se a populacdo de forma atraente mas, talvez ndo seja
representativa do que realmente é”. Os psicopatas humanos sao
conhecidos pela capacidade de usar seu charme para mascarar suas
perigosas personalidades auto-obssessivas. (BAKAN, 2007, p. 67-68)

Podemos, portanto, perceber que a criatura assume e exagera de forma
monstruosa parte da identidade de seu criador. A corporacdo obedece

firmemente o propdsito a que foi constituida, gerar ganhos aos seus
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investidores. Sua maneira logica de atuar reflete a racionalidade de sua
criacdo. Sao grandes fabricas de externalidades. Numa relacdo onde se
conhece aquele com quem se troca, os custos derivados dificilmente serdo
repassados para 0 parceiro sem que este resista em pagé-los. Ja na relacédo
com a natureza, estes custos séo facilmente impostos pelo homem ao meio
ambiente. Em linguagem econdmica isto se chama externalidade.

Todos os discursos ecologicos, quer sejam preservacionistas ou
conservacionistas falam da necessidade de conscientizacdo ecoldgica das
pessoas. Elas acreditam nessa necessidade por acharem que basta o
entendimento da questédo ecoldgica para que haja uma mudanca de atitude em
relacdo a natureza. Como se o conhecimento gerasse, por si s6 uma mudanca
ética.

N&o acreditamos nisso. Para nés nao se trata de conhecer mais a
natureza para aproximar-se dela (se € que estamos mesmo separados). Nosso
conhecimento cada vez maior dela nos levou a aceleracdo de alguns de seus
processos e destruicdo de outros (como a regeneracao). A questdo nao passa
pelo conhecimento, mas pela percepcdo. Quando objetivamos a natureza
deixamos de senti-la e passamos a acreditar que ela € independente e que nao
fazemos parte de seus processos.

Os ritmos da natureza sdo lentos na maior parte dos casos e por isso
dificeis de perceber. Numa sociedade de consumo, como a nossa, queremos
coisas rapidas e sem muito esfor¢co para consegui-las. Queremos também uma
vida cada vez mais longeva, mesmo que isto signifigue uma perda de
gualidade da experiéncia vivida. Aceitamos que nos digam o que devemos
comer, beber e fazer e todas as proibicbes e privacdes a que nos querem
submeter em prol dessa perspectiva. Mais uma vez, temos medo da
experiéncia de estarmos vivos e de partilharmos esta experiéncia com o0 que
concebemos como alteridade. Temos medo de nos perceber vivos, pois isto
significa também perceber nossa efemeridade e morte. Criamos meios de nos
livrarmos do que nos resta de ligagdo com o meio natural. Sentimos que a
natureza esta quebrada e achamos que o meio de a consertarmos € aumentar
0 conhecimento sobre ela.

Nesse processo abandonamos a possibilidade de percebé-la. Nado temos

mais tempo de acompanhar seus processos e fechamos os olhos, os narizes e
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as bocas para sentir seus sabores, seus cheiros e suas maravilhas. Sabor tem
a mesma raiz de saber. Para Sécrates, o saber advém da experiéncia e da
racionalizagdo que fazemos dela. Quando deixamos de perceber e
acompanhar os processos envolvidos na producdo do que consumimos,
passamos a acreditar que nossa relagdo com eles é distante. Muitas criancas,
nas grandes cidades especialmente, pensam que leite vem da caixinha e carne
da bandeja. Nunca viram como nascem as plantas, nunca experimentaram
comer o que plantaram. Defecamos em nossos vasos sanitarios e rapidamente
nos livramos daquilo, para ndo ter que encara-la, para ndo ter que ver. A
natureza é, para nos, repugnante.

N&o se trata de nenhuma apologia new hippie, mas de percebermos que
a artificializacdo da natureza realmente aconteceu, por que também houve uma
artificializagdo do homem. As relagbes sociais também se deterioraram nesse
processo. A idéia de individualidade surgida na Modernidade de fato se
efetivou. Hoje acreditamos que somos pessoas distintas das outras e temos
DNA e RG e CPF (ainda que ligeiramente diferentes) para assegurar que isto é
verdade.

A natureza nao existe! Talvez Baudrillard concorde com a idéia de que
criamos simulacros de natureza apenas para ficarmos seguros de que a
natureza existe, tal e qual sua Disneylandia em relacdo a cidade. Os parques
naturais ndo tém outra funcdo. Vamos até eles para contempla-los e, assim,
reificar o resto, o “nosso mundo”. Dai os gritos incessantes de “Salvem a
Natureza”, “E preciso Salvar a Amazénia”. Sim é preciso salva-la, para que ela
figue la. Para garantir que o resto do mundo onde vivemos existe, é real.

Ousamos, aqui, apresentar as bases para um Manifesto pela
Inconscientizacdo da Natureza.?® Com muita sorte, isto talvez aponte uma
janela onde possamos resgatar nossa experiéncia de natureza. Isto ndo quer
dizer, de forma alguma, que temos que sair abracando arvores como apregoam
alguns. Se tivermos que reencontrar alguma natureza sera a nossa propria. Se
acharmos que devemos salvar alguma coisa sera a n6s mesmos. E isto ndo
passa pela via do consciente, mas pela do inconsciente, da sensibilidade, da

percepcdo. Nao € possivel obter essa percepcdo a néo ser pela experiéncia

2% Permitam-nos algum grau de ironia.
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reflexiva.

Nossas escolas estdo cheias de livros que contam experiéncias que
outras pessoas tiveram. Sao os discursos segundos ou derivados, como diz
Marilena Chaui (2000). S&do eles que nos dao a ilusdo de que podemos

participar do mundo ja que fomos transformados em objetos sécio-econdémicos

7

e socio-politicos e por cujo intermédio é outorgada competéncia aos
interlocutores que puderem assimilad-los. Sao os discursos que ensinardo a

cada um como relacionar-se com o0 mundo e com os demais homens.

Como escreve Lefort, o homem passa a relacionar-se com seu
trabalho pela mediacdo do discurso da tecnologia, a relacionar-se com
o desejo pela media¢&o do discurso da sexologia, a relacionar-se com
a alimentagdo pela mediacdo do discurso dietético, a relacionar-se
com a crianca por meio do discurso pedagogico e pediatrico, com o
lactente, por meio do discurso da puericultura, coma natureza e com
os demais seres humanos através de mil pequenos modelos cientificos
nos quais a dimensdo propriamente humana da experiéncia
desapareceu. Em seu lugar surgem milhares de artificios mediadores e
promotores de conhecimento que constrangem cada um e todos a se
submeterem a linguagem do especialista que detém os segredos da
realidade vivida e que, indulgentemente, permite ao ndo-especialista a
ilusdo de participar do saber. Esse discurso competente ndo exige uma
submissdo qualquer, mas algo profundo e sinistro: exige a
interiorizacdo das regras, pois aquele que ndo as interiorizar corre o
risco de ver-se a si mesmo como incompetente, anormal, a-social,
como detrito e lixo. (CHAUI, 2000, p. 12-13)

Se ndo usarmos nossos olhos para olhar, nossos ouvidos para ver e
nossas bocas para saborear, continuaremos a ser simulacros de n0s mesmos.

idolos que se auto-afirmam pela negac&o do outro.
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5. CONCLUSAO

Pelo tortuoso caminho que trilhamos procuramos ressaltar pontos de
referéncia que pudessem, ao final, ajudar a compor uma imagem mais sélida
daquilo que pretendiamos vislumbrar como uma interpretacdo possivel para
uma andlise comparativa entre as obras de Homero e Mary Shelley e seus
derivativos.

Certamente h4 muitas arestas a aparar, amarras a tecer, mas temos a
esperanca de ter alcancado algum grau de firmeza no que tange ao mosaico
de conceitos utilizados na construcéo desse trabalho.

Por outro lado, sabemos que categorias como racionalidade, hybris,
natureza, mito, simulacro, conhecimento, ciéncia, criacao, criatura, realidade,
monstruosidade, crenca, sdo por demais profundas para que tenhamos
atingido sequer os primeiros metros da decida. Nunca foi nossa pretenséo
fazé-lo.

As provocacfes aqui esbocadas esperam apenas serem rebatidas para
gue nova réplica possa surgir, inspirando a busca por novos argumentos e
davidas.

Nossa esperanca € ter conseguido estabelecer alguma relacdo entre o
pensamento e a concepc¢ao do mundo grego da Antiguidade e o entendimento
moderno de ser humano e de natureza. Em nenhum momento se tratou de
buscar identificacdes perfeitas, mas de apontar pontos de contato onde se
pudessem ancorar relacdes e indagacoes.

Se ha um caréter realmente novo em nosso trabalho é o fato de que ha
poucas pesquisas que buscam relacdes entre os personagens Ulisses de
Homero e Frankenstein de Mary Shelley, que geralmente esta associado ao
mito de Prometeu. Também n&o foram encontrados trabalhos que tenham
como mote nenhum dos dois personagens e use como chave de leitura a
guestdo da foraclusdo de Lacan ou do simulacro de Baudrillard, sendo assim,
esperamos ter podido contribuir para que outras pesquisas encontrem novas
relacdes entre eles.

Talvez ndo saibamos como era 0 homem grego, 0 que pensava, cComo

se colocava diante dos deuses e dos outros homens. Tudo o que temos séo
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fragmentos que chegaram até nds apds inUmeras traducgdes e interpretacdes.
Mas talvez ndo saibamos também o que € o homem moderno, como ele vé a si
mesmo, ainda que tenhamos a nossa disposi¢cdo mais materiais de consulta e
analise. Os livros e teses ndo necessariamente sao o reflexo espectral do ser
humano em toda sua plenitude. Isto porque estes documentos sdo também
uma criacdo humana e, como tentamos apontar, possivelmente faliveis e
imperfeitas. Se dessa forma nao procedermos em nossa maneira de pensar
estaremos agindo em sentido contrario ao que dispusemos ao longo desse
escrito.

Como tentamos descrever, a crenca na perfectibilidade da racionalidade
humana é uma das ferramentas a dar vida aos monstros. Leva a sua idolatria e
sua consequente hybris. Varios sdo 0s nossos monstros. Sejam aqueles a
guem nés mesmos damos vida através de nossos sonhos e acgdes, sejam 0S
gue projetamos no outro e ndo conseguimos reconhecer em n0és mesmos.

Temos dificuldades em lidar com as imperfeicbes dos outros, por que
sentimos o mesmo pelas nossas. Isto se deve ao fato de que continuamos
guerendo entendé-las. Queremos consertar o que esta quebrado. Ainda temos
uma visao fragmentada do mundo, ndo por que nos falta capacidade para
entendé-lo e sim, como tentamos apontar no decorrer da jornada, pelo
encolhimento de nossas percepcdes e pelo receio conferido ao territorio das
nossas experiéncias.

O ser humano tem cada vez menos oportunidade de tocar, sentir,
experimentar. Passamos horas em veiculos coletivos que nos levam de um
lado a outro e ndo conseguimos esbocar um contato minimo que seja com
guem quer que esteja ao nosso lado. E o pior, se o fizermos poderemos ser
tomados como loucos ou tarados.

A vida contemporanea, especialmente nas grandes cidades, impde
aquela internalizacdo das regras a que se referia Marilena Chaui. Nos
transformamos em objetos desejantes que contentam-se apenas em continuar
desejosos. Afastamo-nos da satisfacdo deles pelo mesmo medo da incerteza
da experiéncia. Abandonamos a relacdo eu-tu para cair na objetivacao eu-isso,
0 que corta o acesso de ligacdo com o Outro que, reduzido a condicdo de

objeto sujeita-se.
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Aceitamos, como nunca antes na histéria da humanidade, nos
conduzirmos sozinhos, sem grilhbes, sem chicotes, aos nossos postos de
trabalho em condi¢cdes muitas vezes subumanas para recebermos pagamentos
inaceitaveis, enquanto deixamos as outras possibilidades de nossas vidas a
espera de uma oportunidade que nunca vamos dar. ISso por que temos a
iluséo de sermos livres. Esse foi o resultado monstruoso da Modernidade sobre
nos. E essa a deformidade apontada por Mary Shelley e por Matrix. Somos
escravos e nao temos sequer a consciéncia de nossa condicdo, pois fomos nés
mesmos gque nNos pusemos nela.

Etienne de LaBoetie jA nos alertava sobre isto em 1570, dizendo que
servimos por vontade e que bastaria ndo alimentar mais a fogueira para que o
fogo se extinguisse, se referindo ao poder de um sobre muitos. Ele devia estar
vislumbrando algo que s0 agora se apresenta com toda sua pujanca.

A internalizacdo da normas ndo se da de maneira facil. Basta que nos
lembremos das muitas reprimendas que sofremos durante as primeiras fases
de nossa vida escolar; dos dogmas e preconceitos que tivemos que aceitar nas
igrejas sem podermos debaté-los; da avalanche de imagens caolticas que
aprendemos a gostar em nossas Tvs e cinemas; das surras e impropérios que
ouvimos de nossos pais quando tentdvamos experimentar o mundo. A Matrix
se coloca diante de nossos olhos para que ndo vejamos a verdade: que a
verdade néo existe.

E claro que é possivel que isto ndo seja um jogo especifico da
Modernidade. Regras existem em quaisquer sociedades devem ser aceitas e
os seus membros devem aprender qual seu lugar dentro delas, disto temos
clareza. A novidade para nés modernos é que nos é oferecido um prémio em
troca dessa aceitacdo tacita, o sentimento ilusério de que somos livres. Depois
gue somos seduzidos por esse sonho, ndo precisamos mais ser coagidos e
passamos ndo apenas a obedecer sem resisténcia, mas também a coagir e
seduzir os outros que ainda nao partlham da mesma crenca cega na
sacralidade da Liberdade, como diz Nisbet.

Podemos verificar isso quando lemos o discurso contemporaneo da
inclusdo, da cidadania, da alfabetizacdo, da aceitacdo das diferencas, da ndo
violéncia, do politicamente correto. Em que exatamente queremos incluir as

pessoas? Nessa nossa paranfia coletiva? Por que transforma-los em
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cidaddos? Para que aceitem ordenadamente sua doutrinacdo ao trabalho?
Alfabetiz4-los para que, sendo para transforma-los em votos e para que eles
também possam escarnecer os que permanecem iletrados? Como aceitar as
diferencas dos outros sem sequer conseguirmos olha-los nos olhos? Para que
sermos pacificos e polidos? Para que ninguém perceba que existe a
possibilidade de rebelar-se? Para que as coisas continuem como imaginamos
gue elas sempre foram e sempre serao?

Esse discurso cheira a hipocrisia e ideologia baratas, tal e qual
apontamos no discurso ecoldgico. Queremos salvar o0 mundo e as pessoas
para tentar nos salvar da fogueira do Inferno. Apontar o dedo para os violentos,
os desajustados, os descontentes, os politicamente incorretos, ajuda-nos a
expiar nossa culpa; a ter a ilusdo de que somos bons e, principalmente,
melhores do que eles.

Por tudo que discutimos, ainda acreditamos que padecemos de uma
crise de percepcdo. A metafora do renascimento de Neo fora da Matrix
funciona bem para compreendermos isto. Seu intelecto conseguia perceber
gue havia algo de anormal, por isso ele procurava por algo; por iSso era um
hacker, um descontente com as normas sociais. Porém suas buscas eram
infrutiferas por que sua mente se recusava a aceitar que era incapaz de
perceber sua real condicdo. Essa é a desmedida; a hybris da consciéncia. A de
achar que pode dar conta de toda de entender tudo; de que é ilimitada. Como
vimos, para nossos antepassados s6 havia uma coisa llimitada
verdadeiramente, o Imponderavel, o Inteiramente Outro, Deus (ou qualquer
outra denominacao que se dé). Ao final, a desmesura continua recaindo sobre
a questdo da heteronomia. Ainda sonhamos ser deuses e 0 ato da criacdo nos
faz vislumbrar o gosto dessa brincadeira perigosa.

Estaremos nos construindo a torre que nos levara até o encontro daquilo
gue é inatingivel?

Sentimos que, ao final desse trabalho sobram muitas questdes para as
guais nunca almejamos encontrar respostas. Ao contrario, temos conviccao de

que as certezas nos paralisam, as perguntas é que nos movem.

Aqueles que nos campos Eliseos morariam
Nada logram além de estender as fronteiras do inferno.
(OAKESHOTT, 2003, p. 284)
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