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RESUMO

O objetivo desta tese ¢ investigar as alteragdes que ocorrem as nocoes classicas
de mundo e humanidade no Antropoceno — tempo no qual, paradoxalmente, atividades
antropicas alteram processos macrossistematicos do sistema biogeofisico do planeta
Terra em magnitude e extensdo grandes o bastante para desencadear catastrofes que
tornam inviavel o projeto, tipicamente moderno, de construcao histérica de um mundo
propriamente humano. Elegendo a filosofia de Kant como representante dessa tradigdo
majoritaria de compreensdo de mundo por referéncia a postulagdo de uma humanidade
universal, — um mundo compreensivel segundo conceitos humanos universais e destinado
a realizacdo historica propriamente humana de uma sociedade cosmopolita,
perguntamos: serd o Antropoceno o fim do mundo kantiano? Propomos que o
Antropoceno, de fato, subverte as pretensdes kantianas a um mundo compreensivel, docil
a conceitos e ideias postos como universais. Mas ainda resta necessario, para que se possa
responder aos problemas em questdo, que se promova uma alteragdo também do mundo
ético kantiano, decompondo sua narrativa do humano e de sua excepcionalidade em
histérias de producdo conjunta e multiespecifica de mundo, a imiscuir distintas
humanidades e ndo humanidades, como meios e fins, no cultivo do viver ¢ do morrer bem
em uma terra danificada. Por isso buscamos, no discurso indigena de Davi Kopenawa
Yanomami sobre a catdstrofe, a expressio de um pensamento outro, que possa
desestabilizar o projeto kantiano de imposi¢ao cosmopolita de um mundo comum ao criar

espacos para uma divergéncia cosmopolitica entre mundos correlacionados.

Palavras-chave: mundo, humanidade, cosmopolitismo, cosmopolitica, Kant.



ABSTRACT

This thesis aims to investigate what transformations may occur to the classical
notions of world and humanity during the Anthropocene — a time in which, paradoxically,
anthropic activities alter macrosystemic processes of the biogeophisical Earth System in
magnitude and extension enough to trigger off catastrophes that destabilize the typically
modern project of historical construction of a properly human world. Electing the
philosophy of Immanuel Kant as a representative for this major tradition of
comprehending world in reference to the postulation of a universal humanity, — a world
comprehensible according to universal human concepts and destinated to the historical
and properly human realization of a cosmopolitan society, — we ask: is the Anthropocene
the end of the Kantian world? We purpose that, in fact, the Anthropocene subvert the
Kantian pretensions of a comprehensible world, docile to supposedly universal concepts
and ideas. But it still remains necessary, so that is possible to respond to the problems at
stake, that the Kantian ethical world can also be altered, by decomposing its narrative of
the human exceptionality in histories of conjoined and multispecific production of worlds,
in which distinct humanities and nonhumanities, as ends and as means, cultivate practices
of living and dying well in a damaged Earth. This is why this thesis seeks, in the
indigenous discourse by Davi Kopenawa Yanomami concerning the catastrophe, the
expression of another thought, one that, by creating spaces for a cosmopolitical
divergence between correlated worlds, may decelerate the Kantian project of a

cosmopolitan imposition of a common world.

Keywords: world, humanity, cosmopolitism, cosmopolitics, Kant.



Porque uma ilusdao bizarra faz com que o alto
voo feito pela esperanca seja sempre associado
com o conceito da ascensdo, sem que se pense
que ¢ preciso descer tanto quanto se subiu, a
fim de fincar os pés porventura em um outro
mundo.

Kant,
Sonhos de um visionario
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1. Introducao

Em sua obra Ha mundo por vir? Ensaio sobre os medos e os fins, Eduardo
Viveiros de Castro e Déborah Danowski interpretam uma série de discursos sobre o “fim
do mundo” que proliferam em nosso tempo, “conforme vai se tornando cada vez mais
evidente a gravidade da presente crise ambiental e civilizacional” (Danowski & Viveiros
de Castro 2014:11). Em meio a uma “subita colisdo dos Humanos com a Terra”, a
“distingdo fundamental da episteme moderna” entre Natureza e Cultura se vé hoje
complicada pela “comunica¢do do geopolitico com o geofisico” (2014:26), de modo que,
em lugar de uma natureza concebida como cenario para a cultura, “um colapso
generalizado das escalas espaciais e temporais” (2014:30) torna incerto qualquer futuro
para a humanidade. Essa reinser¢do catastrofica dos arranjos planetarios nos — e mediante
os — interesses do Homem imporia, como advento de uma nova experiéncia histdrica, “o
surgimento de uma continuidade ou convergéncia critica entre os ritmos da natureza e da
cultura” (2014:30). Diante dessa iminéncia do que parecia inconcebivel, — “a ruina de
nossa civilizagao global em virtude mesmo de sua hegemonia inconteste, uma queda que
poderéd arrastar consigo parcelas consideraveis da populagdo humana” (2014:12), —
aumenta a “auténtica angustia metafisica” (2014:44) vivenciada como uma sensagdo de
auséncia de mundo. Assim a crise penetra nos mais variados ramos da cultura
contemporanea, proliferando uma gama enorme de discursos sobre o fim do mundo, “na
contracorrente do otimismo 'humanista’ predominante nos trés ou quatro ultimos séculos

da historia do ocidente.” (2014:12)

Vivemos no Antropoceno, “uma nova €poca geolodgica proposta com base na
observagao de que impactos humanos sobre processos planetarios essenciais se tornaram
tao profundos” (Steffen et alli 2018:1) que passaram a influenciar a trajetéria do Sistema
Terra. Tornou-se necessario, para a compreensao dos possiveis cendrios futuros do
planeta, levar em consideragdo “a soma total de impactos humanos sobre o sistema”
(2018:1), embora se reconhegca “que diferentes sociedades ao redor do mundo
contribuiram de forma diferente e desigual para as pressdes sobre o Sistema Terra e terdo
capacidades variadas de alterar suas trajetorias futuras” (2018:1). Os rumos a curto prazo
de determinadas atividades socioecondmicas podem produzir consequéncias que se
estendam no tempo para além das escalas de uma historia humana, de modo que
“tendéncias sociais e tecnologicas e decisdes a ocorrer na proxima década ou nas

proximas duas podem influenciar significativamente a trajetoria do Sistema Terra por
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dezenas ou centenas de milhares de anos”, imprimindo-lhe, em certos cenarios, condi¢des
“que se assemelham a estados planetarios que foram vistos pela ultima vez ha varios
milhdes de anos, condigdes que seriam inodspitas as sociedades humanas atuais € a muitas

outras espécies contemporaneas.” (2018:2)

No Antropoceno, a historia passa a ter de lidar com a possibilidade de um futuro
proximo sem o humano, o que, conforme avalia Dipesh Chakrabarty, lhe subtrai o
pressuposto basico de que “nossos passado, presente e futuro estdo ligados por uma certa
continuidade de experiéncia humana”, ocasionando “um senso do presente que separa o
futuro do passado ao colocar tal futuro além do alcance da sensibilidade historica”
(Chakrabarty 2013:2). A poténcia geoldgica adquirida pela humanidade, ao conduzir o
planeta ao ultrapassamento de certos limites, retira-a da sua condi¢do de “pano de fundo
lento e aparentemente atemporal” para desencadear transformacgoes “com uma velocidade
tamanha que s6 pode ser desastrosa aos seres humanos” (2013:8), subvertendo, através
de sua abrupta complicagdo, a “velha distingao humanista entre histéria natural e historia
humana” (2013:5), de modo que, nas palavras de Danowski e Viveiros de Castro, embora
se trate de “uma época, no sentido geoldgico do termo”, o Antropoceno apontaria “para
o fim da 'epocalidade’ enquanto tal, no que concerne a espécie” (Danowski & Viveiros de
Castro 2014:16). A iminéncia de queda da “civilizagdo global”, “nome arrogante para a
economia capitalista baseada na tecnologia de combustiveis fosseis” (2014:20), mediante
a possivel dizimacdo de parte — por certo consideravel, embora dificil de calcular — da
populagdo humana e da biodiversidade do planeta, se mostraria, assim, um desafio como
nunca antes enfrentado pela histéria da humanidade, ja que objetivamente questionaria

sua propria possibilidade.

Ora, parece que, se 0 Antropoceno ¢ a época do humano, nele o ndo humano poe
em suspenso a histdria da humanidade nos termos em que ¢ usualmente concebida.
Porquanto o tempo geoldgico transcende o tempo historico pretensamente humano,
impondo-lhe ou mesmo retirando-lhe medidas e barreiras, a cultura se vé€ interpelada pela
natureza, cujo futuro proximo projeta sobre n6s um mundo desconhecido e inassimilavel:
“Vivemos agora em um mundo sem analogos [a no-analogue world].” (Steften et alli
2015:94) O humano, geologicamente inscrito por todo o planeta, € posto sob ameaga por
aquilo que pretendia tomar como mero cenario de seu desenvolvimento histérico, de
modo que Antropoceno ¢ o “estranho nome” de uma época em que “ndo humanos travam

contato decisivo com humanos, at¢ mesmo com aqueles ocupados em reforgar diferencas
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entre os humanos e o resto.” (Morton 2013:5) Humanidade e ndo humanidade se
complicam mutuamente, retirando-nos da posicdo ‘“de pensar a histéria como
exclusivamente humana, pela propria razao de que estamos no Antropoceno.” (2013:5)
Mas, quando o presente geoldgico questiona o futuro da historia humana, o que ocorre as
oposic¢des entre humanidade e ndo humanidade, natureza e histéria, pessoas e coisas? Que
transformagdes advém a concepgao de humano quando a historia se vé interceptada por
uma ndo humanidade cuja ameaca parece projetar uma auséncia de mundo cada vez mais

incontornavel?

De matriz kantiana, a “concep¢do moderna do Homem (guardemos a forma
masculina)” (Danowski & Viveiros de Castro 2014:43) apela a “separag¢do autofundante
entre Natureza e Historia” para elevar o humano ao estatuto de “poder constituinte,
legislador autdbnomo e soberano da natureza, inico ente capaz de elevar-se além da ordem
fenomenal da causalidade que seu proprio entendimento condiciona” (2014:43). Em meio
a uma natureza cuja lei se encontra nele mesmo, o humano se al¢a, com liberdade e
dignidade exclusivas, a posicdo de conquistador: “o homem como aquele ser que,
emergindo de seu desamparo original, perdeu-se do mundo apenas para melhor voltar a
ele como seu senhor.” (2014:43) Mas, se Kant concebia tempo e espaco como formas
puras através das quais o homem, enquanto instancia transcendental de antecipacgao,
possibilitaria formalmente a natureza, as devastacdes empiricas de origem antropica
rompem o fluxo de compreensibilidade do tempo ao desencadearem transformacdes
inacompanhéaveis pelo humano. O Antropoceno rebaixa tempo e espago, entendidos por
Kant como “formas condicionantes da sensibilidade”, “ao estatuto de formas
condicionadas pela acdo humana.” (2014:19-20) Dadas a celeridade e a imprevisibilidade
das mudangas, o proprio tempo parece estar em constante transformagdo quantitativa e
qualitativa através das catdstrofes desencadeadas no espago, de maneira que o
inapreensivel ritmo da mudanga e seu impacto sobre as condi¢des planetarias de
existéncia nos imporiam “algo como a experiéncia de uma decomposi¢do do tempo (o
fim) e do espago (o mundo)”. (2014:19) O homem, posto por Kant numa posi¢do de
anterioridade transcendental em relag@o a natureza, se v€ agora obrigado a perguntar pela
possibilidade da continuidade efetiva de si proprio diante das ameacas empiricas e
naturais desencadeadas por sua histéria. Invertem-se e confundem-se as relagdes antes
aparentemente muito definidas entre condicionado e condicionante, entre ambiente e

ambientado, na medida em que a humanidade produz impacto suficiente sobre a natureza
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para que seja, ela propria, de uma maneira como ndo previa, impactada pela natureza.
“Este ¢ um dos sentidos, € ndo o menos importante, em que se pode dizer que nosso
mundo vai deixando de ser kantiano.” (2014:20) E como se, apds a derrocada das ideias
de Deus e de Alma através dos ultimos séculos, assistissemos agora a queda da tltima das
trés ideias transcendentais de Kant: a ideia de Mundo, “como o ultimo e vacilante bastido

da metafisica” (2014:20).

A filosofia kantiana ¢ marcada por uma confianca no progresso do
desenvolvimento moral humano, propondo, dentro dos limites estabelecidos pela critica
da razdo, a compreensdo do mundo como um sistema conduzido pela Providéncia divina
rumo a realizacdo terrena, tdo perfeita quanto possivel, de um Estado cosmopolita em que
a vontade de toda a humanidade, livremente submetida a lei, pudesse produzir a felicidade
universal. A propria questdo acerca do fim do mundo so6 ¢ pensavel, para Kant, em relacao
a finalidade ultima desse desenvolvimento, aparecendo-lhe, em sua leitura do Apocalipse
biblico, apenas como consequéncia da destinacdo moral da humanidade, como passagem
dos homens do tempo para a eternidade, isto ¢, de uma condi¢@o sensivel para outra,
puramente moral e suprassensivel. Por isso, diante das barbaries nos conflitos entre os
povos e das catastrofes naturais, Kant ndo encontrava razao para descrenga, mas, pelo
contrario, enxergava obstaculos para que a humanidade pudesse construir, por seus
proprios méritos, um bem duravel. Falar de uma destruicdo empirica do mundo ¢é, para o
filosofo, resultado de descrenga daqueles que, em posse de uma opinido desfavoravel em
relacdo ao género humano, imaginam um fim do mundo repleto de horror como Unico
destino reservado pela divindade. Se, porém, nao se quer abdicar da sublime destinagao
que se reserva a razao, a confianga pratica — na qual, porquanto racionalmente fundada,
Kant se apoia — permitiria enxergar como finalidade tltima da histdria a realizag@o final

do homem, sem necessidade de um medo excessivo quanto a tragédias apenas ocasionais.

Mas o Antropoceno nos apresenta “a perspectiva de um ‘fim do mundo’ no
sentido o mais empirico possivel, o de uma mudanca radical das condi¢cdes materiais de
existéncia da espécie” (Danowski & Viveiros de Castro 2014:44), na medida em que o
“projeto de uma constru¢do social da realidade realizou-se sob a forma desastrosa de
uma destrui¢cdo natural do planeta” (2014:45). Conforme Deleuze e Guattari, se a
filosofia moderna opera uma desterritorializagdo absoluta do pensamento ao tracar um
plano de imanéncia no qual conceitualmente se coloca o Homem universal, foi conjugada

ao capitalismo — com seus “limites interiores imanentes, que nao cessam de se deslocar”
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e arrastam a Europa “numa fantéstica desterritorializacdo relativa” (Deleuze & Guattari
2010:116-117) — que ela permitiu ao europeu “se considerar, ndo como um tipo
psicossocial entre os outros, mas como o Homem por exceléncia, assim como o grego ja
o fizera, mas com muito mais for¢a expansiva e vontade missiondria que o grego.”
(2010:117) Vinculada a esse “grande movimento relativo do capital, que ndo cessa de se
desterritorializar”, a filosofia moderna pode entdo “assegurar o poder da Europa sobre
todos os outros povos e sua reterritorializagao sobre a Europa”, “sobre o Estado nacional
moderno, que culmina na democracia, nova sociedade de ‘irmaos’, versdo capitalista da
sociedade dos amigos” (2010:118). Ainda que essa conexdo entre filosofia moderna e
capitalismo ndo seja meramente ideologica — consistindo antes, aos olhos de Deleuze e
Guattari, numa conjun¢ao contingente de um plano de imanéncia absoluto com um meio
relativo que opera também por imanéncia —, a Razdo moderna segue sendo a “for¢a que
consolidou a méaquina planetdria do Império, em cujas entranhas realizam-se as nupcias
misticas do Capital com a Terra — a ‘mundializacdo’” (Viveiros de Castro 2015a:99). Se
0 humanismo filosofico kantiano projeta o homem como fim em si, sua propagacao ocorre
conjuntamente ao “capitalismo como sistema de producao para o qual nada ¢ impossivel,
exceto ndo ser para si mesmo seu proprio fim” (Clastres 2014:86). E assim que a historia
do humano universal — pautada na fé no progresso de uma causa comum e absoluta, a
unica que poderia justificar as arbitrariedades do percurso, ao exigir, em uma imagem
tanto prometeica como empresarial, o aval para converter tudo em oportunidade, — se
converte, conforme interpreta Isabelle Stengers, em uma historia do permitir-se nao ter
cuidado, hoje interceptada por uma outra historia: aquela das catastrofes postas por “uma
natureza capaz de incomodar, de uma vez por todas, nossos saberes e nossas vidas”
(2015:11). Trata-se do que a autora nomeia “intrusdo de Gaia” (2015:35), uma
transcendéncia tanto como temivel como indiferente, a instaurar, “no seio de nossas vidas,
um desconhecido maior, e que veio para ficar” (2015:41). Postos “em suspenso entre
duas histérias” (2015:28), irrevogavelmente serd diante de tal “ser implacavel, surdo as
nossas justificativas” (2015:41), que, de modo a resistir a barbarie que se aproxima, nos
engajaremos em um processo de constru¢do de mundo “cuja enorme dificuldade seria

insensato e perigoso subestimar, mas que seria um suicidio considerar impossivel.”

(2015:44)

Mas o que ocorre a filosofia kantiana, quando seu projeto de um mundo

cosmopolita do humano universal se vé atravessado por uma intrusdo catastrofica a
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questionar sua continuidade? Essa ¢ a questao que desenvolveremos na presente tese. O
mundo kantiano ¢ compreendido por uma fundamental referéncia a uma concepcao de
Homem. Kant buscava condigdes universais ¢ necessarias da experiéncia humana, as
quais convertia em instancia transcendental de possibilitacdo de uma natureza objetiva e
compreensivel, cujas séries a razdo ordenaria sob a ideia de mundo como totalidade dos
fendmenos; cindia entre pessoas humanas e coisas da natureza, propondo como mobile
da moralidade a promog¢ao de um mundo inteligivel, em que a vontade de todos os homens
produziria a felicidade universal, cuja concretizagdo sob um Estado cosmopolita ¢ posta
por Kant como finalidade ultima da existéncia do mundo. Mas, no Antropoceno, 0
progresso do humano universal ¢ interceptado por uma historia de catastrofes, que
permanentemente desloca sua trajetéria. Quais implicacdes isso impode a filosofia
kantiana, em sua articulagdo entre mundo e humanidade? Serd o Antropoceno o fim do
mundo ndo previsto por Kant, aquele que escapa a historia da consumagdo do destino do
humano universal, minando-a inesperadamente? Que transformacdes isso imporia a
compreensdo kantiana de humano, de modo a permitir que elaboremos respostas outras a
complexidade do Antropoceno, que nao simplesmente sua confianga nos designios da
Providéncia divina, sob as multiplas facetas em que ela porventura nos apareca? Que
imagens outras do humano sdo ainda possiveis, de modo que haja mundo por vir, quando,
por for¢a das coisas mesmas, humanidade e ndo humanidade ja ndo se desatam facilmente

no pensamento? S3o essas as questdes que ordenardo nosso trajeto.

No primeiro capitulo, desenvolveremos as relacdes entre mundo e humanidade
no pensamento kantiano. A filosofia de Kant se articula de maneira privilegiada em torno
a ideia de mundo, que, através das contradicdes que coloca a razdo, exige uma
investigacdo do alcance e dos limites do puro pensamento. Com seu empreendimento
critico, Kant confere a ideia de mundo um estatuto problematico, o que resguarda a
unificagcdo do prosseguimento do entendimento empirico em séries compreensiveis e
organizadas, a0 mesmo tempo em que retira a metafisica a matéria de suas contradi¢des,
pondo a razdo em acordo consigo mesma e assegurando a legitimidade de pensar um
mundo inteligivel de puras vontades racionais como fins em si — arquétipo que, se nada
fornece ao saber tedrico, €, no entanto, posto a base da determina¢do moral da vontade,
como ideal a ser construido no mundo sensivel, para que neste tenha lugar sob a forma
de um Estado cosmopolita universal, posto como fim ultimo da existéncia do mundo, a

lhe conferir seu tnico valor possivel.
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Em que medida o Antropocendo abala o mundo kantiano? No segundo capitulo,
com base em conceitos de Déborah Danowski e Eduardo Viveiros de Castro, Giinter
Anders, Timothy Morton, bem como na interpretagao que Monique David-Ménard faz da
produgdo filosofica de Kant como negagdo da loucura, perguntamos se o Antropoceno
impoe um fim a no¢do tedrica de mundo na filosofia de Kant, com a regularidade e a
compreensibilidade pressupostas em sua ideia de totalidade, ja que nos vemos as voltas
com realidades hiperobjetivas que ndo se domesticam facilmente sob os conceitos de um
entendimento kantiano, furtando-se de tal forma a compreensao, que exigem constantes
reelaboragdes de graficos, nimeros, modelos, conceitos. Kant concebia um mundo regido
por leis compreensiveis, a salvo da contradi¢do, da loucura e do sonho, mas as coisas
mesmas, insubmissas ao conhecimento humano, resistem agora a encadeamentos
regulares em um espago e em um tempo pretensamente homogéneos, minando, através
de um “devir-louco generalizado” (Danowski & Viveiros de Castro 2014:25), qualquer
pretensdo de totalizagdo da realidade sob uma ideia racional e pondo, com isso, em
evidéncia a coexisténcia ndo mais ignoravel entre o humano e o n3o humano.
Entendemos, dessa maneira, que se trata do fim do mundo kantiano, ao menos em um dos
seus sentidos: o da pretensdo de um mundo compreensivel, docil aos conceitos e ideias
postos como universais, com base em um postulado distanciamento transcendental da

perspectiva humana.

Entretanto, o que ocorre ao mundo ético kantiano — que propde a priori a
concretizagdo sensivel de um mundo inteligivel fundado na separacdo entre pessoas
morais, como fins em si, € coisas naturais, como meios, — em meio a crise que explicita,
sob a forma da extingdo, o entrelagamento de multiplas expressdes de vida e de ndo vida?
De que maneiras a extin¢do de espécies ndo humanas incide sobre o difundido humanismo
de Kant e sobre a propria compreensao do Antropoceno, com sua fundamental referéncia
a historia do anthropos? Em discussdao com o pensamento de Dipesh Chakrabarty, Papa
Francisco, Vinciane Despret e Donna Haraway, buscaremos, no terceiro capitulo, uma
reconfiguragdo do mundo ético kantiano, decompondo a narrativa do humano e de sua
excepcionalidade em historias de producdo conjunta e multiespecifica de mundo, a
imiscuir distintas humanidades e ndo humanidades, como meios e fins, no cultivo do viver

e do morrer bem em uma terra danificada.

No quarto e ultimo capitulo, partindo da necessidade de decomposicao da

histéria kantiana do humano em histdrias de elaboracdo conjunta de mundos em tempos
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de devastacdo e exterminio, buscaremos em um discurso indigena sobre a catastrofe — a
obra 4 queda do céu, parceria entre o xama autor Davi Kopenawa Yanomami e o etnologo
escritor Bruce Albert — um pensamento outro, que possa desestabilizar as concepgdes
kantianas de mundo e humanidade, abrindo espago para que, nessa divergéncia
cosmopolitica entre mundos, possamos pensar para além da imposicdo de um mundo

unico e cosmopolita.

Por fim, questionaremos, na conclusdo, quais as repercussoes dessa mudanca de
perspectiva sobre a imaginagdo conceitual filosofica. Se Kant compreendia a filosofia
como a referéncia de todos os saberes aos fins Ultimos de sua moralidade exclusiva e
excludentemente humana, que devires ocorrem a filosofia quando se vé requisitada, ao
pensar, por mundos diversos e divergentes com os quais se conecta, de modo a criar e
prosseguir histérias multiplas de recuperagdo e producdo conjunta e multiespecifica de

mundo? Que outras imagens do pensamento sdo ainda possiveis?
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2. Mundo e humanidade na filosofia de Kant

A filosofia, segundo Kant, possui um conceito escolastico € um conceito
cosmopolita. De acordo com o “conceito dessa ciéncia na escola”, ela ¢ “o sistema dos
conhecimentos filoséficos ou dos conhecimentos racionais por conceitos” relativo a
habilidade quanto as “regras para o uso da razdo em vista de fins quaisquer”,
independentemente do “quanto contribui o saber para o fim ltimo da razdo humana”
(Kant Log 49-51/9:23-24).! Mas, “segundo seu conceito no mundo”, a filosofia é definida
por Kant como ““a ciéncia dos fins Gltimos da razdo humana” (Log 49/9:23). Nesse seu
sentido cosmico — “in sensu cosmico” —, ela ¢ “a Ideia de uma perfeita sabedoria que nos
mostre os fins ultimos da razdo humana” (Log 51/9:24). Visto que a sabedoria — como
“ideia da unidade necessaria de todos os fins possiveis” (KrV 318/A 328, B 385) — refere
todos os fins da razdo aos fins supremos da moralidade, a filosofia ¢ “a ciéncia da relagdo
de todo conhecimento e uso da razdo com a meta final da razdo humana, o fim supremo
a que todos os outros fins se subordinam e no qual todos devem se unificar.” (Log 51/9:24)
Filosofia ¢ a referéncia de todos os fins a sabedoria, mas construida “pelo caminho da
ciéncia, o Unico que, uma vez aberto, nao se fecha mais e ndo permite que ninguém se
perca.” (KrV 668/A 850, B 878) Por isso, ela ¢ o unico conhecimento, no diagndstico
kantiano, a possuir “efetivamente um valor intrinseco e s6 ela confere valor a todos os
outros conhecimentos” (Log 51/9:24). Podendo ser utilizadas para os fins mais
contingentes, as ciéncias podem adquirir valores os mais relativos. Todavia, “a ciéncia s6
tem um valor intrinseco e um valor verdadeiro como instrumento da sabedoria.” (Log
55/9:26) Por isso, a filosofia, remetendo os saberes aos supremos fins morais da razao,
“como que fecha o circulo das ciéncias, e sO por ela as ciéncias ganham ordem e

concatenagdo.” (Log 55/9:26)

! Nas citagdes a obras de Kant, indicaremos, apos a abreviatura do titulo da obra, a paginagio tanto das
tradugdes aqui utilizadas quando da edi¢do standart da Academia de Ciéncias de Berlim (exceto no caso da
Critica da razdo pura, em que indicaremos a paginagdo, além da tradugdo, também das duas primeiras
edigdes originais, de 1781 ¢ de 1787, indicadas respectivamente, como o usual, pelas letras A ¢ B). As
abreviaturas utilizadas serdo: Anth = Antropologia de um ponto de vista pragmatico (1798); EAD = O fim
de todas as coisas (1794); GMS = Fundamentag¢do da metafisica dos costumes (1785); laG = Ideia de uma
Historia universal do ponto de vista cosmopolita (1784); KpV = Critica da razdo pratica (1788); KrV =
Critica da razdo pura (1781/1787); KU = Critica da faculdade do juizo (1790); Log = Manual dos cursos
de logica geral (Logica de Jische, 1800); MAM = Comecgo conjectural da historia humana (1786); MS =
Metafisica dos costumes (1797); MSI = Forma e principios do mundo sensivel e do mundo inteligivel
(Dissertagdo, 1770); Prol = Prolegomenos a toda a metafisica futura (1783); Trdume = Sonhos de um
visiondrio explicado por sonhos da metafisica (1766); Ub. e. Entdeck = Da utilidade de uma nova critica
da razao pura (Resposta a Eberhard, 1790),; VUE = Sobre as causas dos terremotos (1756); WA = Resposta
a questdo: o que é o Esclarecimento? (1784); ZeF = A paz perpétua (1795).
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O “campo da filosofia, nesta significacio cosmopolita” (Kant Log 53/9:25)?, se
reduz, segundo Kant, as questdes basicas Que posso saber?, Que devo fazer? e Que me é
permitido esperar?, — cujas respostas sao dadas respectivamente pela Metafisica, pela
Moral e pela Religido. A primeira delas, Kant responde assegurando que o homem possa
conhecer tudo aquilo que se submete as condi¢des da sua experiéncia no espaco € no
tempo, visto que ¢ somente através delas que os objetos sdo tornados possiveis. Muito
embora isso, negativamente, implique a impossibilidade de um conhecimento
suprassensivel, resta legitima a utilizagdo moral do puro pensamento, pela qual o homem
se considera sob a perspectiva de um mundo inteligivel, em que as vontades de todas as
pessoas, tomando a si proprias como fins em si, construiriam a felicidade universal —
arquétipo cuja promogao sensivel responde a questio acerca daquilo que o homem deve
fazer. Quanto ao que ¢ permitido esperar, caso ndo se queira degradar aquém da posicao
de ser racional, ¢ licito compreender a natureza como sistema de fins em que todo
acontecimento, como que brotando de uma vontade suprema, visa a realizacdo em terra
do sumo bem: a felicidade universal produzida pelas vontades humanas submissas as leis
de sua propria racionalidade. Ora, as questdes fundamentais da filosofia remetem todas,
segundo Kant, a tltima e mais fundamental delas: “Que é 0 homem?” (Kant Log 53/9:25)
Enquanto ideal da sabedoria que remete todos os fins relativos aos fins tltimos da razao
humana, a filosofia desemboca na questdo fundamental acerca do homem, provendo-lhe
um sistema racional em que todos os saberes se articulam com vistas a propria moralidade
humana compreendida como fim terminal da existéncia do mundo. Um mundo
metafisicamente fundamentado em sua referéncia ao humano, circunscrito até seus
limites no interior das condi¢cdes da experiéncia humana e compreendido como
desdobramento de uma histéria que tem na moralidade humana seu fim terminal — um

mundo cujo apocalipse apenas a realizacdo moral tltima do homem torna concebivel.

2.1. Totalidade problematica

J& em sua dissertacdo Forma e principios do mundo sensivel e do mundo
inteligivel (doravante denominada Dissertagdo), de 1770, Kant conferia grande atencao

a nocao de mundo, conectando-a ao destino da metafisica e a necessidade de uma critica

2 Como distinguiremos entre cosmopolitismo e cosmopolitica ao longo de nosso percurso, optamos por
modificar, nesta passagem somente, a traducdo do alemdo in dieser weltbiirgerlichen Bedeutung, que
constava como “nesta significagdo cosmopolitica”, para “nesta significagdo cosmopolita”, adotando esta
variante mais familiar ao publico de lingua portuguesa e utilizada nas demais tradugdes aqui referidas.
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subjetiva das faculdades de conhecimento. Ele entdo buscava salvaguardar essa ideia
daqueles que a julgavam em si mesma contraditoria, motivados pela impossibilidade de
levar empiricamente a termo a sintese que progride “avangando de uma parte dada,
através de partes complementdarias a ela”, rumo a “um todo que ndo € uma parte, isto &,
um MUNDQO”, composto por “uma série de coisas que sdo coordenadas umas as outras”
(Kant MSI 377-378/2:387-388). Em resposta, Kant procurava entdao distinguir a dupla
génese do conceito de mundo, separando nele o que concerne as condigdes da experiéncia
humana daquilo que se reporta a puros conceitos das coisas em si mesmas, consideradas
independentemente de sua referéncia a nossa intuicao. Convertidos espago e tempo, nessa
cisdo, em formas da sensibilidade humana, seu dominio ndo se estenderia as coisas
consideradas em si mesmas, acessiveis apenas de maneira ndo intuitiva, sob puros
conceitos. Com isso, o filésofo resguardava a legitimidade de uma metafisica como
conhecimento positivo, ainda que meramente formal, das coisas em si, embora apontasse
para a necessidade de uma investigagao propedéutica dos principios racionais puros como

via para a superacao dos mal-entendidos da razdo nesse dominio.

Em seu uso sensivel, concebia entdao Kant, o entendimento recebe da intuigao
representacdes que ele logicamente compara, subsumindo-as sob conceitos gerais. Por
essa via, mesmo que se empenhe na elaboracdo dos conceitos mais abstratos, o
entendimento ndo ultrapassa aquilo que ¢ ou pode ser dado a intuicdo humana. Seu
conhecimento se encontra, nesse caso, condicionado ao “carater especial do sujeito na
medida em que esse sujeito ¢ capaz desta ou daquela modificacdo pela presenga de
objetos” (Kant MST 384/2:392). Acontece que, para além da atividade do entendimento
na busca por conceitos gerais dos fendmenos, Kant encontra formas puras na propria
intuicdo, representacdes intuitivas que precedem e coordenam a maneira como se
manifestam os fendmenos: espaco e tempo. A representacdo de objetos exteriores ao
sujeito e exteriores uns aos outros pressupde a representacdo do espago como sua forma.
Da mesma maneira, tudo o que cai sob a algada dos sentidos, inclusive as representacdes
internas do sujeito, ¢ representado no tempo como simultdneo ou sucessivo a outras
coisas. Tempo e espaco, segundo Kant, ndo sdo, portanto, abstraidos dos fendémenos como
conceitos gerais, mas antes subjazem aos fenomenos como formas intuitivas nas quais
eles se coordenam segundo relagdes cognosciveis a priori. Sdo intui¢des unicas,
magnitudes continuas e infinitas, cujas determinacdes se dao sempre por limitagdo, de

forma que espacos diferentes e tempos diferentes sdo apenas limites de um espaco e de
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um tempo Unicos, nos quais somente nos podem aparecem objetos.

Da unidade das intuig¢des do espaco e do tempo, situadas por Kant no ambito das
condi¢gdes subjetivas da intuigdo humana, a Dissertacdo desenvolve sua dupla
consideragdo acerca da no¢do de mundo. Para que algo possa ser sensivelmente conhecido
por noés, precisa estar circunscrito em um determinado lugar e em um determinado
momento de um espago e de um tempo infinitos, de modo que, na cognigao sensivel, “o
infinito contém o fundamento de cada parte que pode ser pensada” (Kant AMS7399/2:405).
Tempo e espago, por isso, sdo, segundo Kant, o principio da conexdo universal dos
fendmenos em uma totalidade. Em virtude dessas formas, “é necessario que todas as
coisas que podem ser objetos dos sentidos (através das qualidades desses objetos) sejam
vistas como necessariamente pertencendo ao mesmo todo.” (MSI 391/2:398) E da
unidade do tempo e do espago, enquanto intui¢des puras subjacentes a representagao dos
fendomenos, que deriva o conceito — nada arbitrario, portanto, mas fundamentado no
“carater do sujeito” (MSI 379/2:389) — de mundo fenoménico, enquanto ideia de “um todo
formal que nao ¢ parte de um outro todo” (MSI 395/2:402). Portanto, espago € tempo
seriam principios formais do mundo sensivel, ndo apenas porque condicionam o
aparecimento de suas representagdes, mas também porque neles cada objeto € delimitado
por coordenagdo a outros, do que provém a conexao universal dos fendmenos, cujo

conceito representamos pelo entendimento como um todo absoluto, um mundo.

Entretanto, embora espago e tempo ‘“‘certamente deem testemunho de um
principio comum constituindo uma conexao universal, eles nao o expdem a vista.” (Kant
MSI 381/2:391) Por aparecerem sempre circunscritos em limites de um espaco e de um
tempo continuos, os fendmenos se conectam sempre a outros em lugares diferentes do
espaco ¢ em momentos diferentes do tempo, os quais, por sua vez, sdo também a cada
vez delimitados por outros. Dessa maneira, ndo tem fim a sintese que busca produzir a
totalidade dos fendomenos. Dado o conceito de um todo substancial, ¢ facil, pelo puro
entendimento, concluir, de uma parte dada, sua composi¢ao pela conexao com as outras
partes. Nesse caso, porém, o entendimento abstrai da no¢do de mundo tanto a matéria da
sensibilidade quanto as condigdes formais do espago e do tempo, apenas pensando sob o
conceito de um todo um niimero de coisas reciprocamente conectadas. Diferentemente
dessa composi¢ao concebida em geral pelo entendimento, a sintese, que, se utilizando da
“faculdade sensitiva de cogni¢ao” (MSI 377/2:387), busca concretamente representar na

intui¢do a totalidade dos fendomenos pela adigdo sucessiva de suas partes, opera sempre
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“em um finito e especifico periodo de tempo” (MSI 378/2:388) e €, por isso, incapaz de
atualmente produzir a representacdo concreta do infinito tal como contida nas formas do
espaco ¢ do tempo. Analogamente, ainda que o entendimento, quando considera o
conceito de um composto, corretamente conclua que o mesmo ¢ formado por partes, que,
em ultima instancia, ndo podem mais ser todos, — isto &, por partes simples, — a intui¢ao
externa oferece fenomenos sempre delimitados em lugares continuos no espago, portanto
sempre passiveis, por sua vez, de decomposicao em espagos menores. Encontra-se, pois,
um descompasso entre as coisas consideradas sob o ponto de vista de puros conceitos e
as mesmas coisas concretamente intuidas por nos, de modo que, em razdo da propria
forma da intuicdo humana, a coordenacdo sucessiva dos fenomenos somente alcanga
espacos e tempos sempre delimitados, o que torna subjetivamente impossivel a concregao

do conceito de mundo, “de acordo com as leis da cognicdo intuitiva” (MSI 378/2:388).

Contudo, seria precipitado, segundo Kant, concluir dai a impossibilidade
objetiva do conceito de mundo, como se este fosse por si mesmo contraditério; como se
os limites da mente humana se confundissem com “os limites nos quais esta contida a
esséncia mesma das coisas” (Kant MSI 379/2:389). Tempo e espago, na medida em que
formalmente possibilitam a representacao que fazemos dos fenomenos, estao restritos a
experiéncia humana e, embora possuam plena validade nesse ambito, nada sdo quando se
considera as coisas em si mesmas, sem referéncia ao nosso modo proprio de representa-
las. Por isso, embora os fenomenos sejam “testemunhas da presenga de um objeto” (MS/
389/2:397), por seu intermédio s6 conhecemos as coisas tal como nos aparecem, segundo
as condi¢oes da intuicdo humana. Mas o conceito de mundo como totalidade substancial
composta ¢ uma ideia pura, sem referéncia a intui¢do e, portanto, provinda unicamente
do puro uso da racionalidade enquanto “poder de representar coisas que ndo podem por
sua propria qualidade se apresentar aos sentidos” (MSI 384/2:392). Qualquer cognicao,
afirma Kant, que se isente dessa maneira das condigdes subjetivas da sensibilidade
humana, “se reporta unicamente ao objeto” (MSI 384/2:392), representando
intelectualmente, pelo puro entendimento, as coisas — portanto, ndo como nos aparecem,
mas como numenos, isto €, tais como sdo em si mesmas € como seriam conhecidas por
um entendimento ilimitado que as intuisse ndo sensivelmente, mas por si proprio.
Considerando dessa maneira os objetos, sob puros conceitos, ndo se aplica a eles as
condig¢des do espaco e do tempo. Do mundo tomado desse ponto de vista intelectual, —

portanto “contemplando o mundo no que diz respeito a sua forma” (MSI 401/2:407), em
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si mesmo, — Kant simplesmente se questiona como “uma pluralidade de substdncias deva
estar em interagdo reciproca, ¢ dessa forma pertencer a um mesmo todo, o qual ¢
chamado de mundo.” (MSI 401/2:407) Por isso, no conceito de mundo, enquanto ideia
pura da razdo, a totalidade ¢ corretamente pensada como formada pela coordenagdo das
partes em um todo substancial e finito, mas ja ndo ha ai referéncia ao espago e ao tempo

nos quais os fendmenos sao intuidos.

Logo, na Dissertagdo, se, por um lado, Kant reconhece a impossibilidade
subjetiva de intuir o mundo enquanto totalidade, por outro, ele garante a validade desse
conceito na medida em que o desloca para o ambito das coisas consideradas em si
mesmas, independentemente do nosso modo de intuigdo. Empiricamente, considerando
as coisas tal como nos aparecem, nao tem fim a sintese que progride na composi¢ao do
todo do mundo, visto que qualquer representa¢do se localiza no espaco e no tempo
infinitos. Contudo, considerado em si mesmo, por puros conceitos, o mundo ¢ pensado
como todo substancial finito, composto pela coordenagdo de suas partes. Kant, portanto,
concilia a validade das duas posicdes, desde que referidas adequadamente a dupla maneira
de consideracao do mundo. O problema, segundo ele, seria imiscuir subrepticiamente no
conceito numénico de mundo predicados derivados das formas do espaco e do tempo,
cuja validade se restringiria a cogni¢do sensivel. Inserindo nos puros conceitos das coisas
em si mesmas determinagdes provenientes do modo caracteristicamente humano de intuir,
os incautos tomariam a impossibilidade apenas subjetiva na composi¢ao empirica do
conceito de mundo como uma impossibilidade objetiva do mundo considerado em si
mesmo. Entretanto, se, de qualquer conceito provindo do puro entendimento, se predica
algo que pertenca a relagdes do espago ou do tempo, “isso ndo pode ser objetivamente
afirmado; isso apenas denota a condi¢do, na auséncia da qual um conceito dado nao seria
sensivelmente cognoscivel.” (Kant MS7 408/2:412). Por isso, quando se considera em si
mesmo impossivel o conceito de mundo, enquanto totalidade substancial composta, pelo
fato desse conceito ndo se adequar as condicdes formais do espaco e do tempo, julga-se
objetivamente impossivel o mundo com base em determinagdes relativas somente a nossa
sensibilidade. No limite, a impossibilidade humana de intuir 0 mundo em si mesmo ¢
inadvertidamente tomada como uma absoluta impossibilidade de “qualquer intuigdo que
nao esteja presa por essas leis (deixando de lado uma pura intui¢ao do entendimento,
isenta das leis dos sentidos, tal como a intui¢do divina, a qual Platdo chama de ideia).”

(MSI 409/2:413)
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Kant resguardava, com isso, como dominio préprio para a metafisica, um
conhecimento por puros conceitos das coisas em si — conhecimento meramente formal,
todavia, dado que elas permaneceriam inacessiveis a intui¢ao humana. Disso ele nos dava
mostras quando, sob esse modo caracteristicamente metafisico de consideragdo,
especulava que, “se ¢ dada uma pluralidade de substincias” (Kant MSI 402/2:407), é
preciso buscar o principio de sua coordenacdo, que nao se deduz de sua existéncia
somente. Entretanto, uma pluralidade de substiancias coordenadas ndao pode ser
constituida por nada necessario, mas tdo sé por partes contingentes e complementares,
subsistentes apenas por intermédio de sua determinacdo reciproca. Por isso, na
consideragdao de uma pluralidade substancial unificada, Kant conclui que o mundo, “em
sua esséncia, é composto de meros seres contingentes.” (MSI 402/2:408) Nao ¢, pois, na
conexao das coisas no mundo que deve se estabelecer a sua referéncia ao principio
necessario de sua conexao universal. Deve-se busca-lo em uma substancia necessaria fora
do mundo, como sua causa, de modo que a contingéncia da existéncia de qualquer
substancia no mundo conduz a necessidade da existéncia de algo como causa do mundo.
Essa causa deve ser unica, na medida em que produz como efeito um todo de substancias
organizadas segundo um principio de interagdo reciproca. Destarte, “a forma do universo
¢ testemunho da causa de sua matéria” (MSI 403/2:408), de modo que a unidade da forma

da conjung¢do das substancias no mundo nos conduziria a unidade de sua causa criadora.

Porém, nesse caso, estamos lidando com puros conceitos, para além do modo
como os objetos podem se dar intuitivamente a nds. Nossa intuigdo € necessariamente
referida as formas do espaco e do tempo, apresentando as coisas tal como aparecem e
ndo, como no arquétipo da intuicao divina, um entendimento que intelectualmente intui,
de modo que aos conceitos da metafisica carece qualquer matéria intuitivamente dada.
No entanto, o dominio metafisico do pensamento ndo ¢ aquele meramente logico, que
apenas relaciona cogni¢des dadas alhures para a construgio de conceitos gerais. E antes
um uso real, no qual os conceitos das coisas e das relagdes ndo provém da intui¢do, mas
sao postos intelectualmente pela razao, que fornece “os conceitos fundamentais das coisas
e das relagdes, e os proprios axiomas” (Kant MSI 406/2:411), oriundos portanto de seu
“carater natural” (MSI 407/2:411). Dai a necessidade de uma exposi¢ao das leis puras da
razdo como génese da metafisica, enquanto “a filosofia que contém os primeiros
principios do uso do puro entendimento” (MSI 387/2:395), como via para a eliminacao

das confusdes provindas de uma mistura entre as consideragdes fenoménica e numénica
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das coisas. Disso Kant pretendia fornecer uma propedéutica na Dissertagdo, ao apresentar
“a distingdo entre a cognicao sensivel e a cognicdo que deriva do entendimento” (MS/

387/2:295) e a necessidade de adequada separagdo entre esses dominios.

Anos mais tarde, quando enfim leva a cabo esse empreendimento de uma Critica
da razdo pura, Kant novamente confere papel decisivo a ideia de mundo. E quando
procuramos determinar sob essa ideia a totalidade das condi¢des dos fendmenos dados a
intuicdo que nos enredamos, segundo Kant, no “mais estranho fenémeno da razdo
humana” (Kant Prol 127/4:339), um conflito antindmico, no qual, com base em
argumentos igualmente validos, somos conduzidos a afirmagdes opostas: o mundo € finito
ou infinito no espago e no tempo, isto &, possui um comego ou um limite? E formado por
um numero finito de partes simples ou por um numero infinito de partes sempre
compostas? Sua causalidade se reduz ao mecanismo natural ou inclui também a liberdade
racional? Possui, em seu encadeamento, tdo somente seres contingentes, ou desemboca,
além disso, em uma existéncia necessaria? Quando se propde a determinar o conceito do
encadeamento completo dos fendmenos sob a ideia de mundo, a razdo pura encontra
motivos para aderir tanto a tese quanto a antitese de suas questdes, descobrindo-se

conflitante consigo mesma:

“[...] um conflito inesperado que nunca pode pacificar-se pelo habitual método
dogmatico, porque tanto a tese como a antitese podem ser estabelecidas por
provas igualmente luminosas, claras e irresistiveis — e eu respondo pela justeza
de todas estas provas —, ¢ a razdo vé-se dividida consigo mesma, situacdo
acerca da qual se alegra o cético, mas que langa o filésofo critico para a
reflexdo e inquietude.” (Kant Prol 127/4:340)

Por isso, a ideia cosmolodgica, ao revelar um conflito da razdo consigo mesma quando
procura sair dos objetos sempre condicionados da natureza rumo a ideia da totalidade de
suas condicdes, impele a necessidade de uma critica da razao pura, unicamente através da
qual deve ser possivel pacificar a razado consigo mesma. Dai a centralidade da nocdo de
mundo no empreendimento critico, porquanto ¢ justamente ela que, pondo em
contradi¢@o a razdo, requer uma critica de seu uso para além da experiéncia.

Mas, quando empreendida essa tarefa, Kant aponta outra origem para o conflito
da razdo consigo mesma e € outro o destino que ele entdo reserva a metafisica —
consequentemente, também a ideia de mundo. Na Disserta¢do, os mal-entendidos
metafisicos resultavam do erro dos incautos que imiscuiam dados intuitivos na cogni¢ao
de coisas que, porquanto consideradas em si mesmas, se isentam de toda referéncia a

intui¢do humana. A essa confusdo de considerar objetivamente impossivel o proprio
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mundo em si mesmo por inserir nele predicados relativos ao nosso modo subjetivo de
intuicao, Kant respondia com a adequada distingao entre a validade dos dominios
fenoménico ¢ numénico da cognicdo. J& em seu periodo critico, a origem do erro se
encontra na ilusdo — “habitual, até mesmo inevitavel, sem a nossa critica” (Kant Pro/
127/4:340) — de conceber “os fendmenos do mundo dos sentidos como coisas em si” (Prol
127/4:339), o que levaria a tomar “a necessidade subjetiva de uma certa ligacao dos
nossos conceitos” por uma “necessidade objetiva da determinagdo das coisas em si” (KrV
297/A 297, B 353), isto ¢, a falsa necessidade de uma totalidade real das condi¢des dos
fendmenos onde se encontra tdo s6 um empenho problematico da razdo de encadea-los
em uma totalidade. Se, pois, na Disserta¢do, a contradicdo da razdo provinha de
erroneamente julgar o mundo em si mesmo como se este fosse o mundo sensivel,
aplicando-lhe condi¢gdes oriundas das formas do espaco e do tempo, a ilusdo que a Critica
da razdo pura diagnostica na origem do conflito consiste, inversamente, em tratar como
se fossem coisas em si fendomenos cuja totalidade, o mundo, consiste apenas em uma
ideia, em um problema para a razdo. Com esse novo diagndstico, Kant retira da metafisica
qualquer pretensdo ao saber, exceto na medida em que fornece conceitos regulativos que
sirvam como fio condutor para a ordenacao da experiéncia, significagdo teodrica a que se

resguardard entdo a ideia cosmologica.

Essa alteracdo no diagnostico da metafisica e de suas contradigdes, conforme
interpreta Lebrun, se deve a modificacdo no estatuto conferido por Kant aos préprios
fenomenos. Estes, na Dissertagdo, eram representacdes das coisas segundo o modo
caracteristicamente humano de conhecé-las. Logo, ndo as apresentavam tal como seriam
em si mesmas e como seriam conhecidas por um entendimento intuitivo, mas apenas
como nos apareceriam, sensivelmente segundo as formas do espago e do tempo. Apenas
a metafisica, desde que adequadamente depurada da sensibilidade humana, forneceria um
saber das coisas em si mesmas — saber meramente formal, contudo, visto que se refere as
coisas tal como nao podemos intui-las. J& a Critica da razdo pura confere outro estatuto
a realidade dos fendomenos, que deixam de ser meras “testemunhas da presenca de um
objeto” (Kant MSI 389/2:397) para constituirem o proprio ambito de referéncia do
pensamento a objetos possiveis. Kant transporta toda a natureza para o dominio das
condig¢des experiéncia humana, elevadas entdo a dimensao transcendental de condigao de
possibilidade dos proprios objetos, cuja realidade ndo mais testemunha a presenga de algo

em si, mas se relaciona somente ao ambito da intuigdo humana, no qual o entendimento
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objetivamente os determina. “Seres, sem duvida, mas que ndo existem sendo na
representacdo.” (Lebrun 2010:50) O conhecimento, por isso, deixa de dizer respeito a
coisas em si, que de todo modo nunca ofereceriam “relagdo necessaria a inspe¢ao de nosso
espirito” (2010:10), para se referir tdo somente aos “objetos que surgem do espaco e do
tempo — com estes conteudos feitos para serem percebidos, imitados, medidos por
homens.” (2010:10) As coisas em si, consideradas independentemente de qualquer
referéncia ao modo como poderiam ser dadas a experiéncia, sdo retiradas ao
conhecimento, ndo porque a ele resistam, mas por se tratarem de puros conceitos que,
embora possam ter outros usos, carecem de referéncia a objetos. Consequentemente, a
metafisica se veda o acesso positivo a realidade dos nimenos, que a critica revela nao

consistirem em seres de puro pensamento, mas antes em puros pensamentos de seres.

A concepgao critica da natureza como objetividade pressupde uma receptividade
humana aos objetos de sua intuicdo. As coisas exteriores nos afetam em sua oposi¢ao,
“origina[ndo] por si mesm[as] as representacdes € [...] pf[ondo] em movimento a nossa
faculdade intelectual”. (Kant K7V 36/B 1) Nao produzimos as impressdes dos objetos,
“pois ndo se trata aqui de causalidade mediante a vontade” (KrV 124/A 92, B 125). Por si
proprias as coisas se doam no espago exterior, com uma intensidade e uma efetividade
que o homem nio ¢ capaz de engendrar. Por isso, elas sdo imediatamente reconhecidas
como existentes, como uma efetividade posta exteriormente e que, em sua independéncia,

somente atraveés de si propria vem a ser.

Objetivamente, se hd agora uma efetividade exterior, em seu por-se ela tem de
ter precedido a si mesma: €, pois, o presente do que ja foi e que, ao passar, engendrou em

sua existéncia o vir a ser do que agora ¢:

“[...] o presente (na medida em que aconteceu) da indicacdo de qualquer outro
estado precedente, como de um correlato, muito embora indeterminado, desse
acontecimento que ¢ dado; correlato que se refere ao acontecimento em
questdo, como sua consequéncia e o liga necessariamente consigo, na série do
tempo.” (Kant KrV 224/A 198-199, B 244)

O apresentar-se da realidade que se coloca ao pensamento ¢ remetido sempre a ela mesma,
na medida em que passou. Logo, todo o presente ¢ determinado pelo seu proprio passado
e a existéncia agora ¢ uma continuagdo daquela que anteriormente se pos. Igualmente,
todo o futuro sera determinado como consequéncia do presente que lhe precede. E esse o
sentido da compreensdo da existéncia exterior como substincia, permanéncia. Essa
efetividade se doa em cada instante do tempo, pondo sempre novamente a si mesma e

engendrando tudo o que lhe ocorre, de maneira que “toda a existéncia, tanto a do passado
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como a do futuro, Unica e exclusivamente por ela devera ser determinada.” (KrV 215/A
185, B 228-229) Por isso, toda mudanga — enquanto “um modo de existir, que se sucede
a outro modo de existir do mesmo objeto” (KrV 216/A 187, B 230) — ¢ a alteragcdo dos
estados de algo que permanece, cuja existéncia se deve ao passado, da mesma maneira
como produz o futuro a partir de si mesma. A sucessdo objetiva do tempo ¢ tao s a
variacao de estados dessa existéncia que, permanecendo a cada momento em sua posigao,
determina sempre seu estado seguinte e ndo pode, com isso, cessar sua efetividade, que

indefinidamente se perpetua, sem nascimento nem perecimento absolutos.

A realidade, assim, subsiste a cada vez integralmente e, em sua objetiva
efetividade, compde um todo simultaneo no espacgo, cujas partes exercem entre si uma
influéncia mutua, um universo no qual se localiza cada uma de suas configuracdes
particulares. Como consequéncia, todo acesso a efetividade exterior ¢ uma referéncia a
uma e mesma natureza, determinada em uma unidade segundo leis universais e
necessarias do encadeamento objetivo dos fendomenos no espaco ¢ no tempo. Cada
experiéncia ¢ a determinagdo de uma parcela limitada e localizada desse universo Unico,
desse todo integro e subsistente que objetivamente permanece através da sucessao de seus
estados. Por isso, se diz que ha apenas “um espaco Unico”, cujas partes sao limitagoes,
bem como “um sé tempo” (Kant KrV 217/A 188, B 232), em que se subseguem todos os

diversos momentos.

Essa determinagdo objetiva no espago e no tempo dos estados dessa existéncia
permanente ¢ o que Kant entende por natureza — uma objetividade publica, cognoscivel
segundo leis. Disso o homem se assegura através do firme progresso das ciéncias € mesmo
do conhecimento mais cotidiano. A integridade da realidade da natureza ¢ de tal modo
conhecida que ndo resta davidas quanto a sua submissao a leis. Ja de saida, se sabe que
qualquer coisa ocupa um lugar no espago simultdneo a todos os demais no universo.
Igualmente se sabe que, se algo existe, ndo pode simplesmente cessar de existir ou
desaparecer, mas somente se modificar. (Kant KrV 214/A 184, B 227) Essa modificagao,
porém, nao provém do nada, mas € em todos os casos efetivada por algo que a precede,
de maneira que apenas enquanto algo permanece ¢ que pode haver mudanca. (KrV 38-
39/B 4-5) E, por mais que se possa dar as costas a qualquer coisa, esse ato ndo altera sua
existéncia nem as consequéncias dela advindas, da mesma forma como, muito embora
jamais se observe planetas e estrelas existentes, sua influéncia sobre todo o sistema celeste

ndo deixa por isso de ser efetiva. (KrV 440/A 496, B 524)
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No entanto, a realidade exterior ndo se manifesta imediatamente nesse
encadeamento formal de sua existéncia, isto €, localizada em um substrato espacial Gnico
que, em sua permanéncia, sucede a si mesmo no tempo. A mera apreensao, “mediante a
simples sensacgdo, preenche apenas um instante” (Kant KrV 202/A 167, B 209) e se
apresenta incessantemente desaparecendo e recomecando. Ela ¢ “sempre sucessiva”,
“sempre mutavel” (KrV 212/A 182, B 225), sem fornecer qualquer substrato permanente,
nem, por conseguinte, simultaneidade, causalidade ou comunidade entre objetos. A
unidade segundo leis que constitui a natureza ndo se encontra, pois, na mera doagdo da
existéncia exterior. Mas, visto que experimentamos a natureza sob a forma de sua
subsisténcia objetiva, essa experiéncia pressupde uma ligacao que previamente localize o
instante isolado da percep¢ao no encadeamento unitario dos diversos lugares simultaneos
no espago e dos diversos momentos sucessivos do tempo. Porquanto essa ligagdo nao
provém da mera afeccdo sensivel, isto ¢, do modo como a simples realidade se manifesta,
ela s6 pode advir do proprio pensamento. Dado que ela ndo € passivamente recebida,
precisa ser ativamente efetuada. Por isso, ¢ na espontaneidade dos conceitos do
entendimento humano que tem de residir a ligagdo que confere a natureza a sua conexao
formal. Essa ligacdo, ao conferir as manifestagdes sensiveis a unidade caracteristica da
natureza, as conforma as condi¢des da unidade da consciéncia humana, na qual se
dispdem como representagdes. A forma substancial da natureza nada mais €, dessa
maneira, que a forma da unidade idéntica do pensamento na ligagdo dos fendmenos
segundo leis de seu encadeamento objetivo no espaco e no tempo. Determinando a
existéncia sensivel que exteriormente nos afeta segundo leis de sua permanéncia objetiva,
0 pensamento reconhece sua propria identidade na sucessdo desse permanente, de modo
que a unidade objetiva da natureza corresponde, em Kant, a unidade da autoconsciéncia

1déntica do pensamento em sua propria atividade conceitual.

Todavia, para que a configuracdo objetiva da natureza no espago € no tempo
possa depender do modo como o homem sintetiza os dados de sua experiéncia, € preciso
que tempo e espaco residam previamente nas condicdes da experi€éncia humana,
referindo-se a priori a objetos. Por isso, na Critica da razdo pura, assim como na
Dissertagdo, Kant compreende espaco e tempo como formas puras da sensibilidade e
limita sua validade a experiéncia humana real ou possivel. A diferenga em relagao ao texto
pré-critico se encontra no fato de que agora a existéncia dos objetos € inteiramente posta

no espago € no tempo, unicamente nos quais algo pode ou nao existir. E neles “que tém

30



lugar todas as formas do fendémeno e todas as relagdes do ser e do ndo-ser.” (Kant KrV’
151/A 110) A natureza passa, com isso, a dizer respeito somente a determinagao da
realidade posta a experiéncia humana, de modo que, em sua manifestagao, ela se restringe
ao “sentido humano em geral” (KrV 80/A 45, B 62), sem que, ao conhecé-la, saibamos o
que quer que seja sobre coisas em si. Mas ¢ dessa maneira que Kant garante que ela seja
objetivamente regida por principios a priori, universais € necessarios, tal como
conhecidos na matematica e na fisica. Todo objeto, na medida em que € previamente
tornado possivel por uma sintese do entendimento, se encontra, como tal, sempre
submetido a leis universalmente cognosciveis, de modo que a natureza passa a trazer
inscrita em si a unidade do encadeamento conceitual do pensamento humano —
distinguindo-se, enquanto dominio seguro, da irrealidade do sonho e da loucura, avessos
as leis que servem como “critério de toda a experiéncia real” (KrV 246/B 279). Com isso,
Kant estabelece no proprio fundamento da natureza a possibilidade de um conhecimento
adequado a atividade racional enquanto “antidesordem inaugural pela qual os contetudos
sensiveis sdo articulados de uma vez por todas, sob o nome de ‘objetos’, de modo a nunca
mais nos desconcertarem.” (Lebrun 2010:11) Se ele consente em tornd-los “meras
‘sombras’, banidas para fora da criagdo divina”, o faz como maneira de garantir que,
“nesse claro-escuro, desdenhado pelos metafisicos”, estejamos, “por principio, em pays
de connaissance.” (2010:10) Por isso, ao confinar a natureza nos limites da
compreensibilidade humana, o idealismo transcendental a converte em uma objetividade
plenamente existente no espago e no tempo, universal e necessariamente submetida a leis

cognosciveis segundo conceitos humanos.

Isso modifica o proprio estatuto dos conceitos, que, elevados a posi¢do de
instancia legisladora da efetividade, se mostram, contudo, necessariamente referidos a
objetos que lhes sejam dados intuitivamente fora do pensamento. A Dissertagdo, por
considerar que conheciamos coisas subsistentes para além de nossa experiéncia e,
consequentemente, das condi¢cdes do espaco e do tempo, pretendia, retirando dos
conceitos qualquer referéncia a sensibilidade, fornecer um conhecimento das coisas em
si, do que avancava para a conclusdo da existéncia de Deus como causa da existéncia e
da forma do mundo em si mesmo. Mas a Critica da razdo pura, deslocando para o interior
da experiéncia humana possivel todas as relagcdes entre o ser € 0 ndo ser, torna os conceitos
funcgdes de sintese que formalmente possibilitam o encadeamento objetivo da natureza.

Porquanto fundados na espontaneidade do sujeito, esses conceitos podem ser pensados
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também em abstracdo dos fendmenos, como conceito de algo em geral, mas ndo tém,
nesse caso, referente nenhum. Assim como os fendmenos se delimitam no interior da
experiéncia humana possivel, sob o espago e o tempo, sem dizer respeito a algo que os
extrapole, também os conceitos, como fun¢do de sintese de sua ligacdo objetiva,
encontram somente no dominio intuitivo dessas formas puras sua referéncia possivel a
objetos, de modo que conceitos sem intuigcdes passam a ser tdo vazios como sao cegas as

intuicdes carentes de conceitos.

Quando falamos de “coisas em geral e em si” (Kant KrV 259/A 238, B 298),
lidamos com um pensamento sem objeto, abstraido que se encontra das condigdes da
nossa intui¢do. A coisa em si nao pode ser “nada positivo e ndo significa um conhecimento
determinado de uma coisa qualquer, mas apenas o pensar de algo em geral, no qual fago
abstracdo de toda a forma da intuigdo sensivel.” (K7} 267/A 252) J& ndo resta ai qualquer
matéria a ser determinada, mas apenas “a forma logica de um conceito [...] em geral”

99 <6

(KrV'259/A 239, B 298), um pensamento “completamente vazio de conteudo”, “um mero

99 ¢¢

jogo” “sem qualquer validade objetiva” (KrV 259/A 239, B 298), simples pensamento “de
uma coisa acerca da qual nao [se pode] dizer se ¢ possivel ou impossivel” (KrV 290/A
286-287, B 343). Ao transportar toda a natureza para o interior da experiéncia, Kant
conclui pela impossibilidade de falar sendo problematicamente de algo exterior a
experiéncia. Consistindo o tempo no ambito de todas as relagdes entre o ser e o0 nao ser,
ndo podemos positivamente afirmar nem negar a existéncia, a possibilidade ou a
necessidade de coisas em si, pois € o encadeamento dos objetos no espaco € no tempo que
nos fornece base para esse tipo de asser¢do. Elas ndo podem ser conhecidas, mas apenas
pensadas como fundamento do sensivel, “como um objeto transcendental que ¢ causa do
fendmeno (e por conseguinte ndo ¢, ele proprio, fendomeno)” (KrV 291/A 288, B 344)
Com esse pensamento, demarcamos uma barreira ao entendimento, visto que para além
da experiéncia resta apenas um vazio de significacdo, que ndo somos autorizados a
determinar positivamente o minimo que seja. Consequentemente, a metafisica, na medida
em que opera por puros conceitos das coisas em si mesmas, ndo resta um uso real, mas
apenas problematico — isto ¢, sem referéncia a objetos. Mas ¢ justamente esse
esvaziamento dos objetos metafisicos que dissolve as contradigdes inscritas na razao
quando transcende o sensivel. Porquanto carecem de algo sobre o que se possa fundar os
juizos, as disputas nesse dominio sao dissolvidas e reinterpretadas por Kant sob a

perspectiva de um empenho subjetivo — embora nada arbitrario — da razao.
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Nosso conhecimento, ao fornecer objetos sempre condicionados no espago € no
tempo, remete a cada vez a condi¢des, elas também, condicionadas. Isso leva a razao a
exigir, para o condicionado dado, “a unidade incondicionada das condi¢des objetivas no
fenomeno” (Kant K7V 379/A 406, B 433). Ela requer a integralidade absoluta da sintese
empirica que parte de um condicionado dado ao incondicionado, “em virtude do seguinte
principio: se ¢ dado o condicionado, é igualmente dada toda a soma das condicoes e, por
conseguinte, também o absolutamente incondicionado, mediante o qual unicamente era
possivel aquele condicionado.” (KrV 381/A 409, B 436) Todo momento no tempo,
pressupde, como sua condicao, o tempo passado. Por isso “pela ideia da razdo, todo o
tempo decorrido, como condi¢do do momento dado, ¢ pensado necessariamente como
dado.” (KrV 383/A 412, B 439) Igualmente, qualquer sintese dos fendmenos no espago
os determina sempre como limitados, “na medida em que pressupde outro espago como
condicdo de seu limite, e assim sucessivamente” (Kr} 383/A 413, B 440), de modo que a
progressdo nessa série nos conduz a ideia da totalidade absoluta dos fenémenos no
espaco. Também na sintese que divide as partes da matéria do fendmeno a razao exige o
incondicionado em sua divisao completa, “na qual a realidade da matéria se reduz ou a
nada, ou ao que ja ndo é matéria, isto ¢, ao simples.” (KrV 384/A 413, B 440) E justamente
dai que provém a ideia de mundo como a “totalidade absoluta do conjunto das coisas
existentes” (KrV 388/A 419, B 447). Mundo ¢ “o conjunto matematico de todos os
fenomenos e a totalidade de sua sintese, tanto no grande como no pequeno, isto €, no
desenvolvimento progressivo dessa sintese, quer por composi¢ao quer por divisdo.” (KrV

387/A 418, B 446)

Quando, porém, tenta determinar positivamente o conceito dessa totalidade dos
fendmenos, a razdo se v€ levada a afirmag¢des que ndo se coadunam com o
desenvolvimento objetivo das séries empiricas pelo entendimento. Ao admitir que o
mundo ndo tem um comego no tempo nem um limite do espago, seu conceito se torna
demasiado grande para o entendimento, que conhece apenas séries objetivas de
fendmenos sempre delimitados. Aceitando, inversamente, que tenha um comego € um
limite, o conceito passa a ser demasiado pequeno, pois o entendimento entdo exige um
momento anterior a0 comego € um espaco que circunde o limite. Da mesma maneira, ao
determinar que a matéria ¢ formada por um nimero infinito de partes, a razao coloca ao
entendimento uma regressao jamais alcancavel, mas, diante da admissao de partes finitas

e simples, ele sempre requererd uma nova divisao, visto que todo fendmeno no espaco ¢
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continuo e, portanto, sempre divisivel. A determinacdo positiva da ideia de mundo se
revela, pois, inadequével a objetividade conhecida pelo entendimento e a adesdo a tese
ou a antitese, diante das questdes que a razao se coloca, ¢ fundada ndo no objeto, mas nas
vantagens especulativas, morais ¢ de popularidade. E um interesse que determina a
decisdo de favorecer as exigéncias da razao ou do entendimento. O dogmatico restringe
o uso do entendimento e concebe um mundo limitado, adequado a totalidade buscada pela
razdo, que o conecta entdo as ideias de uma causalidade incondicionada pela liberdade e
da existéncia incondicionada de Deus, favorecendo a moralidade e a religido e
adequando-se facilmente ao gosto popular. J& o empirista admite um mundo ilimitado e,
com isso, acata a necessidade sempre renovada do entendimento de buscar por condi¢des
a cada vez novamente condicionadas, o lhe que garante matéria ilimitada para um
conhecimento seguro, mas, reduzindo tudo ao mero mecanismo natural, mina a exigéncia
da razao pelo incondicionado, o que facilmente leva a uma obstrucdo da receptividade do

animo a moralidade e a religido, motivo pelo qual gozaria de pouca popularidade.

Entretanto, superada a aparéncia de conhecer coisas em si mesmas e reconhecida
a experiéncia possivel como ambito de referéncia do pensamento a objetos, isto €, sob
uma perspectiva critica, mundo deixa de dizer respeito a uma totalidade em si mesma real
para se tornar a ideia através da qual a razao busca a totalidade incondicionada que exige
para os fenomenos, de modo a melhor articular o prosseguimento, operado sempre no
tempo, da série empirica objetiva. A razao, ao conceber essa ideia, desprende o conceito
do entendimento “das limitagdes inevitaveis da experiéncia possivel, e tenta alargé-lo
para além dos limites do empirico, embora em relagdo com este.” (Kant KrV 381/A 409,
B 435) Ainda que se refira apenas ao mundo sensivel, a ideia de mundo leva “todavia a
sintese até¢ um grau que transcende a experiéncia possivel” (KrV 388/A 420, B 447). Por
1850, ““s6 no conceito possuo o universo, mas de modo algum (como um todo) na intuicao”
(KrV 454/A 518-519, B 546-547), visto que, na medida em que exige o incondicionado,
ele “nunca ¢ atingido na experiéncia, mas apenas na ideia” (KrV 381/A 409, B 436).

A grandeza do mundo nao pode ser positivamente determinada, porquanto ele
existe “unicamente na regressao empirica da série dos fendémenos e ndo em si mesmo.”
(Kant KrV 446/A 505, B 533) O conceito de mundo, que, na Dissertagdo, dizia respeito
a uma totalidade em si mesma, se converte, na Critica da razdo pura, em empenho da
razao na unificagdo e no prosseguimento da série sensivel. Por isso, sao distintas as

maneiras como a contradi¢do se resolve em cada um dos textos. Na Disserta¢do, Kant
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concluia que, no ambito da cognicdo sensivel, o mundo ¢ infinito, em acordo com as
formas do espaco e do tempo, enquanto no ambito do puro pensamento das coisas em si
o mundo seria corretamente inferido como um todo substancial finito composto pela
totalidade de suas partes em correlagdo. Ambas as respostas seriam corretas, 0 erro
residindo apenas na confusdo entre os dominios dos fenomenos e das coisas em si. J4 na
Critica da razdo pura, tanto a tese quanto a antitese sdo falsas, porquanto ambas se
fundam numa determinacao positiva de um conceito meramente problematico, que nao
possui valor objetivo fora da série que indefinidamente o determina segundo leis do
entendimento empirico. Ndo infinita, nem finita, a grandeza do mundo ¢ um conceito que
a razdo forma “através da grandeza da regressao empirica” (KrV 454/A 519, B 547), que
impde sempre de novo, in indefinitum, uma nova regressao, sem nunca atingir um
término. Também na divisdo de suas partes, encontra-se a cada vez um composto
novamente divisivel, de modo que ndo se pode dizer do mundo que seja constituido por
um numero finito ou infinito de partes, mas apenas que € infinita a sintese que decompoe
suas partes, as quais, em todo caso, s3o dadas apenas pela regressdo: “embora todas as
partes estejam contidas na intui¢do do todo, toda a divisdo ndo esta, porém, ai contida,
pois so consiste na decomposi¢ao, sempre continuada, ou mesmo na propria regressao,

pela qual a série se torna real.” (KrV 457/A 524, B 552)

Com isso, se Kant, por um lado, veda a determinagdo positiva do conceito de
mundo, por outro, mostrando que nao se trata de um objeto, mas apenas da ideia da
totalidade dos objetos, ele retira a matéria da contradi¢dao, sem tornar impossiveis outros
usos adequados a essa ideia. Assim, resta a ideia de mundo o que Kant chama de “sentido
subjetivo deste principio”, que consiste “em determinar o uso mais lato possivel do
entendimento na experiéncia, em conformidade com os objetos dessa experiéncia” (Kant
KrV 453/A 516, B 544). Nao uma totalidade real, mas uma ideia totalizante, que, embora
sempre problemadtica, tem por utilidade impelir a investigag@o natural, “na explicagdo dos
fendomenos dados (no regresso ou no progresso)” (KrV 559/A 685, B 713), como se
inserida numa série infinita. A ideia da “totalidade absoluta das séries dessas condigdes,
na derivacao dos seus membros” (KrV 559/A 685, B 713), nao sendo nunca alcangavel
pela experiéncia, assume com isso a fun¢do de permitir a razdo abranger sob si a série
sempre em desenvolvimento do encadeamento dos fendomenos, sem contradizer o
entendimento, mas, pelo contrario, impelindo-o a estender tanto quanto possivel o seu

uso. Essa adequacdo tedrica do mundo ao encadeamento empirico dos objetos, sua
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circunscricdo ao sensivel como horizonte possivel de uma significagdo ainda assim
problematica, ¢ o que garante a razao a concordancia consigo mesma ¢ ao entendimento
um conhecimento empirico sempre crescente, regido em seu cerne por conceitos humanos
universais € necessarios. Kant pde assim em acordo as exigéncias da razdo com as do
entendimento, organizando as séries deste sob a totalidade pensada por aquela, dando
inicio a “um governo duradouro e tranquilo da razao sobre o entendimento e os sentidos.”
(KrV 420/A 465, B 493) O mundo posto enfim em acordo com os conceitos humanos se

revela ele mesmo uma ideia, da qual a razdo se utiliza para estender sempre além o

dominio do entendimento na determinagao das séries objetivas dos fendmenos.

E certo que agora a metafisica ndio se vé mais autorizada a conectar a existéncia
do mundo sensivel, com seus objetos sempre condicionados, a existéncia incondicionada
de Deus como sua causa, tal como fazia Kant na Disserta¢do. Ao estabelecer a
delimitagdo critica do alcance do entendimento as condi¢des da experiéncia possivel,
Kant esvazia qualquer possibilidade de acesso especulativo a um mundus intelligibilis,
isto ¢, a um mundo pensado a partir de puros conceitos. Mas é com a mesma chave critica
que Kant salvaguardara também o direito da razao de propor ainda o mundo inteligivel,
ndo como objeto a ser conhecido, mas como arquétipo a ser concretizado no proprio
mundo sensivel. A caréncia de objeto das ideias metafisicas torna igualmente infundadas
tanto sua afirmag¢do quanto sua negagao positivas, de modo que Kant as coloca a salvo de
qualquer ceticismo, desde que nada se pretenda conhecer por seu intermédio. Esvaziando-
as, Kant enfim as liberta das contradi¢des das escolas e resguarda a possibilidade de torna-
las objetos de uma fé que transcende o mundo sensivel para conecta-lo — sob propdsitos
ndo especulativos, mas morais — as ideias de uma causalidade incondicionada pela
liberdade e da existéncia incondicionada de Deus. O inteligivel, convertido em puro
pensamento sem objeto, deixa, assim, de dizer respeito ao que o mundo € e passa se referir
ao mundo tal como ele deve ser, de acordo com a liberdade humana. Sob a perspectiva
do interesse pratico da razdo, o mundo inteligivel, derivado da ideia de um sistema de
seres racionais como fins em si, € afirmado como mundo moral, no qual a liberdade dos
homens, emanando a partir das leis da moralidade, abstracdo feita de suas intengdes e
limitagdes, produziria na Terra, tanto quanto possivel, um verdadeiro reino da graga.
Trata-se da ideia de um mundo cuja realidade ¢ dever construir, um reino em que
coincidiriam liberdade e felicidade universais de todos os homens. O mundo inteligivel

deixa de designar uma realidade transcendente ao sensivel, compondo antes aquilo “pode
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e deve ter realmente a sua influéncia no mundo sensivel, para o tornar, tanto quanto
possivel, conforme a essa ideia.” (Kant KV 641/A 808, B 836) Um mundo tal como deve

ser construido segundo um ideal humano universal, portanto.

2.2. Reino da Graca

A filosofia pratica kantiana opera a partir de uma cisdo fundamental entre
humanidade e nao humanidade, posta nos termos de uma distingdo entre pessoas e coisas.
Teoricamente, a espontaneidade do pensamento humano determina as manifestacdes
sensiveis segundo as leis de sua permanéncia objetiva, por intermédio da qual ela se
apercebe como idéntica na sucessao de seus estados. Ao conectar a percepgao hic et nunc
suas condi¢cdes passadas e presentes, o homem se apercebe de sua coincidéncia consigo
mesmo, de sua individualidade, de seu eu. “Que o ser humano possa ter o eu em sua
representacao, eleva-o infinitamente acima de todos os demais seres que vivem na terra.
E por isso que ele é uma pessoa, e uma ¢ mesma pessoa em virtude da unidade da
consciéncia em todas as modificagcdes que lhe possam suceder” (Kant Anth 27/7:127).
Reconhecendo-se o mesmo em todo o tempo, ele ndo se encontra atado a imediatez dos
estimulos exteriores, mas, para além do presente de sua percepcdo, projeta um futuro
como horizonte de determinacao de suas acoes. Isso o diferencia de todas as coisas: de
todos os seres naturais — que, carentes de principio interno de agdo, sdo “determinados a
atividade pela influéncia de causas alheias” (GMS 34/4:446) — e mesmo de todos os
animais, — que, em analogia com o humano, Kant conclui que agem ‘“segundo
representa¢oes (ndo sao maquinas, como o quer Descartes)” (KU 346/5:449), mas que se
encerram no instante, conduzidos tdo s6 por seu instinto e determinados unicamente por
estimulos e impulsos sensiveis. Os seres humanos se guiam no presente tendo em vista
aquilo que projetam para seu porvir, retirando de sua experiéncia os materiais para
imaginar possibilidades futuras, dentre as quais escolhem fins que os impelem a acao
presente. Sdo, portanto, dotados de razdo “faculdade de agir segundo a representagdo das
leis, isto €, segundo principios” (GMS 183/4:412). Para além do estimulo imediato, a
razdo ¢ vontade, capacidade de “produzir objetos correspondentes as representacdes, ou
de entdo determinar a si propria para a efetuacdo dos mesmos (quer a faculdade fisica seja

suficiente ou ndo), isto €, de determinar a sua causalidade.” (KpV 25/5:15)

O ser humano, “porque sempre tem o eu no pensamento” (Kant Anth 27/7:127),

¢, “por sua posicao e dignidade, um ser totalmente distinto das coisas, tais como 0s
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animais irracionais, aos quais se pode mandar a vontade” (Anth 27/7:127). Por isso, na
determinac¢ao de sua vontade, o homem encontra em todos os seres “meramente naturais”
(GMS 277/4:438), desprovidos de razao, “meios e instrumentos colocados a disposi¢ao
de sua vontade para o sucesso de seus propositos.” (MAM 22/8:114) Escolhendo os fins,
em relacdo aos quais tudo na natureza aparece como meio, ele se reconhece como um fim
em si mesmo, como um ser que nao pode ser tomado “meramente como meio a disposi¢ao
desta ou daquela vontade para ser usado a seu bel-prazer, mas tem de ser considerado em
todas as suas agoes, tanto as dirigidas a si mesmo quanto a outros, sempre ao mesmo
tempo como fim.” (GMS 239-240/4:428) E assim que sua natureza racional o distingue
como pessoa, “como algo que ndo pode ser usado meramente como meio” (GMS
241/4:428), representando a si mesma como algo que restringe todo arbitrio, como um
objeto de respeito “contra o qual ndo se deve jamais agir”. (GMS 275/4:437) Nisso reside
o fundamento da “ilimitada igualdade dos seres humanos” (MAM 23/8:114) — nessa
pretensdo de ser um fim para si mesmo. Qualquer homem, como ser racional, concebe
sua propria existéncia precisamente dessa mesma maneira € por isso “nao deve jamais ser
tomado por fundamento de todas as maximas como um mero meio, mas, sim, COmo uma
suprema condicao restritiva no uso de todos os meios, isto €, sempre a0 mesmo tempo
como fim.” (GMS 277/4:438) E consequéncia disso o principio supremo erigido por Kant:
“Age de tal maneira que tomes a humanidade, tanto em tua pessoa, quanto na pessoa de

qualquer outro, sempre ao mesmo tempo como fim, nunca meramente como meio.” (GMS

243-245/4:429)

Concebendo a natureza racional como fim em si mesma, podemos considerar o
mundo sensivel como um sistema, na medida em que ¢ habitado por homens racionais.
Abstragado feita das inclinagdes de cada pessoa, pensamos entdo um mundo inteligivel,
um reino dos fins em que a vontade de cada um se coaduna com a de todos, porquanto
todos agem com vistas a propria racionalidade em si mesma. Se por certo esse mundo ndo
¢ sensivelmente experimentado, promové-lo, de modo a “conferir ao mundo sensorial a
forma de um todo de entes racionais” (Kant Kpl 70/5:43), se configura lei para todas as
pessoas. Apenas a acdo motivada por essa lei € propriamente moral. “A moralidade
consiste, portanto, na relagao de toda acdo com a legislagdo pela qual somente ¢ possivel
um reino dos fins.” (GMS 261/4:434) Agir moralmente ¢ tomar a si mesmo em
consideragdo enquanto membro de um mundo inteligivel a ser construido pela razao,

posta por si propria como fim em si. Visto que essa consideragdo moral de um sistema
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formado pela natureza racional faz abstracdo de qualquer intengdo subjetiva, a agdo por
ela determinada ndo ¢ motivada por nenhum mobile sensivel exterior. A razao poe para si
e a partir de si os fins de sua acdo, desconsiderando qualquer inclinagdo ou desejo.
Deixando-se determinar por essa lei universal, ela ndo se encontra “simplesmente
submetida a lei, mas submetida de tal maneira que ela também tem de ser vista como
autolegisladora e, justamente por isso, submetida afinal a lei (da qual pode se considerar
como autora).” (GMS 251-253/4:431) Por isso, a vontade que determina a si mesma
submetendo-se a si mesma ¢ inteiramente autonoma, isto &, livre. Liberdade é justamente
a propriedade da causalidade da vontade “na medida em que esta pode ser eficiente
independentemente da determinagdo por causas alheias”. (GMS 349/4:446) Assim sendo,
a liberdade da vontade ¢ sua submissao a sua propria lei, de modo que “uma vontade livre

e uma vontade sob leis morais ¢ uma e a mesma coisa.” (GMS 349/4:447)

Contudo, embora racional e livre, 0 homem, enquanto animal, ¢ um ser finito,
“afetado por caréncias e causas motoras sensiveis”. (Kant KpJ 54/5:32) Ele se v€ sempre
tentado a determinar sua a¢do motivando-se ndo na moral, mas no desejo pelo prazer que
lhe podem proporcionar os objetos de sua experiéncia. Como fendmeno, o homem ¢
determinado pelo fluxo temporal da natureza e, encontrando a si mesmo no momento
presente da sucessdo constante das coisas externas, se vé constantemente tomado por
desejos sensiveis. Sempre necessitado e afetado, ele incessantemente deseja viver toda a
sua vida em prazer, buscando, com base em sua experiéncia, tornar presentes certos
estados promissoramente prazerosos. Nesse caso, “s6 lhe importa quao forte, quao
duradouro, quao facilmente adquirido e quao frequentemente repetido seja esse agrado.”
(KpV 40/5:23) Assim, os seres humanos projetam para si uma felicidade, que, concebida
como “soma de todas as inclinagdes” (GMS 123/4:399), representa a sua ambigao pela
inteira satisfacdo de suas aspiragdes — “tanto extensive, quanto a sua multiplicidade, como
intensive, quanto ao grau e também protensive, quanto a duracdo” (KrV 640/A 806/B

834).

Por tratar-se do anseio pelo absoluto bem-estar e contentamento em todo tempo,
presente e futuro, é impossivel, segundo Kant, estabelecer um conceito determinado de
felicidade. A rigor, ninguém “jamais pode dizer de maneira determinada ¢ em harmonia
consigo mesmo o que [...] propriamente deseja e quer” (Kant GMS 203/4:418), pois a
experiéncia nunca permite conhecer o que efetivamente corresponderd a felicidade.

Homem nenhum ¢é capaz de estabelecer “com plena certeza, segundo um principio
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qualquer, o que verdadeiramente ha de fazé-lo feliz, porque para isso seria preciso
omnisciéncia” (GMS 205/4:418), para “determinar uma acao pela qual se atingiria a
totalidade de uma série de consequéncias de fato infinita.” (GMS 205-207/4:419) E
preciso ter também em conta que “as inclinagdes mudam, crescem com a protecao que se
lhes concede e deixam um vazio ainda maior do que se pensara preencher.” (KpV
191/5:118) Logo, ¢ sempre muito incerto se uma felicidade plena e duradoura advira ao
homem empenhado na satisfacdo de seus mobiles empiricos. Ademais, o principio da
busca pelo prazer e pela felicidade, ao propor a cada um o seu objeto, “seu bem-estar
proprio”, se “em verdade pode até casualmente compatibilizar-se com os objetivos de
outros, que eles igualmente reportam a si mesmos” (KpV 46/5:28), ndo pode, contudo,
aspirar a qualquer universalidade. As maximas que cada um elege para si, buscando sua
felicidade, facilmente admitem exceg¢des que infringem o respeito a outras pessoas,
tomadas entdo como meios para o prazer perseguido como fim, de modo que, na busca
pela felicidade, a expectativa por prazer e desprazer confere ao homem a medida para
todo o bem e todo o mal. Desse modo, se se quisesse atribuir ao principio de busca pela
felicidade ‘“a universalidade de uma lei, seguir-se-ia aqui o extremo reverso da
unanimidade, o pior conflito e o inteiro aniquilamento da prépria maxima e de seu

objetivo.” (KpV 46/5:28)

Mas, mais do que isso, a agao motivada pela busca da felicidade retira do homem
a sua dignidade enquanto pessoa. Na medida em que se deixa determinar em resposta aos
desejos, o homem apenas reage aos estimulos provocados pelo exterior. Desse modo, sua
acdo pouco difere do instinto e sua existéncia, tal como a de qualquer ser natural, se
mostra dependente do fluxo causal dos eventos e submetida as amarras da natureza. Ja a
lei moral, retirando da prépria razao o seu mobile, ignora qualquer inclinagdo sensivel e
nao deve nada a experiéncia. Nao busca, portanto, a felicidade, mas a dignidade de ser
feliz. Fazendo “abstracdo de inclinacdes e meios naturais de as satisfazer”, ela “considera
apenas a liberdade de um ser racional em geral e as condi¢des necessarias pelas quais
somente essa liberdade concorda, segundo principios, com a distribuicao da felicidade.”
(Kant KrV 640/A 806/B 834) A agdo ¢ assim guiada ndo pela felicidade empirica, mas
pela ideia de um sistema em que “a liberdade, em parte movida e em parte restringida
pelas leis morais, seria ela mesma a causa da felicidade geral”. (KrV 642/A 809/B 838)
Ao invés de meramente por para si fins que julga necessarios a promog¢ao de seu bem-

estar, a razdo empenhada na moralidade elege a racionalidade mesma de todas as pessoas
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como fim supremo, em detrimento de qualquer interesse subjetivo seu ou de outrem. Por
isso, no homem, a moral ¢ efetuada por dever, em desconsideragao de todo prazer e

unicamente por obediéncia a lei.

Origina-se dai um conflito na determinacdo da a¢do do homem. Ele precisa a
todo instante escolher entre a moralidade, cuja ideia lhe apresenta sua razdo, e a busca
pela sua felicidade, a qual o impele seu desejo sensivel. Sua vontade “estd bem no meio
entre seu principio a priori, que ¢ formal, e sua mola propulsora a posteriori, que ¢
material, por assim dizer numa bifurca¢do” (Kant GMS 127/4:400). Envolto no dilema
entre a resposta natural aos estimulos de sua sensibilidade e o dever inteligivel de sua
liberdade, o homem precisa a todo instante se decidir entre o instinto e a razdo. Em cada
acdo sua, estd em jogo a adesdo a racionalidade que o distingue como humano ou ao
desejo que expressa nele sua natureza animal. Entretanto, mesmo em meio a esse conflito,
ele ¢ sempre consciente de sua capacidade de se sobrepor a suas inclinagdes e de agir
segundo a legislagdo de sua razdo. Em decorréncia do reconhecimento de si mesmo ¢ de
todo ser racional como fim em si, ele imediatamente respeita a lei e, por um lado, se sente
indigno e humilhado enquanto determina suas agdes com base em fins propostos pela sua
sensibilidade, deixando-se dominar por seus estimulos animais; mas, por outro, sente uma
dignidade e uma elevagdo proprias ao determinar sua vontade pratica e autonomamente.
Esse sentimento de respeito por si mesmo € o indice mesmo de sua submissao aquilo que
lhe ¢ proprio, que interiormente indica ao homem se cumpre a destinagao de sua liberdade
— alcando-se para além de qualquer mediagdo e guiando-se com base numa ordem
inteligivel das coisas — ou se perde a si mesmo em meio aos desejos sensiveis,
humilhando-se ao aprisionar-se na sucessdo constante da natureza. “A autonomia,
portanto, ¢ o fundamento da dignidade da natureza humana e de toda natureza racional.”
(GMS 269/4:436) E a agdo moral que confere a pessoa valor, diferentemente de tudo que
na natureza possui apenas pre¢o, de modo que apenas através da liberdade o homem pode

respeitar a si mesmo. (MS 276-278/6:434-436)

A agdo humana, dessa maneira, ¢ posta sob duas perspectivas em relagdo ao
mundo. Sensivelmente, como todas as coisas, ¢ determinada por causas exteriores. Mas,
de um ponto de vista inteligivel, 0 homem considera a si mesmo, independentemente de
suas inclinagdes, como autoatividade. Posto o mundo inteligivel como “imediatamente
legislador com respeito @ minha vontade (que pertence inteiramente ao mundo

inteligivel)”, eu me reconheco tanto “como inteligéncia” quanto “como um ser
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pertencente ao mundo sensivel”, mas de tal modo submetido & lei da razdo que
“consequentemente, terei de considerar as leis do mundo inteligivel como imperativos e
as agOes conformes a esse principio como deveres.” (Kant GMS 375/4:453-454) Na
medida em que coloca o mundo inteligivel na base da determinag¢@o de sua vontade, a

razdo atesta sua realidade porquanto livremente o produz aqui e agora.

Todavia, considerando as acdes segundo seu encadeamento causal na natureza,
nao podemos esperar que as agoes exercidas por dever e respeito culminem na realiza¢ao
do mundo inteligivel. A concretizacdo desse “sistema da moralidade que se recompensa
a si propria”, cuja ideia lhe apresenta a razdo, “repousa sobre a condi¢do de cada qual
fazer o que deve” (Kant KrV 642/A 810, B 838). Disso, no entanto, a natureza nao oferece
quaisquer garantias, pois a humanidade nao da mostras de sua integral fidelidade a lei.
Mesmo aquele que se compromete com a¢des morais ndo tem razdes para esperar que
outros também o facam. A lei ¢ valida em todo caso para cada um, mas aquele que a ela
se submete ndo encontra na experiéncia expectativas quanto a concretizagdo do objeto
que ela coloca. Parece, portanto, que a moralidade ndo atinge aquilo que ordena promover
como “o fim integral que para todo o ser racional ¢ [...] determinado a priori € necessario”
(KrV 644/A 813, B 841), como se seu objeto fosse impossivel de se realizar. Por isso,
conquanto as “magnificas ideias da moralidade” possam ser “certamente objetos de
aplauso e de admiragdo” (KrV 644/A 813, B 841), a lei que ordenam parece ser “fantasiosa
e fundar-se sobre fins ficticios vazios, por conseguinte tem que ser falsa em si.” (KpV
185/5:114) Referida a natureza, a lei moral de nada pode servir como “mola propulsora
de intencdo e de acao” (KrV 644/A 813, B 841), reduzindo o mundo inteligivel a nada

além de uma va quimera.

Nao obstante, a promocao desse reino dos fins ¢ posta como obrigacdo € como
condi¢do para a dignidade do homem. Logo, se a natureza nao ¢ suficiente para tornar
eficaz a lei moral, o homem — que, como ser racional, pode se por além de suas condigdes
sensiveis, — tem por dever buscar mais além da natureza, no suprassensivel, as condi¢des
para essa efetivacdo. Para que o ideal inteligivel de um sistema moral se concretize no
mundo sensivel, é necessario que o homem harmonize todas as suas inten¢des com a lei
moral. Isso, contudo, ele ndo alcanga em nenhum momento da sua existéncia. Seria
preciso, para tanto, que ele estivesse submetido a “um progresso que avancga ao infinito”,
113 s~ c A . . .

sob a pressuposicdo de uma existéncia e personalidade do mesmo ente racional

perduravel ao infinito (a qual se chama imortalidade da alma).” (Kant KpJ 198/5:122)
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Sem a admissao desse pressuposto, “a lei moral ¢ totalmente degradada de sua santidade”
(KpV 198/5:122), pois coloca como meta a realizacao de um objeto que impde ao homem
exigéncias que ultrapassam sua condicao sensivel. Logo, para garantir eficacia a lei moral,
“¢€ necessario, segundo os principios da razao pura pratica, assumir um tal prosseguimento
pratico” (KpV 198/5:122), isto ¢, admitir o postulado da imortalidade da alma. Mas para
que, nessa progressao, aquele que age moralmente possa esperar que, independente do
arbitrio que move as outras pessoas, a vontade de todos os agentes conduzird a um reino
dos fins e a felicidade nele vislumbrada, ¢ preciso crer que, ainda que de forma oculta,
todas as acdes dos seres acontecem “como se brotassem de uma vontade suprema, que
compreendesse nela ou subordinasse a ela todos os arbitrios particulares.” (KrV 642/A
810, B 838) E necessario aceitar a existéncia de Deus, “uma razdo suprema, que comanda
segundo leis morais”, posta “como fundamento enquanto causa da natureza” (KrV 643/A
810, B 838). E ele quem deve distribuir a felicidade “em medida exatamente proporcional
a moralidade” (KrV 643/A 811, B 839), garantindo a concretizagdo do reino dos fins.
“Deus e uma vida futura sdo, portanto, segundo os principios da razao pura, pressupostos

inseparaveis da obrigacdo que nos impde essa mesma razao.” (KrV 643/A 811, B 839)

O homem deve, pois, admitir, por imposi¢ao da razao estritamente pratica, a
existéncia de Deus e a imortalidade da alma ou tem de “considerar as leis morais como
vas quimeras” (Kant KrV 643/A 811, B 839) e se tornar indigno perante si mesmo. Esses
conceitos, objetos de uma f¢é racional, sdo admitidos de modo a tornar efetivo o mobile
da agdo imposta pela razdo como seu proprio dever, conferindo ao mundo inteligivel a
efetividade ndo de um objeto conhecido, mas de fundamento da agdo que, ao
sensivelmente promové-lo, torna o homem digno de respeito. Por isso mesmo, “o 'mundo
inteligivel' ndo passa do horizonte de um ato — ndo ¢, absolutamente, algo que se ofereca
a qualquer tipo de contemplagdao.” (Lebrun 2011:81) O homem descobre assim a
necessidade de ir além da natureza, buscando em representagdes metafisicas o subsidio
para alcangar sua dignidade propria. Subordinando-se a lei moral, ele se coloca de acordo
com uma razao que,‘subsistente por si mesma e dotada de toda a poténcia de uma causa
suprema, funda, mantém e realiza, segundo a mais perfeita finalidade, a ordem geral das
coisas, embora no mundo sensivel esta ordem nos esteja profundamente escondida.”
(Kant KrV 645/A 814, B 842) Concebendo um ser supremo e infinito que conduz o mundo
a uma vida eterna e liberta das limitagdes sensiveis, a razao ultrapassa o ambito das coisas

finitas e transitorias, colocando-se de acordo com uma ordem inteligivel das coisas,
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superando a simples resposta aos seus impulsos animais e construindo na natureza o ideal

do reino da graga.

A interdigdo critica da referéncia do puro pensamento a objetos, a0 mesmo tempo
em que permite a Kant adequar as pretensdes da razdo ao desenvolvimento do
encadeamento de uma natureza desdobrada no ambito das condi¢des da experiéncia
humana, mantém aberto o caminho para uma realizagdo pratica do mundo inteligivel, a
conferir ao mundo sensivel uma forma posta segundo o dever humano universal. A ciéncia
do empirista e a religido do dogmatico s@o conciliadas pelo tribunal critico, que subsume
seu equivoco no desenvolvimento de uma razdo que se pde dialeticamente no caminho
seguro para a colocacdo e resolucdo de suas questdes. Kant ndo pode mais, como na
Dissertacdo, de uma considerac¢ao acerca da forma do mundo inferir a unidade da causa
de sua existéncia. Mas estamos a salvo de qualquer objecdo quando, do ponto de vista
pratico, conectamos ao mundo sensivel um mundo inteligivel que lhe confere valor, na
medida em que eleva os homens sob leis morais, Unicos seres dignos de valor nesta terra,
a posicao de fim ultimo da existéncia do mundo, compreendido entdo como sistema de

fins que articula razao teorica e razao pratica segundo os fins supremos da razao.

2.3. Sistema de fins

Como condig¢do para a unidade objetiva da natureza, o entendimento exige, para
a existéncia de qualquer ser, uma causa eficiente que o produza. Contudo, conforma Kant
desenvolve na Critica da faculdade do juizo, essa consideracdo da natureza “como
simples mecanismo” (Kant KU 224/5:269) ¢ incapaz, segundo a constituicdo do
entendimento, de tornar compreensivel a nos a existéncia de alguns produtos naturais,
cuja organizacdo interna sé conseguimos compreender, de acordo com o filésofo, na
medida em que a consideramos como efeito de uma causalidade atuando segundo fins.
Sua causa tem de ser representada por nds como uma vontade, “cuja faculdade de atuar ¢
determinada por conceitos” (KU 235/5:284), de modo que a ideia do efeito ¢ posta como
fundamento da causalidade que o produz, como condicdo de possibilidade para a
organizacao de sua forma interna. Nao importa o qudo longe prossiga o entendimento no
encadeamento mecanico, em todo caso necessario, das causas eficientes, ele ndo torna
por essa via compreensivel a existéncia de seres que antes exigem que lhe atribuamos
uma causa final, de modo que “o efeito representado, cuja representacao ¢ a0 mesmo

tempo o fundamento de determinacao da causa inteligente atuante, chama-se fim.” (KU
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301/5:381) Assim, ndo ¢ de se esperar que nenhum Newton “possa ainda ressurgir para
explicar, nem que seja somente a geragao de uma folha de erva, a partir de leis da natureza,
a qual nenhuma inten¢ao organizou.” (KU 269/5:338) Essa causalidade segundo fins,
“como causalidade de uma inteligéncia” (KU 334/5:431), se distingue da causalidade
mecanica da natureza, conduzindo “a nossa faculdade do juizo ao conceito de uma
conformidade a fins objetiva e material” (KU 231/5:279), a partir do qual a natureza ¢

pensada tecnicamente, segundo uma consideracgao teleolédgica.

Um fim natural ¢ por nés apreendido “sob um conceito ou uma ideia que tem de
determinar a priori tudo o que nele deve estar contido” (Kant KU 238/5:290). A ideia do
todo ¢ posta como fundamento para a compreensao da forma interna do produto natural,
de modo que “as partes dessa mesma coisa se liguem para a unidade de um todo e que
elas sejam reciprocamente causa e efeito da sua forma” (KU 239/5:291). Dessa maneira,
em um ser organizado, “fudo é fim e reciprocamente meio” (KU 242/5:296) e “cada uma
das partes, assim como sé existe mediante as restantes, também € pensada em fun¢do das
outras e por causa do todo, isto €, como instrumento (6rgao)” (KU 239/5:291). As partes
devem reciprocamente e em conjunto produzir-se “enquanto ser organizado e
organizando-se a simesmo” (KU 239/5:292). Para além do mero mecanismo, Kant atribui
a natureza organizada, como condicdo de sua compreensibilidade, uma “uma forca
formadora que propaga a si propria” (KU 240/5:293), a partir da qual ela produz a si
mesma enquanto a ‘“‘comunica aos materiais que nao a possuem (ela organiza)” (KU
240/5:293). Uma arvore, por exemplo, gera a si propria € a outras de sua espécie,
desenvolvendo-se desde a semente em um crescente todo organizado, que “substitui,
pelos proprios meios, as partes que lhe sdo retiradas”, remedia “sua falta na construcao
original, pela intervencdo das restantes” e “corrige a si mesmo depois de ter entrado em

desordem” (KU 240/5:292).

Esse conceito de fim natural ¢ indispensavel, “segundo a constituicdo especifica
das minhas faculdades de conhecimento” (Kant KU 266/5:333), para que a “constitui¢do
interna” dos produtos organizados da natureza ‘“seja objeto de um conhecimento de
experiéncia” (KU 267/5:335), o que, segundo o filosofo, legitima sua utilizacdo objetiva,
que confere “a ciéncia da natureza o fundamento para uma teleologia” (KU 242/5:295).
Contudo, esse conceito ¢ dispensavel para a explicagdo da matéria nao organizada. O
“reino mineral”, por exemplo, incluindo as formagdes da terra e do mar, poderia, segundo

Kant, ser explicado com base em causas mecanicas apenas, sem que seus produtos fossem
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considerados fins ou meios para o que quer que seja. Entretanto, quando pressupomos
uma causalidade segundo fins para a compreensdo da natureza organizada, somos
conduzidos “a uma ordem das coisas completamente diferente daquela ordem de um
simples mecanismo da natureza, que aqui ja ndo € suficiente.” (KU 243/5:297) Essa nova
perspectiva nos induz, por fim, a considerar a natureza, essa “unidade absoluta da
representacao” (KU 243/5:297), “no seu todo como um sistema segundo a regra dos fins,
ideia a que deve entdao subordinar-se todo o mecanismo da natureza segundo principios
da razao (ao menos para assim experimentar os fendmenos da natureza).” (KU 245/5:300)
Isso fornece a faculdade do juizo um fio condutor para a investigagdo da natureza,
“porque segundo essa maxima ainda € possivel descobrir muitas leis daquela” (KU
267/5:334) e unifica-las segundo um principio comum, de modo que “o intencional na
ligagdo das causas da natureza” € posto “como principio universal da faculdade de juizo
reflexiva para o todo da natureza (o mundo)” (KU 286/5:361). Mundo tornado um todo

cuja ligacdo ¢ remetida a uma causa atuante segundo fins.

Por certo, os limites criticos estabelecidos por Kant as pretensdes do nosso
conhecimento permitem uma utiliza¢ao apenas problematica dos juizos teleologicos. O
conceito de fim natural, diferentemente dos conceitos puros do entendimento, ndo se
relaciona aos fenomenos determinando objetivamente sua forma, enquanto sua condi¢ao
de possibilidade. Trata-se, antes, de uma perspectiva subjetiva para a compreensiao da
natureza 14 “onde as leis da causalidade segundo o mero mecanismo da mesma nado
chegam.” (Kant KU 224/5:269) Apenas subsumimos a natureza — cuja objetividade segue
sendo legislada pelo entendimento — a “uma causalidade que somente ¢ pensavel através
da razao” (KU 264/5:330), de modo a tornar compreensiveis a nos alguns de seus
produtos. Sem se confundir, portanto, com “um conceito constitutivo do entendimento ou
da razao” (KU 241/5:294), o conceito de fim natural ¢ “um principio heuristico para
investigar as leis particulares da natureza” (KU 282/5:355), “um conceito regulativo para
a faculdade de juizo reflexiva, para orientar a investigacdo sobre objetos desta espécie
segundo uma analogia remota com a nossa causalidade segundo fins em geral” (KU 241-
242/5:295). Isso porque, sem atribuirmos a natureza uma tal “ligacdo causal segundo um
conceito da razdo (de fins)” (KU 238/5:289), ela nos “teria de ser representada como um
mecanismo cego” (KU 225/5:270), incapaz de nos permitir a compreensao de seus
produtos organizados. Entretanto, esse fundamento subjetivo da teleologia se encontra

“intrinsecamente ligado a espécie humana” (KU 270/339). E a razdo que concede
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principios regulativos para serem aplicados a natureza pela faculdade do juizo, de modo
: : ~ L 113 L 9 13
que suas ideias, ndo obstante se restrinjam ‘“‘somente ao sujeito”, o fazem “de forma
universal para todos os sujeitos deste género” (KU 271/5:339). Por isso, segundo Kant, ¢
suficiente a justificacdo subjetiva de utiliza¢do regulativa desse principio, porquanto ela
¢ universalmente admissivel: “ndo se pode e ndo se tem de pensar doutro modo” (KU
271/5:339). Assim, mesmo sem objetivamente determinar a natureza, esses principios da
razdo “permanecerdo todavia na pratica principios regulativos imanentes e seguros,

adequados as inten¢des humanas.” (KU 273/5:342)

Através desse principio da natureza como sistema de fins naturais, a razao passa
a pensar a dependéncia do mundo e da sua origem “relativamente a um ser existindo fora
do mundo e inteligente (por causa daquela forma final)” (Kant KU 268/5:335). Nao se
trata, por certo, de nenhum retorno dogmatico da prova fisico-teoldgica que, de arranjos
conforme a fins na natureza, buscava inferir a existéncia de Deus como causa inteligente
do mundo. Criticamente realocada a teleologia como perspectiva subjetiva e problematica
de compreensao da natureza, admite-se apenas que, “pelo tipo de constitui¢do de nossas
faculdades de conhecimento — por conseguinte na ligacdo da experiéncia com o0s
principios superiores da razdo — nao somos capazes de fazer qualquer conceito da
possibilidade de um tal mundo, a ndo ser que pensemos uma causa suprema, atuante
segundo intengoes.” (KU 268/5:335) A causalidade conforme a fins, colocada “na base
do nosso conhecimento da possibilidade interna de muitas coisas da natureza”, ao ser
convertida pela razdo em ideia do mundo como sistema teleoldgico, exige, por fim, que
a representemos, “‘e¢ a0 mundo em geral, como um produto de uma causa inteligente (de
um Deus).” (KU 269/5:337) Deus posto como fundamento suprassensivel do mundo,
articulado entdo como um sistema organizado segundo fins, em favor do interesse

arquitetonico da razdo na busca por principios.

No entanto, para essa constituicdo do mundo como um sistema segundo causas
finais, a razdo requer um fim ultimo, em relagdo ao qual todos os demais se submetam.
Porém, a natureza nos da fins apenas condicionados, de modo que, diante de um fim
natural, sempre perguntamos se, embora fim, ele por sua vez ndo servira, como meio, para
algo outro. O “reino vegetal”, por exemplo, com sua “indiscutivelmente sabia
organizacao”, € constituido por seres cuja existéncia concebemos como fins naturais, o
que, todavia, segundo Kant, “dd azo a pergunta: para que existe?”” (Kant KU 301/5:382)

Caso a finalidade de sua existéncia seja posta na alimentacdo de certos animais, “vem
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ainda a pergunta: para que existem entdo estes animais herbivoros?” (KU 301/5:382)
Talvez para alimentacdo dos carnivoros. E estes, para que serviriam?... Segundo Kant,
somos, por qualquer caminho que se tente, conduzidos a necessidade de um fim terminal,
em relagdo ao qual se subordinem os demais fins relativos, como “aquele que ndo
necessita de nenhum outro como condicao de sua possibilidade.” (KU 310/5:396) Um fim
que nao seja, por sua vez, meio para algo outro; uma finalidade Gltima do mundo, cuja
ideia consistiria no “fundamento de determinacdo de uma inteligéncia superior para a
producdo de seres do mundo” (KU 321/5:413), em relacdo a qual eles se articulariam

como sistema de fins.

Dado que a ideia de um tal fim terminal “se encontra somente na razdo”, ¢
“somente em seres racionais” que ele tem de ser procurado (Kant KU 333/5:430). O
homem ¢ “o unico ser da natureza, no qual podemos reconhecer, a partir da sua propria
constituicdo, uma faculdade suprassensivel (a liberdade)” (KU 311-312/5:398). Na Terra,
somente 0 homem considera a si mesmo como fim, na medida em que sua razio
livremente se submete a sua propria lei, representada “como incondicionada e
independente de condi¢des naturais, mas como necessaria em si mesma.” (KU 311/5:398)
Através dessa causalidade incondicionada da razdo, “ele pode propor a si mesmo como o
fim mais elevado (o bem mais elevado do mundo).” (KU 312/5:398) E o principio da
moralidade, “em relacdo a natureza pura e simplesmente incondicionado”, o que
“qualifica o sujeito da moralidade como fim terminal da criagcdo, ao qual a natureza no
seu conjunto se encontra subordinada.” (KU 312/5:399) Logo, “s6 no homem — mas
também neste somente como sujeito da moralidade — se encontra a legislagdo
incondicionada relativamente a fins, a qual por isso torna apenas a ele capaz de ser um
fim terminal ao qual toda a natureza esté teleologicamente subordinada.” (KU 312/5:399)
Em relagdo ao homem, “enquanto ser moral”, ndo € possivel continuar a perguntar: “para
que (quem in finem) existe ele?” (KU 312/5:398) Sendo fim em si, “sua existéncia possui
nele proprio o fim mais elevado, ao qual — tanto quanto lhe for possivel — pode submeter
toda a natureza” (KU 312/5:398). Isso significa que, “sem o homem, a inteira criacao seria
um simples deserto, inutil € sem um fim terminal.” (KU 320/5:410) Como bem julga toda
a gente, “se o mundo fosse constituido por seres sem vida ou entdo em parte por seres
vivos, mas privados de razao, a sua existéncia nao teria absolutamente nenhum valor,
porque nele nenhum ser existiria que tivesse o minimo conceito de um valor.” (KU

328/5:422) E 0 homem que confere ao sistema do mundo um valor, na medida em que
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compreende a sua propria moralidade como finalidade do mundo, “um fim terminal —

qual deve ser proposto por nds no mundo” (KU 326/5:419).

Essa ideia do homem sob leis morais como fim terminal do mundo, se ndo nos
fornece um conhecimento, organiza nossos conhecimentos segundo um fio condutor
pratico e, com isso, adquire “realidade prdtico-subjetiva”, na medida em que através dela
“somos determinados a priori pela razao, no sentido de promover com todas as nossas
formas o maior bem do mundo” (KU 332/5:429; negrito meu.) E assim que o
conhecimento acerca do mundo — que por si s6 ndo possui qualquer valor e tampouco
acrescenta a0 mundo valor algum, se esse conhecimento ndo representa “sendo coisas
desprovidas de fim terminal” (KU 320/5:411) — é remetido a moralidade como fim tltimo,
adquirindo valor na medida em que se subsume sob os interesses da razdo. Considerado
o mundo obra de um criador e legislador moral, a razdo entdo “dirige a atengdo para os
fins da natureza e para a investigagdo da incompreensivel e grande arte que esta oculta
atras das suas formas” (KU 323/5:415), porquanto fornecem “as ideias, que a razao pura
pratica prepara, uma eventual confirmacdo com base nos fins da natureza.” (KU
323/5:415) O conhecimento do mundo ¢ compreendido com vistas aos interesses
supremos da moralidade e o mundo, sob a seguran¢a de uma critica que lhe retira as
contradigdes e se furta a objecdes, se consolida como sistema no qual todos os saberes e
fins sdo remetidos a promog¢ao do bem supremo, “a existéncia de seres racionais sob leis
morais” (KU 322/5:414). O homem pode, pois, se sentir confortado ao olhar para as belas
formacgdes da natureza e nelas legitimamente buscar obras de um Deus que tudo conduz

rumo ao desenvolvimento das disposi¢des humanas. Filosofamos, enfim.

Opondo pessoas morais a coisas naturais, Kant submete estas a realizacdo
universal daquelas, propondo um mundo inteligivel cuja concretizagdo sensivel € o fim
ultimo da moralidade e, portanto, deve ser assumido como fim ultimo da existéncia do
mundo. Dai advém a ideia de uma historia conduzida sob o fio condutor do progressivo
decurso do esclarecimento moral humano. A historia se ocupa, segundo Kant, da narrativa
das acdes humanas entendidas como manifestagdes da liberdade da vontade. Por isso,
quando observada de uma perspectiva de seu mero encadeamento natural, ela ndo nos
permite encontrar em seu conjunto um plano ou propésito. Disso advém a dificuldade de
qualquer observador em “disfarcar um certo dissabor” (Kant /aG 4/8:18) com o cenario
mundial da conduta humana, “entretecido de tolice, capricho pueril e frequentemente

também de maldade infantil e de vandalismo: com o que ndo se sabe ao cabo que conceito
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se deva formar dessa nossa espécie tdo orgulhosa de suas prerrogativas.” (laG 4/8:19)
Com base no simples encadeamento das agdes humanas fornecido pela natureza
mecanica, nao ¢ de se esperar sendo “que de todas as agdes e reagdes do homem nao
advenha, no conjunto, nada em parte alguma, ao menos nada de sabio” (laG 15/8:25) e

que por isso talvez

“[...] a discordia, tdo natural em nossa espécie, prepara-nos ao fim um inferno
de males, mesmo num Estado tao civilizado, e talvez destrua novamente esse
mesmo Estado e todos os progressos culturais realizados até aqui por meio de
uma devastacao barbara (um destino no qual ndo se pode evitar o governo do
cego acaso, o qual de fato se identifica com a liberdade sem lei, se ndo se a
submete ao fio condutor da natureza secretamente ligado a sabedoria!) [...]”
(Kant /aG 15/8:25)

Por isso Kant se pergunta: “serd mesmo racional aceitar a finalidade das
disposi¢des naturais em suas partes €, no entanto, a auséncia de finalidade no todo?” (laG
15/8:25) J4 que ndo se encontra no conjunto das acdes humanas “nenhum propdsito
racional proprio” (IaG 4/8:19), o fildsofo, se afinal deve remeter tudo aos fins supremos
da moralidade, “nao tem outra saida sendo tentar descobrir, neste curso absurdo das coisas
humanas, um proposito da natureza que possibilite todavia uma histéria segundo um
determinado plano da natureza para criaturas que procedem sem um plano proprio.” (laG
4/8:19) Se a realizacao do reino dos fins depende da submissao universal a lei moral pura,
mas a natureza ndo da mostras dessa submissdo nos individuos, € na espécie que deve
plenamente se realizar o desenvolvimento moral humano, de modo que essa realizagao,
posta como finalidade da natureza, forneca um ponto de vista para buscar na historia o
seu desdobramento. Pensando sob essa perspectiva fundada na razao pratica, podemos
“esperar que, com a observacdo, em suas linhas gerais, do jogo da liberdade da vontade
humana”, se possa “descobrir ai um curso regular”, de tal maneira que “o que se mostra
confuso e irregular nos sujeitos individuais podera ser reconhecido, no conjunto da
espécie, como um desenvolvimento continuamente progressivo, embora lento, das suas

disposi¢des originais.” (laG 3/8:17)

Segundo Kant, ¢ apenas em uma sociedade civil, “onde ao prejuizo reciproco da
liberdade em conflito se opde um poder conforme leis num todo”, que se encontra “a
condi¢ao formal, sob a qual somente a natureza pode alcangar esta sua intengao ultima”
do desenvolvimento das disposi¢cdes morais da humanidade (Kant KU 308/5:393). Visto
que o “0 homem ¢ um animal que, quando vive entre outros de sua espécie [...] certamente
abusa de sua liberdade relativamente a seus semelhantes”, ele necessita de um senhor,

“que quebre sua vontade particular e o obrigue a obedecer a vontade universalmente
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valida, de modo que todos possam ser livres” (laG 11/8:23). Entretanto, essa liberdade
irrestrita manifesta numa sociedade sem coercao se reproduz, sob a forma da guerra, no
ambito da relacdo entre os Estados, de modo que cada Estado espera sempre dos demais
“os mesmos males que oprimiam os individuos e os obrigavam a entrar num estado civil
conforme leis.” (laG 13/8:24). Por isso, ¢ de se esperar também que o desenvolvimento
desses conflitos obrigue, por fim, o abandono dessa “liberdade barbara dos Estados ja
constituidos” (laG 15/8:26), em favor da formacao de uma “federacao de nagdes”, na qual
“todo Estado, mesmo o menor deles, pudesse esperar sua seguranga e direito ndo da
propria forga ou do proprio juizo legal”, mas de “um poder unificado e da decisdo segundo
leis de uma vontade unificada” (laG 13/8:24). Um “Estado cosmopolita de seguranca
publica entre os Estados”, portanto — “que nao elimine todo perigo, para que as forgas da
humanidade ndo adormegam, mas que também nao care¢a de um principio de igualdade
de suas agdes e reagoes mutuas, afim de que ndo se destruam uns aos outros.” (laG 15-
16/8:26) A histéria se converte no proprio desenrolar dessa realizagdo. O mecanismo
natural das agdes humanas é com isso interpretado desde a perspectiva de um projeto pelo
qual a humanidade, mesmo que disso ndo se apercebam os arbitrios individuais, ¢
conduzida a um desenvolvimento moral concretizado na forma de uma paz tao perfeita

quanto possivel, sob um Estado cosmopolita.

Todos os antagonismos decorrentes da unido do homem em sociedade se tornam
entdo meios pelos quais a natureza o impele a sua autossuperagdo € a um superior
desenvolvimento de suas aptidoes: “A habilidade ndao pode desenvolver-se bem no género
humano, a ndo ser gragas a desigualdade entre os homens” (Kant KU 308/5:392). Os
males, “com o0s quais quer a natureza, quer o insuportavel egoismo dos homens nos
castigam” (KU 310/5:395), passam a se justificar como percurso do desenvolvimento do
esclarecimento moral final, na medida em que “convocam, fortalecem e temperam
simultaneamente as for¢as da alma para que estas nao sucumbam, e assim nos deixem
sentir uma aptiddo, que em nos permanece oculta, para fins mais elevados.” (KU
310/5:395) A corrupcao humana, essa “insocidvel insociabilidade dos homens” (laG
8/8:20) que impele cada um a buscar no proximo tdo somente meios para a realizagao de
seus fins, gera uma tensdo que desencadeia o progresso dos talentos, rumo a um
verdadeiro esclarecimento moral. Mesmo a desigualdade e a “brilhante miséria” se
conectam “ao desenvolvimento das disposi¢des naturais”, de forma que “o fim da propria

natureza, mesmo que ndo seja o nosso fim, ¢ todavia atingido deste modo” (KU
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308/5:393). Mesmo a guerra, — “quer naquela pela qual os estados se dividem e se
dissolvem em menores, quer naquela em que um Estado une outros menores a si e se
esfor¢a por formar um todo maior”, — como “experiéncia ndo intencional dos homens
(provocada por paixdes desenfreadas)”, apesar dos “terriveis sofrimentos” que “coloca ao
género humano e dos talvez ainda maiores, com que sua constante preparagao o pressiona
em tempos de paz”, se mostra, ainda assim, “uma experiéncia profundamente oculta e
talvez intencional da sabedoria suprema” (KU 309/5:394), ocasionando sempre “um
impulso a mais [...] para desenvolver todos os talentos que servem a cultura até o mais
alto grau”, “ainda que talvez a esperang¢a da tranquilidade para felicidade do povo seja

cada vez mais longinqua” (KU 309/5:394).

Essa ideia de uma historia universal previne que a moralidade careca de conexao
ao mundo sensivel, compreendido entdo como desenvolvimento de uma ideia
suprassensivel, de um mundo inteligivel. Se essa realiza¢do ndo fosse, “ao menos na ideia
dos homens, o objetivo de seus esfor¢os”, a vocagdo moral humana, ao propor um fim
irrealizavel, teria de ser vista como inttil, “o que aboliria todos os principios praticos, e
com isso a natureza, cuja sabedoria no julgar precisa antes servir como principio para
todas as suas outras formacdes, tornar-se-ia suspeita, apenas nos homens, de ser um jogo
infantil.” (Kant /aG 6/8:19) Criticamente conjugados o mundo sensivel e o mundo
inteligivel, ¢é-nos licito esperar, independentemente das motiva¢des individuais que
movem o arbitrio dos homens, que a natureza se desdobre rumo a sua finalidade ultima:
o desenvolvimento das disposi¢des morais humanas em uma federacao de estados
submetido ao arbitrio universal de um todo cosmopolita. Essa articulagdo sistematica da
historia confere ao homem mais do que apenas o encadeamento tedrico de conhecimentos
empiricos, util ao “esclarecimento do tdo confuso jogo das coisas humanas ou para a arte
de predi¢do politica das futuras mudancas estatais (um uso que ja era feito de outro modo
da historia dos homens, mesmo quando se a considerava como o efeito desconexo de uma
liberdade sem regras!)” (IaG 21/8:30). Ela fornece “uma perspectiva consoladora para o
futuro”, visto que representa um “porvir distante”, em que a espécie “se elevara
finalmente por seu trabalho a um estado no qual todos os germes que a natureza nela
colocou poderdo desenvolver-se plenamente e¢ sua destinagdo aqui na Terra ser
preenchida.” (laG 21/8:30) O porvir do mundo como realizagdo do destino racional do

humano.
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2.4. Revolucoes naturais?

Faldvamos do fim do mundo kantiano. Em 1794, o filésofo se perguntava: “Mas,
por que os homens esperam apesar de tudo um fim do mundo?” (Kant E4AD 162/8:330)
A questao acerca do fim do mundo — no sentido de seu término — nao se coloca, nessa
filosofia, da mesma maneira que a pergunta sobre seu inicio. A razao pura, em seu sentido
teorico, exige a totalidade absoluta das condi¢des de um condicionado dado. Por isso,
partindo do tempo presente, ela requer a integridade do tempo passado como sua
condi¢do; mas, inversamente, nao exige que pensemos a totalidade do tempo futuro como
condicdo do presente. Relativamente “a descida para o condicionado” (KrV 323/A 337,
B 394), ndo somos impelidos, a0 menos de um ponto de vista tedrico, por uma
necessidade posta pela propria razdo. Por conseguinte, quando formamos “uma ideia da
totalidade absoluta de tal sintese (do progressus)” (KrV 323/A 337, B 394), como por
exemplo a da “série completa de todas as mudangas futuras do mundo, tal ideia sera
apenas um ser de razao (ens rationis), sO arbitrariamente pensado € ndo necessariamente
pressuposto pela razdo.” (KrV 323/A 337, B 394) Em seu interesse especulativo, a razdo
se pergunta pelo inicio — ou auséncia de inicio — do mundo, mas ndo exige que pensemos

seu fim.

Contudo, essa questao acerca do fim do mundo ainda assim se entrelaga, segundo
Kant, “com a razdo humana universal, pois se encontra, revestida de uma ou de outra
maneira, em todos os tempos, entre todos os povos capazes de raciocinar.” (Kant EAD
154/8:327) Mas nao ¢ através de uma preocupagao teodrica, fundada “no raciocinio sobre
o curso fisico das coisas no universo” (EAD 158/8:328), e sim por intermédio de uma
considerag¢do relativa ao “curso moral das coisas no mundo” (EAD 158/8:328) que
“esbarramos no fim de todas as coisas, entendidas como seres no tempo e objetos de
possivel experiéncia.” (EAD 154-156/8:327). Esperamos um fim do mundo porque a
razao nos diz “que a duragdo do mundo s6 tem valor quando os seres racionais sao
adequados nele ao objetivo final de sua existéncia.” (EAD 162/8:331) A razdo pratica ¢
assim levada a pensar o fim do tempo futuro, com a consequente supressao fisica de todas
as coisas, como consequéncia moral da existéncia humana, na medida em que esta atinge
a finalidade de sua destinac¢do. Se, de uma perspectiva moral, o homem ¢ o fim [Zweck]
de todas as coisas, no sentido de sua finalidade, a razao representa, como consequéncia
da conduta moral do humano no tocante a atingir essa finalidade, o fim [Ende] de todas

coisas, no sentido da término da existéncia do humano no tempo e de sua passagem para
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a eternidade, isto €, de sua continuagdo sob uma perspectiva suprassensivel e moral. Por
isso o fim do mundo, como passagem do tempo para a eternidade, deve ser marcado, tal
como no Apocalipse biblico, por uma “prestacdo de contas pelo homem de seu
comportamento durante toda sua vida.” (EAD 156/8:328) O dia final, como o tltimo filho
do tempo, “¢ um dia de julgamento” (EAD 156/8:328) e “o veredito de perdao ou de
condenacao pronunciado pelo juiz do universo ¢ portanto o verdadeiro fim de todas as
coisas no tempo, e simultaneamente o comego da eternidade (bem-aventurada ou
infortunada)” (EAD 156/8:328). E essa a perspectiva da eternidade que ao homem se
apresenta: “a que sua propria consciéncia moral lhe abre no fim da vida, tendo por base
sua conduta até entdo.” (EAD 160/8:329) Sublime, essa ideia comporta, a0 mesmo tempo,
algo de terrivel — “porque, por assim dizer, conduz a beira de um abismo, do qual, para
quem nele cai, ndo ha retorno possivel” (EAD 154/8:327) — e algo de atraente — “pois ndo

se pode cessar de dirigir sempre para ela o olhar aterrorizado” (EAD 154/8:327).

Muitos, porém, sdo os homens adeptos de uma “opinido relativa a natureza
corrompida do género humano” (Kant EAD 162/8:330), cientes de que “com os
progressos do género humano, a cultura dos talentos, o primor do gosto (com sua
consequéncia, a opuléncia) tomam a dianteira ao desenvolvimento da moralidade” (EAD
164/8:331-332). Por eles, o fim de todas as coisas € esperado com pavor, visto que um
destino horrivel para o género humano lhes parece “a tnica medida digna da suprema
sabedoria e justica (para a maior parte dos homens)” (EAD 164/8:331). Por isso, alguns

consideram que o fim moral do mundo deve ser acompanhado pelo

“[...] fim do mundo, tal como este aparece em sua forma atual, a saber, a queda
das estrelas da abdbada do céu, o desmoronamento deste proprio céu (ou o
escapamento dele como um livro embrulhado), o incéndio de ambos, a criagao
de um novo céu e uma nova terra para sede dos bem-aventurados, e do inferno
para lugar dos condenados [...]” (Kant E4AD 156/8:328)

Por isso, em sua longa espera pelo fim de todas as coisas, muitos buscam sinais
aterrorizantes dessa aniquilagdo ultima, reconhecida por eles na barbarie a que se

submetem entre si os homens e nas catastrofes com que a natureza por vezes os assola:

“Uns encontram-nos na supremacia da injusti¢ca, na opressao dos pobres pela
insolente orgia dos ricos e na perda universal da fidelidade e da fé, ou em
guerras sangrentas, acesas em todos os cantos da Terra, etc., numa palavra, na
decadéncia moral e no rapido crescimento de todos os vicios, juntamente com
os males que os acompanham, tais que, conforme sonham, o tempo antigo
nunca viu. Outros, ao contrdrio, veem o fim consistir em estranhas
transformagdes da natureza, em terremotos, tempestades e inundagdes, ou
cometas e prodigios atmosféricos.” (EAD 164/8:331/332)

Kant compartilha da opinido desses homens de que o fim esperado “de todas as
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coisas que passam pela mao dos homens”, tendo em conta sua pouca sabedoria e a
inconstancia de seus propoésitos, ¢ mesmo “uma insensatez” (EAD 172/8:336). Com base
apenas na maneira como os homens tragam seus fins, ¢ por certo muito inseguro que
alcancem sua finalidade moral ultima. Por isso o apelo de Kant a necessidade da confianca
em um plano divino providencialmente tracado, de modo a ndo tornar ilusoério o fim
ultimo posto pela razdo pratica: “devemos [...] crer no concurso da sabedoria divina na
marcha da natureza de ordem pratica, a ndo ser que prefiramos renunciar a finalidade
ultima desta marcha.” (EAD 174/8:337) Seria licito assim esperar, na medida em que se
admite “um sabio governador do universo” (EAD 164/8:332), que a disposi¢ao moral da
humanidade, embora sempre atrds da cultura dos talentos e do gosto, “a ultrapassara um
dia, porquanto a humanidade se embaraga e muitas vezes tropega em sua apressada
corrida” (Kant £4D 164/8:332). De modo a ndo tornar irrealizavel essa ideia de um
desenvolvimento final das disposi¢des dos homens, Kant responde aos apelos da razao
pratica e, diante de uma pressuposta “demonstracdo experimental da superioridade da
moralidade em nosso tempo, em comparacao com todas as anteriores” (EAD 164/8:332),
exorta-nos nao a temer um fim do mundo assolado por catastrofes e barbaries, mas a
“nutrir a esperanga” (EAD 164/8:332) de que “o Juizo final, trazendo o fim de todas as
coisas, realizar-se-a antes como a viagem ao céu de Elias do que como a descida aos

infernos, semelhante a de Coré e seus companheiros.” (EAD 164/8:332)

E nessa perspectiva praticamente fundada que se apoia Kant, conforme atestam
varios momentos do decurso de sua reflexao, ao compreender os conflitos humanos e as
catastrofes naturais como oposicdes através das quais se impeliria o desenvolvimento das
disposi¢des morais humanas. Num breve ensaio pré-critico, datado de 1756, o filésofo se
debrugava sobre os célebres terremotos que atingiram uma vasta regido da Europa no ano
precedente, interpretando-os como acontecimentos que exigiriam uma busca por causas
fisicas, previsiveis em alguma medida pela prudéncia. Kant considerava razoavel que, em
decorréncia de tais eventos, a experiéncia ensinasse a reconstruir cidades afetadas em
direcdes distintas as dos padrdes por eles percorridos. Contudo, o medo exacerbado das
pessoas que sobrevivem a tais catastrofes lhes roubaria o pensamento racional, segundo
ele, fazendo-as se preocuparem menos com precaucdes pragmaticas justificadas do que
com males ocultos e hiperfisicos. Kant entendia que ndo se deveria permitir que eventos
naturais dessa ordem gerassem medos inuteis: “ndo devemos desnecessariamente

aumentar nosso atual sofrimento com o medo do que reconhecemos como possivel.”
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(Kant VUE 330/1:419) Tampouco haveria motivo para pdr em questdo, como
recorrentemente feito a época, a suprema bondade da Providéncia divina e seus planos
para com o destino do homem. Tal como um vulcao, no entendimento de Kant, mesmo
em sua poténcia destrutiva, se mostraria bom por diminuir a incidéncia e a intensidade
dos terremotos, também estes ultimos poderiam, por fim, se revelar construtivos: “aquilo
que assusta ¢ frequentemente benéfico” (VUE 333/1:423). Por isso, ndo obstante sua
possibilidade constituisse um perigo real, catastrofes como terremotos nao deveriam
abalar com demasiada forca os planos da prudéncia humana nem tampouco sua confianga
na Providéncia. Adequado seria apenas tomar medidas necessarias para, tanto quanto
possivel, escapar de possiveis desastres futuros — que, de resto, seriam apenas ocasionais.
Kant parece confiar em uma terra estavel, cujos abalos, — ocorridos “de tempos em
tempos”, apenas ‘“algumas vezes” (VUE 330/1:419), — se deveriam por certo ser
investigados e evitados, ndo seriam contudo motivo para maiores preocupacdes ou para

descrenca.

Décadas depois, na Critica da faculdade do juizo, o fildsofo leva ainda mais
longe a submissao dos eventos naturais ameagadores aos propositos morais, na medida
em que coloca as diversas manifestagdes de uma natureza minaz® na base do sentimento
do sublime. Eventos assim nos poriam medo, porquanto residiria neles um mal para além
de nossas forgas, tornando “nossa capacidade de resisténcia de uma pequenez
insignificante em compara¢ao com o seu poder.” (Kant KU 109/5:104) Entretanto, a
consciéncia de nossa propria limitagdo frente a grandeza do dominio da natureza em tais
manifestagdes teria por efeito, inversamente, nos elevar para além do sensivel, rumo a
nossa destinacdo suprassensivel, expressa em “nossos mais altos principios” morais, que,
independentemente de qualquer ameaga, ndo deveriamos jamais abandonar. (KU
110/5:105) Diante do poder da natureza, nossa consciéncia moral racional, alheia a
qualquer determinacdo natural, nos direcionaria a “uma autoconservacdo da espécie
totalmente diversa daquela que pode ser atacada e posta em perigo pela natureza fora de
nés” (KU 110/5:105). Seriamos assim langados a “um outro padrio de medida ndo
sensivel”, o da infinitude de nossa natureza ndo como seres fisicos, mas como seres

racionais e morais, de modo que o “carater irresistivel” do poder da natureza, — “ao qual

3 “Rochedos audazes sobressaindo-se, por assim dizer, ameacadores, nuvens carregadas acumulando-se
no céu, avancando com reldmpagos e estampidos, vulcGes em sua inteira forga destruidora, furacGes com
a devastacdo deixada para tras, o ilimitado oceano revolto, uma alta queda-d'agua de um rio poderoso
etc.” (Kant KU 109/5:104)
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sem duvida estamos submetidos com respeito a essas coisas”, — revelando nossa
“impoténcia fisica”, despertaria a0 mesmo tempo em nés “uma faculdade de ajuizar-nos
como independentes dela e uma superioridade sobre a natureza” (KU 110/5:104-105). Por
isso denominariamos sublimes tais objetos, justamente “porque eles elevam a fortaleza
da alma acima de seu nivel médio e permitem descobrir em nés uma faculdade de
resisténcia de espécie totalmente diversa, a qual nos encoraja a medir-nos com a aparente
onipoténcia da natureza.” (KU 109/5:104) Nossa humanidade nao mais seria rebaixada
por eventos a cuja forca sucumbiria, visto que nos faria “considerar como pequeno aquilo
com o qual estamos preocupados (bens, satide e vida)” (KU 110/5:104-105) diante do
infinito de nossa destinagdo. A ameacga da natureza deixa assim de se revelar como for¢a
a qual teriamos, em sua terribilidade, de nos curvar, visto que, por mais que estejamos
fisicamente submetidos ao seu poder, ela em nada diminui a consciéncia suprassensivel
da moralidade, o que confere ao nosso d&nimo ocasido de sua elevagdo a “sublimidade

propria de sua destinagdo, mesmo acima da natureza.” (KU 110/5:105)

Contudo, ressalva Kant, o sentimento do sublime requereria, como sua condigao,
que nao se estivesse diante de um perigo real, mas apenas de uma natureza considerada
“como poder que nao possui nenhuma forga sobre nds” (Kant KU 108/5:102) Isso porque
“quem teme a si ndo pode absolutamente julgar sobre o sublime da natureza”, sendo antes
impelido a fugir “da contemplacdo de um objeto que lhe incute medo; e ¢ impossivel
encontrar complacéncia em um terror que fosse tomado a sério.” (KU 109/5:103) Logo,
o espetaculo atraente e terrivel de uma natureza assustadora pressupde que “nos
encontremos em seguranca’ (KU 109/5:104), visto que ninguém seria capaz de tais nobres
sentimentos diante de um perigo verdadeiro. Isso ndo impediria, afirma Kant, que
tomassemos a sério “a sublimidade de nossa capacidade espiritual” (KU 110/5:106), pois

¢ justamente essa capacidade que se veria estimulada por tal contemplagao.

Contudo, ainda € possivel, no Antropoceno, que o carater ameagador da natureza
se refira a situacdes apenas ocasionais? Quando catdstrofes se avultam massivamente
sobre nos e ja ndo parece possivel um afastamento suficientemente seguro em relacio as
ameagas, a qual destinacdo a filosofia kantiana nos transporta? Seria esse 0 momento em
que, tragado pela catastrofe, o humano deixaria de se algar a consciéncia de uma outra
espécie de autoconservagao, encontrando o puro medo no lugar antes reservado ao

sentimento do sublime?
Mais adiante na Critica da faculdade do juizo, considerando o homem “aqui na
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Terra, como o ultimo fim da natureza, em relagdo ao qual todas as restantes coisas naturais
constituem um sistema de fins” (Kant KU 305/5:388), Kant nega que tal finalidade possa
ser posta na felicidade da espécie humana, visto que a natureza, segundo ele, ndo nos
poupa “nos seus efeitos destrutivos como a peste, a fome, as inundagdes, o gelo, o ataque
de outros animais grandes e pequenos” (KU 306/5:389). A natureza aparece novamente
aqui em sua faceta ameacgadora, agéncia catastrofica que impediria a realizagdo do
homem, caso esta devesse residir na felicidade, tanto por lhe impor perigos quanto por
lhe dificultar o sustento. Conforme o filésofo dizia alhures: “Parece que a natureza nao
se preocupa com que ele viva bem, mas, ao contrario, com que ele trabalhe de modo a
tornar-se digno, por sua conduta, da vida e do bem-estar.” (laG: 7/8:20) A tais males se
somaria ainda “o cardter contraditério das disposi¢oes naturais” do homem, que o
conduziria “a uma tal miséria, isto ¢, a tormentos que ele mesmo inventa e a outros
produzidos pela sua propria espécie, mediante a opressao do dominio, a barbarie da guerra
etc.” (KU 306/5:390) Entretanto, Kant vé novamente nisso tudo uma confirmagao de que
¢ preciso por na cultura da aptidao racional da humanidade o fim tltimo da natureza, de
modo a tornar compreensiveis a dominagdo, os conflitos e as guerras que os homens
travariam uns com os outros. Porquanto impeliriam a constitui¢ao das relagdes reciprocas
numa sociedade civil cosmopolita, tais conflitos impulsionariam o desenvolvimento de
“todos os talentos que servem a cultura até o mais alto grau.” (KU 309/5:394) Neste
momento, porém, Kant ja ndo se refere as catastrofes naturais primeiramente
mencionadas. Nao se pode concluir se elas apresentam ameaca ao seu projeto de
realizacdo humana ou, como somos levados a esperar, se elas terminam também por se
mostrar, assim como as guerras, passos no desenvolvimento dos conhecimentos e

disposi¢des morais humanas, tais como os vulcdes e os terremotos de que ele nos falava.

Contudo, ha uma passagem bastante curiosa a esse respeito. Ao término de sua
Antropologia de um ponto de vista pragmatico, ao reapresentar o projeto de construcao
historica de um carater humano através de uma sociedade civil cosmopolita, Kant faz uma
ressalva interessante. Ele primeiramente reitera que a sociedade civil, ndo obstante fosse
“o supremo grau na ascensao artificial da boa disposi¢ao da espécie humana para chegar
ao fim-ultimo de sua destinagdo” (Kant Anth 221/7:327), encontraria em suas
manifestagdes uma anterioridade da animalidade do homem em relagao a sua humanidade
pura. A todo tempo se faria manifesto em cada um o impulso da vontade de subjugar os

demais, sendo, porém, essa maldade interna que conduziria a espécie humana, através das
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discordias consigo mesma, a um bem que, ndo obstante produzido ndo intencionalmente,
seria permanente. Através de seus conflitos € que os seres humanos sentiriam “cada vez
mais fortemente os males que causam uns aos outros por egoismo” (Anth 223/7:329), o
que levaria por fim a submissao de seu senso privado a uma disciplina ditada pelo senso
comum, produzindo-se dessa maneira disposi¢des morais cada vez mais verdadeiras. E
desse modo que o homem seria conduzido, ndo como individuo, mas como espécie, ao
desenvolvimento de todas as suas disposi¢cdes morais € a sua consequente destinagao,
“qual seja, efetuar um dia, por sua propria atividade, o desenvolvimento do bem a partir
do mal” (Anth 223/7:329), concretizando, tdo perfeitamente quanto possivel, o ideal de
uma paz duradoura. Contudo, ¢ nesse momento que Kant, muito de passagem, faz uma
colocagdo singular: essa expectativa quanto a realiza¢do do carater humano na espécie ¢
“uma perspectiva que, se nao for eliminada de vez por revolucdes naturais [wenn nicht
Naturrevolutionen ihn auf einmal abschneiden], pode ser esperada com certeza moral

(suficiente para o dever de cooperar com aquele fim).” (Anth 223/7:329; negrito meu)

Parece muito vago o temor kantiano a esse respeito; insuficiente talvez para
abalar fortemente as suas convic¢des. No entanto, algo como “revolucdes naturais”
parece avultar-se rapidamente sobre Kant, como um perigo que poderia minar a
concretizagdo da destinagcdo que a racionalidade supostamente reservaria ao homem —
caso a natureza talvez ja ndo se mostrasse regular tal como ele supunha, caso as
catastrofes ja nao fossem meramente ocasionais, caso se tornasse cada vez menos possivel
afastar a uma distancia suficientemente segura esses perigos que, sendo tomados a sério,
sO poderiam, segundo Kant, produzir medo. Serd o Antropoceno um tempo de revolugdes
naturais? Em caso de resposta afirmativa, a que ponto se revelariam vas as pretensoes
morais da razdo kantiana, com a absoluta dignidade que confere ao homem, se, em meio
a revolucdes, a natureza ja ndo se mostrasse menos cadtica que os arbitrios humanos,
conforme Kant os enxergava? Que ocorreria ao mundo kantiano e a imagem do humano
por referéncia a qual ele se projeta? Por certo, ndo seria o fim do mundo no sentido moral
de sua aniquilagdo e passagem para a eternidade, mas talvez fosse a derrocada desse ideal
cujo sentido ¢ necessariamente referido ao humano universal. J4 ndo falamos da supressao
da existéncia de todas as coisas, mas da demoli¢do de um projeto de mundo por conta da
irrupgao daquilo que nele ficara escamoteado. Isso, porém, nos leva também a perguntar
0 que ocorre a essa perspectiva e as relagcdes que tece entre humanidade e mundo, quando

o mundo ndo se permite facilmente subsumir em uma ideia. Que outros sentidos seriam
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ainda possiveis para o mundo e para a humanidade, de modo a produzir respostas distintas

do puro temor de si que impele a fuga?
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3. “Devir-louco generalizado”

Talvez se possa argumentar que a filosofia critica de Kant ja seja, em algum
sentido, o fim do mundo, na medida em que mundo deixa de consistir em um objeto para
se converter em ideia problematica da totalidade dos objetos. Em seu empenho de garantir
um uso legitimo a no¢ao de mundo, que nao envolva em contradi¢gdes a razdo, a solugao
“que ¢ conforme ao objeto” (Kant KrV: 452/A 516, B 544) encontrada por Kant ¢
converter a totalidade até entdo concebida como real em mera ideia de uma totalidade,
cuja grandeza somente ¢ dada pelas séries sempre condicionadas do entendimento
empirico. Mas, se Kant renuncia a existéncia do mundo em si mesmo, retirando-lhe
objetividade, ¢ para se furtar as contradi¢des e ao ceticismo, resguardando, contudo, a
utilidade dessa ideia relativamente as pretensoes arquitetonicas da razao no encadeamento
dos objetos que, em todo caso, encontram somente nas condigdes da experiéncia humana
o horizonte de sua efetividade. Dessa maneira, a reelaboragao critica da ideia de mundo
consuma a transposi¢ao da natureza para o interior da experiéncia humana, unificando e
propelindo séries empiricas ordenadas, a salvo da contradi¢ao, do sonho e da loucura. Em
que medida o Antropoceno solapa os fundamentos desse mundo compreensivel, regido

por conceitos humanos?

3.1. Terra incognita

Em meio a Guerra Fria, Giinther Anders avaliava como, depois dos primeiros
testes atdmicos em 1945, irreversivelmente passaramos a “Hiroshima como condi¢ao
mundial”: uma era em que a humanidade, tendo se tornado tanto onipotente quanto
impotente, deixara de constituir um “género de mortais” para se tornar um “género
mortal”, uma espécie inteira ameacada pela iminéncia constante de sua autoaniquilagao.
(Anders 2007:12-13) Essa rearticulagdo do estatuto metafisico do humano superaria em
muito, sob seu ponto de vista, a célebre revolugao que, no século XVII, tirara do homem
o centro do universo — perda que, se fora desagradavel, ndo chegara a ser fatal, permitindo
que ele conferisse a si proprio uma nova ‘“dignidade antropoldgica”, garantida por
intermédio da “absolutizagdo da histéria”, elevada entdo a “dimensdo a que o espirito do
mundo esperaria para se realizar.” (2007:14) Ja& a época atdmica, mais radicalmente
revolucionaria, carregaria virtualmente em si a morte da propria Historia, tornada ela

mesma passivel de aniquilamento, de tornar-se uma Historia-que-ndo-é-mais € que,
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diferentemente daquilo que historicamente deixa de ser, ndo terd jamais existido, posta a
auséncia de uma outra Historia remanescente em que ela, enquanto acontecimento,
pudesse se inserir. Efetivado “o dia da degradacao da Historia” (2007:16), nao haveria
narrador que dissesse “era uma vez” (2007:18), pois a supressdo da existéncia humana
demoliria consigo todo o ser, de modo que esse abrupto ndo ser do homem ocasionaria,
em ultima instancia, um absoluto “nao ser para ninguém” (2007:19). Ninguém restaria
para lamentar, “porque o cemitério que nos espera € tal que os defuntos que 14 repousam
ndo deixardo ninguém atréas de si.” (2007:20) A guerra atdmica ndo seria, portanto, uma
guerra circunscrita em uma determinada época, mas a tltima guerra, travada contra todas
as épocas anteriores —uma ameaca a epocalidade como tal: “nos somos a primeira geragao

dos ultimos homens.” (2007:20)

O préprio tempo, que nos conecta as geragdes passadas e futuras, passara a ser
condicionado pelas a¢des humanas presentes. A efetivagdo da hecatombe nuclear
aniquilaria consigo o porvir da humanidade, de modo que o futuro, “que o passado
poderia continuar a trazer, desmoronara com o passado e se tornara ele mesmo qualquer
coisa que terd tido lugar, ndo, um futuro que ndo terd jamais tido lugar.” (Anders 2007:23)
Mesmo as geragdes passadas sofreriam uma segunda morte, de modo que, nao havendo
futuro em relacao ao qual se localizassem, seria como se nunca houvessem existido. Ao
tornar futuro e passado dependentes do presente das agdes humanas, a ameaga atdmica
converte o tempo, “que, enquanto dimensdo do possivel, constituiu até o presente o
espago de jogo de nossa liberdade”, em “um objeto de nossa liberdade.” (2007:85) Nao
mais um receptaculo da a¢do, o tempo passa, de forma condicionante, no sentido kantiano,
a algo de condicionado, “qualquer coisa que depende da paz, qualquer coisa que perdura
com ela ou termina ao mesmo tempo que ela.” (2007:82). A paz, por sua vez, carregando
sob si a propria possibilidade de uma temporalidade, deixa de ser “um estado empirico e
historico entre outros”, convertendo-se na “condi¢do por exceléncia: a condi¢do da
humanidade, da Historia e do tempo.” (2007:82) Havera tempo enquanto acordos e
negociacdes mantiverem em estado de ameaca a realidade iminente de um apocalipse

nuclear.

Portanto, irreversivelmente, por todo o tempo que nos restar, o mundo s6 fard
existir ainda, ndo sendo possivel, no diagndstico de Anders, uma decisdo deliberada pelo
nao conflito, por intermédio de um apelo a racionalidade humana. Isso porque nao se trata

de um suicidio em que a humanidade, abstratamente considerada, decidiria por fim a si
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mesma — situagdo na qual, supostamente, ela poderia talvez racionalmente optar por
continuar vivendo. A ameaca nuclear ndo se adéqua a esse modelo porquanto cinde a
humanidade entre os que a engendram e os que meramente a sofrem, sem que possam ser
unificados sob um “nds” que, ao decidir seguir existindo, pusesse fim ao conflito. O
desenvolvimento das armas atomicas desencadeara uma corrida entre partes nao
concordantes —um pequeno grupo de pessoas, o qual, ainda que posto também sob perigo,
se distinguiria da grande massa de potenciais vitimas, sobre a qual exerceria permanente
chantagem. Por isso, possuir armas atdmicas seria ja utiliza-las, exercendo sua realidade
como inevitdvel ameaga: “possuindo-as, as utilizam” (Anders 2007:37). Cruzada essa
linha, esté fora de alcance aos humanos ndo poderem desencadear a morte uns dos outros,
de modo que ao tempo do fim s6 caberia como término o fim do tempo. Estaremos,
enquanto houver tempo, impregnados pelo fim, que ameacara constantemente consumar
a morte do hoje e do amanhd, bem como a do ontem. Por conseguinte, a nova e
permanente tarefa da humanidade sera ganhar novamente a cada dia a batalha entre o
tempo do fim e o fim do tempo, constantemente adiando e repelindo o apocalipse ja

instalado entre nds: “so o hoje nos sera garantido, jamais o amanha” (2007:117).

Contudo, porquanto excessivamente real, a amplitude do perigo apocaliptico
ultrapassaria nossa capacidade de concebé-lo e imagina-lo, visto ndo se tratar do “nao-ser
de algo determinado dentro de um contexto cuja existéncia pode ser dada como certa”,
mas da “inexisténcia desse proprio contexto, do mundo como um todo, ao menos do
mundo enquanto humanidade.” (Anders 2013:05) Essa generalidade absoluta da ameaga,
por fim, tanto geraria certa indiferengca — uma incapacidade de temer algo que, por afetar
a todos, parece nao dizer respeito pessoalmente a ninguém — como dissiparia sentimentos
de responsabilidade e de remorso. O proprio ato de desencadear a destrui¢do, reduzido a
simples operagdo de apertar um botdo, sequer requereria 6dio ou astucia. Pelo contrario,
“o gesto que decidirad o inicio do apocalipse ndo se distinguird de nenhum outro gesto
técnico e serd realizado [...] com tédio por um empregado qualquer que seguira
inocentemente a instru¢do de um sinal luminoso.” (2007: 53) No apocalipse de Anders,
“nosso mundo nao naufragara vitima da célera ou da furia, mas se apagara como se apaga
uma lampada.” (2007:60) Essa “instrumentalidade total” (2007:75) das agdes, que quase
lhes retira seus agentes, faz também parecer que a tragédia carece de criminosos. Os atos
sao “transformados em uma pega de teatro da qual estamos fora”, gerando a ilusoria nogao

de uma catastrofe quase natural, “que deve contribuir com o apagamento de toda
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responsabilidade moral”, “pois é precisamente no fato de que procuramos dar a nosso
crime a forma de uma catéstrofe natural que consiste nosso crime.” (2007:76-77) Com
1ss0, a situacdo moral do homem, para além dos dualismos cristao ou kantiano do espirito
contra a carne ou do dever contra a inclinag¢do, seria a de um dualismo “da nossa
capacidade de produzir em contraposicao ao nosso poder de imaginar.” (2013:05) Dai a
imperativa necessidade de um medo produtivo, “destemido”, que “deve impulsionar-nos
para as ruas e ndo para os abrigos” (2013:06). Um medo nao “do perigo adiante mas pelas
geragdes por vir’ (2013:06), que nos retire do estupor do apocalipse com eficacia

suficiente para que o mundo possa prosseguir.

Embora aparentemente nos assombre menos hoje que ha algumas décadas, a
ameaca das armas nucleares nunca foi vencida ou ultrapassada. Contudo, o periodo
transcorrido desde o evento em Hiroshima confirma a viabilidade de um longo, ainda que
indefinido, adiamento de um conflito nuclear global com poder de aniquilar, mais ou
menos instantaneamente, toda a humanidade ou mesmo todo o planeta. No entanto, as
armas atdmicas, além dessa permanente ameaca que exercem e da qual nos falava Anders,
tém desde entdo inscrito de outras maneiras sua efetividade em nosso mundo. Desde 1945,
em especial at¢ meados da década de 1960, grandes quantidades de radionuclideos foram
liberados por um total de 543 testes nucleares atmosféricos. A partir de 1952, com a
utilizagdo de grandes dispositivos termonucleares, as chamadas “bombas de hidrogénio”
(que, por combinarem estagios de fissdo e fusdo nuclear, liberam quantidades de energia
de centenas a milhares de vezes maiores que as emitidas pelas bombas atomicas,
detonadas a partir de fissdo nuclear unicamente), esses residuos radioativos se
disseminaram em escala planetaria, desde entdo detectaveis pela estratigrafia na maioria
dos ambientes testados. “Radionuclideos que sdo ausentes ou raros na natureza, tais como
o pluténio-239 (***Pu), americio-241 (**'Am), césio-137 (**’Cs) e estroncio-90 (°°Sr),
demonstram claros sinais em solos, turfas, em lagos e no fundo dos oceanos, em corais €
anéis de arvore, e no gelo glacial.” (Waters et alli 2018:383) Para além de sua realidade
enquanto ameaca do apocalipse, as armas nucleares, com seus residuos incidentais,
depositam-se desde entdo em estratos por toda a superficie terrestre, adquirindo

efetividade também geoldgica.

Em meio ao processo em curso de formalizagdo académica do Antropoceno
como nova €poca geoldgica do sistema biogeofisico da Terra, a comunidade cientifica

busca um GSSP (Ponto e Se¢do de Estratotipo de Limite Global), popularmente
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conhecido como “golden spike”: a primeira referéncia estratigrafica, neste caso, da
influéncia sincronica da humanidade sobre processos quimicos, fisicos e biologicos em
escala planetaria. Segundo o Grupo de Trabalho sobre o Antropoceno, da Comissao
Internacional de Estratigrafia, muitos registros servem de marcadores para a realidade
geologica das atividades antropicas, mas a op¢ao mais viavel de marcador priméario para
um GSSP seria, além dos registros derivados das emissdes de CO; e CH4 desde a primeira
revolucdo industrial, justamente os radionuclideos residuais dos testes nucleares. No
entanto, embora as emissdes de CO2 e CH4 provejam marcas estratigraficas “em diversos
materiais, incluindo plantas (anéis de arvores), conchas, ossos, calcéario, corais, € na
composi¢do atmosférica de bolhas de ar presas no gelo” (Waters et alli 2018:383), os
radionuclideos residuais oriundos de testes efetuados em 1952 ou em 1954 forneceriam,
até o momento, o mais exato definidor, ao menos do ponto de vista estratigrafico, da
passagem do Holoceno para o Antropoceno.* Destarte, assim como as armas nucleares,
com seu apocalipse virtual, redefiniram o estatuto metafisico da espécie humana, — que,
de um género de mortais, passou a género mortal, — seus residuos nao intencionais
consumaram outra transformagdo no estatuto da espécie: “Os seres humanos agora

exercem uma forca geologica” (Chakrabarty 2013:9).

Foi em um artigo do ano 2000 que os cientistas Paul J. Crutzen e Eugene F.
Stoermer propuseram a comunidade cientifica o reconhecimento académico do
Antropoceno. Nele, ndo obstante referirem-se a época geoldgica pos-glacial do Holoceno,
em seu todo, como marcada pelo crescimento gradual da for¢a morfoldgica e geologica
das atividades humanas, os autores apontavam nos ultimos trés séculos um aumento

vertiginoso da populagdo humana e bovina e, em especial no século XX, da urbanizagao,

4 Essa adoc3o dos radionuclideos residuais como marcador primario n3o exclui, porém, a referéncia a
marcadores secundarios. Dessa maneira, a opgdo nuclear ndo é feita meramente em detrimento, por
exemplo, da mudanga climatica. Trata-se, ao contrario, justamente do estabelecimento de critérios para
a correlagdo entre os variados marcadores. Delimitado, esse GSSP atuarda como horizonte para a
comparacgdo entre os referenciais, definindo o Antropoceno como “unidade cronoestatigrafica” que deve
abranger “um corpo de estratos formados durante um intervalo especifico de tempo geoldgico” (Waters
et alli 2018:380). Essa adogdo dos radionuclideos residuais como marcador primario para um GSSP
estabelece o inicio do Antropoceno durante o periodo conhecido como Grande Aceleragdo, que se
estende de 1945 até atualmente, marcado pelo “crescimento fenomenal do sistema socioecondémico
global, a parte humana do Sistema Terra” (Steffen et all 2015:93). Nesse periodo, um drastico aumento
em marcadores socioecondmicos se desenvolve conjuntamente a uma série de mudangas no
funcionamento e na estrutura do planeta. Dessa maneira, a definicdo de um GSSP no interior da Grande
Aceleracdo possibilita a correlagdo de uma ampla gama de marcadores de atividades antrdpicas do
periodo registradas nos estratos geolodgicos da Terra — o que, contudo, ndo significa que outros critérios
ndo possam nos conduzir a diferentes datagGes, referenciais e horizontes de correlagdo para a
compreensdo do Antropoceno, questdo a qual retornaremos no proximo capitulo.
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com consideraveis alteracdes da superficie terrestre. Algumas grandes e crescentes
consequéncias: exaustado das reservas de combustiveis fosseis, cuja formagdo levara
centenas de milhdes de anos; impactante aumento tanto na emissao de CO e de outros
gases de efeito estufa, oriundo da queima de carvdo e petréleo, quanto nas taxas de
nitrogénio utilizado na agricultura; utilizacdo em larga escala da 4gua potavel disponivel;
elevacao drastica das taxas de extingdo de espécies; massiva contaminag¢ao ambiental por
substancias toxicas; reducao expressiva de biomas; esgotamento da fauna dos oceanos;
entre diversas outras. Diante de tal impacto das atividades humanas sobre o planeta, “em
todas as escalas, inclusive globais”, os autores julgavam “mais do que apropriado
enfatizar o papel central da espécie humana na geologia e na ecologia propondo o uso do
termo 'antropoceno' para a corrente €época geologica”, cujo inicio entdo indicado, “algo
arbitrario” e aberto a propostas alternativas, foi o fim do século XVIII, quando, com a
inven¢do do motor a vapor, substancialmente cresceram as emissdes de gases de efeito
estufa. Dada a propor¢do dessas mudancas engendradas pela humanidade, seria
necessario dali por diante desenvolver, afirmavam eles, “uma estratégia mundialmente
aceita rumo a sustentabilidade dos ecossistemas contra as tensdes induzidas pelo
humano”. Isso porque, salvo em caso de inesperadas “catastrofes maiores”, apostavam
eles, “a espécie humana permanecera uma for¢ca geoldgica maior por muitos milénios,
talvez milhdes de anos por vir.” Dai a necessidade de que, numa alianga das pesquisas
globais com a comunidade de engenharia, fossem desenvolvidas estratégias que
permitissem “guiar a espécie humana em direcdo a um manejo ambiental global

sustentavel.” (Crutzen & Stoermer 2000:17-18)

Posteriormente, em 2002, Crutzen republicaria o texto, com algumas alteracdes,
sob o titulo Geologia da humanidade | Geology of mankind]. Levando em consideracdo
estimativas a ¢época divulgadas pelo Painel Intergovernamental sobre Mudangas
Climaticas (IPCC), o texto apresentava uma relativa mudanga, em relagdo a sua primeira
versdo, no tom politico de suas proposi¢des. Fazendo a ressalva de que “até agora, esses
efeitos foram amplamente causados por somente 25% da populagdo mundial”, ele
antecipava, diferentemente de sua primeira versdo, algumas possiveis consequéncias:
“precipitacdo acida, polui¢do fotoquimica e aquecimento global”. Quanto a tarefa da
pesquisa, aliada a engenharia, de promover desenvolvimentos internacionais visando

guiar a sociedade a um “manejo ambientalmente sustentavel”, ele entdo se referia

explicitamente a “projetos de geo-engenharia em larga escala, por exemplo para 'otimizar'
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o clima”. Por fim, concluia, com muito menos seguranca ¢ num tom bem mais sombrio
que o empregado em 2000: “Neste estagio, contudo, estamos ainda amplamente pisando

em uma fterra incognita.” (Crutzen 2002:23)

Em 2016, enquanto o Grupo de Trabalho sobre o Antropoceno, apds sete anos
de pesquisa, recomendava com grande unanimidade sua formalizagdo -cientifica
académica — desde entdo em andamento — como nova época geologica do planeta, Jan
Zalasiewicz, membro do grupo, afirmava: “Nés vivemos a maior parte de nossas vidas
em algo chamado Antropoceno e estamos recém compreendendo a escala e a permanéncia
da mudanca.” (Canada Journal 2016) O Antropoceno, quando reconhecido, revela
estarmos ja dispostos em seu interior, mas de tal modo que se torna dificil compreender e
assimilar a magnitude e a permanéncia de suas transformagdes, visto que o
desenvolvimento cientifico do seu conceito se conecta a elaboracdo da compreensao da
Terra como um sistema operado dentro de certos limites biogeofisicos, cujo
ultrapassamento poderia engendrar uma mudanga de estado que tornaria “extremamente
dificil ou mesmo impossivel para o sistema retornar ao estado anterior” (Barnosky et alli
2012:53), conduzindo a Terra a trajetérias com efeitos dificilmente previsiveis, mas

certamente duradouros para além das escalas temporais humanas.

Processos dinamicos do Sistema Terra “podem ser descritos, estudados e
entendidos em termos de trajetorias entre estados alternantes separados por limites que
sdo controlados por processos ndo lineares, interacdes e efeitos retroativos™ (Steffen
2018:2) Essa perspectiva permite analisar os tltimos 1,2 milhdes de anos do Sistema Terra
em termos de uma alternancia estavel entre extremos glaciais e interglaciais, mantida
gragas a efeitos retroativos do sistema, em particular, pelo “sequestro de carbono por
sistemas em terra e no oceano” (2018:3). Contudo, a partir de determinadas
transformagdes de origem antropica, — desencadeadas a partir da revolu¢do industrial,
com drastica intensificagdo a partir de meados do século XX, — a quantidade de energia
introduzida no sistema talvez tenha sido ja o suficiente para retira-lo desse ciclo estavel,
gerando outros tipos de efeitos retroativos, que inversamente o conduzem a um
aquecimento ainda maior. Por exemplo: “o aumento de CO, atmosférico eleva a
temperatura, e folhas mais quentes fotossintetizam menos. Outros efeitos retroativos estao
também envolvidos — por exemplo, o aquecimento do solo aumenta a respiragdo
microbial, emitindo CO> de volta na atmosfera.” (2018:4) Tendo isso em conta, a

conclusdo ¢ de que a Terra deixou ja de conduzir-se a uma nova glacia¢ao prevista, de
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modo que o Antropoceno, acumulando hoje um aquecimento de 1,2°C, representa “o
inicio de uma trajetoria muito rapida em que o ser humano conduz o Sistema Terra de um
ciclo glacial-interglacial em direcao a novas condi¢des climaticas mais quentes e a uma
biosfera profundamente diferente.” (2018:2) Ultrapassado o limite admitido de 2°C acima
da temperatura pré-industrial, “intrinsecos efeitos retroativos biogeofisicos no Sistema
Terra [...] poderiam se tornar os processos dominantes no controle da trajetoria do
sistema.” (2018:3) Nesse caso, efeitos em cascata aumentariam muito mais drasticamente
a temperatura do planeta. “Por exemplo, o derretimento do Manto de Gelo da Groenlandia
poderia disparar uma transi¢ao critica na Circulagdo Meridional do Atlantico (AMOC), o
que conjuntamente poderia, ao causar um aumento no nivel do mar e uma acumulagao de
calor no Oceano Antartico, acelerar em escalas temporais de séculos a perda do Manto de
Gelo da Antartida Ocidental.” (2018:4) Esse tipo de trajetéria de transformacdes,
dificilmente acompanhavel pela capacidade humana de adaptacdo, poria “riscos severos
a saude, as economias, a estabilidade politica (especialmente para os mais vulneraveis ao

clima) e, a rigor, a propria habitabilidade do planeta para humanos.” (2018:5)

O Antropoceno ¢ o tempo da “aceleragdo descontrolada” (Danowski & Viveiros
de Castro 2014:19), “dos pontos catastroficos e da reversdao das curvas” (2014:24), do
aceleramento quantitativo e da modificagao qualitativa do préprio tempo; portanto, “[d]a
intensificacdo da variagdo, e [d]a consequente perda de qualquer valor de referéncia.”
(2014:24) Pondo em andamento séries de eventos que se estendem em tempos muito além
de nossas possibilidades de apreensdo, o Antropoceno inversamente nos retira a
capacidade de previsdo de um futuro proximo. Agora, “o futuro proximo, na escala de
algumas poucas décadas, se torna imprevisivel, sendo mesmo inimaginavel fora dos
quadros da ficgdo cientifica ou das escatologias messianicas.” (2014:23) Eis um aspecto
perturbador do Antropoceno: sua constante fuga a compreensao, nublando possiveis e
absolutamente necessarias respostas e articulagdes por ele mesmo exigidas.
“Virtualmente tudo o que pode ser dito sobre a crise climatica se torna, por definicdo,
anacronico, defasado; e tudo o que deve ser feito a respeito disso € necessariamente muito
pouco, e tarde demais — foo little, too late.” (2014:19) Uma nova convergéncia entre
natureza e cultura, mas marcada pelo abismo entre as evidéncias cientificas e a resposta
politica, “entre nossa capacidade (cientifica) de imaginar o fim do mundo e a nossa
incapacidade (politica) de imaginar o fim do capitalismo, para evocarmos a tao citada

boutade de Jameson.” (2014:31)
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Por isso, tal como, segundo Anders, o perigo atdomico, demasiado geral e
absoluto, produz indiferenga, as mudancas climaticas também se avultam sobre nos,
conforme interpreta Déborah Danowski, com uma realidade que, porquanto
excessivamente grande, gera inversamente uma sensagao de irrealidade, manifestando-se
de maneira aparentemente dispersa, em eventos supostamente desconexos. Dai que,
mesmo diante de catastrofes que podem abalar o planeta, a preocupagdo mais recorrente
a populacao e aos politicos seja muitas vezes ainda a de elaborar estratégias voltadas tao
s6 a uma mitigacdo de impactos supostamente suficiente para permitir a manutengdo da
civilizacdo humana ocidental, tida como a Uinica realmente digna: “um aperfeigoamento
por assim dizer 'verde' ou 'ecologico' da sociedade (crista-capitalista) e do modo de vida
(tecno-industrial) que criaram esse monstruoso problema.” (Danowski 2012:07)
Contudo, diferentemente do apocalipse nuclear, que constitui um evento apenas possivel,
—embora de uma realidade que seria a todos inquestionavel, caso posta em andamento —
as mudangcas climaticas sdo desde ja reais, impondo-nos a curto prazo transformagodes que
desafiam nossa capacidade de imaginar futuros. Por isso, se uma conflagragdo atomica
universal, enquanto ameaca, confrontaria a humanidade com a possibilidade de um subito
e absoluto ndo ser do mundo, — “ao menos do mundo enquanto humanidade” (Anders
2013:05), — o Antropoceno, instalando desde ja entre ndés uma crescente auséncia de

mundo, parece se dispersar e realizar sem que seja suficientemente percebido.

O que agora nos perguntamos €: se a era atdmica torna a propria possibilidade
do tempo dependente de acordos humanos de paz, subvertendo as particoes kantianas
entre condicionante e condicionado, em que medida o Antropoceno, como um
dificilmente assimildvel “colapso generalizado das escalas espaciais e temporais”
(Danowski & Viveiros de Castro 2014:30), transforma o mundo kantiano, concebido
como encadeamento seguro e totalizante, por referéncias as condi¢cdes de sua
compreensibilidade ao humano? Que ocorre ao empenho da razdo quando, em meio a um

crescente conhecimento do mundo, o mundo progressivamente se revela ferra incognita?

3.2. Hiperobjetos e o fim do transcendental

Com o advento do Antropoceno, somos interpelados por realidades que desafiam
e ultrapassam a compreensdo moderna de objetividade. Correlacionando seres em uma
magnitude para além das escalas humanas habituais, entidades como o aquecimento

global, os materiais nucleares e o capitalismo impuseram sua presenga a0 mesmo tempo
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vasta e dispersa no espago € no tempo, presenca que paradoxalmente parece menos
assimilavel quanto mais se acumulam nimeros e graficos a seu respeito. Através deles
“toda medicao ¢ agora conhecida como uma alteragao” (Morton 2013:37), o que rompe a
regularidade empirica pressuposta sob a no¢ao kantiana de mundo. Sao o que Timothy
Morton nomeia hiperobjetos, entidades cuja realidade excessiva impede sua propria
objetificacdo, impondo uma revisdo da concep¢cdo mesma de objetividade. Se a
experiéncia kantiana era caracterizada pelo acesso a objetos entendidos como ‘“‘seres
extensos ou séries de mudancas” (Kant KrV 437/A 491, B 519), isto ¢, localizados e
delimitados no espaco e no tempo, os hiperobjetos, de magnitude tanto gigante como
difusa, extrapolam nossa capacidade de delimita¢do, disseminando-se em eventos
aparentemente locais e desconexos. E através de flores mutagénicas e de pessoas doentes
em lugares distintos que apreendemos imediatamente a radiacdo que, liberada em
Chernobyl e Fukushima, se dispersa num lastro cuja enormidade nos escapa. Quanto ao
aquecimento global: “A chuva forte ¢ simplesmente uma manifestagdo local de certa
entidade vasta que estou inapto a diretamente ver.” (Morton 2013:47-48) A radiagdo e o
aquecimento global nao sao diretamente vistos e, nesse sentido, ndo sdo nunca objetos,
no sentido daquilo que ¢ posto diante, ob-jektum. Hiperobjetos ndo se colocam, como
tais, diante de nds. Todavia, sua realidade se impde a compreensdo de multiplos eventos
proximos e distantes, de modo que, ao aparecer, “o polvo do hiperobjeto emite uma

nuvem de tinta enquanto se retira ao acesso.” (2013:39)

A realidade difusa dos hiperobjetos revela intimidade entre o proéximo e o
distante, trangcando “relacdes nodosas entre escalas gigantes e intimas”, de tal forma “que
hiperobjetos ndo podem ser pensados ocupando uma série de pontos-agora ‘no’ tempo ou
‘no’ espago.” (Morton 2013:47) Torna-se dificil pensar uma justaposicdo homogénea e
uniforme no espaco € no tempo, na medida em que a causalidade dos hiperobjetos, a
conectar multiddes de seres, elimina distancias, fluindo a revelia da separagdo entre o
distante e o proximo, pondo-nos, ao contrario, em estranha proximidade com o
desconhecido. Passamos a ser compostos pela radiagao liberada por testes nucleares em
desertos distantes e pelo pléstico que, descartado em algum lugar do planeta, se inscreve
na carne de peixes que comemos. O aquecimento global carrega consigo os terremotos
japoneses, as explosdes nucleares, o aquecimento dos oceanos, 0s eventos
metereoldgicos, mas também os combustiveis fosseis lentamente gestados, a atmosfera e

o0 oxigénio cataclismico que carregou consigo bactérias que o produziram. Hiperobjetos
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tém sua propria historia, que se irradia também no futuro, desde o qual nos interpelam,
exercendo uma influéncia causal sobre o presente: o aquecimento global deixara efeitos
no planeta maiores do que a historia humana registrada, os quais muito possivelmente
ndo vivenciaremos — perspectiva que se infiltra cada vez mais em nossas agdes presentes.
Com sua grandeza excessiva, eles dilatam o presente, nele inserindo um passado e um
futuro longinquos, minando nossa concep¢ao do tempo como sucessao de momentos,
“como uma série de pontos que se estende como substancias Cartesianas, "para dentro' do
futuro 'desde' o passado” (2013:67). Tal nogao proviria, segundo Morton, de uma aparente
regularidade em que os objetos, nossa existéncia inclusive, nos pareceriam transcorrer
sequencialmente, todos num s6 € mesmo dominio. “Minha sensacao de estar 'em' um
tempo e de habitar um 'lugar' depende de formas de regularidade.” (2013:69-70) Mas essa
compreensdo do tempo seria ela propria “um fendmeno estético, ndo um fato profundo
que subjaz as coisas.” (2013:67) Com a magnitude temporal de objetos como o
aquecimento global, a energia nuclear e a poluicdo, romper-se-ia a regularidade
supostamente natural em que os eventos, como num receptaculo, se sucederiam, de modo
que, em sua enorme finitude, hiperobjetos forcam “os humanos a coexistirem com um

199

futuro estranho, um futuro 'sem nés” (2013:94), mas diretamente influenciado por nos.
“Hiperobjetos sdo mensagens em garrafas vindas do futuro: eles ndo existem realmente
num presente, visto que esvaziam os principais pontos de referéncia da ideia de tempo
presente.” (2013:138) Os fosseis e estratos geologicos da Terra serdo futuramente
formados em parte por plastico, concreto e metal manufaturados por civilizagdes
humanas, de modo que o porvir dos hiperobjetos projeta sua sombra inversamente no

tempo e se insere no presente de nossas agdes, tornando confusas e decisivas nossas

respostas aqui e agora.

Vemo-nos, pois, em meio a entidades que, extrapolando as fronteiras do imediato
e do delimitado, objetivamente questionam as concepg¢des kantianas de tempo e de
espago. Nao ¢ possivel localizar exatamente algo no espaco e no tempo supostamente
homogéneos. As coisas ndo flutuam em um vazio e também ndo se coordenam
previamente em uma forma a priori determinada. Espago e tempo, com isso, sdo retirados
da sua posi¢ao, definida por Kant, de grandezas infinitas dadas que a priori precederiam
uma experiéncia unificada e regular, as quais os fendmenos se conformariam.
Hiperobjetos, em suas espacialidades e temporalidades, tornam estranhos o aqui e o agora,

ocasionando efeitos a distancia, pondo em comunicacdo passados e futuros distantes e,
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com isso, rompendo o sentido da continuidade no tempo e da contiguidade no espago. O
agora comprime historias profundas e ¢ interpelado por futuros sem nds. O aqui nos
conecta a entidades geograficamente dispersas que nos atravessam em sua nao localidade.
Nossa percep¢do de hiperobjetos ¢ sempre incompleta, mas de uma incompletude em
nada assemelhada a experiéncia circunscrita que, na concep¢ao kantiana, nos daria a cada
vez partes do espago contiguas a outras e momentos do tempo em continuidade com
outros. A incompletude da experiéncia kantiana era devida a sua homogeneidade, que
impelia sempre indefinidamente a uma busca seguinte no espaco € no tempo, os quais, ao
conterem os fendmenos, garantiriam a natureza sua unidade segundo os parametros de
compreensibilidade humana. Com o Antropoceno, porém, descobrimos que nao ¢ pela
sua distancia no espago € no tempo que as coisas se mostram apenas incompletamente a
n6s. E, pelo contrario, uma proximidade excessiva que nos pde em contato com espagos
e tempos longinquos, exercendo sobre nods efeitos que ultrapassam o encadeamento
mecanico de causas ou a agao reciproca de substancias contiguas, dificultando, com isso,
uma organizagdo da realidade em séries que a tornem suficientemente domesticada ao
conhecimento humano tal como entendido por Kant. A experiéncia deixa de ser a
percepcao limitada de um universo substancial Uinico ¢ compreensivel, mostrando-se
antes a percepg¢ao de algo que constantemente extrapola nossa compreensdo, menos um
universo do que uma malha interobjetiva, cuja magnitude ndo cabe nos encadeamentos

que o entendimento kantiano pretendia elaborar sob o aval da ideia totalizante da razao.

Essa vasta finitude, essa excessiva realidade, porém, vem acompanhada
justamente de uma impressao de irrealidade. “Hiperobjetos sdo tdo grandes e tdo
duradouros, comparados com humanos, que eles obviamente parecem tanto vividos
quanto levemente irreais, exatamente pelas mesmas razoes.” (Morton 2013:129) Percebo
o suor em minha nuca, graficos matematicos e cancer de pele, mas oculta-se a mim o
proprio aquecimento global que neles se revela. Por isso ¢ que, em sua imensiddao que
parece reduzir a ilusdes os seres menores, a realidade dos hiperobjetos ¢ acompanhada
pela impressao de sua irrealidade. Quanto mais tentamos nos aproximar, mais vemos que
isso nao € possivel. Cada vez mais se sabe sobre materiais radioativos e seus efeitos, mas
¢ frequentemente dificil apontar diretamente suas implicagdes segundo nexos causais
delimitaveis. Vivemos, assim, inevitavelmente, lapsos entre os momentos de tomada e
auséncia de nossa consciéncia em relagdo aos hiperobjetos, resultantes de sua presenca

que, por constante e excessiva, torna-se invisivel ao avultar-se ao nosso redor. Mas isso
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ndo indica, todavia, como talvez pudesse sugerir, a ascensdo de uma irrealidade, um
descrédito das pesquisas cientificas ou uma irrelevancia de fatos util a negacionismos. “O
aquecimento global ndo ¢ uma fun¢do de nossos dispositivos de medi¢do.” (2013:49) Ao
contrario, ¢ sua excessiva realidade que constantemente torna necessaria a reelaboracao
de seus graficos e numeros. Ele “é real, mas exige uma mudanga perspectiva massiva e
contraintuitiva para vé-lo.” (2013:49) Entretanto, na medida em que hiperobjetos nao se
circunscrevem eles mesmos como objetos em nossa experiéncia, ¢ muito dificil de se
estabelecer, em muitos casos, uma ligacdo causal direta, por exemplo, entre uso de
pesticidas e casos particulares de cancer. Nao se sabe exatamente de onde a doenca
proveio. “Por isso € que ¢ tdo facil para a Big Tobacco e para negacionistas do
aquecimento global: por certo ndo ha prova direta de uma ligac¢ao causal.” (2013:38) Os
objetos se conectam em realidades hiperobjetivas, que, elas proprias, ndo aparecem. Nao
passamos, pois, a nenhuma era de pos-verdade para além da importancia dos fatos, mas
nos descobrimos inseridos em entidades excessivas que, por sua propria forga, sdo pouco

compreensiveis pelo conhecimento constantemente crescente a seu respeito.

Isso exige que sejam ressignificadas as proprias concepgdes acerca do que
significa ser um objeto. Em meio as dispersdes espaco-temporais que emanam desde si,
hiperobjetos tecem uma malha de interobjetividade que conecta entidades diversas que
esteticamente afetam umas as outras: “Radiacdo nuclear-para a flor deixa suas folhas com
uma estranha tonalidade de vermelho. O aquecimento global-para quem cultiva tomates
apodrece os tomates. Plastico-para a ave a estrangula quando ela se emaranha em anéis
de garrafas. Lidamos aqui com efeitos estéticos que sdo diretamente causais.” (Morton
2013:39) Hiperobjetos tecem malhas interobjetivas em que o que deles aparece, sua
impressao estética para alguém, se complementa pelo que delas escapa. “Uma pegada de
dinossauro na lama fossilizada ndo ¢ um dinossauro. Antes, a pegada ¢ um trago do
hiperobjeto evolu¢do que reune a mim, ao dinossauro e a lama, junto com meu ato
intencional de manté-los em mente.” (Morton 2013:88) A observagdao dessa pegada
desponta do conluio de véarias entidades, que contudo se ocultam para além dela. A
emergéncia ecologica em que nos descobrimos através dos hiperobjetos nos leva a
perceber que, “de uma maneira estranha, todo objeto ¢ um hiperobjeto” (2013:201), ndo
mais reduzido a nossa experiéncia € a nosso conhecimento, mas reconhecido “pelos
humanos como um ser de pleno direito, através de uma ardilosa astucia da propria razao,

que agora sabe demais sobre ndo humanos.” (2013:172) Cada objeto nos remete
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constantemente a vastos espagos € tempos que o tornam uma pegada de si mesmo,
irredutivel as nossas tentativas de circunscrigdo espago-temporal da realidade a esquemas
causais mecanicos. “Objeto nao quer dizer objetificado. Antes quer dizer totalmente
incapaz de objetificacdo. E claro que nés sempre vemos somente pegadas de hiperobjetos.
Mas em algum sentido no6s somente vemos pegadas de 1apis, de pinguins e de explosivos
plésticos.” (2013:176) Quanto mais se conhece objetos, mais objetos aparecem, visto que
as relacdes entre objetos sdo elas mesmas objetos. “Quando vocé se aproxima de um

objeto, mais e mais objetos emergem.” (Morton 2013:55)

Curiosamente, Timothy Morton enxerga ai um aprofundamento da fenda
kantiana entre fendmeno e coisa em si. Todo objeto, inclusive ndés mesmos, se mostra
justamente na medida em que se retira, inclusive dele mesmo. No ambito dos
hiperobjetos, todo encontro, para que acontega, pressupde algo que foge, que se retira.
Cada experiéncia se acompanha de uma faceta furtiva daquilo que ¢ experimentado, que
constantemente escapa da malha de encontros em que se enreda. A esséncia das coisas,
segundo Morton, ¢ esse ocultar-se na malha de encontros em que se mostram a todo
tempo. “Para existir, um objeto precisa falhar em coincidir totalmente consigo mesmo.”
(Morton 2013:196) Entre a aparéncia de um objeto e sua esséncia abre-se um abismo
intransponivel que os hiperobjetos agora nos revelam. “Por tdo massivamente nos
ultrapassarem [outscale], hiperobjetos ampliaram essa estranheza das coisas a nossa
inspe¢do: as coisas sdo elas mesmas, mas ndo podemos apontar para elas diretamente.”
(2013:12) Numa reapropriacdo da imagem kantiana que opde as gotas de chuva, como
fendmenos, as coisas em si mesmas (Cf. Kant KrV: 81/A 46, B 63), Morton entende que
os hiperobjetivos aprofundam a lacuna entre nossa experiéncia aparentemente imediata e
a realidade em que eles agora nos imergem. Se Kant entendia que, ao percebermos gotas
de chuva, lidamos apenas com fendmenos, sem acesso ao que poderiam ser em si mesmas,
a realidade que hoje nos interpela nas gotas de chuva se avulta tdo real sobre nossa
experiéncia, que ultrapassa, em si mesma, qualquer possibilidade de delimitagao espacial.
Gotas de chuva sdo agora o aquecimento global, que, disperso ndo localmente pelo espago
e pelo tempo, jamais aparece, no entanto, na lista sempre crescente dos eventos climaticos
aparentemente locais que engendra. “Nao ¢ nunca o caso de que aquelas gotas de chuva
apenas caiam sobre minha cabega. Elas sao sempre uma manifestagao do aquecimento
global!” (Morton 2013: 48) As manifestagdes climaticas locais do aquecimento global,

das gotas de chuva caindo sobre mim a tsunami no Japdo, seriam como “partes
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distribuidas™ (2013: 49) de um objeto disseminado, de um hiperobjeto cuja realidade
surge a nds precisamente ao alargar a fenda entre o que se dd em nossa experiéncia € o

que se oculta dela, ndo obstante a constitua.

Mas esse alargamento da fenda kantiana ¢ inversamente operado por uma
dissolugdo do antropocentrismo contido na “ideia de uma esfera transcendental
privilegiada” (Morton 2013:17). Na medida em que restabelecem uma comunicagao
interobjetiva desde sempre existente, “hiperobjetos minam ideias normativas do que um
'objeto' € em primeiro lugar” (2013:139) e nos empurram a uma estranha intimidade com
nao humanos: eles nos compdem. Ndos mesmos ndo estamos separados dos objetos, como
se os refletissemos, mas somos, tais como todo objeto, imersos numa malha de
interobjetividade, “colados a nossa situagao fenomenologica” (2013:36), na medida em
que a presenca esmagadora dos hiperobjetos nos penetra. Eles nos confundem justamente
por ndo serem acessados a distincia, “através de algum meio transparente” (2013:27),
revelando-se ameacadoramente proximos — “sua propria proximidade ¢ o que ameaga”
(2013:27) e nos causa estranheza: “Quanto mais eu me esforco para entender
hiperobjetos, mas eu descubro que eu estou preso a eles. Eles estdo sobre mim. Eles me
sao [They are me].” (2013:28) Muito embora nosso “sentido normal de tempo como um
receptaculo, ou uma pista de corrida, ou uma rua”, previna que os notemos, nos refletimos
os hiperobjetos, somos atravessados por sua agéncia que “assombra [nosso] espaco fisico
e social com um sempre-ja.” (2013:29) Estamos neles, enredados em sua viscosidade,
embora “junto a essa intimidade esteja também uma senso de irrealidade.” (2013:32)
Somos penetrados, atravessados pela presenca daquilo que nos compde, de modo que
nossa mente € nosso corpo, nossa historia, nossa casa, tanto quanto ¢ o aquecimento
global e a radioatividade cuja presenca em nds agora se descortina. “Meu pensamento ¢é
assim uma tradug¢do mental do hiperobjeto — do clima, da biosfera, da evolugao — ndo

apenas figurativamente, mas literalmente.” (2013:85)

Pensar ndo ¢ situar-se em uma instancia ontologicamente distinta de todo o resto,
mas uma emergéncia oriunda da interconexdo de diversas historias atravessadas. “Nos
somos todos queimados pelos raios ultravioleta. Nos todos contemos dgua na mesma
propor¢ao em que a Terra contem, e dgua salgada na mesma propor¢ao que os oceanos
contém. NoOs somos poemas acerca do hiperobjeto Terra.” (2013:51) Longe de uma
simples consciéncia abstrata, a mente ¢ o sujeito sdo objetos, embora ndo no sentido

mecanico de substrato de relagdes materiais, mas de “efeitos interobjetivos, propriedades
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emergentes de relagdes entre objetos enredados.” (2013:84) Ao modificarem a maneira
como enxergamos os objetos mais imediatos, os hiperobjetos nos obrigam, portanto, a
rever também a maneira como compreendemos o que significa ser sujeito. “A observagao
¢ uma parte do universo dos objetos tanto quando o observavel, ndo um estado
ontologicamente diferente (digamos, de um sujeito).” (2013:40) Os sujeitos e sua
intersubjetividade sdo tdo s6 uma instincia local da interobjetividade, isto ¢,
“interobjetividade humana com linhas desenhadas ao redor para excluir ndo humanos.”
(2013:81-82) No Antropoceno, o homem se experimenta dentro de hiperobjetos que
aparecem dentro dele proprio, numa malha interobjetiva que torna possivel seu ponto de
vista, tanto como de todas as demais entidades. Desfaz-se com isso o pretenso privilégio
da perspectiva humana, que se vé€ obrigada a abdicar, por for¢a dos proprios hiperobjetos,
a posicdo de instancia transcendental de possibilitagdo da natureza, em favor do
reconhecimento da imersdo interobjetiva desde a qual desponta. A subjetividade
transcendental, que determinaria e acompanharia, como que de fora, a sucessdo do
permanente, antecipando a si mesma na experiéncia, se descobre perpassada pelas coisas,
atravessada pela vastiddo de tempo com a qual elas nos invadem. O sujeito € ele mesmo
uma manifestacdo objetiva, um irrupcao interobjetiva carregada de alteridades que
colocam em questdio mesmo as distingdes bdsicas entre sujeito e objeto, entre
receptividade da sensibilidade e espontaneidade do entendimento. Com isso, ao restituir
o sujeito a interobjetividade da qual emerge, a crise ecologica também devolve aos
objetos sua inteireza propria. “Quanto mais sabemos sobre um objeto, mais estranho ele
se torna. Inversamente, quando mais sabemos sobre um objeto, mais percebemos que o
que nos chamamos de sujeifo ndo € uma coisa diferente do que chamamos de objeto.”
(Morton 2013:175) Os objetos, inclusos nés mesmos, apreendem e respondem uns aos
outros: “Por milhdes de anos o 6leo escorreu pelo fundo do oceano. Todos os tipos de
objetos o apreendem, ¢ claro. Quando somos conscientes de algo, nds estamos num
continuum com estratos rochosos e plancton que apreendem o Oleo a sua propria
maneira.” (2013:149) Ao revelarem o sujeito como uma emanacao objetiva, hiperobjetos

inversamente devolvem aos objetos aquilo que se pretendeu negar-lhes.

Logo, com a dimensao das escalas desde as quais nos interpelam, os hiperobjetos
nos humilham, no sentido em que nos retiram qualquer pretensdo de astralidade e
infinitude, aproximando-nos, com isso, da Terra. Diferentemente do infinito que, segundo

Kant, despertaria no humano o sentimento de sublimidade da consciéncia de uma
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destinagdo suprassensivel, os hiperobjetos, ameacadores em sua finitude excessivamente
vasta, nos rebaixam e dissolvem, ao inscrever-nos em sua historia. “Com a infinitude é
muito mais facil de se lidar” (Morton 2013:60), mas o aquecimento global nos atira a face
uma enormidade temporal impensavel, ainda que finita — para além de nossa existéncia,
mas em alguma medida relacionada a nossas a¢des. A consciéncia de que qualquer agao
nossa agora interfere num futuro distante (cem mil anos!), distinto de tudo o que nos soa
familiar, tem por efeito ndo a elevacdo das capacidades de nossas faculdades de
conhecimento rumo a infinitude, mas o rebaixamento e a demolicdo da pretensdo de
transcendéncia em relagdo a Terra. “O para sempre faz vocé se sentir importante. Cem

mil anos fazem vocé€ se perguntar se pode imaginar cem mil qualquer coisa.” (2013:60)

Desfazem-se, com isso, pretensdes de constituicdo de uma metalinguagem
humana que pudesse acessar os objetos desde suas condi¢des de possibilidade. A imersao
interobjetiva do humano impede o distanciamento pressuposto em qualquer tentativa
desse tipo, pois sua perspectiva ¢ ela mesma interobjetivamente atravessada. Postura
intelectual moderna por exceléncia, segundo Morton, a metalinguagem pressuporia uma
cisdo radical do humano em relagdo aquilo que sua experiéncia determinaria como
natureza. No entanto, o que os hiperobjetos agora nos forcam a reconhecer ¢ que nao ha
um ponto de vista final e privilegiado, como que apartado dos objetos, a partir dos quais
sua verdade poderia ser enunciada de fora e a distancia. Compostos que somos pelos
proprios hiperobjetos, eles nos trazem “de volta ao chdao” (Morton 2013: 18), varrendo
qualquer pretensao de um “transcendental a priori que pula para fora do mundo para
decidir sua realidade.” (2013:147) Apenas atravessados por objetos € que constituimos,
através deles, nosso pensamento, de maneira que os “juizos sintéticos a priori sdo feitos
dentro de um objeto, ndo em alguma esfera transcendental de pura liberdade.” (2013:17)
A filosofia transcendental se vé, assim, abalada, ndo por argumentos mais inteligentes ou
através de uma reducdo as condigdes de possibilidade do discurso, mas por hiperobjetos
que, em sua estranheza, nos forcam uma familiaridade com o ndo humano. E somente
“porque eu ja encontrei a mim mesmo metralhado pelas zonas que os objetos emitem”
que “o juizo sintético a priori Kantiano, no qual eu decidi o que um objeto €, o que ¢
objetividade, é possivel (se é que € possivel)” (2013:143), ja que os objetos se mostram,
eles mesmos, menos uma determinagdo possibilitada pelas condigdes humanas de

experiéncia que um abismo no qual estamos desde sempre enredados.

Se Kant vagamente temia que “revolugdes naturais” abalassem seu projeto de
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esclarecimento moral da humanidade, o Antropoceno nos transporta para o interior de
entidades irredutiveis a uma circunscri¢do mecanica num espago € num tempo que os
comportariam, de modo que, em ultima instancia, as ditas “revolugdes naturais” impdem
uma altera¢do a propria nogao de natureza como unidade objetiva que as condi¢des de
experiéncia humana prescreveriam aos fendmenos — concepcdo chegada enfim a um
limite, um término. Os objetos transcendem o encadeamento mecanico que comporia a
natureza no sentido kantiano, como série dos desdobramentos de uma substancia, como
permanéncia de uma realidade que, posta no espago segundo sua acdo reciproca, se
sucederia em suas determinagdes através do decurso no tempo, constituindo uma unidade
acessivel segundo leis. A poténcia catastrofica das agéncias postas em curso nessa nova
época geoldgica nos faz perceber que habitamos entidades que subvertem simples
esquemas mecanicos de acdo reciproca num espaco homogéneo ou de causalidade como
sucessdo temporal, reinserindo hic et nunc a presenca, pela qual somos invadidos, de
passados e futuros distantes. As ciéncias nao mais organizam a realidade segundo
conceitos e medidas que a conformariam a nosso pensamento, seu crescente
conhecimento nos entregando antes uma progressiva imprevisibilidade, que exige
frequentemente reelaboragdes de métodos ¢ modelos. A objetividade cabivel numa
compreensdo que progressiva e indefinidamente rumaria as suas condi¢des ¢ substituida
por hiberobjetos que, por forca de sua propria enormidade, se mostram tdo mais
incompreensiveis quanto mais se nos dao ao conhecimento. Dispersos como malha
interobjetiva que comprime em si 0 tempo € o espago, os hiperobjetos subvertem a
natureza kantiana, bem como seu fundamento na pretensa orientagdo transcendental que
permitiria ao homem, desde fora, determina-la a partir de seu ponto de vista privilegiado.
Reposicionando o humano em seu interior, as coisas em si mesmas impossibilitam uma
concepc¢ao de natureza, que, como que de fora, submeteria toda realidade a uma série

organizada e compreensivel.

Consequentemente, vem também abaixo a concepg¢ado transcendental de mundo
como ideia da totalidade problematica da série indefinidamente crescente dos fendmenos,
com a qual a razdo orientaria o conhecimento da natureza. Mundo deixara, com Kant, de
dizer respeito a um todo real para tornar-se tarefa da razio, sem, todavia, perder sua
pretensao totalizante. Mas o conhecimento progressivo do entendimento, ao contrario do
que previa o filésofo, ndo ordena a realidade em uma série previsivel estendida sobre um

pano de fundo homogéneo chamado mundo, mas inversamente coloca os objetos cada
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vez mais proximos de nods, na medida mesma em que se tornam cada vez menos
cognosciveis. Mundo, entendido como horizonte uniforme para os eventos, “receptaculo
no qual coisas objetificadas flutuam ou permanecem” (Morton 2013:99), revela-se um
efeito estético, “uma objetificacdo de um hiperobjeto: a biosfera, o clima, a evolugao, o
capitalismo” (2013:100). O que chamavamos por mundo mostra ter sido apenas um
“padrdo habitual” (2013:102). Abalada, porém, a regularidade compreensivel que nos
permitia tomar a coexisténcia com o ndo humano como simples cendrio de nossa
existéncia historica, vemo-nos imersos em hiperobjetivos que nio se estendem como
nosso horizonte ou contexto de nossas vidas, mas avultam-se como proximidade
ameacadora de algo que nao podemos conhecer em sua totalidade. “Nao temos nenhum
mundo porque os objetos que funcionavam como cenario invisivel se dissolveram.”
(2013:104) Agora o pano de fundo torna-se o primeiro plano, mas de tal maneira que
escapa ao conhecimento total e a delimitacdo objetificante. Com o Antropoceno, o mundo
kantiano é acossado por entidades furtivas aos conceitos mecanicos do entendimento,
minando ideias de totalidade racional e obrigando o reconhecimento de seu
atravessamento por ndo humanidades que inevitavelmente lhe escapam. Sao as coisas
mesmas, no que possuem de incabivel na experiéncia humana, que invadem e subvertem
a perspectiva transcendental e sua ideia de mundo. E o fim da nogdo de mundo por
referéncia a compreensibilidade de uma razdo humana universal, com sua pretensdo de
abarcar a realidade com conceitos que a determinariam objetivamente como que de fora.
Um fim que, por isso, ndo se projeta no futuro: o mundo ja acabou, visto que na verdade

nunca existiu, dando lugar agora a ameagadora proximidade com o ndao humano.

3.3. A loucura e o fim do mundo

Em Sonhos de um visionario explicados por sonhos da metafisica, texto pré-

critico de 1766, Kant tornava sonhos da razdo os “tantos mundos de pensamento” dos

3

metafisicos, que, por exclusdo reciproca, impediam que a filosofia constituisse “um

mundo comum”, requerido como garantia para a “concordancia com o entendimento de

outro homem?:

“Aristoteles diz em algum lugar: quando estamos acordados, temos um mundo
em comum, mas quando sonhamos cada qual tem seu proprio. Quer me parecer
que deve ser possivel inverter a ultima proposi¢do e dizer: se de diversos
homens cada qual tem seu proprio mundo, entdo é de supor que eles sonham.
Nesta base, quando considerarmos os construtores de castelos no ar dos tantos
mundos de pensamento, cada um dos quais habita tranquilamente o seu com
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exclusdo dos outros (aquele por exemplo que habita a ordem das coisas tal qual
construida por Wolff a partir de pouco material da experiéncia, mas mais de
conceitos subrepticios, ou a produzida por Crusius a partir do nada pela forga
magica de algumas formulas do pensdvel e impensavel), teremos paciéncia
com a contradicdo de suas visdes, até que estes senhores tenham acabado de
sonhar. Pois, quando eles alguma vez, queira Deus, estiverem inteiramente
acordados, isto ¢, abrirem os olhos em uma dire¢do que ndo exclui a
concordancia com o entendimento de outro homem, nenhum deles vera algo
que ndo devesse, a luz de suas demonstragdes, mostrar-se evidente e certo
também a qualquer um dos outros, e os fildsofos habitardo entdo em um mundo
comum, tal como os matematicos ja possuem ha muito tempo, um
acontecimento importante que ja nao pode demorar muito, na medida em que
se possa confiar em certos sinais € premoni¢des que apareceram ha algum
tempo sobre o horizonte das ciéncias.” (Kant Trdume 176-177/2:342)

Kant inicia o escrito propondo uma investigacdo metafisica acerca do conceito
de um mundo dos espiritos, que, ndo obstante originado de uma consideragdo sobre a
vida, se poria, no entanto, para além de qualquer experiéncia. Diferentemente da matéria
morta, passivel de definicdo mecanica segundo leis causais exteriores, 0s seres vivos
“agitam a si mesmos e mesmo a matéria morta da natureza através da atividade interna”,
0 que nos persuade, “se nao pela distingdo de uma demonstragdao, pelo menos com a
sensagdo prévia de um entendimento advertido, da existéncia de seres imateriais”, que
“imediatamente reunidos entre si talvez constituam um grande todo, que se pode chamar
mundo imaterial (mundus intelligibilis)”, “uma escala enorme mas desconhecida de seres
€ naturezas ativas, somente através das quais a matéria morta do mundo corporal €
vivificada” (Kant 7rdume 159-160/2:329-230). A unidade desse mundo das inteligéncias,
Kant a encontra em “uma certa sensa¢ao”, “um poder secreto”, que nos coage “a orientar
nossa inten¢do ao mesmo tempo para o bem de outros ou de acordo com o arbitrio de
estranhos, mesmo que isso o mais das vezes se d€ a contragosto e se oponha fortemente
a inclinagdo egoista” (Trdume 166/2:334). Trata-se dos “impulsos morais”, isto €, da
“regra da vontade universal”, que, fazendo convergir a vontade dos seres racionais,

origina “no mundo de todas as naturezas pensantes uma unidade moral e uma constituigao

sistematica segundo leis puramente espirituais.” (7rdume 166/2:335)

A questdo, para Kant, ¢ que em uma investigagdo tal como essa esbogada,
lidamos com conceitos carentes de matéria, que ndo podem ser tornados inteligiveis “por
nenhuma experiéncia, sequer de acordo com a analogia”, o que necessariamente origina
“uma espécie de impensabilidade”, que nos impede de afirmar positivamente tanto sua
possibilidade quanto sua impossibilidade: “Pode-se, pois, assumir a possibilidade de seres
imateriais sem a preocupacdo de ser refutado, mas também sem a esperanca de poder

demonstrar essa possibilidade mediante fundamentos racionais.” (Kant Trdume 149-
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150/2:322-323) Por isso mesmo, segundo Kant, os mundos metafisicos dos fildésofos
impediriam um comum entendimento, o que lhes imprimiria um “certo parentesco” com

as intui¢des loucas que ele denomina sonhos da sensagdo,

“[...] entre os quais se contam habitualmente aqueles que algumas vezes tém a
ver com espiritos, e isso pela mesma razao que as anteriores, porque veem algo
que nenhum outro homem saudavel vé, tendo sua propria comunidade com
seres que ndo se revelam a mais ninguém, por melhores que sejam seus
sentidos.” (Kant Trdume 177/2:342)

Kant ai se referia aos escritos de Emanuel Swedenborg, célebre sdbio sueco, cujo
delirio de um comércio visionario com espiritos, por impedir a constitui¢do de um mundo
comum e universalmente comunicéavel, se compararia aos “castelos no ar” erigidos pelos
filosofos dogmaticos. Enquanto os metafisicos arquitetam, mediante o puro pensamento,
mundos inacessiveis a qualquer experiéncia, enredando-se em disputas infindaveis e
inconclusivas, Swedenborg pensa a partir de experiéncias ndo compartilhadas pelos
demais, tomando por verdadeiras suas proprias construgdes loucas, inapreensiveis a mais
ninguém. Consternado pela “conexdo entre um e outro”, o filéosofo ¢ levado a duvidar
igualmente de ambos, questionando mesmo se seria de fato “mais louvavel deixar-se
iludir pela confianga cega nos argumentos aparentes da razao do que imprudentemente
dar fé a historias enganosas” sobre experiéncias visiondrias (Kant Trdume 194/2:356).
Conceitos vazios de experiéncia, de um lado; intui¢des espirituais ndo comunicaveis, de
outro: “Metafisica e ocultismo assemelham-se e sao sonhos a medida que nao podem ser
partilhados, universalizados: sonhos da razao ou sonhos da sensa¢ao, conforme o caso.”

(David-Ménard 1996:94)

De acordo com Monique David-Ménard, ¢ esse estranho parentesco que conduz
Kant a tarefa de reformar a propria ideia de filosofia, redefinindo a metafisica como critica
dos limites da razao pura, de modo a expurgar de seu seio a loucura e permitir a construgao
de um mundo comum para os filosofos. Metodologicamente conjugando filosofia e
psicanalise, David-Ménard acompanha a produgdo conceitual kantiana como uma
elaboracdo discursiva atravessada por negagdes, por alteridades que exercem influéncia
sobre o sujeito que a enuncia, direcionando-o justamente na medida em que ele as recusa:
“a relagdo com o Outro rege enunciados que ndo se esgotam, pois, em sua significagdo.”
(David-Ménard 1996:14) Sob essa perspectiva de que “talvez o que especifique nao so6
uma estratégia de discurso, mas também um método filoséfico, seja determinado em parte
pela problematica da alteridade empregada por uma filosofia sem que seja este o seu

tema” (1996:15), a filosofia kantiana lhe aparece como uma objetificacdo intelectual,
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resultante em producdo conceitual, de uma negacao desse “estranho parentesco entre o
ocultismo e a metafisica” (1996:92), tal como desenvolvido em Sonhos de um visionario
— preocupacao que, embora posteriormente pouco explicitada na Critica da razdo pura,
determinaria a estruturagdo da problematica, da metodologia e da organizacao da obra.
Em Sonhos de um visionario, Kant propde que, em estado de vigilia, as fantasias
da imaginacao de um sujeito sdo representadas “como dentro dele”, “como efeitos de sua
propria atividade”, em razao da oposicao dos “outros objetos, de que tem sensagdo, como
fora dele” (Kant Trdume 177/2:343). Durante o sonho, diferentemente, as fantasias nao
tém limite e, por isso, iludem o sonhador, “porque ndo ¢ dada nenhuma sensagdo que
permitia distinguir, em comparagdo com estas quimeras, o original da silhueta, quer dizer,
o exterior do interior” (7rdume 178/2:343). Mas os visiondrios, mesmo despertos,
representariam diante de si, a despeito da realidade dos objetos exteriores, seres cuja
origem atribuem a um mundo espiritual. Kant fornece uma tentativa de explicacdo
fisioldgica dessa alteragcdo, que, “por um acaso ou uma doenca qualquer”, talvez se
relacionasse a um “transtorno do tecido nervoso”, capaz de fazer com que fantasias que
sdo “obra simplesmente da imaginacdo” fossem percebidas “como um objeto que estaria
presente aos sentidos externos” (7rdume 181-182/2:346-347). Contudo, conforme bem
nota David-M¢énard, ele consternadamente oscila em seu posicionamento, ndo sendo
capaz de descartar a possibilidade de que tais delirios tivessem origem em um real
comércio com um mundo dos espiritos (cf. Trdume 173/2:340) e de que essa “dura
condi¢do” dos visionarios acometesse mesmo a “certos filésofos”, “os quais tao laboriosa
e profundamente apontam suas lentes metafisicas para aquelas regides longinquas e

sabem delas narrar coisas maravilhosas” (Kant Trdume 175/2:341). Seria a filosofia um

influxo espiritual?

Segundo David-M¢énard, ¢ o assombro diante dessa inusitada indiscernibilidade
entre metafisica e ocultismo que motiva a conversao da filosofia em uma critica,
entendida como ciéncia dos limites negativos da razdo: “E na relagdo com essa recusa
simultanea do dogmatismo e da extravagancia que a propria ideia de redefinir a filosofia
como ciéncia dos limites da razdo humana, ou seja, como filosofia critica, adquire
sentido.” (David-Ménard 1996:9-10) Kant se fia na positividade dos objetos de uma
percepcao exterior comunicavel segundo leis para estabelecer o critério para a decisdao
entre um conhecimento ¢ um delirio visionario, de modo que, ‘“se certas pretensas

experiéncias nao se deixam reduzir a nenhuma lei da sensacgao, sobre a qual a maioria dos
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homens estaria de acordo”, constituem apenas “um desregramento nos testemunhos dos
sentidos (como ¢ de fato o caso com as histérias que circulam sobre espiritos)”, cuja “falta
de concordancia e de uniformidade retira entdo do conhecimento historico toda forga
demonstrativa e o torna imprestavel para servir como fundamento de uma lei qualquer da
experiéncia, sobre a qual o entendimento pudesse julgar” (Kant Trdume 215-216/2:371-
372). A imprestabilidade dessas pretensas experiéncias ndo compartilhaveis para a
constituicdo de um mundo comum fazem com que, diante delas, seja “aconselhavel
simplesmente interrompé-las” (7rdume 215/2:372). Contudo, ao situar o conhecimento
em objetos que limitam a liberdade fantasista da imaginacdo, Kant igualmente conjura as
construgdes dogmaticas acerca de um mundo inteligivel, que, pondo-se também para
além de qualquer experiéncia, perdem a referéncia dos objetos que possibilitam um
comum entendimento. Mas ¢ justamente isso que permite a Kant pretender levar a seu
termo “a doutrina filosofica de seres espirituais” (7rdume 189/2:351), ndo por
positivamente resolvé-la, mas por negativamente situd-la para além dos limites de

utilizagdo legitima do pensamento:

“Ela pode ser completa, mas em sentido negativo, na medida em que ela fixa
com seguranca os limites de nossa compreensdo e nos convence de que as
diversas manifestagdes da vida na natureza e suas leis sdo tudo que nos ¢ dado
conhecer, mas que o principio desta vida, isto €, a natureza espiritual, que nao
se conhece, mas apenas conjetura, nunca podera ser pensado positivamente,
porque ndo se encontra para tanto nenhum dado no conjunto de nossas
sensacdes, e que devemos contentar-nos com negagdes, para pensar algo tao
distinto de tudo o que ¢ sensivel, mas que mesmo a possibilidade de tais
negacdes ndo se baseia nem em experiéncia nem em conclusdes, mas em uma
invenc¢do, a que recorre uma razao destituida de todo meio auxiliar. Nesta base,
a pneumatologia dos homens pode ser chamada uma doutrina de sua necessaria
ignorancia em vista de uma suposta espécie de seres e como tal ser facilmente
apropriada a tarefa.” (Kant Trdume 189/2:351-352)

A nogao de objeto conjura tanto a filosofia dogmatica leibniz-wolffiana em seus
delirios racionais sobre o mundo quanto o delirio visionario que Kant vislumbrara em seu
encontro com Swedenborg. A necessidade de constituicdo de um mundo comum, por
oposi¢ao aos delirios metafisicos que parecem inserir no interior da razao pensamentos
semelhantes aos do visiondrio, levam Kant a critica, de modo que seu fascinio por
Swedenborg, “conceitualmente explicitado pela andlise dessa proximidade, ¢ suficiente
para justificar o projeto critico, que, de um s6 golpe, serd capaz de declarar extra-campo
o ocultismo e o dogmatismo metafisico.” (David-Ménard 1996:88) Ambos sio
igualmente postos para além dos limites da razao, na medida em que ultrapassam “o
campo positivo das objetividades” rumo a um além “cujo vazio s6 pode ser dito através

de um discurso negativo acerca do que poderiam ser seus atributos.” (1996:71)
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Na Critica da razdo pura, a loucura ¢ pouco tematizada explicitamente, mas,
segundo David-Ménard, determina sua problematica e organizagdo, a comegar pela
limitagdo critica do conhecimento ao dominio da objetividade como meio para a
dissolugdo das contradigdes em torno a ideia de mundo, entendida como “loucura do
pensamento” (David-Ménard 1996:117). A questdo, para a autora, ¢ que a alteridade da
loucura ¢ vivida ali por Kant sob a forma do recalque, de modo que, juntamente com o
dogmatismo, o que ele conjuraria, negativamente afirmando, seriam também as intuigdes
delirantes, tal como vivenciadas em seu “mau encontro com Swedenborg” (1996:12).
Diferentemente de 1766, porém, quando Kant concebia os objetos da percep¢do como
limitadores do fluxo alucinado da imaginagdo, a Critica da razdo pura, em seu
desenvolvimento quanto a no¢do de objeto, insere as leis do entendimento na propria
possibilidade da percepg¢do objetiva, que, com isso, passa a ser condi¢ao para a loucura e
o sonho, como sua fonte primeira. Especialmente na segunda edi¢do, com a Refutagdo do
idealismo, Kant torna qualquer experiéncia imediata do sujeito dependente da posi¢ao da
existéncia de um objeto permanente exterior, segundo leis do entendimento. Com isso, a
loucura e o sonho se tornam casos negativos em que a representagdo “pode ser
simplesmente um efeito da imaginagao” (Kant KrV 246/B 278), quando, por razdes
contingentes, as percepg¢des sdo postas em desacordo com o encadeamento universal e
necessario do entendimento. “Uma experiéncia que ndo se possa organizar segundo os
principios do entendimento puro ¢ um puro sonho ou uma loucura.” (David-Ménard
1996:164) Contudo, “mesmo nesse caso”, ocorre apenas “a reproducdao de antigas
percepgoes externas, que [...] s6 sdo possiveis mercé da realidade dos objetos exteriores.”
(Kant KrV 246/B 278) O objeto deixa de designar uma oposicao que limita o fluxo da
loucura, constituindo antes em uma condi¢do para o proprio delirio, tornado com isso
secundario e contingente. Kant, temendo inscri¢do de direito da loucura na razao,
desenvolve no conceito de objeto uma relagdo intrinseca do pensamento a uma existéncia
regular, de maneira que “pela ordem necessaria que impdem a nossas representacdes, 0s
principios do entendimento relangariam as trevas de uma inexisténcia toda experiéncia

que nao se pudesse dobrar a suas regras.” (David-Ménard 1996:164)

Novamente, segundo David-Ménard, essa constitui¢do positiva da objetividade
visa neutralizar conjuntamente a loucura e o dogmatismo. Tanto € que, embora Kant ndo
mencione o nome de Swedenborg, continua referindo-se a seu pensamento como o outro

de Leibniz, visto que ambos confundiriam as possibilidades logicas do pensamento com
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a possibilidade real das coisas. Quando estabelece nas condi¢des do espaco e do tempo o
ambito de referéncia possivel do pensamento a objetos, Kant retira qualquer positividade
dos niimenos pensados pelo filésofo dogmatico. Sao ens rationis, uma forma do nada —
objetos sem conceitos, que, ainda que pensados sem contradi¢do, ndo podem ser contados
entre os possiveis, por ndo provirem de experiéncia alguma nem possibilitarem a priori
as experiéncias. Contudo, junto ao numeno leibniz-wolffiano, Kant conjuga sob a
categoria de ens rationis também as “certas forcas fundamentais novas” (Kant KrV292/A
290, B 347) das quais falava Swedenborg — a acdo dos espiritos sobre a matéria, a previsao
do futuro e a telepatia: “a reflexdo sobre o ser de razdo, categoria nova, reune diversas
formas de existéncias ndo encontraveis: o nimeno e as fantasmagorias.” (David-Ménard
1996:67). A delimitacdo do campo positivo do saber tedrico converte ambos em
pensamentos vazios, ainda que logicamente possiveis, de modo que através deles se
concebe “o que, sem ser impossivel no sentido da contradi¢do, ndo pode ser contado entre

os possiveis.” (1996:117)

Porém, diferente do texto pré-critico, a ldgica da aparéncia desenvolvida na
Critica da razdo pura fornece bases filosoficas para o estabelecimento da distingao entre
a ilusdo autonoma da razao e as alucinagdes visionarias, fundadas em uma revelagao nao
verificavel. Diferentemente dos delirios da alucinagdo, o delirio racional possui uma
logica descortindvel. Ao espontaneamente pensar a totalidade das séries dos fendmenos
na ideia de mundo, a razdo opera sobre a base logica do raciocinio, o que permite que
Kant distinga entre, de um lado, “a aparéncia transcendental, a qual se estabelece
necessariamente enquanto totalidade que ¢ dada nos raciocinios que ligam o particular ao
universal” e, de outro, a “reivindicacdo delirante da presenca de um mundo dos espiritos”
(David-Ménard 1996:142). O conflito antindmico em torno a ideia de mundo, ao motivar
uma critica do uso puro do pensamento, permite, ademais, que a razao avalie e limite a si
mesma, consolidando-se como faculdade de colocagdo de problemas que devem ser por
ela mesma resolvidos, visto que “se o seu principio ndo fosse suficiente para resolver uma
Unica questao de todas aquelas que lhe sdo propostas por sua natureza, haveria que rejeita-
lo, pois ndo se poderia aplicar a qualquer outra com seguranca” (Kant KrV 6/A XIII).
Assim, a Critica encerra “‘com a observacao vitoriosa de que a razio, nas antinomias, nao
¢ alucinada” (David-Ménard 1996:139) e que pode, inclusive, evitar as consequéncias de
sua ilusdao, pondo-se em um caminho seguro contra as ofensivas céticas, os arroubos

dogmaticos, mas também contra os delirios e visdes.
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Dessa maneira, a busca por um mundo comum e compreensivel se resolve, em
Kant, através da elaboragao conceitual de uma objetividade compreendida a priori como
um encadeamento regular e publico, adequado a constituicao de séries totalizaveis sob a
ideia de mundo criticamente recolocada. Entretanto, conforme admite o filésofo, a
aplicabilidade dos conceitos do entendimento a experiéncia pressupde que os proprios
fendmenos se ordenem de forma a tornar possivel sua reprodugdo segundo uma regra
objetivamente determinavel. Um entendimento posto em meio a fendmenos que nao se
coadunassem com seus principios, carentes de qualquer regularidade, ndo encontraria

ocasido para subsumi-los sob seus conceitos segundo uma ordem reprodutivel:

“E, na verdade, uma lei simplesmente empirica, aquela, segundo a qual,
representacdes que frequentemente se tém sucedido ou acompanhado, acabam,
finalmente, por se associar entre si, estabelecendo assim uma ligagdo tal que,
mesmo sem a presenca do objeto, uma dessas representagdes faz passar o
espirito a outra representagdo, segundo uma regra constante. Esta lei da
reprodugdo pressupde, contudo, que os proprios fendmenos estejam realmente
submetidos a uma tal regra e que no diverso das suas representagdes tenha
lugar acompanhamento ou sucessdo, segundo certas regras; a nao ser assim, a
nossa imaginagdo empirica ndo teria nunca nada a fazer que fosse conforme a
sua faculdade, permanecendo oculta no intimo do espirito como uma faculdade
morta e desconhecida para nds proprios. Se o cinabrio fosse ora vermelho, ora
preto, ora leve, ora pesado, se 0 homem se transformasse ora nesta ora naquela
forma animal, se num muito longo dia a terra estivesse coberta ora de frutos,
ora de gelo e neve, a minha imaginagdo empirica nunca teria ocasido de receber
no pensamento, com a representagdo da cor vermelha, o cinabrio pesado; ou se
uma certa palavra fosse atribuida ora a esta, ora aquela coisa, ou se
precisamente a mesma coisa fosse designada ora de uma maneira, ora de outra,
sem que nisso houvesse uma certa regra, a que os fendmenos estivessem por si
mesmos submetidos, ndo podia ter lugar nenhuma sintese da reproducdo.”
(Kant K7V 137-138/A100-101)

Mas ora, se o entendimento kantiano pressupde, para a aplicagao de seus
conceitos, que os proprios fendmenos se submetam a sua ordenagdo, com o Antropoceno,
o bastido domesticado da objetividade lhe ¢ retirado por forca de uma realidade ndo
facilmente encadeédvel sob suas leis mecéanicas. Se Kant tornava fendmenos as coisas em
si, compreendendo-as objetivamente com vistas a consolidacdo de um mundo comum que
o assegurasse contra a loucura e a contradi¢do, nos vemos hoje, por for¢ca das coisas
mesmas, “presos, enfim, em um devir-louco generalizado das qualidades extensivas e
intensivas que expressam o sistema biogeofisico da Terra.” (Danowski & Viveiros de
Castro 2014:25) Talvez seja este o longo dia em que os fendmenos se furtam ao
encadeamento regular em um espago ¢ um tempo homogéneos, o progresso do
entendimento dando a conhecer, inversamente, uma irrup¢ao abrupta da desmedida.
Lidamos com “bestas contraditorias” (Morton 2013:47), que conectam de maneiras pouco

previsiveis o distante e o préximo, apontando constantemente para algo que nos escapa e
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furtando-se reiteradamente a ordenagao pressuposta pela objetividade kantiana, como se
agora a contradicdo se instalasse nao mais na razao, mas no proprio entendimento. Nas

palavras de Danowski e Viveiros de Castro:

“Mais quente e mais frio, mais seco e mais imido, mais rapido ¢ menos rapido,
mais sensivel e menos sensivel, maior ¢ menor refletividade, mais claro ou
mais escuro. A instabilidade afeta o tempo, as quantidades, as qualidades, as
proprias medidas e escalas em geral, e corr6i também o espago. Local e global
se sobrepdem e se confundem: a elevacdo global do nivel do mar ndo se reflete
uniformemente em sua eclevacdo local; as mudangas climaticas sdo um
fendmeno global, mas os eventos extremos incidem a cada vez em um ponto
diferente do planeta, tornando sua previsdo e a prevengdo de suas
consequéncias cada vez mais dificeis.” (Danowski & Viveiros de Castro
2014:25)

Confundem-se as partes e o todo, quando o entendimento ja nao fornece séries a
uma razdo que lhes totalize sob a ideia de mundo enquanto horizonte seguro de
compreensdo; quando o saber crescente projeta futuros progressivamente inassimilaveis
a cognicdo e a histdria kantianas. Kant buscava consolidar um governo duradouro da
razdo, entendida como “antidesordem inaugural pela qual os contetidos sensiveis sdo
articulados de uma vez por todas, sob o nome de ‘objetos’, de modo a nunca mais nos
desconcertarem.” (Lebrun 2010:11) Mas essa razao kantiana se mostra agora incapaz de
resolver problemas postos ndo por ela mesma, mas por outrem, pela realidade que lhe
desconcerta ao minar suas pretensdes transcendentais e arquitetonicas. A subversdo
hiperobjetiva das leis do entendimento retira o mundo a razdo, que ndo mais coincide
consigo mesma, descobrindo antes que em momento algum estd sozinha, sujeita a uma
estranha proximidade com o ndo humano. Trata-se do fim do mundo kantiano, ao menos
em um de seus sentidos, de ideia da totalidade de objetos fundalmentalmente referidos a
compreensibilidade humana posta como esfera pretensamente transcendental. De que
maneiras isso repercutird sobre o mundo pratico kantiano, para que seja capaz de

responder a essa intrusao que lhe subverte os fundamentos?
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4. Uma historia feita de muitas historias

Ndo, talvez ndo seja isso. As palavras me
antecedem e ultrapassam, elas me tentam e me
modificam, e se ndo tomo cuidado sera tarde
demais: as coisas serdo ditas sem eu as ter dito.
Ou, pelo menos, ndo era apenas isso. Meu enleio
vem de que um tapete é feito de tantos fios que ndo
posso me resignar a seguir um fio SO; meu
enredamento vem de que uma historia é feita de
muitas historias. E nem todas posso contar — uma
palavra mais verdadeira poderia de eco em eco
fazer desabar pelo despenhadeiro as minhas altas
geleiras.

Clarice Lispector, Os desastres de Sofia

Avultando-se sobre o mundo kantiano, o Antropoceno mina sua exigéncia
racional de totalidade das séries mecanicas e compreensiveis que o entendimento, posto
em uma suposta esfera transcendental, pretendia determinar a priori em um espago e um
tempo homogéneos. Tal concepcdo de mundo, cujo sentido remeteria inevitavelmente ao
humano, ja ndo nos permite pensar a complexidade da realidade com a qual somos
defrontados, de modo que o fim do mundo kantiano, sem se identificar com a consumagao
apocaliptica da razdo pratica, enseja ainda a pergunta: “O que sobra se nao somos o
mundo?” (Morton 2013:108) A resposta de Timothy Morton, em uma palavra, é:
“Intimidade.” (2013:108) As trombetas do apocalipse sdo, nesse sentido, “o som de algo
comegando, o som da descoberta de si proprio dentro de algo” (2013:108). A humanidade
se v¢€ agora as voltas com “entidades que coexistem conosco’ € “se intrometem em nossa
consciéncia com urgéncia cada vez maior”, de modo que a perda do mundo se segue “a
expectativa de forjar novas aliancas entre humanos e ndo humanos também, agora que
pulamos para fora do casulo do mundo.” (2013:108) Nesses termos, a ruina de um mundo
compreendido segundo o humano permite a tomada de consciéncia ecologica da
proximidade entre humanidade e ndo humanidade. “Trés vivas para o assim chamado fim
do mundo, entdo, visto que este momento € o inicio da historia, o fim do sonho humano

de que a realidade ¢ significante para eles apenas.” (2013:108)

Mas quem, afinal, responde por esse humano, que acorda suficientemente
aliviado de seu sonho para outro inicio da historia? Quem da vivas em nome de uma
humanidade que, despojada de sua excepcionalidade transcendental, parece, ndo obstante,
manter-se inconteste em sua pretensao de universalidade? Se se trata de repensar a

humanidade desde sua relagdo sempre em curso com ndo humanidades diversas, que
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transformagdes advém a concepcdo de humano e ao mundo moral kantiano, com sua
separacao entre pessoas € coisas € sua proposi¢ao de uma historia unica? Que respostas
aos problemas postos sdo ainda possiveis, quando nos vinculamos a historias outras, nas

quais a constru¢ao de mundo embrenha multiplas humanidades e ndo humanidades?

4.1. Sob o ponto de vista do outro

Conforme interpreta Dipesh Chakrabarty, o Antropoceno ultrapassa a distingado
moderna entre uma histéria humana e uma historia natural, j4 que nele ambas se
intersectam por intermédio da poténcia geoldgica adquirida pelo humano, em “escala
suficientemente grande para causar impacto no proprio planeta” (Chakrabarty 2013:9).
Os humanos, — nao como individuos, mas coletivamente, como espécie, “gracas a nossa
numerosa populacdo, a queima de combustiveis fosseis e a outras atividades afins”
(2013:11), — ao passarem de mero agentes bioldgicos, envolvidos desde sempre em
relacdes com seu ambiente, a agentes geoldgicos, com “forca de escala igual aquela
liberada nas vezes em que houve extingdo em massa das espécies” (2013:9-10), se veem
as voltas com a possibilidade do proprio prosseguimento da historia. Com isso, o
Antropoceno complica as fronteiras entre historia natural e histéria humana, desfazendo
“uma suposicdo fundamental do pensamento politico ocidental (e agora universal)”

(2013:10).

Dai advém a necessidade de uma revisao da historia humanista do homem, que,
fundada em grande medida sobre discussdes modernas em torno a nog¢ao de liberdade,
teria seguido inconsciente da poténcia geoldgica adquirida pela humanidade nesse
interim. Engajados em pensar a superacao das desigualdades que os homens imporiam
uns aos outros e confiando na disparidade entre as escalas temporais da geologia e da
historia humana, os filosofos da liberdade ndo teriam atentado para o fato de que “a
mansao das liberdades modernas repousa sobre uma base de uso de combustiveis fosseis
em permanente expansao” (Chakrabarty 2013:11); de que seu desenvolvimento coincidiu
com a substitui¢ao dos combustiveis renovaveis for combustiveis fosseis, bem como com
0 aumento vertiginoso em sua escala de utilizagdo. “A maior parte de nossas liberdades
até hoje consumiu grandes quantidades de energia.” (2013:11) Da “complicada e
contraditoria” relagdo entre “os temas iluministas da liberdade e a conjungdo entre as
cronologias geoldgica e humana” (2013:13), Chakrabarty conclui que o Antropoceno

impossibilita sua separacdo em nosso horizonte daqui por diante. A “crise
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multidimensional” (2013:17) das mudangas climaticas torna necessario que a abordagem
da questao da liberdade e dos temas politicos e econdmicos em torno a mesma nao se
reduza a uma perspectiva limitadamente humana, visto que “o presente geologico do
Antropoceno passou a estar vinculado ao presente da historia humana.” (2013:15)
Doravante, segundo Chakrabarty, o homem precisara ser visto sob a otica da histdria da
vida no planeta e, consequentemente, da série de relagdes que permitiram, como suas
condigdes, o desenvolvimento da espécie. A historia humana, posta “sob a nuvem do
Antropoceno”, em razdo das “ansiedades precisamente acerca de futuros que ndo
conseguimos visualizar” (2013:13), reinsere, enfim, o humano, enquanto espécie, na

historia profunda da Terra.

Dai a necessidade de pensar para além daquilo que ele nomeia a “fabula kantiana
da histéria humana” (Chakrabarty 2016:388), que, distinguindo entre “vida moral” e
“vida animal” do homem, desconsidera as ressondncias, descortinadas agora pelo
Antropoceno, entre a historia da espécie humana e a historia do planeta. No opusculo
Comego conjectural da historia humana, de 1786, Kant elabora, a partir de uma
interpretagdo do livro biblico de Génesis, “uma historia do primeiro desenvolvimento da
liberdade com base nas disposi¢des originarias proprias a natureza humana” (Kant MAM:
13/8:109). O conflito cristdo entre vida moral e vida animal do homem adquire
centralidade nessa andlise, que converte a historia no decurso dos conflitos entre as
propensdes dos humanos ao vicio, originadas em suas proprias capacidades naturais, e
seu desenvolvimento moral, posto em andamento sob a perspectiva pratica de um plano
providencial segundo o qual a “derradeira destinagdo moral da espécie humana” (MAM:
29/8:118) deve se sobrepor a seus vicios como uma segunda natureza. Narrativa da
superacao da animalidade pela racionalidade propria ao humano, a fabula kantiana da
historia deixa a cargo da natureza o sustento da vida animal humana, ao mesmo tempo
em que a converte em cenario para a construgdo social e moral de um mundo

propriamente humano.

Inicialmente, segundo Kant, o homem teria sido guiado, como qualquer outro
animal, tdo so pelo instinto. A razdo, que o diferenciaria dos demais, teria despertado
primeiramente como uma fonte de desejos que o direcionariam para além de suas meras
necessidades naturais, impelindo-o a objetos a que o puro instinto nao o conduziria. Disso
se seguiria a possibilidade do homem de, diferentemente dos outros animais, escolher

para si seu proprio modo de vida; de, consequentemente, esperar pelo seu futuro e, com

90



isso, se desprender das amarras do instante presente, compreendendo a si proprio € aos
demais homens como fins para si mesmos. O aprofundamento dessas propensdes ¢ que
posteriormente o teria levado a progressivamente renunciar a certos desejos meramente
animais rumo a atragdes ideais, que substituiriam o simples impulso sexual pelo amor e

contraporiam a mera comogao pelo agradavel o refinado gosto pelo belo.

Porém, essa transicao da animalidade para a humanidade, do dominio do instinto
para o exercicio da liberdade, corresponde, na imagem cristd, a saida do homem do
paraiso, isto €, a sua queda. Portador da capacidade, vedada ao mero instinto animal, de
escolher através da razdo, o homem direcionara-se, primeiramente, a todos os vicios
engendrados pelo impulso de satisfacdo de seus desejos. Sua razdo teria se voltado, de
inicio, justamente a realizagao de seus desejos animais. Uma queda moral fora, portanto,
aquilo a que ele teria se visto langado nos primérdios de sua liberdade. Dela se
originariam toda a série de males fisicos que o homem desconhecia quando se guiava
seguramente tao so pelo instinto, bem como todas as dificuldades — desigualdade, guerras,
miséria, etc. — que a um s6 tempo o atormentariam e o impeliriam ao melhor. A vocagao
humana de governar sobre a terra, atingindo sua destinagdo moral, se realizaria, para Kant,
somente através de uma historia perpetrada por vicios e disputas, muito embora o homem
devesse se satisfazer com a Providéncia, dado que seriam justamente as adversidades que

o conduziriam ao constante melhoramento rumo a sua condicao final.

Tornar-se-ia visivel ai, interpreta Chakrabarty, o modo como Kant separa a vida
animal do homem, a ser provida pela terra, de sua historia moral, marcada pelo constante
esforco pelo progresso, conduzido justamente através de suas adversidades: “a natureza
em nods colocou disposicdes para fins diferentes, a saber, a humanidade como espécie
animal, por um lado, e como espécie moral, por outro” (Kant MAM: 28/8:117). Trata-se
do reconhecimento da natureza como existindo tanto para satisfazer as necessidades do
homem quanto para servir de pano de fundo para seu desenvolvimento moral. Como
espécie moral, a humanidade construiria a si mesma, elegendo-se fim da natureza e crendo

na garantia de que esta satisfaria suas necessidades enquanto espécie natural.

Contudo, aponta Chakrabarty, torna-se cada vez mais visivel o modo como a
vida animal do homem, “nosso desenvolvimento demografico e material” (Chakrabarty
2016:388), impacta e oprime as demais formas de vida do planeta. As taxas de exting@o
desencadeadas desde o século XVI, mas em especial a partir do século XX, sdo altas o

bastante para que ja se fale amplamente de um evento de extingdo em massa. Muito
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embora seja uma constante na historia da vida no planeta, a extingdo de espécies ¢
usualmente contrabalanceada pela especiagao, isto ¢, pelo surgimento evolutivo de novas
espécies. Contudo, em cinco momentos, — seis, caso se some a isso o atual evento de
extin¢do, — conhecidos como as Big five, houve, por razdes diversas, um drastico aumento
das taxas de extingdo em relagdo as de especiacdo, com perdas de mais de 75% do ntimero
de espécies estimadas, sempre em curtos intervalos geologicos — “tipicamente menos de
2 milhdes de anos, em alguns casos muito menos” (Barnosky et alli 2011:52). E de um
evento dessa magnitude que nos aproximamos cada vez mais. Embora haja ainda “muito
da biodiversidade do planeta a ser salva” (2011:56), uma sexta extingdo em massa com
consequéncias a se estender por milhdes de anos sera inevitavel, caso ndo sejam aliviadas
as pressOes impostas aos ecossistemas pelas atividades responsaveis por “cooptar
recursos, fragmentar habitats, introduzir espécies ndo nativas, disseminar patdgenos,
diretamente assassinar espécies, € mudar o clima global.” (2011:51) As proje¢des com
base nas taxas de extingdes de vertebrados apontam um evento de extingdo da magnitude
das Big five a se concretizar num lapso temporal de poucos séculos, caso continuem em
avango as atuais taxas. (Barnosky et alli 2011) Outros sugerem ainda menos tempo: trés
geragdes humanas? (Ceballos et alli 2015) Duas décadas? (Steffen et alli 2018) Ainda que
utilizando abordagens conservadoras, — que, levando em conta uma série de dificuldades
de medi¢do e comparagdo, metodologicamente subestimariam a provavel gravidade da
situacao, — o cenario ¢ cada vez mais alarmante: “mesmo as mais baixas estimativas entre
a diferenca entre as taxas de extingdo de fundo e contemporanea ainda justifica a
conclusdo de que as pessoas estdo precipitando um espasmo global de perda de
biodiversidade” (Ceballos et alli 2015:1), com severas consequéncias para a propria vida
humana, ndo mais separavel em seus aspectos natural e moral.

I3

Com o Antropoceno, “a fabula kantiana da historia humana” € posta “sob tensdo
de uma maneira sem precedentes” (Chakrabarty 2016:388). J4 ndo podemos mais afirmar
confiantemente “que as necessidades de nossa vida animal serdo atendidas pelo proprio
planeta” (2016:388), nem que todo o restante dos seres vivos possa seguir apartado de
nossas consideragdes morais, simplesmente tomados como meio para a construgdo
historica da humanidade. O Antropoceno intersecta nossas vidas “animal” e “moral”,
demandando solugdes morais para problemas engendrados pela histéria do homem
enquanto ser natural. Isso impde uma reviravolta a tradigao — da qual Kant seria um dos

expoentes inauguradores — que separara radicalmente esses dois dominios. Tal
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modificacdo obrigaria, em ultima instancia, que se repensasse a propria separagao entre

natureza e moral, imprimindo outros sentidos a historia.

Muitas questdes tém sido debatidas pelas ciéncias humanas, que, desde meados
do século XX, se veem na necessidade progressivamente crescente de pensar maneiras
adequadas de tornar possivel o florescimento de uma crescente populacdo humana.
Todavia, segundo Chakrabarty, mostram-se cada vez mais insuficientes, ainda que nao
meramente invalidas, as respostas que levam em consideracdo tdo s6 a dimensdo
intrahumana de tais problemas. Quando se coloca o desenvolvimento e a globalizagao
sob a otica do Antropoceno, as questdes acerca do crescimento e do bem-estar das nagdes
em desenvolvimento precisam ser ecologicamente reavaliadas. Isso levanta delicadas
discussodes, visto que “qualquer proposta pratica para reduzir o tamanho das populacdes
humanas em verdade se torna uma proposicao anti-pobres e € portanto moralmente
repugnante.” (Chakrabarty 2016:391) Ademais, as questdes ja ndo se resolvem
meramente em termos de “bem estar humano e justica intrahumana” (2016:391), visto
que a propria humanidade se vé€ suscetivel as consequéncias da dizimacdo que impde a

outras espécies.

Nesse contexto em que “as vidas bioldgica e moral da espécie Homo sapiens nao
podem mais desemaranhar-se uma da outra”, requisitando formas de pensamento para
além do que se compreendeu como “humano-politico”, “as histérias conectadas da
evolucdo deste planeta, de seu clima, e da vida nele ndo podem ser contadas de uma
perspectiva antropocéntrica” (Chakrabarty 2016:393-394). Far-se-iam necessarias novas
perspectivas de pensamento que levassem em consideragdo a historia profunda da
inser¢do do humano no planeta — perspectivas “necessariamente ancoradas em historias
de tempo profundo”, que nos facam “conscientes de que os humanos chegaram bem tarde
na histdria desde planeta, o qual nunca se ocupou em preparar-se para nossa chegada.”
(2016:394) Para além da fabula kantiana, o homem tem de se por as voltas com a longa

histéria do planeta, que torna outra sua propria historia.

Dai a necessidade de superagao do antropocentrismo nas ciéncias humanas, que,
segundo Chakrabarty, nos conferem “a habilidade de ver algo do ponto de vista de outra
pessoa” (Chakrabarty 2016:378), necessaria para as questoes de justica do Antropoceno.
A maneira como essas questdes nos conectam a vida ndo humana exigem a ampliagdo de
nossa considera¢do moral para além da humanidade, entendendo-a como “uma espécie

biossocial entre outras espécies” (Chakrabarty 2016:378), de modo a englobar “todo o
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mundo da vida reprodutiva natural” (2016:378). Eis a tarefa nao prevista por Kant que o
Antropoceno nos coloca: “Kant ndo exigia da moralidade humana que ela trouxesse
dentro de seu proprio sumario [conspectus] a historia natural da vida.” (2016:391). Mas
isso se torna necessario para que possamos responder a complexidade das novas
comunicagdes entre historia humana e historia natural, em meio a crescente constatacao
de que, “visto sob uma perspectiva de longo prazo, uma mudanca climatica sem
diminui¢do pode muito bem acelerar as ja crescentes taxas de extingdo antropica de

espécies ndo humanas, com infelizes consequéncias para os proprios humanos.”

(2016:378).

Ora, se “o que as ciéncias humanas [the humanities and the human sciences|
fornecem sdo perspectivas desde as quais se debate as questdes de nossos tempos”,
pergunta-se Chakrabarty, “serd que elas podem superar seu sagrado e profundamente
estabelecido humanocentrismo e aprender a olhar para o mundo humano também desde
pontos de vista ndo humanos?” (Chakrabarty 2016:391) A filosofia pratica de Kant ndo
nos prové abertura a pontos de vista outros que o humano, na medida em que compreende
mundo a partir de uma humanidade posta como universal. Mas, para além desse
“humanocentrismo”, que transformacdes o Antropoceno, ao interconectar historia
humana e historia natural, exige da filosofia pratica de Kant, para que possamos, ao
reelaborar essa oposicao entre humanidade e ndo humanidade, pensar de acordo com a
complexidade de problemas que delicadamente intersectam questdes ecoldgicas com
questdes de justica social e econdmica do processo de globalizagao? Se, menos por forca
de argumentos do que pela intrusdo de uma realidade que lhe solapa as pretensoes, o
mundo ja ndo ¢ mais compreensivel segundo o encadeamento seguro e domesticado que
Kant almejava; se apos isso, o que advém ¢ a proximidade e a coexisténcia com o nao
humano; que reconfiguracdes o Antropoceno, ao exigir uma abertura a pontos de vista
nao humanos, imprime ao mundo kantiano considerado também sob sua perspectiva
pratica, fundada na separagdo entre pessoas, como fins, e coisas, como meios? Que
imagens outras do humano sdo projetadas e que outras historias, para além da kantiana,
se originam dessa realocagdo entre o humano e o natural, com toda a insercao da vida
reprodutiva que isso exige a moralidade? De que maneiras isso repercute sobre a
compreensdao do Antropoceno e que outras respostas aos problemas postos iSso nos

permite elaborar?
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4.2. Administragdo responsavel

O Papa Francisco, conforme reconhece Chakrabarty, desenvolve um valido
esforco de repensar, diante da constatacdo de seu aspecto catastrofico, a imagem
prometeica ou cristd de uma natureza a servico do humano — transferido de uma posic¢ao
de dominio para outra, de cuidado. Em sua reflexdo, os humanos sdo requisitados, em
meio a crise ecoldgica, a assumir sua responsabilidade diante do restante da criagdo. Com
a transformagdo efetuada por Papa Francisco, “a questdo Biblica do dominio humano
assumiu agora a forma de questdes seculares acerca da administragdo [stewardship] e da
responsabilidade humanas em relagdo ao planeta.” (Chakrabarty 2016:389) Se Kant apela
a génese biblica para compor uma histéria humana sobreposta a natureza como seu
cenario, Papa Francisco, dentro do escopo de um pensamento cristdo, devolve a natureza
um valor intrinseco que transforma a narrativa do homem “senhor da natureza” (Kant KU
306/V, 390) na narrativa dos homens que, como “guardides da obra de Deus” (Francisco
2015:165), devem aceder, em meio a uma ameaga comum, a uma coletividade que

responda conjuntamente a questdes ecoldgicas e humanitarias.

O Papa reitera a compreensao cristd do ser humano como uma criatura que, nao
obstante deste mundo, possui “uma dignidade especial” (Francisco 2015:34). “A partir
dos textos biblicos, consideramos o ser humano como sujeito, que nunca pode ser
reduzido a categoria de objeto” (2015:64), afirma ele, em consonancia com Kant. O ser
humano ¢ supremamente sujeito, e, em sua dignidade caracteristica, se al¢a para além da
natureza, como “um ser pessoal dentro do universo material”, possuidor de uma
“identidade pessoal” e de todos os dons e capacidades que manifestariam sua
excepcionalidade — cada ser humano ¢ capaz de dialogar com os demais e com Deus.
Porém, essa patente singularidade do humano, “que transcende o ambito fisico e
biologico” (2015:64), ndo deveria ser confundida com a arrogincia prometeica de
dominagdo da terra expressa no paradigma tecnocratico do desenvolvimento.
Aproximando-se da natureza desprovido de abertura para a admiracdo e para o encanto,
o ser humano rompera sua unido fraterna com a terra, degenerando numa postura
imediatista de consumidor e explorador. Em contraposi¢do, o Papa apela a necessidade
de fazer brotar a sobriedade e a solicitude de Sao Francisco de Assis: “uma rentncia a
fazer da realidade um mero objeto de uso e dominio.” (2015:11) Se a histéria kantiana é
conduzida pela providéncia em direcdo ao aperfeicoamento moral do humano, isso deve

incluir, sob a perspectiva de Papa Francisco, o reconhecimento de uma fraternidade com
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a terra, que, recordando S3o Francisco, ele compara “ora a uma irma, com quem
partilhamos a existéncia, ora a uma boa mae, que nos acolhe nos seus bracos” (Francisco
2015:3). Para além da imagem de uma terra mae que tudo prové, o Papa lanca mao
também de uma natureza irma, que, em sua fragilidade, o ser humano deveria conduzir.
Seria essa “a interpelag@o correta do conceito de ser humano como senhor do universo”.
(2015:91) Tendo sido colocados por Deus para guarda-la e cultiva-la, os humanos teriam
o direito de “tomar da bondade da terra” (2015:54), como de uma mae, o que lhes fosse
necessario ao sustento, desde que, protegendo-a como a uma irma, garantam a
continuidade de sua fertilidade para as geragdes futuras, numa relacdo de “reciprocidade

responsavel entre o ser humano e a natureza” (2015:54).

Por isso, se o dominio irresponsavel dos humanos sobre o ambiente lhes traria
sérias consequéncias, sua gravidade maior residiria na quebra da confianga depositada
por Deus. Agredindo a terra ao arrogar-se a posicao de dono, o homem confundira seu
lugar na criacdo. Tendo sido dada ao homem, ¢ a Deus que a terra pertence. A pretensao
de posse absoluta resultaria, assim, de um rompimento, exterior e interior, das relagdes
fundamentais da existéncia humana, “as relagdes com Deus, com o préximo e com a
terra”. (Francisco 2015:52) Por isso, quando “a relagdo originariamente harmoniosa entre
o ser humano e a natureza transformou-se em conflito” (2015:52), em decorréncia de uma
quebra de vinculo com Deus, a crise — primeiramente espiritual e, apenas por isso,
ecoldgica, social e politica — se infiltrou também nas relagdes entre os homens,
manifestando-se conjuntamente, “com toda a sua forca de destrui¢do, nas guerras, nas
varias formas de violéncia e abuso, no abandono dos mais frageis, nos ataques contra a
natureza.” (2015:53) Dai a importancia do respeito e do cuidado para com os animais e
demais seres, evitando que uma postura de descaso e descuido termine por reverberar
também no tratamento dos homens entre si: “O coracdo ¢ um s0, € a propria miséria que
leva a maltratar um animal ndo tarda a manifestar-se na relagdo com as outras pessoas.”
(2015:72) Em ultima instancia, ¢ & dominacdo do homem sobre o proprio homem que a
destrui¢do da natureza levaria, porquanto, da mesma forma que um coragdo
“verdadeiramente aberto a uma comunhao universal” ndo exclui outras criaturas, tendo
como um de seus frutos uma relacdo fraterna entre os humanos, “a indiferenga ou a
crueldade com as outras criaturas deste mundo sempre acabam de alguma forma por

repercutir-se no tratamento que reservamos aos outros seres humanos.” (2015:72)

Esse posicionamento se assemelha justamente aquele reservado por Kant aos
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animais. Conforme interpreta Juliana Fausto, os deveres estabelecidos por Kant em
relacdo a natureza sdo apenas indiretos, de um valor retirado de um universo moral
estabelecido como estritamente humano. A destrui¢ao de coisas belas na natureza ou o
trato cruel com animais enfraqueceriam a tendéncia ao amor e a moralidade também para
com os demais humanos, o que levaria Kant a adotar uma posi¢do de certo modo “bem-
estarista”, que imporia como dever a evitagdo de crueldades desnecessarias, mas nao
imprimiria em seres outros que humanos valor intrinseco algum. Kant seria, em ultima
instancia, “um gentil senhor de escravos” (Fausto 2017:129), regulando o tratamento
dispensado aos animais, mas preocupado unicamente com a moralidade entre cidadaos
sob um Estado cosmopolita. Contudo, o Papa se afasta consideravelmente do
posicionamento kantiano quando ressalva que as espécies, mais do que fontes de recursos,
deveriam ter reconhecido seu “valor em si mesmas”, em suas existéncias que, lamenta
ele, “ja4 ndo poderemos conhecer, que os nossos filhos ndo poderdo ver, perdidas para
sempre.” (Francisco 2015:28) Desse modo, além do valor indireto que cada criatura
adquiriria por refletir as agdes da humanidade para consigo mesma, todos os seres, em
razao de sua interdependéncia, possuiriam um valor intrinseco. Cristo, tendo encarnado
no universo material, introduzira indistintamente em todos “um gérmen de transformagao
definitiva” (2015:177), retirando cada um da posicao de “realidade meramente natural” e
conduzindo-os, em sua fragilidade, “para um destino de plenitude” (2015:78). Logo,
todas as criaturas teriam seu valor perante Deus, sua maneira propria de lhe dar gléria,
devendo “ser reconhecid[as] com carinho e admiragdao” (2015:34). Se sdo meios de
sustento para o homem, os seres vivos, enquanto criaturas divinas, sdo também fins em si
e seguem rumo a Deus junto com o homem, que, “dotado de inteligéncia e amor e atraido
pela plenitude de Cristo”, teria por papel cuidar e “reconduzir todas as criaturas ao seu
Criador” (2015:65), em um apocalipse no qual, diferentemente do kantiano, a terra

comparece.

O reconhecimento de Deus como o verdadeiro dono da terra ¢ que permitiria a
superacdo da pretensdo humana de posse e dominio. A consideracdo das coisas deste
mundo como destinadas a Deus nos conectaria a elas em um lago de fraternidade,
reavivando a consciéncia de que formamos “uma espécie de familia universal, uma
comunhdo sublime que nos impele a um respeito sagrado, amoroso e humilde.”
(Francisco 2015:70) E isso que possibilitaria ao homem assumir seu papel de

“administrador responsavel” (2015:91) da criacdo. Reconhecendo todos os seres como
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filhos de Deus, ele acessaria a gratuidade do amor fraterno, estendido a todas as criaturas,
e se sentiria chamado em sua vocagao ao cuidado. Do contrario, esquecido de Deus,
inevitavelmente se consideraria dono da terra e quereria “impor a realidade as suas
proprias leis e interesses.” (2015:60) A fé¢ em Deus aparece aqui, tal qual na filosofia de
Kant, como garantia da moralidade, mas desta vez a moralidade de ndo se algar a fim
ultimo da criagdo, dado o reconhecimento e a inclusido da natureza nesse universo €tico.
Por isso, a fé comportaria, para Papa Francisco, uma dimensao ecologica, que ofereceria
“motivagdes altas para cuidar da natureza e dos irmaos e irmas mais frageis” (2015:50),
conduzindo-nos a uma transformacao do projeto de uma sociedade cosmopolita, tornada
entdo uma fraternidade universal com toda a criacdo, no caminho de uma “reconciliagao
universal com todas a criaturas” (2015:53) que nos leve a “ampliar o olhar” (2015:88) e

promover modelos mais saudaveis de progresso.

O Papa Francisco se nega, porém, a retirar do homem seu lugar excepcional em
meio a criacao. Para poder amar a natureza e as pessoas, nao cabe diminuir a humanidade
a altura de uma espécie qualquer, o que faria apenas gerar indiferenga. Seria justo sua
posicao especial de ser dotado de inteligéncia e de “dignidade unica” que levaria o homem
“a respeitar a criacdo com as suas leis internas” e a proteger os “delicados equilibrios
entre os seres deste mundo” (Francisco 2015:54-55). Sua condigdo peculiar, sua distingao
em relacdo a tudo o mais, ¢ que o faria assumir sua posicao de administrador responsavel
perante os demais seres. “Nao se pode exigir do ser humano um compromisso para com
o mundo, se a0 mesmo tempo ndo se reconhecem e valorizam as suas peculiaridades e
capacidades de conhecimento, vontade, liberdade e responsabilidade.” (2015:92-93) O
valor do homem, posto acima das outras criaturas, mas submisso a autoridade divina,
estimularia a valorizacdo de cada pessoa e, como consequéncia, de toda e qualquer
alteridade, enquanto as tentativas de valorizar o ambiente desvalorizando o homem nao
passariam de “um individualismo romantico disfar¢ado de beleza ecoldgica e um
confinamento asfixiante na imanéncia.” (2015:93) E assim como a violéncia com seres
da natureza poderia alimentar a violéncia entre os proprios homens, o sentimento de
fraternidade dos homens com a natureza deve provir primeiramente de “ternura,

compaixao e preocupacao” (2015:71) pelos proprios seres humanos.

Responsabilidade diante da extingdo seria, portanto, reconhecer a posse divina
da natureza, a dignidade especial do homem, a fragilidade do equilibrio da terra ¢ a

interconexao e o valor de todas as criaturas, de modo a enfrentar os problemas sociais e
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ecoldgicos através da proposicao de modelos de desenvolvimento espiritualmente menos
carentes. Para além do individualismo, o propdsito comum da governanga responsavel
dos bens ecoldgicos globais, tais como o clima e os oceanos, deve “unir toda a familia
humana”, no intuito de proteger nossa irma e nossa made, promovendo ‘“‘um
desenvolvimento sustentavel e integral” (Francisco 2015:12), mas com respeito aos
modos particulares e localizados de construcio social.> A comunhio da terra como uma
“heranca comum” (2015:73) uniria crentes e ndo crentes que, para além de “barreiras
politicas ou sociais que permitam isolar-nos” (2015:43), se tornariam instrumentos de
Deus para tornar o planeta um “projeto de paz, beleza e plenitude”. (2015:43) Por isso a
necessidade de uma conversdo ecologica individual e coletiva, que permitisse a ascese de
outros modos de vida, pautados no respeito ao homem e a todas as criaturas, ensejando
“um regresso a simplicidade que nos permite parar a saborear as pequenas coisas”
(2015:169). Diante da crise ecologica, ¢ concebendo a terra “como péatria e a humanidade
como povo que habita uma casa comum” (2015:127) que o Papa conclama os homens a
construirem uma fraternidade tnica, que ndo apenas sofra conjuntamente as
consequéncias de sua irresponsabilidade, mas busque solugdes de governanca

responsavel para os bens comuns globais.

A interdependéncia de todos os seres, posta em relevo pela extingdo bioldgica
do Antropoceno, “obriga-nos a pensar num unico mundo, num projeto comum”
(2015:128), que permita a atual humanidade ser lembrada ndo como a mais irresponsavel
da histéria, mas como aquela que assumiu ‘“com generosidade as suas graves
responsabilidades.” (2015:129) Essa consciéncia “duma origem comum, duma reciproca
pertenca e dum futuro partilhado por todos” (2015:155), por romper com o
individualismo, seria o desafio espiritual do nosso tempo. Por isso o Papa propde uma
ecologia integral, “que inclua claramente as dimensdes humanas e sociais” (2015:107) e
leve em consideragdo “o lugar especifico que o ser humano ocupa neste mundo e as suas
relacdes com a realidade que o rodeia” (2015:14), abordando conjuntamente questodes

relativas a pobreza e a degradacdo ecologica, para deixar para as futuras geragdes um

5 E importante ressaltar que, enquanto o cosmopolitismo kantiano ndo vé em povos indigenas sen3o a
degradada liberdade do selvagem ainda demasiado resistente as leis morais da razdo (problema ao qual
retornaremos na conclusdo deste trabalho), aimagem do homem proposta por Papa Francisco, na medida
em que confere a todas as criaturas um valor intrinseco provindo de sua origem em Deus, valoriza a
relacdo estabelecida por esses povos com a terra, ndo como bem econ6mico, mas como “dom gratuito
de Deus e dos antepassados que nela descansam, um espago sagrado com o qual precisam interagir para
manter a sua identidade e os seus valores.” (Francisco 2015:114)
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planeta habitavel. O homem deve se engajar em uma cultura do cuidado, a permear toda
a sociedade, de modo a assumir a responsabilidade do cultivo de todos os seres e se tornar
“instrumento de Deus para ajudar a fazer desabrochar as potencialidades que Ele mesmo
inseriu nas coisas” (2015:96) E assim que, em seu diagnostico, a historia da crise poderia
se tornar, ela mesma, um problema posto a humanidade em meio a uma outra historia,
aquela pela qual os humanos se uniriam fraternalmente para assumir seu papel de
administradores ¢ cuidadores de toda a criagdo. Se a meta deixa de ser um Estado
cosmopolita e universal, ¢ ainda a um mundo Unico e comum que a historia de Papa
Francisco projeta o humano, convertendo a crise ecoldgica em motor da realizagdo final

de seu destino.

Esse reconhecimento de um valor intrinseco a cada ser vivo €, por certo, uma
mudanga real. Todavia, quando perguntamos sobre responsabilidade em tempos de
extingdo, sera mesmo um rompimento suficiente com o antropocentrismo kantiano essa
posicdo administrativa em relagdo a natureza, que pretende consumar a dignidade especial
do humano convocando-o a um projeto comum? Que respostas essa dupla imagem da
terra, a um s6 tempo boa mae e irma fragil, permite elaborar em meio a complexidade das
questdes postas por algo outro que uma pacifica provedora? “Uma mae, talvez, mas
irascivel, que ndo se deve ofender” (Stengers 2015:39) — e a cuja ofensa ja proferida ela
agora responde indiferentemente sob a forma de catastrofe. “Ja ndo estamos lidando com
uma natureza selvagem e ameacadora, nem com uma natureza fragil, que deve ser
protegida, nem com uma natureza que pode ser explorada a vontade.” (2015: 39-40) Nao
boa mae, nem irma fragil, a que transformagdes essa intrusdo catastrofica de revolucdes
naturais submete o antropocentrismo ético kantiano, para além das multiplas versdes de
uma historia da consumagao do propriamente humano? Abrindo-nos ao ponto de vista de
outros de modo a inserir a ndo humanidade no mundo ético de Kant, nao cabe redefinir
ainda mais radicalmente a distingdo entre pessoas e coisas, compreendendo o humano
menos por referéncia a Deus no céu do que pelo seu atravessamento terreno por multiplas

ndo humanidades?

4.3. When a being is no more

A proximidade de um possivel evento de extingdo em massa, com sérias
consequéncias também para a humanidade, frequentemente soa como alerta para a

complexidade das relagdes entre os multiplos seres vivos do planeta. Mesmo assumindo
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perspectivas e metodologias conservadoras, — que geram resultados menos

(13

estarrecedores, de modo a evitar evocar a imagem dos cientistas como ‘“‘alarmistas’
buscando exagerar os impactos dos humanos sobre a biosfera” (Ceballos et alli 2015:2),
— a superioridade das atuais taxas de extingdo em relacdo as “taxas de fundo” (background
rates, médias estabelecidas com base nos periodos que intermediaram as cinco grandes
extingdes anteriores) ¢ suficiente, se nao for revertida, para a concretizacdo de um novo
evento de extingdo em massa. As extingdes de vertebrados ocorridas apenas durante o
século XX teriam levado, tomando por base uma taxa de fundo conservadora, entre
oitocentos e dez mil anos para acontecer, com variagcdes entre as classes taxonomicas.
(2015:1) Estamos nos aproximando de um evento de extin¢ao sem paralelos nos ultimos
65 milhdes de anos, especialmente quando levadas em conta as espécies que, nao obstante
ainda existentes, sofrem uma dréstica redugdo de sua populacdo. Além do grande numero
de espécies em extingdo,’ o planeta passa por “um enorme episédio de declinios e
extirpacdes de populacdes” (2017:E6089). O foco nas taxas de extingdo pode, por vezes,
causar a impressao de que a atual aniquilag¢do biologica talvez ndo seja de magnitude tao
alarmante, mas “a extingdo ao nivel de populagdes diretamente ameaca servigos de
ecossistemas e ¢ o preludio para a extingdo ao nivel de espécies.” (2015:1) Por exemplo,
o numero médio de espécies de vertebrados extintas, obtido a partir de metodologias
conservadoras, ¢ de duas por ano nos ultimos cem anos. Isso, que por si sé talvez seja
assustador para alguns, poderia soar pouco para muitos. Contudo, sdo negligenciados
nesse numero dois “aspectos criticos” do atual evento de extingao: o desaparecimento de
populagdes, “que essencialmente sempre precede extingdes de espécies” (2017:E6089), e
o rapido decrescimento no numero de individuos dentro de populagdes remanescentes.
Uma analise que levasse em conta tais aspectos poria em evidéncia “todo um conjunto de
pardmetros cada vez mais criticos ao se considerar a crise de extingdo bioldgica do
Antropoceno.” (2017:E6089) Ha, em relacdo aos vertebrados, “um ritmo massivo de
perdas de populacdo, com uma epidemia global de declinios de espécies.” (2017:E6090)
Uma perda ndo uniforme, com variacdes regionais quanto a sua intensidade, mas

geograficamente generalizada. Uma devastagdo que “atravessa linhagens filogenéticas, e

® 0 conceito de espécie atualmente extinta (“modern extinction”) é aplicado “quando mais nenhum
individuo de uma espécie é avistado apds esforgos apropriados. Nas ultimas décadas, a designacdo de
'extinto' usualmente segue os critérios da IUCN [Unido Internacional para a Conservagdo da Natureza],
que sdo conservadores e provavelmente subestimam espécies funcionalmente extintas. A extingdo
moderna é também subestimada porque muitas espécies nunca foram descritas ou avaliadas.” (Barnosky
et alli 2011:52)
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envolve espécies cuja abundancia varia de comum a rara.” (2017:E6090) Calcula-se,
mesmo segundo uma analise conservadora, “que nada menos do que 50% do ntimero de
individuos animais que uma vez compartilharam a Terra conosco ja se foram, assim como

bilhdes de populacdes.” (2017:E6090)

A consequéncia disso para uma série de relagdes ecoldgicas ¢ catastrofica. Nao
ha razdes para esperar que seja menor o declinio de espécies e de populacdes entre os
demais filos e reinos, mesmo em casos dificeis de avaliar em razao da precariedade dos
dados. Ademais, os vertebrados participam da elaboracdo de uma série de relagdes que
sustentam ecossistemas, com isso cada vez mais prejudicados. As interagdes da Terra com
os seres vivos que abriga, tendo sido “formadas pela propria vida” (Ceballos et alli
2017:E6095), se veem seriamente comprometidas por esse evento de extingdo, com
“consequéncias negativas em cascata sobre o funcionamento dos ecossistemas e sobre
servicos vitais ao sustento da civilizagdo” (2017:E6089), visto que “sdo populagdes de
organismos que primeiramente suprem os servigos de ecossistema tdo cruciais para a
humanidade em niveis local e regional.” (2017:E6090) Isso acarretaria a humanidade a
perda de muitos “beneficios da biodiversidade™ [biodiversity benefits], impedindo a
manutencdo de “servicos cruciais de ecossistema tais como polinizagao de culturas e
purificacdo da agua” (2015:3-4), além da destruicdo dos “belos, fascinantes e
culturalmente importantes companheiros viventes da humanidade” (2015:3) — uma perda
de biodiversidade que imporia ao mundo vivente um intervalo de milhares a milhdes de

anos para sua rediversificagao.

A drastica eliminagdo das pressdes ambientais em curso poderia ainda mitigar
impactos dos efeitos em cascata dessas extingdes, mas, dado que “a janela da
oportunidade” estaria “rapidamente se fechando”, seriam necessarios “esforgos rapidos,
grandemente intensificados” para a conservac¢ao de espécies ameagadas, reduzindo os
impactos de “perda de habitat, superexploracdo para ganho econdmico, ¢ mudanga
climatica”, todos relacionados ao tamanho e ao crescimento da populagdao humana, que
“aumenta o consumo (especialmente entre os ricos), ¢ a desigualdade econdmica.”
(Ceballos et alli 2015:4) De magnitude dificilmente concebivel dentro da perspectiva da
vida humana, o evento de extingdo demandaria, para sua contengao, esforgos urgentes nas
préximas duas ou trés décadas visando diminuir o tamanho e a distribui¢do da populacao
humana. Todavia, dados indicios de danos a serem impingidos a biodiversidade nas

proximas duas décadas, ndo ¢ dificil concluir com “uma triste imagem do futuro da vida,
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inclusive da vida humana” (2017:E6090): “A humanidade por fim pagara um pre¢o muito
alto pela dizimagdo do Unico conjunto [assemblage] de vida que conhecemos no

universo.” (2017:E6095)

Aumentam as perdas que a humanidade tanto inflige como lamenta, em um
fenomeno que, segundo Aldo Leopold, seria inédito: “Pois uma espécie lamentar a morte
de outra ¢ uma coisa nova sob o sol.” (Leopold 1949:110). Ele entdo se referia ao
monumento, erguido em 1947 por membros da Sociedade de Ornitologia do Wisconsin,
em memoria dos extintos pombos-passageiros (Ectopistes migratorius), com os dizeres
inscritos: Essa espécie se extinguiu pela avareza e pela irreflexdo do homem. Uma das
aves mais abundantes nas Américas até o século XIX, o pombo passageiro foi extinto em
menos de cem anos em razao “da caga comercial descontrolada e da perda do habitat e
suprimentos alimentares a medida que as florestas foram derrubadas para dar lugar as
fazendas e cidades.” (Miller Jr 2007:204) Em 24 de marc¢o de 1900, “um menino de Ohio
matou o ultimo exemplar selvagem conhecido” (2007:204), mas foi no dia primeiro de
setembro de 1914, no Zoolégico que Cincinnati, que morreu Martha, a ultima
sobrevivente entre os pombos-passageiros, quatro anos apds a morte de George, seu
companheiro. O monumento em sua homenagem, nas palavras de Leopold, “simboliza
nosso pesar” (Leopold 1949:108), porquanto “nenhum homem vivo vera novamente a
falange ondulante de aves vitoriosas, varrendo um caminho para a primavera através dos
céus de margo, afugentando o derrotado inverno de todos os bosques e pradarias do
Wisconsin.” (1949:109) Trinta e cinco anos ap0Os sua extin¢ao, a lembranga dos passaros
ainda persistia, segundo o autor, na memoria de alguns homens e de algumas arvores.
“Mas daqui uma década somente os mais velhos carvalhos lembrardo, e a longo prazo
somente as colinas saberdo.” (1949:109) H4 de restar pombos nos livros e nos museus, —
assim como o corpo de Martha, hoje em exibi¢ao no Museu Nacional de Histéria Natural
dos Estados Unidos, em Washington, D.C., — “mas estes sdo efigies e imagens, mortas a
todas as penurias e a todos os deleites.” (1949:109) Eles “ndo conhecem o impeto das
estagcdes; ndo sentem o beijo do sol, o agoite do vento e do clima. Eles vivem para sempre,
mas sem realmente viverem.” (1949:109) Por isso o lamento humano em meio a duvida
de que talvez o conforto obtido pela aquisicao de dispositivos industriais ndo compense
a perda da gloria que os pombos conferiam a primavera. “Talvez nds agora lamentemos

porque nao estamos seguros, em nossos coragdes, se lucramos com a troca.” (1949:109)

Curiosamente, contudo, Leopold enxerga nesse luto a evidéncia de uma
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superioridade recém-adquirida pelos humanos — ou a0 menos por alguns deles. “O Cro-
Magnon que matou o ultimo mamute sé pensava em bifes. O cagador que atirou no tltimo
pombo s6 pensava em sua proeza. O marinheiro que golpeou o ultimo arau ndo pensava
em nada. Mas nds, que perdemos nossos pombos, lamentamos a perda.” (Leopold
1949:110) Os pombos — assim como as demais espécies ndo humanas € mesmo como a
maioria dos humanos — s6 amavam as coisas presentes, as quais, para encontrar, so lhes
era requerido “o céu aberto e a vontade de bater suas asas” (1949:112). Por isso eles
jamais lamentariam nosso funeral. Mas, dentre os homens, h4 aqueles que se enlutem
pelos pombos ja perdidos, em um sentimento que evidencia “nossa superioridade sobre
as bestas” (1949:110). Superioridade que ndo se faria ver nos “nos nailons do Sr. Dupont
ou nas bombas do Sr. Vannevar Bush”, mas sim nessa nova capacidade de “amar aquilo
que foi”, tal como na capacidade “de enxergar a América como histéria, de conceber o
destino como um tornar-se, de sentir o aroma de uma nogueira através do calmo lapso das
eras” — as quais nos exigiriam “somente o céu aberto e a vontade de bater nossas asas.”

(1949:110-112)

“Mas o que o mundo perdeu ndo ¢ o que as pessoas lamentam.” (Despret
2017:219) Quando Martha e George, que prolongavam a historia dos pombos-
passageiros, nao quiseram ou nao puderam continua-la, o mundo perdeu uma perspectiva
singular, como “uma parte do que o inventa ¢ o mantém como mundo.” (Despret
2017:219) O que o mundo perdeu foi “o Unico, sensual, vivaz, quente, musical e colorido
ponto de vista que os pombos-passageiros criaram nele e com ele.” (2017:220) Junto com
George e Martha se extinguiu um modo através do qual o mundo vivia, pois “toda
sensacdo de todo ser do mundo ¢ um modo através do qual o mundo vive e sente a si
proprio, e através do qual ele existe. E toda sensagao de todo ser do mundo faz todos os
seres do mundo se sentirem e se pensarem diferentemente.” (2017:220) O vento e o sol,
junto aos quais os pombos-passageiros construiram seu mundo, ganharam com eles uma
série de sentidos que sem eles se esvairam, fazendo perecer o mundo cuja construcao
conectara esses passaros ao sol e ao vento. Sem o mundo de sensa¢des dos pombos-
passageiros, o proprio mundo morreu, empobrecendo de sentido o vento em suas
correntes e brisas, as ondas, os raios de luz e as arvores que, sob as aves, cintilavam e
murmuravam. Perdeu em proposito “tudo da natureza que era obnubilado por sua

passagem” (2017:220). A morte de Martha ¢ uma morte do mundo.

“Quando um ser nao mais existe, 0 mundo subitamente se estreita, € uma parte
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da realidade colapsa. Cada vez que uma existéncia desaparece, ¢ um pedaco do universo
de sensacgoes que se esvai.” (Despret 2017:220) Conforme Vinciane Despret, o mundo
forma e ¢ formado pelos pontos de vista que, situados e caracteristicos, conjuntamente se
constituem na constru¢do de seus proprios mundos, no seu engajamento em relagdes
produtoras de sentido, relagdes sensiveis. Proliferacdo inventiva de sentidos, “como
disseram os grandes e bons fil6sofos, o universo inteiro pensa e sente a si mesmo, ¢ cada
ser importa no tecido de suas sensagdes.” (Despret 2017:219-220) Cada extincao de
espécie €, assim, a desaparicdo de um modo de sentir, que, ausente, faz padecer e perder
em sentido os mundos com os quais se conectava, tornando mais escassas as
possibilidades de novas conexoes e criagdes. “O mundo morre a cada auséncia; o mundo
se rompe de auséncia.” (2017:219) Por isso, novos arranjos precisam ser inventados, para
que novas sensacdes possam vir a compor um mundo mais rico e florescente, em meio a
sucessivas mortes do mundo, quando diminuem drasticamente os meios para a invencao

e ¢ urgente que se logre criagdes e reconstrugoes.

Com frequéncia a perda dos “belos, fascinantes e culturalmente importantes
companheiros viventes da humanidade” (Ceballos et alli 2015:3) revela uma flagrante
dependéncia em relagdo aos ecossistemas, sem os quais se reduzem drasticamente
beneficios de biodiversidade cruciais a manutengao da civilizagdo, o que coloca dificeis
questdes relativas a uma rapida redugdo da populagdo e do consumo, de modo a evitar
uma “triste imagem do futuro da vida, inclusive da vida humana” (2017:E6090). Mas
quais respostas sao ainda possiveis quando, para além de uma humanidade que busca
evitar perdas futuras, atentamos a extingdo como uma perda do mundo, entendido como
construcao sempre presente de multiplos arranjos que nos conectam a multidoes de seres?
O que ocorre, sob essa perspectiva, a propria concep¢ao de humano? Que transformacgdes
advém ao antropocentrismo kantiano e a sua historia do desenvolvimento universal da

moralidade, se pretendemos assim responder a complexidade das questdes postas?

4.4. Capacidade de responder

Como desenvolver responsabilidade diante da complexidade de uma extingdo
que reduz em sentidos mundos conjuntamente formados pelo emaranhamento de seres
distintos, o humano dentre eles? Concernida com essa questdo, Donna Haraway fala em
response-ability, o cultivo da capacidade de responder a devastacdo, de modo a ensejar

continuidades em tempos de exterminio, fazendo florescerem o viver e o morrer bem “em
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um planeta vulneravel que nao esta todavia morto” (Haraway 2016:117). Ao atentar para
pressupostos contidos em discursos que despontam nos tempos de urgéncia ecologica que
vivemos, a fildsofa questiona a narrativa em torno ao Anthropos, aquela acerca de como
seu desenvolvimento historico atingira tamanha influéncia sobre os arranjos do ambiente,
que terminara por desertificar seu proprio mundo, impondo-lhe a necessidade de criar
maneiras de evitar sua iminente derrocada. Essa narrativa, conforme interpreta Haraway,
produz o desespero que afirma ou que ja ndo restam saidas diante da iminéncia da
catastrofe — estd feito, ndo hd mais o que evitar! — ou que € preciso se fiar na esperanga
de que uma salvagdo advinda de Deus ou da tecnologia conceda uma redengao final para
a epopeia do humano. Alternativamente, Donna Haraway nos convida a tecer narrativas
que nos coloquem a conviver com o problema [staying with the trouble], menos
preocupados em evitar um futuro iminente, mas, ao contrario, “aprendendo a estar
verdadeiramente presentes” (2016:1). Conviver com o problema ¢ lidar com suas varias
faces, reconhecer o enredamento da extingao ecoldgica “em miriades de configuragdes
inacabadas de lugares, tempos, matérias [matters], sentidos [meanings]” (2016:1). E
preciso se conectar aos emaranhamentos multiespecificos em que os seres conjuntamente
constroem os mundos que habitam, cultivando, junto a muitos humanos e outros que
humanos, o cuidado da response-ability, o cuidado de responder a extingdo com
engajamentos simpoiéticos que possam produzir novas capacidades, novos sujeitos,
novos mundos: “A tarefa é nos tornarmos capazes uns com os outros em todos os nossos
presuncosos [bumptious] tipos de resposta” (2016:1). Logra-se dessa maneira a criagao
de outras histérias, ndo apenas sobre devastacdo, mas também sobre mundificacido
multiespecifica a recuperar quietudes, “possibilidades de recuperagdo parcial e de
prosseguimento conjunto [getting on together].” (2016:10) Sob essa perspectiva, se
redefinem as distin¢des entre humano e nao humano, todos os seres imersos em relagoes,
nas quais, como meios e fins, produzem conjuntamente mundo — mundo no qual o
humano ndo tem centralidade, encontrando-se imiscuido aos seres subterraneos na
constru¢do de continuidades que permitam o viver € o morrer bem, a serem continua e

arriscadamente inventados.

Donna Haraway se importa com narrativas: “Historias [sfories] sdo essenciais,
mas nunca sao 'meras' historias.” (Haraway 2016:128) Historias constituem e destituem

mundos, conforme interpreta Juliana Fausto:

“Advindas de uma miriade de lugares diferentes, como mitos, artes, ciéncias
naturais e humanas, filosofia e outros, elas [as historias] efetivamente
b b
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compdem processos de mundificagdo. A histéria de como a Prometeu e
Epimeteu foi dada a tarefa de distribuir qualidades aos animais, o que eles
fizeram com uma prodigalidade tal que ndo sobrou nada para o homem,
levando Prometeu a roubar as artes e o fogo dos deuses para presented-lo aos
homens; a historia de como s6 (alguns) homens possuem alma; de como alguns
homens sdo mais propriamente humanos que outros; de como os homens sao
superiores as mulheres; de como certos deuses e mundos sdo mais reais que
outros; de como a natureza é muda e mero recurso; e todas as histérias da
humanidade excepcional em suas variagdes de animal universal, povo
exclusivo ou eleito, Yinica espécie a possuir discurso, politica, historia,
ferramentas e até maos sdo todas modos de constituir (e destituir) mundos. Elas
sdo, finalmente, parte da historia que culmina no Antropoceno.” (Fausto
2017:251)

A propria historia kantiana, construida por apelo, dentre outras, as narrativas
biblicas de Génesis e do Apocalipse, se volta ela mesma a proposi¢do de um mundo, no
qual a Providéncia conduz os seres humanos ao desenvolvimento das disposi¢des morais
em uma sociedade em que a agdo livre de todos sistematicamente produziria a felicidade
universal, terrenamente realizando sob a forma de um Estado cosmopolita a ideia de um
reino de Deus. Trata-se em primeiro lugar de uma historia a ser construida, uma historia
que contamos para que se efetive. Isso porque sem ela o ideal de um mundo moral em
Terra, em que os humanos universalmente acederiam a sua humanidade propria, inspiraria
apenas descrenca. Essa Historia, com conota¢des universais, impde um sentido a
humanidade tomada como espécie, de modo a conferir valor a existéncia ética humana, a
sua dignidade exclusiva, por apelo a confianga em uma Providéncia que justifique as
barbaries e catastrofes do percurso. As histdrias, “se ndo formos cuidadosos”, “podem
indicar também que nao hé nada fora dessa nova historia, que ndo hé outros modos de
estar no mundo e co-constitui-lo.” (Fausto 2017:251) Se ndo atentarmos a outras historias,
algumas “podem até fazer crer que o destino do homem (e do planeta) foi tragado em sua
origem” (2017:251) e que o conduz inexoravelmente seja, em certos casos, & sua

destruicao final ou, em outros, a uma salvacao transcendente.

Mas contar historias pode ser também uma maneira de romper com essa
presuncao de sentido ou verdade unicos, como no conto A quinta historia, de Clarice
Lispector, em que nos aproximamos de uma Unica historia justamente ao desdobra-la em
varias outras. “Embora uma unica, seriam mil e uma, se mil e uma noites me dessem.”
(Lispector 2016:335) A primeira delas € sobre como a narradora, queixando-se de baratas,
aprendera uma técnica para mata-las — uma mistura de agucar e gesso que, por ela testada,
se mostrou eficaz em esturricar-lhes “o de-dentro” (2016:335). A segunda ¢ a histéria de
como, ultrajada pela presenga, invisivel durante o dia, desse “mal secreto que roia casa

tao tranquila”, a narradora, “em nosso nome” (2016:335), regozijara-se ao assassinar as
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baratas. “Agora eu s6 queria gelidamente uma coisa: matar cada barata que existe. Baratas
sobem pelos canos enquanto a gente, cansada, sonha.” (2016:336) Na terceira historia, ao
descobrir madrugada adentro as “dezenas de estatuas” das baratas ‘“que haviam
endurecido de dentro para fora” (2016:336), a narradora ¢ assaltada pelas historias ocultas

desse mundo ja enrijecido:

“Algumas de barriga para cima. Outras no meio de um gesto que nao se
completaria jamais. Na boca de umas um pouco da comida branca. Sou a
primeira testemunha do alvorecer em Pompeia. Sei como foi esta ultima noite,
sei da orgia no escuro. Em algumas o gesto terd endurecido tdo lentamente
como num processo vital, e elas, com movimentos cada vez mais penosos,
terdo sofregamente intensificado as alegrias da noite, tentando fugir de dentro
de si mesmas. Até que de pedra se tornam, em espanto de inocéncia, e com tal,
tal olhar de censura magoada. Outras — subitamente assaltadas pelo proprio
amago, sem nem sequer ter tido a intuicdo de um molde interno que se
petrificava! — essas de subito se cristalizam, assim como a palavra ¢ cortada da
boca: eu te... Elas que, usando o nome de amor em vao, na noite de verdo
cantavam. Entdo aquela ali, a de antena marrom suja de branco, tera adivinhado
tarde demais que se mumificara exatamente por ndo ter sabido usar as coisas
com a graga gratuita do em vao: ‘¢ que olhei demais para dentro de mim! é que
olhei demais para dentro de...” — de minha fria altura de gente olho a derrocada
de um mundo.” (Lispector 2016:336-337)

Essa historia poderia ter muitos nomes, porquanto, sendo uma sd, relaciona
varias — “verdadeiras, porque nenhuma delas mente a outra” (2016:335). Contudo, se as
narrativas secretas das baratas e do rancoroso regozijo com o qual lhes exterminara a
narradora ndo desmentem a histéria da qual se partiu — “Assim fiz. Morreram.”
(2016:335) —, por certo a impregnam com sua pegajosa efetividade. Assim que, na quarta
historia, a narradora, ao fitar os cadaveres enrijecidos, ¢ posta ela mesma em suspenso
pelo entrecruzamento de suas historias. Estremecida pelo “aviso do gesso que seca: o
vicio de viver que rebentaria meu molde interno” (2016:337) e requisitada, consciente da
renovada populacdo a subir pelos canos a cada noite, a decidir se repetiria ou nao
diariamente o rito de transformar mundos em “estatuas que minha noite suada erguia”
(2016:337), a escolha da narradora se torna, em presenca das baratas, a de assumir ou
recusar uma “vida dupla de feiticeira” (2016:337): “Aspero instante de escolha entre
caminhos que, pensava eu, se dizem adeus, e certa de que qualquer escolha seria a do
sacrificio: eu ou minha alma. Escolhi. E hoje ostento secretamente no cora¢do uma placa
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de virtude: ‘Esta casa foi dedetizada.’” (2016:337) Se a histéria ndo € outra, por certo nao
continua a mesma, seguindo, tal como a narradora, impregnada pelo seu encontro com as

histérias noturnas e tubulares das baratas que doravante irrevogavelmente lhe pertencem.

Como na epigrafe deste capitulo, extraida do conto Os desastres de Sofia, o que

nos consterna ¢ “que um tapete ¢ feito de tantos fios que nao posso me resignar a seguir
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um fio s6; meu enredamento vem de que uma historia ¢ feita de muitas historias.”
(Lispector 216:262) As histérias proliferam a cada historia, do que resulta também a
necessidade de ter cuidado, de modo que nossas palavras nao nos cristalizem naquilo que
de antemao ja foi dito. As palavras que se utiliza aderem ao que se diz e a quem diz; elas
“me antecedem e ultrapassam, elas me tentam e me modificam” (2016:262). As histérias
— aquelas que contamos, as que continuamos, assim como muitas por ndés abandonadas —
ajudam a construir as histérias em prosseguimento. Mas “nem todas posso contar”
(2016:262) e, por isso, ¢ preciso cautela e cuidado com as histdrias que se conta e 0 mundo
que produzem, pois “uma palavra mais verdadeira poderia de eco em eco fazer desabar

pelo despenhadeiro as minhas altas geleiras.” (2016:262-263)

Em tempos de devastagdo, talvez hoje mais do que nunca, “importa quais
histérias fazem mundos, quais mundos fazem historias.” (Haraway 2016:12) Por isso
Donna Haraway se embrenha em historias subterraneas — historias como essas do conto
de Clarice Lispector, que sobem pelos canos em meio ao sono da gente cansada. Mas o
faz em busca de historias de continuidade, j& que resta sempre possivel que sejam
contadas outras historias, das quais carecemos em meio ao exterminio. “Estes sdo os
tempos em que precisamos pensar; estes sao os tempos de urgéncias que necessitam de
historias.” (2016:37) A historia da Terra tem sido frequentemente contada segundo a
imagem autopoiética do Anthropos, com suas armas, palavras e instrumentos, uma tragica
narrativa “‘com um unico real ator, Unico formador de mundo, o her6i” (2016:39), em
relacdo ao qual todos os outros sdo cendrio, recurso ou obstaculo. “Eles ndo importam;
seu trabalho ¢ estar no caminho, ser ultrapassados, ser a estrada, o conduto, mas nao o
viajante, ndo o criador [begetter].” (2016:118) Haraway aposta em historias que coletem
e carreguem a vida adiante; histérias outras que a do Anthropos criador de mundo. “E
dificil contar uma boa histéria com tal mau ator. Maus atores precisam de uma historia,
mas nao da historia toda.” (2016:49) Por isso a autora se conecta as narrativas de
multiplos seres da terra, narrativas nas quais o humano também se infiltra, mas das quais
ndo ¢ o centro. “A ordem ¢ retragada: seres humanos sdo com e da terra, ¢ as forgas
bioticas e abidticas dessa terra sdo a histdria principal.” (2016:55) Nao a narrativa das
armas, das palavras e das ferramentas do homem, mas das mochilas, sacolas, sacos,
cabacas, conchas. Das coisas cOncavas e vazias. Elementos que, embora infimos, se
disseminam pelas historias, carregando-as adiante. “A leve curva da concha que retém

apenas um pouco de dgua, apenas algumas sementes para dar e receber, sugere historias
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de devir-com [becoming-with], de inducdo reciproca, de espécies companheiras cuja
tarefa de viver ¢ morrer nao deve encerrar a contacao de historias, a mundificacao
[worlding].” (Haraway 2016:118-119)7 Outras narrativas sdo necessarias, para que nos
conectemos as historias de multiplos agentes subterraneos, de modo a ensejar

prosseguimentos.

A narrativa do Antropoceno sugere justamente essa epopeia do humano
formador de mundo, que, desta vez, desertificaria seu proprio ambiente ao ocasionar uma
destruicao sistematica dos ecossistemas, em razao dos impactos iniciados com o marco
tecnologico da invengdo do motor a vapor, na primeira Revolugao Industrial. E a historia
do homem empenhado na queima de cada caloria de combustiveis fosseis, engendrando
ele proprio a criagdo do maior nimero possivel de fosseis, de modo que esse “Burning
Man” (Haraway 2016:46) do Antropoceno se encontrara incrustado nas rochas e solos de
um futuro em que ele muito possivelmente nao cabera. Essa narrativa imputa a um tnico
ator — o humano formador de mundo, o Anthropos universalmente compreendido, — a
extingdo em curso, em razao de sua maldade e/ou de sua decadéncia. Nas palavras da

filosofa:

“A historia da Espécie Humana [Species Man] como o agente do Antropoceno
¢ uma reprise quase comica da grande Aventura falica humanizante e
modernizante, onde o homem, feito a imagem de um deus evanescido, adquire
superpoderes em sua ascese sagrado-secular, somente para terminar em tragica
detumescéncia, mais uma vez.” (Haraway 2016:47)

Essa historia sugere duas respostas possiveis. A primeira ¢ um conformismo
desesperado, a sensa¢do de nada haver a ser feito diante da destrutividade do homem, cuja
perfidia intrinseca o leva fatalmente ao colapso quando desenvolve meios tecnologicos
para tanto. A segunda ¢ a crenca de que uma salvacao advinda das alturas, seja um Deus
celeste ou novos avangos tecnoldgicos, impedira que a humanidade seja por si propria
eliminada ou, ao menos, privada de beneficios ecoldgicos cruciais. Trata-se, por isso, de
um discurso que ndo abre espago para que se conviva com o problema, para que se
compreenda sua complexidade e a variedade de seus agentes, — diversamente humanos e
outros que humanos, — que, com os mais diversos tipos de participagdo, conjuntamente
elaboram, em contextos localizados, a situag@o atual. Aceitando uma derrota inevitavel
ou esperando uma solugdo astral que contenha a concretizagdo da catastrofe, essa

narrativa impede que nos engajemos, em varios niveis, com os muitos mundos que a duras

7 Sigo Juliana Fausto (2017) na traduc3o de worlding por mundificagéo.

110



penas florescem no emaranhamento multiespecifico. Ela encobre a agéncia sempre
presente de ndo humanidades e dissolve a diversidade das varias humanidades, afastando-
nos de passados, presentes e futuros, que, compondo outras narrativas, podem mobilizar
maneiras outras de responder. O Antropoceno corre o risco de apagar muitas outras
historias, silenciar muitos mundos, nos tirando a capacidade de imagina-los ou de nos
importarmos com eles, “tanto aqueles que existem precariamente agora (incluindo
aqueles chamados selvagens [wilderness], ao longo de toda a historia contaminada do
termo no colonialismo racista) quanto aqueles que precisamos trazer a existéncia [fo bring
into being| em alianga com outros seres [critters], por uma recuperagdo ainda possivel de
passados, presentes e futuros.” (Haraway 2016:50) E uma historia que nos retira a
capacidade de lidar com a catastrofe de modo a conjuntamente criar mundos dos quais o
proprio mundo carece em tempos de exterminio, genocidio e destrui¢do. Por induzir
respostas que eliminam as possibilidades de continuidade, essa narrativa opera, pois, uma
dupla morte, “o assassinio da continuidade e a demolicdo de geracdes.” (Haraway
2016:214) Mas ¢ urgente, com toda a dificuldade que isso implica, abrir espaco para
outras histérias, em que se embrenham humanidades multiplas ¢ ndo humanidades —
histérias de multiplo engajamento e desenvolvimento de capacidades na construgdo de
presentes que permitam a recuperacdo e o florescimento de refigios em meio a
devastacdo. Precisamos abrir espaco para histérias subterraneas, que, sempre presentes
na continuidade das narrativas, recolhem e carregam o que de mais variado ha, retirando
do Anthropos a pretensao de excepcionalidade astral para devolvé-lo a convivéncia

terrena e multiespecifica.

Nao sem razdo, conforme argumentam Lewis e Maslin, o Antropoceno produz
grande inquieta¢do em torno a sua formalizacdo e datacdo, com “propostas variando desde
antes do fim da ultima glaciagdo até a década de 1960.” (Lewis & Maslin 2015:171) Trata-
se de um caso em que, “diferente de outras designacdes de unidade de tempo geoldgico,
defini¢des provavelmente terdo efeitos além da geologia™ (2015:171), o que faz com que
sua formalizacdo de certa forma “transforme cientistas em arbitros [...] da relagdo
humano-ambiente” (2015:171), cujas decisdes repercutem além do seio de uma
comunidade académica. A questdo é que os possiveis critérios para a definicao formal do
Antropoceno conduzem a compreensoes diferentes de sua realidade, pondo cada um em
destaque determinados acontecimentos e referenciais em detrimento de outros —

ensejando, com isso, maneiras distintas de nos enderecarmos politicamente aos
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acontecimentos:

“Por exemplo, definir uma data antiga para seu inicio pode, em termos
politicos, ‘normalizar’ a mudanca ambiental global. Enquanto isso, o
estabelecimento de uma data posterior, relacionada a Revolugdo Industrial,
pode, por exemplo, ser usada para enderegar responsabilidade historica pela
emissao de didxido de carbono a paises e regides particulares durante a era
industrial.” (Lewis & Maslin 2015:171)

Publicado antes do relatério do Grupo de Trabalho sobre o Antropoceno que
recomendou como GSSP os registros de detonacdes termonucleares ocorridas em 1952
ou em 1954, o artigo de Lewis & Maslin se punha de acordo com a consideracdo dos
radionuclideos residuais datados da Grande Aceleragdo como um possivel GSSP
adequado, embora sugerisse outro marcador primario (um pico nas concentracoes globais
de 'C, registrado em 1964). A maior vantagem decorrente dessa adocdo seria, em seu
parecer, a maneira como esse referencial primario articularia “a ampla variedade de
impactos humanos” (Lewis & Maslin 2015:177) registrados no periodo — “quase todos os
registros estratigraficos hoje, bem como nas décadas recentes, possuem algum marcador
de atividade humana.” (2015:177) Em contrapartida, os autores argumentavam que, ainda
que os registros de radionuclideos fornecam um bom marcador de atividade humana em
escala global, eles expressam uma mudanga no sistema Terra que, nao obstante
generalizada, ¢ comparativamente pequena. Embora “explosdes nucleares tenham a
capacidade de fundamentalmente transformar muitos aspectos do funcionamento da
Terra, até 0 momento nao o fizeram, de modo que os radionuclideos fornecem um bom

marcador GSSP, mas ndo um evento de transformagao planetaria.” (2015:177)

Alternativamente, eles entdo apresentavam pela primeira vez, sob a alcunha de
Orbis spike, outro possivel GSSP: a “colisdao do Velho com o Novo mundo” (Lewis &
Maslin 2015:174). A chegada dos Europeus a América, em 1492, resultou na mistura
transcontinental de ‘“biotas previamente separadas” (2015:174), da qual provém bons
marcadores estratigraficos, ¢ em um rapido declinio da populagdo, devido a sua
“exposicdo a doencas trazidas pelos europeus, além de guerra, escraviddo e fome”
(2015:175) — o que, acarretando uma diminui¢do em emissdes e propiciando a
regeneracdo de grandes porg¢des de floresta, teve por consequéncia uma queda nas
concentragdes de CO2 atmosférico, até seu ponto mais baixo em 1610, sugerido entdo por
Lewis & Maslin como marcador primario. Segundo eles, essa datagdo, fixada 150 anos
antes da Revolucao Industrial, conectaria a esta ultima toda a histéria da exploragdo das

Américas, posta entdo em relevo em sua importancia tanto geologica quanto historica.
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Dai a necessidade, na escolha entre os candidatos a GSSP, de se atentar aos seus possiveis

impactos sobre a consciéncia politica e ecologica das agdes humanas:

“A escolha de 1610 ou de 1964 como o inicio do Antropoceno provavelmente
afetaria a percepgdo das agdes humanas sobre o ambiente. O Orbis spike
implica que colonialismo, comércio global e carvdo deram origem ao
Antropoceno. De uma maneira geral, isso pde em evidéncia preocupagdes
sociais, particularmente as desiguais relagdes de poder entre grupos de pessoas,
o crescimento econdmico, os impactos do comércio globalizado, e a nossa
atual confiangca em combustiveis fosseis. Os efeitos decorrentes da chegada
dos europeus nas Américas também colocam em evidéncia um exemplo
duradouro e em larga escala de acdes humanas desencadeando processos
dificeis de prever ou manejar. A escolha do bomb spike conta uma historia de
um desenvolvimento tecnoldogico de elite que produz uma ameacga de
destrui¢ao planetaria. O duradouro avango de uma tecnologia desenvolvida
para matar pessoas, de langas a armas nucleares, evidencia o problema mais
geral das ‘armadilhas do progresso’. Inversamente, o Tratado de Interdigao
Parcial de Ensaios Nucleares, de 1963, e posteriores acordos pdem em
evidéncia a habilidade dos povos de coletivamente e com sucesso manejar uma
ameaca maior aos humanos ¢ ao ambiente. O evento ou data escolhido como o
inicio do Antropoceno afetara as historias que as pessoas constroem acerca do
corrente desenvolvimento das sociedades humanas.” (Lewis & Maslin
2015:177-178)

Donna Haraway se posiciona em favor de uma vinculag@o da crise ecologica em
curso com os séculos XVI e XVII ¢ todas as transformagdes bidticas relacionadas a
pilhagem das Américas e ao genocidio, a realocacao e a escravidao de povos indigenas,
humanos e outros que humanos. Entretanto, por isso mesmo Haraway sugere uma outra
figura, que ndo a do Antropoceno, como mais interessante para pensar: o Capitaloceno.
O conceito do Capitaloceno foi desenvolvido simultaneamente por Donna Haraway e
Jason Moore, embora o termo ja houvesse sido utilizado antes disso. A necessidade de
uma outra figura que ndo a do Antropoceno proviria do fato deste altimo operar com base
naquilo que Moore denomina aritmética verde (Moore 2016:4): a tendéncia em ecologia,
fundada na dicotomia moderna Natureza/Sociedade, de compreender a crise ecologica
como resultado inevitdvel da adi¢dao das agdes humanas por sobre a natureza. Por isso, o
Antropoceno estaria atrelado a um discurso sobre uma humanidade que, em seu
desenvolvimento, colide com a natureza, descobrindo-se ela mesma ameacada por suas
acoes. Mas essa separacdo entre natureza e sociedade aparece ela mesma, no diagnostico
de Moore, como “diretamente implicada na colossal violéncia, na desigualdade e na
opressao do mundo moderno” (2016:2). Sendo uma das causas do problema, ela ndo seria
capaz de lhe enderecar respostas adequadas: “O tipo de pensamento que criou a
turbuléncia global de hoje pouco provavelmente nos ajudara a resolvé-la.” (2016:1) Por
isso o Antropoceno, embora levante muitas questdes fundamentais, seria ele mesmo

incapaz de adequadamente respondé-las: “Questdes sobre capitalismo, poder e classe,
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antropocentrismo, enquadramentos dualistas de ‘natureza’ e ‘sociedade’, e o papel dos
estados e impérios — todas sao frequentemente agrupadas pela perspectiva dominante do
Antropoceno.” (2016:5) Dai a necessidade de novas figuras, como a do Capitaloceno, que
pretende conectar a crise ecologica ao capitalismo. Este, contudo, considerado menos
como um “sistema econdmico e social” do que “como uma maneira de organizar a
natureza — como uma ecologia-mundo [world-ecology] capitalista, situada e

multiespecifica.” (2016:6)

Conforme interpreta Donna Haraway, o Capitaloceno ¢ uma figura mais
interessante para pensar do que o Antropoceno, por se referir ndo a um ato de espécie. A
responsabilidade ¢ distribuida em redes de acontecimentos situados, antes que atribuida
a maldade, intrinseca ou degenerada, da espécie humana. Nao se trata de culpar a
humanidade decaida ou a destrutividade da tecnologia, mas de reconhecer um conjunto
de praticas cujo desenvolvimento ¢ localizado, o que permite que se visualize os
diferentes tipos de participacgao e responsabilidade no atual evento. O Capitaloceno €, por
isso, uma histéria capaz de dar voz a outras historias. Alheio ao determinismo
tecnoldgico, ele ndo enxerga na Revolucdo Industrial e no motor a vapor os
desencadeadores da derrocada do Anthropos. Considera-os acontecimentos sem duvida
decisivos, mas conectados a uma devastagao que retorna no tempo. Também os humanos
aparecem como atores de incontestavel importancia, mas com vinculagdes distintas a
historia e conjugados a varios outros atores que, em conjunto, pdem em curso as
transformagdes em jogo, sem apelo a “perfidia do Anthropos, da Espécie Humana, ou do
Homem Dominador [Man the Hunter].” (Haraway 2016:48) Para além de um conceito
universal de espécie, o Capitaloceno conecta multiplos atores particulares, humanidades
distintas, ndo humanidades, seres vivos ou ndo. Passados, presentes e futuros — situados,
nao obstante difusos e disseminados. Todos em jogo, com atuagdes distintas e diversas,
na elaborag¢do da corrente situacdo — da extingdo, da devastacdo e do genocidio, mas

também das possiveis recuperagdes. Nas palavras da filosofa:

“O anthropos — o que ¢ isso? Todos os Homo sapiens sapiens? Toda a
humanidade [mankind]? Ora, quem exatamente? A humanidade consumidora
de combustiveis fosseis € a primeira resposta curta a isso. A humanidade
industrial, contudo, ainda ¢ um tipo de ser-espécie; ela ndo se refere a toda a
humanidade industrial, mas especificamente as formacdes de capital global e
de socialismos de Estado globais. Uma boa parte disso sdo as redes de troca,
as redes de finangas, as praticas de extracdo, a criagdo de riquezas, e as (mas)
distribuigdes em relagdo tanto a pessoas quanto a outros seres. Isso seria
provavelmente melhor nomeado como Capitaloceno, se se quer uma so
palavra. Os eventos de extingdo em massa se relacionam a utilizagdo
[resourcing] da terra para a producdo de commodities, a utilizagdo de tudo
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sobre a terra, mais certamente incluindo pessoas, e tudo que vive e rasteja e
morre e tudo que esta nas rochas e sob as rochas. Vivemos na terceira grande
era do carbono, na qual estamos testemunhando a extracdo da ultima caloria
possivel de carbono do solo profundo pelas tecnologias mais destrutivas
imaginaveis, das quais o fracking ¢ somente a ponta do iceberg (a derreter).
Veja o que ocorre no Artico a medida que o gelo maritimo derrete e as nagdes
alinham suas naves de guerra e minerag@o para a extragao da ultima caloria de
combustiveis baseados em carbono dos oceanos do norte. O nome
Antropoceno perde isso tudo; como se se tratasse de um ato de espécie. Ora,
ndo se trata de um ato de espécie. Entdo, se eu tivesse que escolher uma unica
palavra eu chamaria de Capitaloceno.” (Haraway; Kenney 2015:259)

O discurso do Capitaloceno por certo pode se prestar ao mesmo papel que o do
Antropoceno, caso ensaie um novo grande ator que relegue tudo o mais a condi¢do de
cenario. “As histérias tanto do Antropoceno quanto do Capitaloceno estdo
constantemente perto de se tornarem grandes demais [much Too Big|.” (Haraway
2016:50) Nao obstante, o Capitaloceno ¢ uma histéria capaz de apontar “as historias
sistémicas de metabolismos ligados, articulacdes e coproducdes (escolha sua metafora)
de economias e ecologias, de historias e seres humanos e nio humanos” (2016:49). E uma
narrativa que carrega consigo a vantagem de, tendo sido relacionalmente construida por
variados tipos de agéncias localizadas, prescindir da referéncia a “um secular anthropos
divinal, uma lei da historia, a maquina ela mesma, ou um demoénio chamado
Modernidade” (2016:50), mantendo aberta a possibilidade de sua desconstrucdo
relacional, sua decomposi¢@o em histérias mais vivazes, “que sejam grandes o suficiente
para reunir as complexidades e manter as bordas abertas e avidas por conexoes

surpreendentes, novas e antigas.” (2016:101)

“Pensar precisamos; precisamos pensar. Isso significa, simplesmente, que
precisamos mudar a historia; a historia precisa mudar.” (Haraway 2016:40) Dai a
necessidade de producdo de novas historias, historias de alianca e de cuidado, que, diante
da extingdo como morte do mundo, permitam a continuidade do mundo como construgao
multiespecifica — “importa quais historias nds contamos para contar outras historias
junto” (2016:12). E preciso herdar a devastagio e a extingdio, mas também historias que
permitam reconstruir outras narrativas e recuperar quietudes nos “tempos de combustao
e extracdo chamados de Antropoceno e Capitaloceno” (2016:90), decompondo-os na
pilha lamacenta de um enredamento multiespecifico que permita uma recriagdo ainda
possivel de refligios para o nimero cada vez maior de refugiados humanos e ndo humanos
na Terra. Em lugar da historia do humano autopoiético formador de mundo, Donna
Haraway procura historias de construcao conjunta, simpoiética. O viver junto, a simbiose,

¢ anterior aos individuos, que conjuntamente se produzem. “Nada produz a si mesmo;
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nada ¢ realmente autopoiético ou auto-organizante.” (Haraway 2016:58) Haraway busca
na biologia uma interpenetracdo simbidtica em que os agentes sdo reciprocamente
constituidos pelas suas relacdes, cativos de uma constru¢do conjunta de suas proprias
vidas, sua devoragdo e mutua coprodugdo. Os seres vivos, sob essa perspectiva, ndo sao
organismos autdnomos que buscam travar com seu ambiente relagdes visando beneficios.
A perseveracdo da vida ocorre sempre desde emaranhamentos relacionais quase-
coletivos, em que todos os agentes, em sua quase-individual relacionalidade, reciproca e
coletivamente se produzem, simpoieticamente. Com isso, ndo se pensa o mundo como
um conjunto de seres com qualidades pré-estabelecidas entrando em contato através de
seu encontro, mas mundo como profusdo de encontros em que os seres conjuntamente se
constroem, desenvolvendo capacidades. “Os parceiros ndo precedem os nés” (2016:12)
E isso que mantém aberta a possibilidade de que, em um encontro, algo de novo,
interessante e surpreendente surja, como resultado do cultivo que permita ao outro ser

interessante, que torne um ao outro capazes.

Retomando o conceito de Vinciane Despret, Haraway se refere ao devir-com
justamente como parceria que torna seus agentes reciprocamente capazes. Devir-com ¢é
aceitar tornar-se outro na interagao com aquilo que o outro sugere, de modo a aumentar
as capacidades dos envolvidos, coproduzindo o que ainda nao ha. Trata-se de habitar “um
mundo de proposi¢des ndo disponiveis previamente” (Haraway 2016:128), colocando
questdes que possibilitem respostas surpreendentes, propondo em conjunto algo que nao
pode ser antecipado, de modo a possibilitar a inven¢ao, com todos os riscos que ela
implica. E como a brincadeira, que, sem o compromisso com o meramente funcional,
abre espaco para o ficcional, para a proposi¢ao de novos sentidos até entdo inexistentes.
“A brincadeira constréi futuros possiveis de presentes alegres mas perigosos [...]. Ela
consiste em arriscar um com o outro, ndo em proibi¢do.” (Haraway; Kenney 2015:60)
Engajar-se em relagdes que produzam novos engajamentos, capacidades e perspectivas é
uma pratica de mundificagdo, um acréscimo de subjetividade, uma expansdo de mundo
que opera por adi¢do, ndo por subtracdo. Em tempos de exterminio como morte do
mundo, isso € conviver com o problema, logrando possiveis reflorescimentos em que as
interagdes produzam aquilo que nio havia, inventando pessoas em novos sentidos, ndo
definidos previamente, para além da distingdo entre humanidade e ndo humanidade. E o
avesso da ética kantiana, que previamente delimita quem sdo e quem devem ser as

pessoas. Kant busca silenciar a produc¢ao do novo, comprometido com a realizagdo de um
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ideal abstrato que exclui de saida modos outros de existéncia. Restringindo o mundo ético
a uma concep¢ao de humano a ser universalmente construida, ele fecha as portas para a
invencao coletiva de novos sentidos de ser pessoa. Dai a urgéncia em lograr outras vias,
para que pessoas sejam criadas nas mais inesperadas maneiras, — ndo como entidades
fixas e definidas, mas como agentes de um possivel florescimento reciproco de

capacidades, — abrindo frestas e infiltracdes na distingao kantiana entre pessoas e coisas.

Essa invengdo do novo ndo exclui a conexdo a passados e presentes; pelo
contrario. Estar verdadeiramente presente ¢ sim habitar um tempo de comegos e
continuidades, mas repleto de herancas e lembrancas, para que se possa nutrir aquilo que
pode ainda vir a ser. Heranga ndo tem aqui o sentido de lealdade a um passado, mas de
cultivar presentes a partir das histérias em que desde ja nos situamos. Carecemos da
humildade de ndo comecar do nada, mas de criativamente continuar historias e obrigacoes
que nos sao transmitidas, com a consciéncia de que nada precisava ser como ¢, assim
como nada precisa necessariamente vir a ser. Herdar € conviver com o problema desde
sua constru¢do relacional em miriades de agentes com os mais distintos tipos de
participag@o, para que possamos disseminar essas historias adiante, numa retransmissao
de mundo que permita invengdes. Heranca ¢ também /uto por aqueles que, tendo ja sido
extintos, ecoam como memoria, lamento que, diferentemente do que propunha Leopold,
ndo se configura como traco da excepcionalidade humana, disseminando-se, ao contrario,
onde quer que haja perdas. Esse luto por vezes precede a morte, como no caso da orquidea
cuja flor € o retrato — sua lembranga e interpretagdo — da genitalia da fémea de sua ja
extinta abelha polinizadora, seu modo de coletar e carregar adiante uma auséncia que a
encaminha a uma morte inevitivel.® Mas o luto, como pratica de afligir-se-com [grieve-
with], pode também gerar novas relagdes para a continuidade do viver e do morrer bem,
tornando a lida com a perda uma perseveracao em seguir adiante. “A pratica das artes da
memoria envolve todos os seres terrenos [terran critters]. Isso precisa ser parte de
qualquer possibilidade de ressurgéncia!” (Haraway 2016:69) O luto genuino [genuine
mourning| nos faz conscientes de nossas relagdes de dependéncia e coproducao com os
mais variados seres que, em sua especificidade situada, vao sendo arrastados a extingao.
Com isso, ele possibilita a agdo pratica responsiva, “o tipo de ressurgéncia que possa

encarar o originario, repetindo traumas da histéria sem negagdo e sem ciniSmo ou

& Donna Haraway reproduz e comenta o cartum “Bee Orchid”, de Randal Munroe (Munroe apud Haraway
2016:69-70), disponivel também no website do autor: https://xkcd.com/1259/ (Acesso em 07-04-2019).
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desespero.” (2016:97). Precisamos aprender a “viver com fantasmas” (2016:39), herdar e
carregar lembrangas, transmitindo adiante historias de emaranhamento e invengao: “Eu
me lembrarei de sua abelha, Orquidea. Eu me lembrarei de vocé.” (Munroe apud Haraway

2016:70)

Conviver com o problema, por conseguinte, ¢ complexifica-lo, seguindo os
multiplos fios de seu enredamento. E causar confusdo [make trouble], no intuito de
desestabilizar nossas narrativas, abrindo nelas espagco para as multiplas historias
subterraneas postas em questao pelo atual evento de extingdo, para que possamos “agitar
resposta potente a eventos devastadores, tanto quanto acalmar aguas bravias e reconstruir
lugares quietos.” (Haraway 2016:1) Conectando-nos as historias — passadas, presentes e

ainda possiveis — de mundifica¢do conjunta, talvez possamos

“[...] de algum modo fazer a retransmissao, herdar o problema, e reinventar as
condigdes para o florescimento multiespecifico, ndo apenas em um tempo de
incessantes guerras humanas e genocidios, mas em um tempo de extingdes em
massa ¢ genocidios multiespecificos que arrasta povos ¢ seres a um vortex.”
(Haraway 2016:130)

Precisamos nos vincular a histérias que, construidas em alianga multiespecifica,
carreguem a vida adiante. “Boas histérias buscam passados que sustentem espessos
presentes para manter a histoéria em andamento para aqueles que vém depois.” (Haraway
2016:125) A destruicdo em curso exige que respondamos tecendo narrativas junto a
miriade de seres aos quais somos atados, de modo a decompor a Historia da derrocada do
Anthropos em historias que permitam brotar a continuidade e a retransmissao do viver e
o morrer bem. “Eu proponho um nome para um outro lugar e tempo [for an elsewhere
and elsewhen] que foi, ainda ¢, e poderia ainda ser: o Chthuluceno.” (2016:31) O nome
Chthuluceno, cheio de tentaculos explorados pela filosofa, faz referéncia aos seres e
poderes ctonicos, que, difusos pela humusidade de toda a Terra, se furtam a narrativa do
Anthropos a imagem e semelhanca de Deus ou de um pantedo celeste. Sao aqueles
“indigenas a terra em miriades de linguagens e historias”, “aqueles agora submersos e
esmagados nos tuneis, cavernas, sobras, bordas, e fendas de dguas, ares, e terras
danificados.” (2016:71) O Chthuluceno € essa outra historia que precisa ser nutrida, fato
que carece de cuidado, para que possa “coletar o lixo do Antropoceno, o exterminismo
do Capitaloceno, e fazer uma pilha de decomposi¢ao muito mais quente para passados,

presentes e futuros ainda possiveis.” (2016:57).

Com isso, o objetivo da filésofa ndo € negar os fatores antropicos envolvidos na

destruicdo planetdria em curso. Ela tampouco descarta simplesmente o nome

118



Antropoceno, sua popularidade e os sentidos que ele aventa. A devastagdo e o exterminio
do Antropoceno e do Capitaloceno sao fatos. Mas € preciso que se cultive o fato, que se
tenha cuidado com aquilo que, tendo sido feito, pode ser desfeito em outra histdria, a ser
continuamente produzida. Fatos “podem ser desestabilizados™: “Alguns de nossos fatos
necessitam de protecdo, nutri¢do e cuidado; outros fatos deveriam ser desfeitos. Mas fatos
nao abandonam, e ndo deveriam abandonar, a zona do cuidado.” (Haraway; Kenney
2015:266) Ja durante o Holoceno houve interagdes antropicas com influéncia sobre a
formacdo climatica do planeta, tais como queimadas, desflorestamento e abertura de
clareiras para a agricultura, sem que no entanto isso estabelecesse novas condi¢des
ambientais globais. No Antropoceno, em contrapartida, as modificagdes teriam se tornado
macrossistematicas, com expressoes na sedimentacdo fisica, no aquecimento global
decorrente das emissdes de carbono, na mudanca biotica, nas alteragdes na temperatura,
na acidificacdo e na elevacdo do nivel dos oceanos, etc. (Zalasiewicz et alli 2008) Como
afirma Donna Haraway: “Mudanga na terra ndo é o problema; taxas e distribui¢des da
mudanga ¢ que s3o o problema.” (Haraway 2016:73) O Holoceno, com “com a maior
diversidade biologica na histéria da Terra” (Ceballos et alli 2017:E6090), foi um rico
periodo de coprodugao multiespecifica de uma estabilidade cheia de refugios, “dos quais
aressurgéncia de conjuntos de espécies poderia ocorrer” (Haraway 2016:31) apds eventos
catastroficos. J4 o Antropoceno teria como sua maior caracteristica a destruicdo e a
simplificacdo dos refigios do Holoceno, através de uma série de interferéncias — operadas
ndo simplesmente pelo Homo sapiens, mas por “povos situados historicamente,
biopoliticamente, biotecnicamente, bioculturalmente”, em combinagdo com “outras
forcas bidticas/abioticas” (2016:99). Essa destruicao de reflgios seria, no diagndstico da
filosofa, o proprio “ponto de inflexdo” (2016:100) da passagem do Holoceno para os
processos dificilmente previsiveis nomeados como Antropoceno, Capitaloceno. “Talvez
o ultraje que merega um nome como Antropoceno diga respeito a destruicdo de lugares e
momentos de refligio para as pessoas [for people] e outros seres [other critters].”
(2016:100) Por isso precisamos do Chthuluceno como tempo da recuperacao de refagios,
de modo a tornar o Antropoceno mais “um evento limite [boundary event] que uma
época” (2016:100). Como tempo de descontinuidades, o Antropoceno marca o
descompasso entre aquilo que o precede e o que pode lhe suceder. Seria nosso trabalho
encurta-lo, através do cultivo “uns com os outros em todas as imaginaveis €pocas
vindouras que possam prover refugio” (2016:100). Dai a urgéncia do cultivo de uma

historia nunca acabada e sempre prenhe de muitas outras historias, que, a partir de nossas

119



relagdes a cada vez situadas, nos conecte a narrativas de cultivo conjunto e
multiespecifico. Uma outra histéria para a restauragdo parcial de refugios aos quais
possam recorrer muitos dos ja incontaveis refugiados do Antropoceno, para dividir a mesa

os meios e fins de viver e morrer bem.

Nao se projeta com isso a concretizagdo de um ideal de futuro, mas antes se
aposta numa criagdo presente que permita o prosseguimento — sempre imprevisivel — de
outras historias, a serem continuamente inventadas e retransmitidas, numa mundificacao
conjunta, multiespecifica. Por pretender submeter toda ndo humanidade a um conceito
universal e excludente de humano, Kant enxerga na figura do Progresso a Unica via
possivel de sentido para a historia, tornada entdo Histéria universal. Mas € possivel se
conectar a outras narrativas, que, para além da distingdo entre pessoas e coisas, cultivem
conexoes inventivas, apostando em florescimentos e recuperagdes, de modo a permitir
que a novidade siga sendo criada, sem que se precise ou possa antecipa-la. Rompendo
com o Progresso do Homem rumo a sua dignidade prépria, podemos nos ligar a variados
arranjos que perseverem na pratica de “nutrir, ou inventar, ou descobrir, ou de algum
modo costurar [cobbling together] maneiras de viver € morrer bem um com o outro nos
tecidos de uma terra cuja propria habitabilidade se encontra ameagada.” (Haraway
2016:132) Retirar do humano sua pretensa posicdo central para devolvé-lo a lama
multiespecifica do planeta Terra ¢ entender que o humano ¢ sempre também outro-que-
humano, na medida em que sua suposta autopoiesis ¢ desde sempre simpoiesis € que
apenas desde multiplas relagdes ele desponta naquilo que pode a cada vez se tornar. A
criacdo de mundo, longe de uma excepcionalidade humana, ¢ um empenho
multiespecifico, que desata o humano de sua astralidade para devolvé-lo a sua
humusidade: humano como /imus.” Essa decomposi¢io conjunta pode elaborar matéria
para florescimentos presentes e futuros, despertando novas capacidades nos seres “tanto
como meios quanto como fins” (Haraway; Kenney 2015:256), de modo a tornar “este
presente o passado de um futuro no qual o mundo, ainda que deteriorado, continua a ser

o resultado de experimentacdes de devir-com multiespecificas.” (Fausto 2017:254) Se a

9 “Varios especialistas entendem anthropos como ‘aquele que da terra olha para cima’, aquele que é
terrano [earth-bound], da terra, mas olhando acima, fugindo das forgas elementais e abissais, ‘astralizado’.
‘Humano’ é uma figura melhor para nossa espécie, se aspiramos a um vocdbulo para a espécie, em razdo
de seu vinculo com humus, composto [compost]. Diferentemente de anthropos, hUmus n3o é sobre olhar
para cima; é sobre estar quente. [...] Ndo é pds-humano [post-human], mas com-post. [...] O ‘Homo’
precisa reenraizar em humus, ndo se extasiar em um anthropos apocaliptico. O composto prové as figuras
para produzir agora culturas, ciéncias e politicas publicas e multiespecificas.” (Haraway; Kenney 2015:259-
260)
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distin¢do entre pessoa e coisa, fundamental a ética kantiana, ¢ dada entre humanidade e
nao humanidade, sendo dever da primeira imprimir na segunda sua forma universal, a
humusidade dos humanos borra esses limites, deslocando-os do dever para o devir, no
intuito de inventar maneiras inusitadas de sermos pessoas, “‘como meios € nao apenas

fins” (Haraway 2016:103).

Se o Antropoceno, conforme alerta Chakrabarty, nos consterna ao perigosamente
conectar problemas ecologicos e sociais mediante a complicada necessidade de uma
redugdo das pressoes do tamanho e do consumo da populagdo humana, isso exige, do
ponto de vista de Donna Haraway, a proposi¢do de maneiras outras de construgdo
multiespecifica e multigeracional de parentesco, reinventando condi¢des saudaveis de
convivéncia social e ecologica. Fazer parentes em outros sentidos pode diminuir o nimero
de bebés: “Make Kin Not Babies!” (2016:102) E preciso abrir caminhos para a invengao,
buscando em povos e grupos distintos maneiras ja existentes de compor pessoas, bem
como crias outras novas, por caminhos nao esperados, “em linhas de conexao inventiva”
(2016:1) junto aos seres terrenos e como seres terrenos. Nao se trata, portanto, da
pretensdo de universalizar ou impor qualquer pratica, numa proibi¢do ou restri¢do da
reprodugdo — solucdo barbara que retiraria uma decisdo pessoal inalienavel e muito
provavelmente se direcionaria a grupos sociais bastante particulares. “Muitos modelos
falidos de controle populacional proveem fortes precaugdes [strong cautionary tales].”
(Haraway 2016:138) O caso ¢ antes fazer proliferar um “parentesco outro-que-natalista
[othe-than-natal  kin]” (2016:209), com lacos maultiplos entre pessoas, nao
necessariamente apenas humanas, “de modo a lenta e efetivamente alcangar niveis que
fagam sentido para a humanidade diversa e distribuida como hiimus, mais do que como
pontos finais de natureza e cultura.” (2016:159-160) Conviver com o problema ¢ travar
parentescos inesperados que cultivem novas capacidades em seus envolvidos, gerando

pessoas em outros sentidos e recuperando convivéncias saudaveis:

“[...] e se 0 novo normal se tornasse uma expectativa cultural de que toda nova
crianga tivesse pelo menos trés pais comprometidos ao longo de toda sua vida
(que ndo sejam necessariamente amantes um do outro e que nao teriam mais
bebés depois disso, embora pudessem viver em casas multigeracionais, com
mais criangas)? E se praticas sérias de adog¢do de idosos e por idosos se tornasse
comum? E se as nagdes preocupadas com baixas taxas de natalidade
(Dinamarca, Alemanha, Russia, Singapura, Taiwan, a América branca, ¢ mais)
reconhecessem que o medo de imigrantes ¢ um grande problema e que projetos
e fantasias de pureza racial conduzem a um ressurgente pro-natalismo? E se as
pessoas em todo lugar buscassem inovagdes de parentesco [kinnovations] ndo
natalistas para individuos e coletivos em mundos gqueer, decoloniais e
indigenas, ndo nos ricos nem nos setores extratores de riqueza europeus, euro-
americanos, chineses ou indianos?” (Haraway 2016:209)

121



O cultivo dessa criatividade em meio a urgéncia, dessa constru¢do conjunta de
mundo, desse luto pelos que ja se extinguiram, dessa memoria mantida das conexoes
travadas, dessa heranga de historias sempre ja em andamento, dessa invengao de novas
capacidades e linhas de parentesco; isso ¢ o que Donna Haraway entende, em tempos de
extingdo, como response-ability: “aquele cultivo através do qual nos tornamos uns aos
outros capazes, aquele cultivo da capacidade de responder.” (Haraway; Kenney
2015:256-257) Response-ability ¢ um engajamento a ser construido em multiplas aliangas
que abram espago para inven¢do de mundos em que florescam o viver € o morrer bem.
Enquanto “uma pratica de cuidado e resposta” (Haraway 2016:105), ¢ o cultivo da
capacidade de, em meio a devastagcdo, responder junto a miriades de seres, logrando
continuidades que retransmitam os meios e fins para recuperagdes € invencdes. Nao se
trata de administrar responsavelmente a fragilidade da natureza, em mais alguma versao
de uma ascese astral do Anthropos em sua excepcionalidade, mas do engajamento em
novas e antigas conexdes multiespecificas que, em mundificagdo conjunta, arrisquem o
florescimento e a recuperagdo de refigios, “rumo a mundos ainda possiveis em tempos
urgentes. Provavelmente ainda possiveis. Escassamente ainda possiveis. Ainda possiveis
caso nos tornemos uns aos outros capazes de mundificagdo e remundificagao para um
florescimento.” (2016:96) Responsabilidade talvez seja decompor numa pilha de
compostagem a “janela da oportunidade” — através da qual talvez ainda se pretendesse

seguir contemplando o céu.

Se a acdo moral, derivada a priori de principios acerca de quem ¢ ou ndo pessoa,
nos engaja na historia do Homem rumo ao progresso de uma sociedade universal e
cosmopolita, irresponsavel diante de outros modos de existéncia por ela arrastados através
de genocidios, etnocidios e devastagdo, Donna Haraway propde que a ética ndo seja
“primeiramente uma atividade baseada em regras, mas uma atividade proposicional, de
mundificagdo.” (Haraway; Kenney 2015:261) Responsabilidade ndo é respeitar uma lei
moral previamente determinada; ¢ engajar-se em acréscimos de mundo quando o mundo
sofre radical empobrecimento. “Response-ability ndo ¢ algo a que vocé simplesmente
responde, como se ja estivesse 14.” (2015:257) Nao ha imperativo universal que forneca
as respostas de que carecemos; novos caminhos precisam ser construidos, continuados
desde perspectivas localizadas em relagdo a diversos agentes sempre situados. “Ninguém
vive em todo lugar; todo mundo vive em algum lugar. Nada se conecta a tudo; cada coisa

se conecta a algo.” (Haraway 2016:31) E fundamental que a responsabilidade seja situada,
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para que possa transmitir herangas e obrigacdes, coletivamente construindo novos
sentidos, ao invés de meramente realizar, com base em um excepcionalismo humano, um

ideal pronto, excludente e, mais do que nunca, “indisponivel para pensar” (2016:5).

Isso torna incontornavel que lidemos com os riscos envolvidos na proposi¢ao de
caminhos que, sendo inventivos, serdo sempre faliveis: “ndo ha nenhuma maneira simples
ou inocente de conviver com todas as faces do problema; ¢ precisamente por isso que
precisamos fazé-lo.” (Haraway 2016:194-195) O engajamento de agentes em torno a
questdes comuns nos remete aquilo que Isabelle Stengers retoma como a arte do
pharmakon, “uma versao particular da arte de ter cuidado” (Stengers 2015:94), de estar
consciente do perigo da criacdo — criagdo que, em sua complexidade nunca plenamente

previsivel, pode se tornar tanto remédio como veneno. Nas palavras de Stengers:

“Nenhuma maneira de responder tem que proclamar uma legitimidade que
transcende as circunstancias, que pede reconhecimento por parte de todos, que
sonha ou exige que todos a aceitem como determinante. Mas nenhuma pode
tampouco ser condenada por talvez ser vulneravel a uma deriva perigosa.”
(Stengers 2015:9)

Negar o risco ¢ se entregar irrefletidamente as circunstancias em jogo em cada
acontecimento, aderindo a certezas previamente determinadas com base em seja 14 quais
imperativos, desconsiderando o cuidado de tornar capazes em novas maneiras os agentes
envolvidos. A pretensa histdria da unificacdo da humanidade sob um so6 proposito que lhe
outorgaria sua dignidade especial fecha os riscos da criacdo e impede que resistamos a
barbarie. Nao ¢ o caso de aguardar alguma salvacao advinda das alturas; ¢ urgente tecer
histérias de agenciamentos lamacentos e terrenos, que, ao invés de imprimir na natureza
a forma do Anthropos, decomponham o humano em mundificagdo conjunta e arriscada,
de modo que “as dinamicas da criacdo de saberes, as lutas e experiéncias” produzam
respostas “cada uma insuficiente em si mesma, mas importante por suas eventuais

repercussoes, uma vez que pode suscitar outras criagdes.” (Stengers 2015:97-98)

Perguntavamos por uma transformagao do mundo ético kantiano através de sua
abertura a outros-que-humanos, enquanto maneira de desenvolver responsabilidade em
meio a extingado como morte do mundo. Por fim, parece-nos que, mais do que uma posi¢ao
de tutela e administracdo, isso exige a capacidade de responder com uma dissolugdo da
narrativa da derrocada do humano na imersao terrena que transmite adiante a inven¢ao de
mundo, para que o fim do mundo kantiano possa ser, ao invés de sua aniquilagao, a
decomposicao de seus conceitos na recomposi¢cao de um emaranhamento multiespecifico

desde sempre presente. Para que a catastrofe seja vivida ndo apenas como exterminio,
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mas também como recuperacao do viver e do morrer bem, a exigéncia de pensar sob o
ponto de vista do outro realoca o humano em sua existéncia terrena, situado junto a
multidoes de seres diversos, atado a multiplas historias que, nao obstante silenciadas pela
narrativa antropocéntrica kantiana, podem ainda ensejar recuperacdes, criacdes e

continuidades.
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5. Xamanismo e cosmopolitica

Concernida com a constru¢do e a transmissdo conjunta, em tempos de
devastagdo, do viver e do morrer bem, Donna Haraway aponta para o “dngulo particular”
dos discursos dos povos indigenas acerca das “vindouras extingdes e exterminios do
Antropoceno e do Capitaloceno” (Haraway 2016:86). Para esses povos, “ndo ¢ nova a
ideia de que desastres advirao” (2016:86), dadas suas décadas ou séculos de “perda,
lamentagdo, memdria, resiliéncia, reinven¢do do que significa ser nativo, recusa a negar
a destruigdo irreversivel, e recusa a desistir de viver e morrer bem em presentes e futuros”
(2016:86). Por isso, sua resisténcia ¢ “nutrida com aspera vitalidade nos dentes”
(2016:86) e seus discursos e conceitos, postos frequentemente a margem, podem nos
ensinar maneiras diversas de composicdo com a terra e de elabora¢do conjunta de
respostas criativas a devastagdo, aos genocidios, a miséria e ao empobrecimento de
mundo. Conceitos sdo contextuais; alinham-se a determinadas maneiras de viver € morrer
e ndo a outras. Logo, pondo em relacdo nossos conceitos com os desses povos, podemos
produzir tensdes de mutua composi¢do, que engendrem maneiras de pensar, viver e
morrer bem. Trata-se de pensar diante do outro, sem o intuito colonialista de abarca-lo
em seu sentido — pensar reciprocamente um ao outro, pensar junto, para que possa talvez
brotar “algo que ainda ndo existia no pensamento de nenhum dos povos, mas que poderia

ser necessario para ambos.” (2016:94)

E um projeto assim que se realiza na obra 4 queda do céu: palavras de um xama
yanomami, colaboragdo entre o autor indio Davi Kopenawa e o coautor etndlogo Bruce
Albert, um rico e denso discurso acerca da catastrofe que conjuga sob um mesmo céu
tanto o mundo yanomami quanto o mundo dos brancos. Tornadas livro as palavras de
Davi Kopenawa, chega a nos seu diagndstico acerca da civilizagdo ocidental — originado
da tradicdo yanomami, de suas experiéncias xamanicas, bem como de seu extenso
ativismo politico e ecoldgico. Seu intuito ¢ fazer notar que a destrui¢do completa da
floresta e dos Yanomami acarretaria um caos que, por fim, aniquilaria também os brancos.
Com isso, o livro, ao nos conceder palavras de um mundo outro, abre intersticios através
dos quais se suspende o nosso préprio mundo, multiplicando os sentidos em que
pensamos as questoes que nos conectam aos Yanomami e a tudo aquilo que através deles
nos fala. Essa correlacao entre mundos, distinta do empenho cosmopolita de unificagao
sob um mundo comum, opera numa dimensdo cosmopolitica de relagdes que possam

talvez produzir vias de atuagdo em tempos de urgéncia.
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5.1. Palavras do tempo do sonho

A trajetoria de Davi Kopenawa ¢ profundamente marcada pelo encontro do
mundo dos Yanomami com o dos brancos. Por um lado, viveu junto a floresta ¢ foi
interpelado desde a infancia pelos seus espiritos. Por outro, ja muito cedo se confrontou
com epidemias, obras rodoviarias, missionarios fundamentalistas, garimpeiros e todo tipo
de invasdo dos brancos sobre seu territorio. As profundas perdas implicadas pela sua
presenca deixaram a Davi poucos parentes, em um luto que o conduziu a uma
aproximacao ao mundo dos brancos e a um progressivo diagnostico acerca dos mesmos,
0 que o impelira, por fim, a retornar aos yanomami para se tornar reputado xama, mas
igualmente para se consolidar como premiado e reconhecido porta-voz nacional e
internacional de seu povo ao longo de décadas e, com a obra A queda do céu, também
autor de livro. Sdo a destruicao da floresta, as epidemias, o avango dos garimpeiros € a
ameaca do desaparecimento dos Yanomami que colocam a Davi a necessidade de, das
mais variadas maneiras, falar aos brancos, em termos a eles inteligiveis. Dai o projeto de
fixar suas palavras em papel, de modo que possam ser conhecidas pelos brancos cujo

pensamento ¢, segundo ele, cheio de esquecimento.

Foi a partir de seu encontro e colaboragdo com o etnodlogo Bruce Albert,
seriamente engajado desde meados da década de 1970 junto aos Yanomami, que surgiu e
amadureceu a iniciativa de Davi para a composic¢ao do livro. Criticamente comprometido
com o trabalho etnografico, Albert vé como condi¢do para a pesquisa o estabelecimento,
explicito ou ndo, de um pacto etnogrdfico. Isso porque, previamente ao contato com o
etnografo, estariam postas aos indios as catastroficas trocas desiguais decorrentes do
avango dos brancos. O longo historico desses maleficios ¢ que levaria os “anfitrides”,
para reverté-los, a aceitarem a presenga do etnografo e a de sua pesquisa, como maneira
de cultivar um mediador e intérprete que atue junto aos brancos na defesa de seus
interesses. Seria, portanto, buscando “adquirir a0 mesmo tempo reconhecimento e
cidadania no mundo opaco e virulento que se esfor¢a por sujeitd-los” (Kopenawa &
Albert 2015:522) que os interlocutores indigenas se engajariam “num processo de auto-
objetivacdo pelo prisma da observacdo etnografica” (2015:522), requisitando do
etndgrafo, em contrapartida, a responsabilidade de um comprometimento a longo prazo.
Exercicio diplomatico de estabelecimento de aliancas, a pesquisa etnografica constroi
relagdes que possibilitam ao etnografo tornar-se intérprete, junto ao seu proprio mundo,

daqueles outros que, ao se colocarem na posicdo de informantes, buscam articular
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resisténcias a irrupgao catastréfica dos brancos sobre o seu. Somente a partir dessa relagdo
politica entre mundos distintos, a pressupor compromissos mutuos e responsabilidades
reciprocamente assumidas, ¢ que o etndlogo encontraria as condi¢des para que pudesse
ter vazao sua curiosidade intelectual. Esse pacto, firmado através de varios anos de
engajamento de Bruce Albert com os Yanomami — envolvendo projetos sanitarios e
educacionais, luta por demarcacdo de terras, expulsdo de garimpeiros invasores,
conquista de apoio midiatico, etc. — e, depois, diretamente com Davi Kopenawa, ¢ que

gerou as condigdes para que este lhe solicitasse a delicada tarefa de escrever seu livro.

Originadas de didlogos em idioma yanomami realizados durante mais de dez
anos, as palavras que compdem a obra foram registradas por Bruce Albert em fitas
sonoras que ele transcreveu, traduziu, compilou e organizou, conferindo-lhes forma de
livro, em acordo direto com as intengdes de Davi. A tarefa ¢ descrita por Albert como
“uma trajetéria turbulenta”, em que, longe de apenas transcrever e traduzir um
depoimento pronto, ele precisou “buscar uma coeréncia e fazer surgir uma voz escrita”
diante “de um vasto e profuso pré-texto oral, ao mesmo tempo multifragmentado e
proteiforme, produzido no bojo de um didlogo de longa duracdo.” (Kopenawa & Albert
2015:540-541) Se as palavras sao do narrador, tornado enfim autor de livro, o redator se
incumbiu, em imersdo e engajamento profundos junto ao mundo yanomami, “do esforgo
de composi¢ao e de escrita que constitui o depoimento enquanto tal” (2015:541). Através
de sua “imersdo quase hipnotica nessa vasta galaxia de dizeres, ao longo de inumeras
escutas e releituras” (2015:548) ¢ que toma forma de livro e de depoimento narrativo o
conjunto de palavras de Davi Kopenawa — para que elas possam, conforme seu desejo,

alcangar o maior numero possivel dentre os brancos.

Portanto, o livro nasce “de um projeto de colaboragdo situado na intersecao,
imprevisivel e fragil, de dois universos culturais” (Kopenawa & Albert 2015:51),
atravessado pelo encontro de “um xama yanomami versado no mundo dos brancos ¢ um
etnografo com longa familiaridade com o de seus anfitrides” (2015:51). E uma obra
tornada possivel pelo compromisso de ambos em produtivamente habitar pontos de
conexao entre seus mundos, de modo a frear uma devastagdo nociva, em primeiro lugar,
aos habitantes da floresta — mas ndo a eles somente. Um pacto etnografico “em cujas
entrelinhas se firma um pacto xamanico” (Viveiros de Castro 2015b:12), visto que a
transformagdo das palavras xamanicas de Davi em livro, relacionando linguagens de

mundos distintos, materializa no texto uma “identidade compartilhada” (Kopenawa &
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Albert 2015:537), expressdo mesma da diferenca através da qual o eu que enuncia o
discurso ¢, a um s6 tempo, o do narrador e o do redator, o primeiro tornando-se autor
enquanto o segundo transforma em livro palavras do universo yanomami. E esse
“complexo trabalho de alter ego e alter auctor que, ao lhes dar registro escrito, projeta as
palavras dadas para além do tempo e do espaco em que foram proferidas” (2015:541) —
palavras provindas dos sonhos xamanicos de Davi, as quais, como ele mesmo nos
informa, sdo palavras dos espiritos xapiri, verdadeiros donos da floresta. “Sao elas que

eu gostaria que os brancos ouvissem.” (2015:365)

Os espiritos xapiri sdo as imagens ufupé dos seres da floresta, tal como
conhecidas pelos xamas. A imagem utupé, atributo partilhado virtualmente por todos os
seres, € um componente da pessoa, sede de seu principio vital fundamental e “garantia de
sua animacao” (Albert 2004:26). Utupé ¢ a agéncia, mesmo que inesperada, por tras de
cada acontecimento, manifesta usualmente “sob a forma de uma forca vindicativa em
reacdo as atividades humanas de predagao (ou a certas infragdes as normas culturais,
rituais ou ndo).” (1985:148) Com seus avides, afirma Davi, os brancos sobrevoam a
floresta, mas “ndo veem nada” (Kopenawa & Albert 2015:121). Pensam que ela estd ai a
toa — que pertence ao governo e pode que ser destruida. 4 foa — sans raison, na publicagio
original em francés — traduz o conceito yanomami bio. Bio se refere, em alguns contextos,
ao falso, ao simulado, ao ndo auténtico, como, por exemplo, na distingdo entre os parentes
cognaticos e os classificatdrios, estes ultimos caracterizados como bio. Albert traduz o
termo, de forma geral, por “simplesmente, sem razao particular” (Albert 1985:164). Davi
assinala, com sua utilizacao, que a existéncia da floresta e de seus habitantes remete a
essa série de agéncias intencionais invisiveis aos brancos e, de modo geral, as pessoas
comuns, mas visivel aos xamas — as imagens utupé. Com isso, nos instrui “sobre a
humanidade imanente a floresta; sobre o ser animado por tras de cada coisa e de cada
evento e que esta na raiz de toda a capacidade de afetar ou de ser afetado; sobre a ecologia
das relagdes entre humanos e naohumanos.” (Luciani 2013:178) Nao ¢ a toa que as plantas
crescem e que os animais engordam — sdo as numerosas imagens da fertilidade a construir
seus caminhos pela floresta. Mesmo a caga s6 anda “onde ha espelhos e caminhos de seus
ancestrais yarori que se tornaram espiritos xapiri.” (Kopenawa & Albert 2015:121) A
chuva e a estiagem ndo acontecem sem razao; originam-se da constante disputa entre as

imagens do tempo umido e as do tempo seco. Tampouco as doengas e sua cura xamanica
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ocorreriam, nao fosse a complexa trama de uma socialidade oculta da floresta. Sao essas

imagens utupé que os xamas convocam como espiritos auxiliares, os espiritos xapiri.

Os xapiri sao “minasculos, como poeira de luz, e sdo invisiveis para a gente
comum” (Kopenawa & Albert 2015:111). S3o imortais e se multiplicam
ininterruptamente na floresta. “Assim, mesmo quando a epidemia xawara tenta queima-
los ou devora-los, seus espelhos sempre voltam a desabrochar. Sdo verdadeiros maiores.
Nao podem desaparecer jamais.” (2015:117) Sob forma humanoide, mas repleta de
caracteristicas monstruosas, os xapiri se alternam entre belos e assustadores. Por um lado,
sdo reluzentes, limpos, perfumados, cobertos de magnificos adornos e pinturas.
Alimentam-se apenas de coisas doces e evitam a poeira do chdo, deslocando-se por toda
a floresta e para além dela “por caminhos resplandecentes de luz” (2015:115), abertos
pelos antigos xamas e ainda hoje presentes. Mas “seus pénis sdo muito pequenos € suas
maos s6 tém alguns dedos.” (2015:111). Muitos “possuem longos caninos, afiados e
amedrontadores, com os quais dilaceram os espiritos maléficos. Outros ainda tém olhos
atras da cabeca!” (2015:113) Analogamente, a alegria com que gostam de apresentar aos
xamas suas dangas e cantos magnificos, com o poder de proteger as pessoas, contrasta
com sua furia, que pode causar destruicao na floresta e até “cortar o céu, por mais imenso
que seja.” (2015:111) Seus cantos sem fim — “tao numerosos quanto as folhas de palmeira
paa hana que coletamos para cobrir o teto de nossas casas, até mais que todos os brancos
reunidos” (2015:114) — provém das arvores dos cantos amoa hi, situadas “nos confins da
floresta, onde a terra termina, onde estao fincados os pés do céu sustentado pelos espiritos

tatu-canastra e os espiritos jabuti.” (2015:114)

No discurso de Davi, a origem dos xapiri ¢ compreendida por relacao aos dois
grandes ciclos da mitologia yanomami. (Cf. Kopenawa & Albert 2015:613) O primeiro
deles os remete ao tempo dos yarori, que eram “ancestrais humanos com nomes de
animais e nao paravam de se transformar” (2015:81). Sao, segundo Bruce Albert, “seres
cuja forma pré-humana, sempre instavel, estd sujeita a uma irresistivel propensdo ao
‘devir animal’ (yaroprai).” (2015:614) Seus comportamentos, subvertendo as atuais
normas sociais caracteristicamente humanas, os teriam precipitado para além da
humanidade, metamorfoseando sua “pele” nos atuais animais de caca. “Humanos-
queixada viraram queixadas; humanos-veado viraram veados; humanos-cutia viraram
cutias.” (2015:117) Suas imagens utupé, contudo, persistiriam ainda na floresta, como

“seu verdadeiro coragdo, seu verdadeiro interior” (2015:117). Elas € que apareceriam aos
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xamas como espiritos xapiri, atualiza¢des das intencionalidades do tempo mitico de uma
pré-humanidade intensivamente sobreposta aos atuais animais de caga. Se ¢ uma
ancestralidade comum que produz a diferenga a conectar sob uma relacao predatoria os
Yanomami e a caga, isso inversamente implica que esta tltima segue sendo uma outra
gente, como bem sabem os xamas: “no primeiro tempo, todos faziamos parte da mesma
gente” e “é por isso que hoje continuamos a ser os mesmos que aqueles que chamamos

de caca, yaro pé” (2015:473).

Ja o segundo ciclo da mitologia yanomami situa a origem dos xapiri entre os
feitos de Omama, demiurgo responsavel pela criagdo da humanidade atual, com seu modo
de vida caracteristico. Em resposta a vulnerabilidade a que submetera as pessoas seu
irmao Yoasi, desastrado criador da morte, Omama criara os xapiri — que sdo, nesse
sentido, imagens xamanicas de potencialmente todos os seres. A isso parece corresponder
o fato de que o conjunto dos xapiri ndo inclui apenas as imagens dos ancestrais animais
yarori, mas também a imagem ufupé de todos os seres da floresta, das costas do céu ou
de lugares ainda mais distantes, bem como de seres da cosmologia ¢ da mitologia
yanomami. “Existem inclusive espiritos dos caes, hiimari, das panelas, haparaki, e do
fogo, wakeri!” (Kopenawa & Albert 2015:126) Dos longinquos aos mais proximos, todos
os seres da floresta possuiriam, ao menos virtualmente, uma imagem utupé visivel aos
xamas e passivel de ser convocada como espirito xapiri — uma iniciativa que parte, em

todo caso, dos proprios espiritos.

Desde muito cedo, os xapiri “observam com afeto uma crianca adormecida para
que se torne um xamad”’ (Kopenawa & Albert 2015:90), fazendo-a ter sonhos
frequentemente agitados. Vivendo em meio a floresta, perto da caga e longe do sexo,
alguns jovens passam a ser vistos e visitados em seus sonhos pelos espiritos, em
experiéncias frequentemente magnificas e aterrorizantes. Com o tempo, alguns decidem
responder ao seu chamado e acabam pedindo a xamas mais velhos que lhes deem o p6 da
yéakoana.'’ A ydkoana é o alimento dos xapiri, que a bebem através do xama: “os espiritos
se alimentam de seu po através de nos, que somos seus pais.” (2015:120) Com ela, o xama

“morre”. Frequentemente sua pele fica estirada no chdo, enquanto sua imagem ¢ levada

19 Em nota, afirma Albert: “O p6 é fabricado a partir da resina tirada da parte interna da casca da &rvore
Virola elongata, que contém um poderoso alcaloide alucindgeno, a dimetiltriptamina (DMT). A DMT
possui uma estrutura quimica proxima da serotonina, um neurotransmissor, e age fixando-se a alguns dos
receptores desta. Seus efeitos psiquicos sdo semelhantes aos do LSD. O po6 de ydkoana contém ainda
diversos ingredientes que provavelmente intensificam seu efeito: folhas secas e pulverizadas de maxara
hana, cinzas de cascas das arvores ama hi e amat"a hi.” (Kopenawa & Albert 2015:612)

130



para lugares distantes. Com o tempo, contudo, deve progressivamente aprender a
responder de forma adequada aos cantos dos xapiri, repetindo-os e dando-os a conhecer

as pessoas comuns.

Esse processo de formacdo de um xama requer iniciagdes, nas quais o neofito
passa dias em jejum, inalando yakoana e sendo alimentado somente por uma “comida
invisivel” dos xapiri (Kopenawa & Albert 2015:139). Os espiritos se aproximam apenas
quando ele se livra de impurezas e quando sua fraqueza abre caminho para que seu
pensamento, distanciando-se daquilo que o cerca, se expanda em muitas direcdes e
distancias. Ao chegarem pela primeira vez ao xama, os xapiri o atacam e machucam,
cortando sua imagem ufupé. Depois a recompdem, fazendo-a renascer como imagem de
espirito, recoberta “com uma nova pele, enfeitada com penugem branca e pintura de
urucum.” (2015:141) S6 entdo os xapiri se instalam!! junto ao jovem xami, para
apresentarem as suas dangas e cantos, que ele passa entdo a ver e ouvir. E assim que,
tornando-se ele proprio xapiri, o nedfito aprende a responder aos espiritos que, como pai,
alimenta: “Eles trocaram minha lingua e minha garganta pelas deles. E assim, aos poucos,
seus cantos foram se revelando a mim e se tornando claros. Comecei a cantar como eles.”
(2015:148) Respondendo entdo como espirito, o0 xama tem prolongadas em seus sonhos
suas experiéncias com a ydakoana, acessando o tempo mitico “que continua transcorrendo
imutavelmente, num eterno presente das origens, enquanto ‘outra cena’ do tempo
historico (o das migragdes e das guerras).” (2015:616) Diferentemente das pessoas
comuns, que sonham apenas com suas vidas cotidianas, os xamas sonham com os

espiritos, sonham como espiritos, tendo carregadas suas imagens a lugares distantes, “em

1 Na imagem do peito do xam3 se instala uma casa, na qual os xapiri se alimentam da ydkoana que entra
por suas narinas, podendo entdo cantar e dancgar. A construgao dessa habitagdo de espiritos se inicia com
a abertura de uma clareira. Depois, alguns xapiri “comegam a descer das lonjuras, trazendo consigo a
nova casa de espiritos do iniciando, ja toda construida.” (Kopenawa & Albert 2015:157) Essa casa é
instalada em seu peito, mas seu teto é fixado no peito do céu. Segundo Albert: “No decorrer da iniciacao,
a casa dos espiritos €, em primeiro lugar, associada ao corpo (peito) do iniciando, para depois tornar-se
uma habita¢do auténoma, presa na abdboda celeste.” (2015:626) Inicialmente vém habitar nela os xapiri
do xama mais velho, que submete o jovem a iniciagdo. Se a consideram limpa e bela, os espiritos “afluem
por inumeros caminhos que descem de onde o céu se aproxima da terra. Sdo as trilhas que nossos grandes
xamds de outrora abriram para eles.” (2015:161) Com o tempo, caso o xama aja de modo condizente, a
casa vai sendo aumentada. Para tanto, é preciso ter a floresta no pensamento, passar muito tempo
cacando e prestar pouca atengao ao sexo. “Se o pai ndo os incomodar com o cheiro das folhas de mel que
enfeitam as bracadeiras das mulheres, se imitar seus cantos com acerto e se beber ydkoana
frequentemente para fazé-los dangar, os espiritos, satisfeitos, ficam com ele.” (2015:126) Apds a morte
do xam3, essa casa é abandonada pelos espiritos, mas ndo sem que estes, furiosos em seu luto, se
vinguem retalhando o céu, o que exige, para acalma-los, a atuacdo de outros xamas e espiritos.
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todas as direcdes da floresta, do céu e debaixo da terra” (2015:137), de onde provém suas

belas palavras.

Conjugados a essas imagens atuantes por detras de qualquer acontecimento na
floresta, os xamas atuam impedindo que nela se instaure o ser do caos Xiwaripo. Se os
espiritos da chuva a tornam timida demais, € preciso chamar os espiritos do tempo seco,
para que, mandando-os embora, permitam a caga ¢ a abertura de rogas. Ao contrario,
“quando as bananeiras e a cana-de-acgtcar definham nas rogas e os cursos d’agua na
floresta se esgotam” (Kopenawa & Albert 2015:201), os xamas “tratam de trazer de volta
para a floresta o ser maléfico do tempo timido, Toorori, que ¢ também o dono da chuva.”
(2015:201) Sao os xamas que mantém perto das pessoas a riqueza da floresta e das rogas,
mandando embora Ohinari, ser da fome “vindo de muito longe, de onde os brancos nao
tém nada mais o que comer”, que “¢ o que os brancos chamam de pobreza”, “um ser
maléfico que mata aos poucos.” (2015:210). Eles impedem também que os seres
maléficos né wari devorem as imagens das pessoas, enviando seus xapiri para combaté-
los. Néo fosse o xamanismo, os Yanomami sofreriam com a fome e a floresta “acabaria

retornando ao caos” (2015:199), cheia de doencas e animais perigosos.

A agéncia dos xapiri cinde assim a realidade acessivel aos olhos das pessoas
comuns daquela visivel somente aos espiritos € aos xamas, cuja propria designacdo ¢
xapiri "é pé, “gente espirito”. O xamanismo é um tornar-se espirito [xapiri pru] que
permite ver como veem 0s espiritos, de modo que o xama porta em si mesmo uma
disjuncdo entre humanidade e ndo humanidade, que lhe permite enxergar as imagens que
conjugam humanidade nao humanidade também por sobre os seres da floresta: “o humano
€ 0 ndo-humano, o visivel e o invisivel trocam de lugar.” (Viveiros de Castro 2006:326)
E algo como “um exercicio superior ou transcendental” (2006:325) da visio, que permite
ver as imagens usualmente invisiveis, — sdo, sobretudo, “imagens que veem, em lugar de
serem vistas” (Valentim 2018:226), — as quais, em sua luminosidade ofuscante e
resplandecente claridade, sdo condicdes do que ¢ visto pelos olhos de fantasma das
pessoas comuns, como “imagens ‘espirituais’ do mundo que sdo a razdo suficiente e a

causa eficiente daquilo que chamamos Natureza” (Viveiros de Castro 2015b:13).

Que transformagoes ocorrem as dicotomias fixas entre mundo e humanidade,
natureza e cultura, pessoas e coisas, quando lhe advém palavras do xamanismo, enquanto
atualizacdo da virtualidade de uma generalizada sobreposi¢ao intensiva entre humano e

nao humano, a cindir e multiplicar os seres da floresta? Segundo Eduardo Viveiros de
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Castro, “o que toda experiéncia de uma outra cultura nos oferece ¢ a ocasido para se fazer
uma experiéncia sobre nossa propria cultura” (Viveiros de Castro 2015a:21). Por isso, ele
entende que “os mais interessantes conceitos, problemas, entidades e agentes propostos
pelas teorias antropolodgicas se enraizam no esfor¢o imaginativo das proprias sociedades
que elas pretendem explicar” (2015a:20). Quando “se leva o pensamento nativo a sério”,
a relacdo ao seu discurso nao deve apenas apresentar novos conteudos a conceitualidade
ocidental, cuja suposta “vantagem epistemoldgica” permitiria encontrar, nas imagens que
produz do Outro, apenas figuras do Mesmo. (2002:129) Pelo contrario, se entendermos
“a relagdo de conhecimento como suscitando uma modificacdo, necessariamente
reciproca, nos termos por ela relacionados, isto €, atualizados” (2002:129), “¢ a propria
forma, melhor dizendo, a estrutura da nossa imaginacao conceitual que deve entrar em
regime de variagio, assumir-se como variante, versdo, transformagio.” (2015a:21-22). E
assim que pensamentos outros podem fazer “proliferar a multiplicidade” no interior da
oposi¢ao classica entre Natureza e Cultura, essa “fronteira que une-separa ‘linguagem’ e
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‘mundo’, ‘pessoas e coisas’, ‘nds’ e ‘eles’, ‘humanos’ e ‘ndo-humanos’”, de modo ndo a
aboli-la, mas a “‘irreduzir’ e ‘imprecisar’ essa fronteira, contorcendo sua linha divisoria
(suas sucessivas linhas divisorias paralelas) em uma curva infinitamente complexa.”

(2015a:28)

Se a filosofia moderna opera com base na “separagdo autofundante entre
Natureza e Histéria” (Danowski & Viveiros de Castro 2014:43), compreendendo o
humano como instancia transcendental possibilitadora da natureza e, ao mesmo tempo,
como finalidade de uma Historia posta como universal, o pensamento amerindio procede
a partir da “intui¢do instauradora da mitologia do continente”, que postula “a
preexisténcia absoluta de um meio literalmente pré-histérico” — como um “passado que
nunca foi presente e que portanto nunca passou, enquanto o presente nao cessa de passar”
—no qual “os ‘insistentes’ que povoam e constituem esse meio, e que sdo os modelos e
padrdes dos existentes atuais”, sdo “todos concebidos como compartilhando de uma
condicdo geral instavel na qual aspectos humanos e ndo-humanos se acham
inextricavelmente emaranhados”, marcados por uma “interpenetrabilidade ontologica” e
por uma “coacessibilidade epistemolédgica” que imprime “uma diferenga infinita, ainda
que (ou justamente porque) interna a cada personagem ou agente, ao contrario das
diferencas finitas e externas que constituem as espécies e as qualidades do mundo atual.”

(Viveiros de Castro 2015a:55-56) O mito se articula em torno precisamente das “causas
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e consequéncias da especiagdo — a investidura em uma corporalidade caracteristica — dos
personagens ou actantes que povoam esse plano” (2015a:55), através da qual a
“transparéncia originaria ou complicacio infinita” (2015a:57) do mito “se bifurca ou se
explica, a partir de entdo, na invisibilidade (as almas humanas e os espiritos animais) e na
opacidade (o corpo humano e as ‘roupas’ somadticas animais) que marcam a constituicao
de todos os seres mundanos.” (2015a:57) Conforme Davi, os yarori, “ancestrais que eram
humanos com nomes animais”, tiveram sua pele metamorfoseada em caga — “sdo esses
ancestrais animais tornados outros que cagamos e comemos hoje em dia” (Kopenawa &
Albert 2015:117). Entretanto, suas imagens tifupe se tornaram os espiritos xapiri, que,
através do xamanismo, atualizam a condi¢do metamorfica subjacente aos seres atuais,
numa zona de indiscernibilidade entre humano e ndo humano, cacador e presa: “Hoje,

atribuimos a nés mesmos o nome de humanos, mas somos idénticos a eles.” (2015:118)

E através dos xapiri, “que sdo imortais” e “ndo podem desaparecer jamais”
(Kopenawa & Albert 2015:117), que persiste essa condi¢ao mitica de fundo, ja que “nem
todas as virtualidades foram atualizadas” e “o turbulento fluxo mitico continua a rugir
surdamente por debaixo das tranquilas descontinuidades aparentes entre os tipos e
espécies.” (Viveiros de Castro 2015a:59) O xamanismo ¢ a instancia mesma “pela qual
os ancestrais continuam existindo e agindo em meio a atualidade césmica (como
espiritos)”, impedindo que o tempo mitico se confunda “com um passado imemorial, ao
contrario de consistir no outro lado, virtual, do acontecimento” (Valentim 2018:226-227).
Visto que a razao de ser dos existentes atuais “encontra-se relatada no mito” (Viveiros de
Castro 2015a:57), no qual todos “sdo concebidos como espiritos (¢ como xamas)”
(2015a:57), “todo existente atual ou ‘modo finito’ pode se revelar agora, porque foi antes,
um espirito” (2015a:57). A invisibilidade dos espiritos e a opacidade daquilo que veem
as pessoas comuns sdo, por isso, “relativas e reversiveis, uma vez que o fundo de
virtualidade ¢ indestrutivel ou inesgotavel” (2015a:57). A relativa estabilidade corpdrea
e a diferenca que exteriormente divide os seres atuais ndo anula, tal como atesta o
xamanismo, a “diferenga intensiva que traz a diferenca humano/ndo-humano para o

interior de cada existente.” (2015a:61)

Dai advém a nocdo de que “os nao-humanos atuais possuem um lado
prosopomoérfico invisivel”, que opera como “pressuposto basico de varias dimensdes da
pratica indigena” (Viveiros de Castro 2015a:49) Como dizem os indios Yudja/Juruna,

povo de lingua tupi que habita o Xingu, os porcos, sob seu proprio ponto de vista, sao
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humanos — em guerra contra inimigos a serem capturados: os Yudja —, de modo que a
caga aos porcos carrega a virtualidade, a todo momento atualizavel, de uma guerra, cuja
consequéncia para os Yudja, capturados e levados entdo como inimigos, seria sua morte
e transformacdo em porcos. No limite, ndo se trata de um unico acontecimento visto sob
dois angulos diferentes, mas da disputa, advinda de um equivoco de perspectivas, entre
dois acontecimentos paralelos (a caga e a guerra) em que um ocupa o lugar de duplo
virtual do outro, na medida em que eles reciprocamente expressam o risco de uma
sobreposi¢do do ponto de vista alheio. Por isso, para os Yudja, um acontecimento ¢
sempre dois: “dois acontecimentos paralelos que se refletem um no outro e que
compreendem, cada um, duas dimensdes paralelas que se refletem uma na outra” (Lima
1996:39) Opostas as “cosmologias ‘multinaturalistas’ modernas” (Viveiros de Castro
2015a:43), apoiadas “na implicagdo mutua entre unicidade da natureza e multiplicidade
das culturas” (2015a:43), as concepg¢des amerindias postulam a existéncia de perspectivas
divergentemente humanas, a metamorfosear a natureza supostamente objetiva e univoca:
“o multinaturalismo amazOnico ndo afirma uma variedade de naturezas, mas a
naturalidade da variacao, a variagao como natureza.” (2015a:69) Por isso o cuidado dos
Yudja — em sua conduta, alimentacdo, fala, etc. — diante do olhar dos porcos. Qualquer
descuido poderia trazer a tona sua humanidade, que tornaria outro o acontecimento: a

caca vivida como guerra e o cagador, morto, tornado porco.

Humanidade e ndo humanidade deixam, com isso, de designar “provincias
ontologicas™ fixas, tornando-se “contextos relacionais, perspectivas mdveis, em suma,
pontos de vista” — antes que substantivos, pronomes (Viveiros de Castro 1996:116).
Natureza e cultura, como perspectivas divergentemente sobrepostas sobre os seres, fazem
com que humanos sejam animais ou espiritos aos olhos de animais ou espiritos que, para
si proprios, sio humanos. E esse o aspecto perspectivista da imaginagdo conceitual
amerindia, que estende a personalidade para além dos limites do que a cada vez se
configura como humanidade: “o conceito de pessoa — centro de intencionalidade
constituido por uma diferenca de potencial interna — ¢ anterior e superior logicamente ao
conceito de humano.” (2015a:47) Multiplos seres'? sdo divergentemente pessoas, “que

apreendem os demais existentes segundo suas proprias e respectivas caracteristicas ou

poténcias” (2015a:42), experimentando, sob uma humanidade a cada vez distinta, mundo

12 «1 ] diferentes tipos de agéncias ou agentes subjetivos, humanos como n3o-humanos — os deuses, 0s
animais, os mortos, as plantas, os fendmenos metereoldgicos, muitas vezes também os objetos e os
artefatos [...]"” (Viveiros de Castro 2015a:43)
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enquanto equivocidade mesma de seus pontos de vista, de modo que, “nas cosmologias
amerindias, o mundo real das diferentes espécies depende de seus pontos de vista, porque
o ‘mundo em geral’ consiste nas diferentes espécies, € o espago abstrato de divergéncia

entre elas enquanto pontos de vista.” (2015a:92).

Em meio a virtual sobreposicdo generalizada entre humanidade e ndo
humanidade, “os diferentes seres do cosmos ndo podem ser humanos em sua forma
corporal ao mesmo tempo e espaco”, impossibilidade que “implode a nocdo de um
cosmos unico, tal como um universo, em diferentes mundos ou perspectivas que sao
informadas pelo corpo”. (Vianna 2016:268) Cada ponto de vista € pleno, sem que seja
possivel uma perspectiva do todo nem a subsunc¢do de um ponto de vista pelo outro: “A
relacdo entre pontos de vista (a relacdo que € o ponto de vista enquanto multiplicidade) ¢
de sintese disjuntiva ou exclusdo imanente, ndo de inclusdo transcendente.” (Viveiros de
Castro 2015a:180) A atualizagdo extensiva da diferenca intensiva que cinde internamente
0s seres miticos, ao estabelecer a relativa diferenciagdo das formas corporais atuais como
diferenga perspectiva, multiplica mundos integrais “irredutiveis uns aos outros”, o que
conjura uma “unidade césmica”, dando lugar a pura divergéncia entre pontos de vista.
(Vianna 2016:268) Mas, em razao do fundo nunca completamente atualizado de
virtualidades, tais perspectivas e mundos “nao estdao, no entanto, isolados completamente
e podem entre eles estabelecerem relagdes” (Vianna 2016:268). E justamente nessa
constante exposi¢do ao ponto de vista de outro que cada mundo se constitui. A propria
humanidade, enquanto “posi¢ao do congénere” e “modo reflexivo do coletivo” (Viveiros
de Castro 2015a:47), longe de designar uma excepcionalidade ontologica fixa de um
determinado ente, que se destacaria em relagdo a um fundo comum de natureza, ¢ uma
posicdo “derivada em relagdo as posi¢des primarias de predador ou presa, que envolvem
necessariamente outros coletivos, outras multiplicidades pessoais em situacdo de
alteridade perspectiva.” (2015a:47) Como “semelhanca ou congeneridade”, ela surge
“por suspensao deliberada, socialmente produzida, de uma diferenga predatoria dada; ela
ndo a precede.” (2015a:47-48) Uma humanidade constantemente construida e
inevitavelmente atravessada por alteridades divergentemente humanas e virtualmente

predatorias, que ameagam a todo tempo revelar que humano, por fim, talvez seja o outro.

Ao “cruzar deliberadamente as barreiras corporais entre as espécies” (Viveiros
de Castro 2015a:49) e adotar pontos de vista alégenos, o xama atua como uma espécie de

diplomata interespecifico (2015a:171), promovendo, em condi¢des controladas, uma
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abertura a “subjetividades ‘estrangeiras’”, “o encontro ou o intercambio de perspectivas”
(2015a:49). Estabelecendo aliangas com intencionalidades outras, o xama conjuga pontos
de vista divergentes, em relacdo aos quais se faz visivel a alteridade dos proprios
humanos. Conforme relata Davi acerca dos xapiri: “Em seus olhares, ja somos fantasmas,
porque, ao contrario deles, somos fracos e morremos com facilidade.” (Kopenawa &
Albert 2015:111). Por isso, o xamanismo “¢ um modo de agir que implica um modo de
conhecer, ou antes, um certo ideal de conhecimento”, situado “sob certos aspectos, nas
antipodas da epistemologia objetivista favorecida pela modernidade ocidental”

(2015a:50), segundo a qual

“[...] conhecer ¢ ‘objetivar’; é poder distinguir no objeto o que lhe € intrinseco
do que pertence ao sujeito cognoscente, € que, como tal, foi indevida e/ou
inevitavelmente projetado no objeto. Conhecer, assim, ¢ dessubjetivar,
explicitar a parte do sujeito presente no objeto, de modo a reduzi-la a um
minimo ideal (ou a amplia-la demonstrativamente em vista da obtencdo de
efeitos criticos espetaculares). Os sujeitos, tanto quanto os objetos, sdo
concebidos como resultantes de processos de objetivacdo: o sujeito se constitui
ou reconhece a si mesmo nos objetos que produz, e se conhece objetivamente
quando consegue se ver ‘de fora’, como um ‘isso’. Nosso jogo epistemoldgico
se chama objetivacdo; e o que ainda ndo foi objetivado permanece irreal e
abstrato.” (Viveiros de Castro 2015a:50)

Nao ¢ preciso grande esfor¢o para, nesse diagnostico, reconhecermos Kant, com
sua radical configuracao da natureza como sucessao objetiva dos fenomenos no tempo.
A filosofia kantiana concebe a priori a natureza como um substrato permanente, que deve
objetivamente determinar seus proprios estados segundo uma ordem determinada e
irreversivel, compondo uma totalidade unica e substancial, regida por leis que a
distinguem do mero sonho: “a verdade empirica dos fendmenos no espago € no tempo
esta suficientemente assegurada e suficientemente distinta do parentesco com o sonho, se
ambos se encadearem rigorosa e universalmente numa experiéncia, de acordo com as leis
empiricas.” (KrV 438/A 492, B 520-521) E mediante a determinagdo dessa unidade
objetiva da permanéncia dos fendmenos que o sujeito percebe a si mesmo, sua propria
identidade através da sucessdo do tempo: “A forma do Outro ¢ a coisa.” (Viveiros de
Castro 2015a:50) Nessa correlagdo do sujeito transcendental com a alteridade
compreendida como objetividade, Kant critica um rompimento indevido de limites
quando se exige respostas objetivas a questdes relativas apenas a interesses subjetivos.
Mas ¢ isso que lhe permite, ao expurgar as contradicdes do puro pensamento, expandir a
contribuicao subjetiva de uma razao despojada das pretensdes de conhecer, mas liberta
para pensar o mundo segundo principios que, sem ferirem o estritamente objetivo, lhe

fornecem uma perspectiva motivada por um interesse pratico: a compreensao teleoldgica
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do mundo, que, ao elevar a moralidade humana a fim terminal de sua existéncia, confere

a Kant seus “efeitos criticos espetaculares” (2015a:50).

Inversamente, o xamanismo pressupoe que “conhecer ¢ ‘personificar’, tomar o

ponto de vista daquilo que deve ser conhecido”, o que implica

“[...] um ideal epistemolodgico que, longe de buscar reduzir a ‘intencionalidade
ambiente’ a zero a fim de atingir uma representagao absolutamente objetiva do
mundo, faz a aposta inversa: o conhecimento verdadeiro visa a revelagdo de
um maximo de intencionalidade, por via de um processo de ‘abducao de
agéncia’ sistematico e deliberado. [...] Pois a boa interpretacdo xamanica ¢é
aquela que consegue ver cada evento como sendo, em verdade, uma a¢do, uma
expressdo de estados ou predicados intencionais de algum agente. O sucesso
interpretativo ¢ diretamente proporcional a ordem de intencionalidade que se
consegue atribuir ao objeto ou noema.” (Viveiros de Castro 2015a:51)

Davi Kopenawa relata como, em uma visita ao conjunto megalitico de Averbury,
na Inglaterra, especulara se aqueles blocos ndo teriam sido ali plantados por Omama em
sua fuga, auxiliado pelos ancestrais dos brancos — hipotese que teve confirmacdo onirica
quando, durante a noite, os espiritos daquela antiga terra lhe revelaram como aquelas
rochas foram fixadas no chdo para firmar em seu lugar a terra recém-criada para os
brancos e para lembrar seus descendentes de como vieram a existéncia gragas a Omama.
Todavia, os brancos “perderam as palavras sobre elas”, e, surpreendentemente, “todos os
jovens que, hoje, vao ver essas pedras sem temer a ventania que as cerca parecem
perdidos™: apenas “ficam olhando para elas longamente, sem reconhecé-las” e
perguntando somente “como os antigos conseguiram levantar tanto peso” (Kopenawa &
Albert 2015:396). Os brancos, incapazes de ouvir as palavras dos espiritos que sustentam
sua propria terra, ndo percebem as intencionalidades que a Davi permitem o
conhecimento verdadeiramente relevante. Para o xama, aquilo que ainda ndo foi
determinado em “sua relagdo social com aquele que conhece, ¢ xamanisticamente
insignificante — ¢ um residuo epistémico, um ‘fator impessoal’ resistente ao conhecimento
preciso.” (Viveiros de Castro 2015a:50-51) 4 toa, portanto, visto que aqui, contra a

objetividade kantiana, “a forma do Outro ¢ a pessoa.” (Viveiros de Castro 2015a:50)

Enquanto Kant se guia pela identidade dos sujeitos aos quais se coloca uma
natureza univoca, suficientemente distinta do sonho gragas a leis universais e necessarias,
0 Xamanismo, como regime epistemoldgico, opera uma multiplicagdo dos equivocos entre
mundos oniricamente permeaveis. Os sonhos xamanicos s3o “proje¢des e
deslocamentos”, alteragdes perspectivas contraprojetadas pelo ponto de vista do outro, de

maneira que, “um humano pode parecer diferente do modo como ele vé a si proprio, a
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depender da perspectiva que o sonhador assumiu.” (Vianna 2016:277) Neste mundo em
que “o objeto da interpretagdo ¢ a contrainterpretagao do objeto” (Viveiros de Castro
2015a:52) e em que “a metamorfose consiste no trago determinante dos sujeitos em
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‘reciprocidade de perspectivas’ (Valentim 2018:194), o sonho ¢ um modo privilegiado
de abertura a outros pontos de vista, em uma experiéncia de alteragdo na qual os sujeitos
sao definidos justamente “por estarem em relacdo” — “com os parentes € inimigos, com
os humanos e os nao humanos” (Vianna 2016:290). Longe de um mundo univoco de
sujeitos universalmente compreendidos, no xamanismo “a experiéncia de cada sujeito
corresponde a uma passagem continua entre modos humanos e ndo humanos de

apresentacao do mundo enquanto ambito de diferenciacdo reciproca de perspectivas.”

(Valentim 2018:166)

E assim, através da multiplicagio de divergéncias perspectivas, que se pode
verdadeiramente conhecer. Davi ndo se cansa de dizer que “apenas quem toma ydkoana
pode de fato conhecer a floresta.” (Kopenawa & Albert 2015:455) Aos brancos, ela parece
morta e sem razao, mas ¢ viva e constantemente se renova gragas a atividade dos espiritos
que se alimentam através dos xamas. A floresta possui seu proprio sopro de vida, que
constantemente vivifica suas arvores. “E gragas & sua respiracdo que as plantas que nos
alimentam podem crescer.” (2015:472) Mesmo sua aparente imobilidade se deve a agdo
dos xapiri, que a impedem de se tornar cadtica. “A floresta ¢ inteligente, ela tem um
pensamento igual ao nosso.” (2015:497) Sua imagem, Urihinari, é o seu espirito, que a

vivifica e faz prosperar sua fertilidade:

“[...] o que chamamos de espirito da floresta sdo as inumeraveis imagens das
arvores, as das folhas que sdo seus cabelos e as dos cipds. Sdo também as dos
animais e dos peixes, das abelhas, dos jabutis, dos lagartos, das minhocas e até
mesmo as dos grandes carac6is warama aka.” (Kopenawa & Albert 2015:475)

Mas, porquanto viva, ela pode morrer, se forem arrancadas todas as suas arvores.
Mesmo que os brancos ignorem, “ela sente dor, como os humanos.” (Kopenawa & Albert
2015:468) Se isso ocorrer, os xapiri irdo embora e ela se tornard uma terra seca. Por isso
o empenho de Davi em falar aos brancos, transmitindo-lhes palavras dos espiritos e de
Omama, “‘surgidas no tempo do sonho” (Kopenawa & Albert 2015:65): “palavras que
vém do primeiro tempo, mas que, apesar disso, vou buscar no fundo de mim.” (2015:435).
Na duplicacao do eu narrador pela intersecgao entre os discursos de Bruce Albert e Davi
Kopenawa, abre-se uma multiplicidade de vozes outras que, através do texto, se

pronunciam. Sao palavras dos antigos Yanomami, provindas de seu povo, de sua historia
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e de sua cosmologia, isto ¢, de “um ‘eu’ coletivo tornado autoetnografo, movido pelo
desejo a0 mesmo tempo intelectual, estético e politico de revelar o saber cosmologico e
a historia tragica dos seus aos brancos dispostos a escutd-lo.” (2015:539) Sao também
palavras de toda a comunidade de espiritos da floresta, trazidas “por um xama que nada
mais ¢ do que um veiculo das palavras dos xapiri, € que aprendeu a compreendé-los por
meio das instrugdes de seu sogro” (Luciani 2013:176). Palavras advindas igualmente de
décadas de militancia e ativismo, construido em aliancas com pessoas dos mais diversos
povos. “Sao palavras que me ficaram na soliddo, depois da morte de meus antigos. Sao
palavras que os espiritos me deram em sonho e também palavras que vieram a mim
escutando as maledicéncias dos brancos a nosso respeito.” (Kopenawa & Albert 2015:74)
Sua complexa autoria, portanto, envolve muitas mediagdes e traducdes, inserindo-nos,
através do livro, em mundos outros de sentidos, que projetam uma imagem outra de nds

mesmos.

5.2. Povo da mercadoria

Foi para falar aos brancos que Davi Kopenawa pediu a Bruce Albert que
transformasse em livro suas palavras. Para que, com isso, talvez curemos nossa
ignorancia em relagdo a floresta, que segue sob ameaga. O ativismo de Davi se relaciona
a progressiva consciéncia que desenvolveu acerca dos brancos e de suas intengdes quanto
a floresta e seus habitantes, com base na cosmologia yanomami, em sua formacao
xamanica € em sua trajetéria de sucessivos contatos com esses estrangeiros ao longo de
décadas. Davi repetidamente afirma que, se os antigos Yanomami soubessem quem 0s
brancos realmente sdo, ndo teriam se iludido quanto a sua falsa generosidade, sob a qual
se ocultaria uma avida ganancia por transformar em mercadorias as terras que, em suas
mentiras, dizem estarem vazias e pertencerem ao governo. Os antigos pensavam que,
“acontecesse o que acontecesse, a floresta nunca iria desaparecer e continuariam vivendo
nela como sempre tinham feito”, sem conhecerem as “verdadeiras intengdes dos brancos”
(Kopenawa & Albert 2015:307). Apesar das desconfiangas, ndo percebiam que, junto a
eles, com suas mercadorias e falsas promessas de amizade, “chegam os seres de epidemia
xawarari ¢ entdo comegamos a morrer um atras do outro!” (2015:245) Se os antigos
soubessem o que lhes adviria, “nunca teriam deixado que se aproximassem daquele jeito!

E o0 que penso.” (2015:353)
O avanco destrutivo dos brancos e das muitas doengas que os acompanham
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exige dos Yanomami constantes reelaboragdes da imagem que fazem desses estrangeiros
cheios de mercadorias fascinantes, mas também de epidemias e de violéncia. Ao analisar
transformagdes das concepgdes yanomami acerca dos brancos, Bruce Albert as interpreta
a partir de uma “légica de resisténcia cultural” (Albert 1992:152) das sociedades
indigenas que, em seu crescente contato com os brancos através do “avango da fronteira
do 'sistema mundial” (1992:152), passam a depender, para sua existéncia e permanéncia,
da resolucio de novos “enigmas metafisicos e transtornos sociais” (1992:152). E sob esse
prisma que ele analisa o processo de remodelamento das interpretagdes dos Yanomami
acerca seu contato com essa “alteridade em que o excesso do poder material remete ao

excesso dos poderes canibais” (1992:184): os napé, estrangeiros — os brancos.

’

E em termos sobretudo etioldgicos que os Yanomami interpretam seu contato
com as sociedades ocidentais. Dada ““a ligacdo entre surgimento dos brancos, aquisi¢ao
dos objetos manufaturados e epidemias” (Albert 1992:161), os contagios que se seguiram
jé aos primeiros contatos foram associados pelos Yanomami as mercadorias perfumadas
distribuidas pelos brancos, vistas entdo como portadoras de um principio patogénico, a
“fumaca do metal” (1992:166). Isso contribuia para uma geral identificagdo dos brancos
com seres maléficos cujas ferramentas ocasionariam doengas. Depois, com o aumento do
contato, os brancos foram progressivamente identificados como humanos, mas sua
socialidade detestavel e as sucessivas epidemias que os acompanhavam os deslocaram a
posicdo de inimigos potenciais, que, diante de conflitos sociais com os Yanomami,
empreenderiam retaliagcdes vingativas através de xamanismo e feiticaria. Mas também
essa identificagao entre brancos e inimigos foi reelaborada quando, nas décadas de 1950
e 1960, muitos grupos yanomami passaram a travar contato permanente com brancos. O
estabelecimento duradouro de missionarios catolicos que, dentre outras coisas, prestavam
auxilio médico, os retirava da posigao de feiticeiros inimigos, ocasionando uma
diversificacdo da interpretagdo acerca dos brancos, associados, em alguns casos, ao
xamanismo agressivo dos inimigos, €, em outros, aos remédios, a corresidéncia e a

auséncia de poderes patogénicos.

A década de 1970, tornando complexa a articulagdo entre a sociedade yanomami
e a “frente de expansdo local” (Albert 1992:177), foi marcada pela presenca de
construc¢des rodoviarias, projetos agricolas e garimpo ilegal. O contato com brancos,
marcado por abundancia de mercadorias e auséncia de situagdo de conflito, se articulava

sob o quadro de relagdes entre grupos afins, o que lhes retirava os signos da inimizade.
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Contudo, as contaminag¢des epidemioldgicas em grande escala, sem que qualquer conflito
social as caracterizasse como formas de vinganga por parte dos brancos, tornavam estes
ultimos “novamente indiferenciados e desterritorializados” (1992:179). Portadores de
doengas que matavam sem qualquer inimizade subjacente, “os brancos podiam apenas ser
remetidos a radicalidade inumana de sua alteridade predadora.” (1992:179) Entretanto,
dessa vez nao sdo vistos eles proprios como inumanos, mas como “associados a duplos
que, eles, sdo espiritos maléficos” (1992:180), seres malignos e canibais que vagariam na
terra dos brancos e cujas armas patogénicas seriam justamente as imagens de suas
mercadorias. “Assim, fodos os brancos (nabébé), independentemente de sua benevoléncia
ou malevoléncia, e de sua situagdo geografica, sdo, nessa versao, associados a duplos
sobrenaturais maléficos, os nabéribé.” (1992:179) Acompanhados por multiddes de
espiritos em seu avanco pela floresta, sua presenca e a de suas mercadorias traria

inevitavelmente como consequéncia a morte generalizada.

Esses diagnosticos se preservam no discurso de Davi, que, no entanto, os
reelabora com base tanto em sua ampla trajetoria pessoal através do mundo dos brancos
quanto no paralelo desenvolvimento de suas experiéncias xamanicas. A ele os brancos
aparecem, de um lado, como seres maléficos. De outro, porém, sua ancestralidade comum
com os Yanomami segue atualizavel através dos espiritos ancestrais que direcionam o
pensamento daqueles que buscam proteger a floresta. Com esse duplo diagnostico, Davi
se engaja em aliangas — dentre as quais se situa a composi¢do da obra 4 queda do céu —

que possam ajudar a frear a invasao destrutiva dos brancos sobre a floresta.

Davi relata que foi apenas confrontado com os garimpeiros que ele proprio
tomara consciéncia da inumanidade maléfica dos brancos. Desde a infincia, ele
conhecera as mortes ¢ a destrui¢ao decorrentes de contatos com missionarios, membros
da Comissao Brasileira Demarcadora de Limites, agentes governamentais, operarios das
frentes de expansao local, dentre outros. Contudo, afirma ele, pouco sabia a respeito das
reais intengdes dos brancos até a grande corrida do ouro sobre o territdrio yanomami na
década de 1980. Vidrados em minérios e capazes de destruir toda a floresta, esses
estrangeiros s6 puderam ser associados por Davi a alteridades malignas sobrenaturais.
“Apesar de ser impossivel comer ouro, parecia que eles queriam devorar todo o chdo da
floresta!” (Kopenawa & Albert 2015:342) Foi sua assassina avidez por metais que

permitiu a Davi enxergar sua faceta sobrenatural:
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“Multiddes desses forasteiros bravos surgiram de repente, de todos os lados, e
cercaram em pouco tempo todas as nossas casas. Buscavam com frenesi uma
coisa maléfica da qual jamais tinhamos ouvido falar e cujo nome repetiam sem
parar: oru — ouro. [...] O pensamento desses brancos esta obscurecido por seu
desejo de ouro. Sao seres maléficos. Em nossa lingua, os chamamos de napé
woréri pé, os ‘espiritos queixada forasteiros’, porque ndo param de remexer os
lamagais, como porcos-do-mato em busca de minhocas. Por isso também os
chamamos de urihi wapo pé, os ‘comedores de terra’.” (Kopenawa & Albert
2015:335-337)

Completamente obcecados por ouro, propagadores de doengas, capazes de devorar todo
o chao da floresta e de assassinar seus habitantes, os garimpeiros trouxeram o horror que
levou Davi ao temor de que, de fato, a floresta poderia um dia ser de todo destruida. “A
partir daquele momento, meu pensamento ficou realmente firme. Entendi a que ponto os

brancos que querem nossa terra sdo seres maléficos.” (Kopenawa & Albert 2015:344)

Os minérios que extraem da terra, segundo Davi, “sdo coisas maléficas e
perigosas, impregnadas de tosses e febres” (Kopenawa & Albert 2015:357). Ele relata
que, sonhando apos beber ydkoana, viu se tratarem de “lascas do céu, da lua, do sol e das
estrelas que cairam no primeiro tempo” (2015:357), escondidas por Omama no chao da
floresta, para que a sustentasse, como seu esqueleto, e para que ndo adoecesse seus
habitantes. “O ouro, quando ainda é como uma pedra, é um ser vivo.” (2015:362) E em
seu processo de derretimento que ele morre, “quando seu sangue evapora nas panelas das
fabricas dos brancos” (2015:362), de onde vém as mercadorias. Mas, em sua morte, o
ouro deixa escapar “o perigoso calor de seu sopro” (2015:362), emanando, assim como
todos os outros minérios, “uma fumaca de metal de epidemia tdo poderosa que se langa
como uma arma para matar os que dela se aproximam e respiram.” (2015:357) Por isso
as cidades dos brancos sdo impregnadas por tantas fumacas toxicas e doengas dos mais
variados tipos. “Esses vapores, quentes, densos ¢ amarelados como gasolina, colam no
cabelo e nas roupas. Entram nos olhos e invadem o peito.” (2015:363) Sao essas as

fumagas que chegam a floresta como epidemia xawara, adoecendo os seus habitantes.

“O que chamamos de xarawa sdo o sarampo, a gripe, a maldria, a tuberculose e
todas as doengas de brancos que nos matam para devorar nossa carne.” (Kopenawa &
Albert 2015:366) Sao todas essa “mesma fumaga de epidemia xawara, que € nossa
verdadeira inimiga” (2015:363) e que se dissemina por toda parte. Os proprios brancos
dela padecem, mas, apesar disso, ndo desistem, pois seu pensamento “esta todo fechado™:
“S6 se importam em cozinhar o metal e o petréleo para fabricar suas mercadorias.”

«

(2015:365) As imagens desses seres maléficos das doencas, aos olhos do xama, “se

parecem com os brancos, com roupas, 6culos e chapéus, mas estao envoltos numa fumacga

143



densa e tém presas afiadas.” (2015:366) Moram “em casas repletas de mercadorias e
comida, como os acampamentos dos garimpeiros.” (2015:367) Devoram os humanos —
“pois nos consideram suas cacas” — ¢ armazenam sua carne em latas, “como os brancos
fazem com seus peixes e seus bois”, reservando suas visceras “para os caes de caga que
trazem consigo.” (2015:367) Sem que se possa vé-las, essas imagens sobrenaturais e
antropofagas acompanham os brancos e suas mercadorias. Por isso, quando comegam a
desejar as mercadorias, fixando nelas seus pensamentos, os habitantes da floresta acabam
por atrair esses espiritos das doengas que elas trazem consigo. “O fato de acumular com
sofreguiddo roupas, panelas, facoes, espelhos e redes atrai o olhar dos seres da epidemia,
que entdo pensam: ‘Essa gente gosta de nossas mercadorias? Ficaram nossos amigos?

"9’

Vamos lhes fazer uma visita!’” (2015:368) E assim que “acabam vindo se instalar em
nossas casas, como convidados invisiveis” (2015:368), ocasionando as doengas que se

seguem aos contatos com os brancos.

Por isso, os Yanomami chamam os brancos também de “Yoasi théri, Gente de
Yoasi” (Kopenawa & Albert 2015:83). Sao, segundo Davi, as palavras do cadtico irmao
de Omama, o “criador da morte” (2015:252) Yoasi, que obscurecem seu pensamento € 0s
tornam seres maléficos, de modo que “esses brancos s6 fazem seguir seus passos.”
(2015:358). Foi com ele que aprenderam a destruir sua terra: “No comecgo, a terra dos
antigos brancos era parecida com a nossa. L4 eram tdo poucos quanto nds agora na
floresta.” (2015:407) Mas progressivamente recusaram as palavras dos antigos, abrindo
rocas cada vez maiores ¢ se tornando mais numerosos. Em sua desenfreada multidao,
puseram-se a criar fabricas para transformar o metal em mercadorias. Foi nesse momento
que seu pensamento se perdeu: “Entdo, seu pensamento cravou-se nelas e eles se
apaixonaram por esses objetos como se fossem belas mulheres. Isso os fez esquecer a
beleza da floresta.” (2015:407) Encantaram-se pelas mercadorias e, com isso,
desenvolveram também uma narcisica paixao por seu proprio engenho na fabricacao:
“Somos mesmo o povo da mercadoria! Podemos ficar cada vez mais numerosos sem
nunca passar necessidade!” (2015:407) — foi o que pensaram, afirma Davi. Com isso, seu
pensamento “se esfumacou e foi invadido pela noite. Fechou-se para todas as outras
coisas. Foi com essas palavras de mercadoria que os brancos se puseram a cortar todas as

arvores, a maltratar a terra e a sujar os rios.” (2015:407)

Nao mais satisfeitos com o metal deixado por Omama na superficie da floresta,

iniciou-se sua procura por min€rios subterraneos. “Por quererem possuir todas as
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mercadorias, foram tomados de um desejo desmedido.” (Kopenawa & Albert 2015:407)
Depois de destruirem sua propria floresta e poluirem seus rios, passaram a buscar outras
terras. “Nao ¢ a toa que os brancos querem hoje escavar o chdo de nossa floresta.”
(2015:358) Esquecidos de sua origem comum com os Yanomami e conduzidos por Yoasi,
os portugueses, ancestrais dos brancos atuais, retornaram cada vez mais numerosos a
floresta, pretendendo ocultar, com seu mentiroso descobrimento e sua falsa generosidade,
sua ganancia de rouba-la de seus habitantes para transforma-la em mercadorias.
“Alegaram que estava vazia para se apoderar dela, e a mesma mentira persiste até hoje.”
(2015:253) Por isso os chefes dos brancos de hoje “s6 pensam em cobrir a terra com seus
desenhos, para fatid-la e acabar nos dando apenas uns poucos pedacos, cercados por seus
garimpos e plantagdes.” (2015:328) So6 as mercadorias ocupam seu pensamento e, embora
possam muitas vezes parecer generosos, seu intuito costuma ser o de se apoderar da

floresta, trazendo morte e devastagao.

Dentre os Yanomami, as mercadorias sdo de fato cobicadas e uteis, mas sua
assimilag@o ndo ocorre sob o signo da posse, sendo antes incorporadas na rede de trocas
que movimenta a socialidade entre grupos aliados. “Nenhum de nés deseja suas
mercadorias s6 para empilhd-las em casa e vé-las ficando velhas e empoeiradas! Ao
contrario, ndo paramos de troca-las entre nos, para que nunca se detenham em suas
jornadas.” (2015:413) E a troca que subjaz ao seu interesse pelos objetos dos brancos:
“Nem bem acabamos de consegui-los e logo os damos a outros que, por sua vez, os
querem.” (2015:410) O objetivo disso, segundo Davi, ¢ dar a conhecer mesmo a lugares
distantes a propria valentia e generosidade. Circulando entre os grupos, as mercadorias
seguem ‘“‘acompanhadas de boas palavras a nosso respeito” (2015:413), estabelecendo
aliangas e alcangando pessoas distantes. Seu valor se efetua na troca. “Fora das relagdes
sociais construidas por esses intercambios, as matihipé [mercadorias] sdo apenas o
significante de uma auséncia, a auséncia de uma relagao que se deve obliterar.” (Albert

1995:15)

Por isso também os Yanomami destroem todos os pertences de uma pessoa que
morre, desprovidos que se encontram dos vinculos que lhe conferiam “eficacia social
intra e intercomunitaria” (1995:15) e carregados que estdo do rastro de seus dedos. A
morte torna sem valor e perigosas as mercadorias, que, assim como as lembrancgas e os
ossos do morto, devem ser eliminadas, “para permitir que o seu espectro chegue as costas

do céu, moradia dos fantasmas.” (Kopenawa & Albert 2015:670) Nao se deve acumula-
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las, porque, ao contrario das pessoas, — que “somem muito depressa e, assim que seu
sopro de vida € cortado, so inspiram tristeza e saudade” (2015:428), — “as mercadorias
nao morrem.” (2015:409) Por isso, a Davi, a ansia dos brancos pelo acumulo mostra
como, embora propagadores da morte, ignoram a sua propria. Eles “sdo sovinas e fazem
as pessoas sofrerem no trabalho para estender suas cidades e juntar mercadorias”
(Kopenawa & Albert 2015:413). Porém, “quando morrerem, vao ter de largar todos esses
objetos de qualquer jeito! Ai vao abandoné-los quer queiram quer ndo e seus parentes nao

vao parar de se desentender para pega-los.” (2015:420)

Davi observa que, muito embora alguns falem em Deus o tempo todo, suas
palavras so0 trazem doencas. Ele se refere aqui a “gente de Teosi”, missionarios
evangglicos com os quais convivera desde a infancia. Insistentemente repetindo o nome
de Deus, amedrontavam os Yanomami com ameacas sobre pecado e inferno, as quais se
submeteram muitos, com medo das epidemias. “Era assim que conseguiam nos enganar.
Suas palavras desencaminhavam nosso pensamento e nos deixavam preocupados.”
(Kopenawa & Albert 2015:258) Varios xamas deixaram de beber yakoana e de fazer
dangarem os xapiri, embora se sentissem maltratados por Teosi e pelos missionarios. Em
seu medo, repetiam as palavras de Deus, sem, no entanto, conseguirem verdadeiramente
escutd-lo: “por mais que nossos ouvidos estivessem atentos, ndo podiamos nunca ouvir
suas palavras.” (2015:260) Além disso, as epidemias continuavam, disseminadas muitas
vezes pelos proprios missiondrios. Isso tudo, aliado as constantes recriminagdes e
ameacas, bem como as condutas contraditérias de alguns deles, fez com que os
Yanomami desacreditassem das palavras de Deus e as abandonassem — sem que ele nunca
fosse visto ou ouvido nem que sua imagem tenha jamais dan¢ado para os xamas; sem que
ele tenha curado sequer uma tnica pessoa. No diagnostico de Davi, Teosi deve ser mesmo
Yoasi, “0 irmao mau de Omama, o que nos ensinou a morrer.” (2015:277) Hao de ser suas

as palavras de morte que os brancos apregoam.

Mas foi um esquecimento que tornou maléficos esses estrangeiros. “Seus
antepassados mais sabios, os que Omama criou e a quem deu suas palavras, morreram.”
(Kopenawa & Albert 2015:407) Foi depois disso que se apaixonaram pelas mercadorias
e que seu pensamento se desencaminhou pelas palavras de Yoasi. Todavia, as imagens
desses ancestrais seguem existindo nas montanhas das terras dos antigos brancos. Sao os
poderosos espiritos napénapéri, levados por Omama quando fugiu para a terra dos

brancos, depois de criar a floresta € os Yanomami:
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“No tempo antigo, os brancos as conheciam e as faziam dangar como nés. Eles

sabiam imitar-lhes os cantos e construir-lhes casas para os jovens poderem por
sua vez se tornar xamas. Mas os que nasceram depois deles acabaram criando
as cidades. Ai, foram pouco a pouco deixando de ouvir as palavras desses
espiritos antigos. Depois os livros fizeram com que fossem esquecidos e eles
por fim as renegaram. Teosi, como eu disse, tinha ciime da beleza das palavras
dos xapiri. Nao parou de falar mal deles: ‘Ndo escutem esses espiritos que
sujam seu peito! Sao habitantes da floresta, sdo ruins! Nao passam de bichos!
Parem de chamar suas imagens, contentem-se em comé-los! Olhem, em vez
delas, minhas palavras coladas em peles de papel!” Assim, as palavras de raiva
de Teosi se espalharam por toda parte e expulsaram os cantos dos xapiri dos
pensamentos dos antigos brancos. Suas mentes ficaram confusas e
obscurecidas, sempre em busca de novas palavras. No entanto, os espiritos
daquelas terras distantes ndo morreram. Continuam morando nas montanhas
que Omama lhes deu como moradia e descem de 14 apenas para os xamads
capazes de vé-los.” (Kopenawa & Albert 2015:401-402)

Os brancos de hoje esqueceram as palavras dos napénapéri. “Na barulheira das
cidades”, eles “nao sabem mais sonhar com os espiritos” (Kopenawa & Albert 2015:426).
Entretanto, segundo Davi, antes mesmo da chegada dos brancos esses espiritos ja eram
conhecidos pelos xamas yanomami. Eles ¢ que, nas suas experiéncias oniricas, alertam
0s xapiri quanto ao avango das epidemias, sendo os primeiros a ataca-las. Porquanto
provém da terra dos brancos, “s6 eles conhecem bem a fumaca do metal e sdo capazes de
lhes arrancar as vitimas.” (2015:368) Esses espiritos “se parecem com os brancos que nos
ajudam na defesa da floresta contra os garimpeiros.” (2015:368) Por isso, quando ouviu
pela primeira vez a palavra de ecologistas, Davi se perguntou: “Nao seriam eles a imagem
dos verdadeiros forasteiros que ele [Omama] criou a partir do sangue de nossos
ancestrais? Nao seriam eles genros de Omama?” (2015:484) Foram esses mesmos
espiritos napénapéri que possibilitaram a Davi a aprendizagem da lingua dos brancos:
“Suas imagens me encorajaram muitas vezes, durante o sono, a falar com os brancos com
energia e coragem.” (2015:424) Sao os detentores de um saber que, caso se perca
completamente, retirara dos brancos “para sempre as medidas”: “Nao parardao mais de

maltratar a terra e de matar uns aos outros.” (2015:397)

Esse diagnostico xamanico subjaz a resposta de Davi a intrusdo dos brancos na
floresta. Conforme assinala Albert, a imaginacdo conceitual dos povos indigenas acerca
dos brancos se vincula a sua “légica de resisténcia cultural” (Albert 1992:152). Por um
lado, segundo Davi, os brancos t€ém o pensamento obscurecido em sua ansia pelas
mercadorias e carregam consigo multiddes de seres maléficos; por outro, sua origem
comum com 0s Yanomami os remete aos espiritos ancestrais napénapéri, identificados
aos “brancos amigos”, aqueles que ajudam na protegao da floresta. Davi, a0 mesmo tempo

em que envia, em suas experiéncias oniricas, 0S xapiri € 0S napénapéri para conter os
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seres maléficos das epidemias e confundir o pensamento daqueles que s6 pensam em
destruir a floresta, paralelamente trava aliangas com antrop6logos, ambientalistas, alguns
politicos e religiosos, agentes da FUNAI, etc., em um complexo e perigoso jogo
diplomatico."® E assim que ele busca assegurar direitos a seu povo e desenvolver formas
de comunicag@o com os brancos, de modo a transformar o pensamento do maior nimero
possivel dentre eles, fazendo-os se lembrarem das verdadeiras palavras provindas das

imagens espirituais da floresta.

O luto pela morte de seus parentes — que, dentre os Yanomami, tradicionalmente
acenderia a furia guerreira —, se converteu em Davi em impulso por falar aos brancos,
tornados inimigos por exceléncia pela capacidade de matar em grande escala e destruir
toda a floresta. Antigamente, diz ele, os Yanomami frequentemente flechavam-se
mutuamente. “Mas hoje nossos verdadeiros inimigos sdo os garimpeiros, os fazendeiros
e todos os que querem se apoderar de nossa terra. E contra eles que devemos dirigir nossa
raiva.” (Kopenawa & Albert 2015:452) A propria palavra napé, que tradicionalmente
designava os estrangeiros, povos ndo Yanomami, passou a se referir primeiramente aos
brancos, deslocados a posi¢do de “verdadeiros inimigos” (2015:381). Diante deles, se
redefinem as relagdes travadas com outros grupos yanomami € mesmo com outros povos
indigenas, junto aos quais ¢ preciso, no diagnostico de Davi, somar suas palavras. “Nos,

habitantes da floresta, somos a mesma gente, devemos ser amigos!” (2015:381)

Das formas de resisténcia que Davi articula em alianga com o mundo dos
brancos, para a defesa dos direitos de seu povo, € que se origina o projeto também do
livro, como forma de falar aos brancos. Segundo ele, essa ¢ uma necessidade, em primeiro
lugar, deles proprios — isto ¢, nossa. E inalando ydkoana e tendo sua imagem levada a
lugares distantes em sonho que as palavras de Omama penetram no pensamento dos
xamas. Vivendo na floresta, € o olhar dos xapiri que os permite sonhar com os cantos que
“passam sem interrup¢ao de um xama para outro ao longo do tempo”: “Por isso hoje nds
ainda viramos espiritos, do mesmo modo que nossos antepassados, muito antes de nés.”
(2015:507) As palavras de seus ancestrais, mesmo sem terem sido escritas, continuam em

seu pensamento, onde sdo constantemente renovadas e expandidas através das

13 Ao mesmo tempo em que logrou muitos éxitos em alianca com brancos, Davi menciona, por exemplo,
um agente da Funai com o qual trabalhara e que, embora auxiliasse os Yanomami quanto a expulsdo de
garimpeiros e quanto ao acesso a acompanhamento médico, trabalhava ao mesmo tempo, sem que Davi
soubesse, em um projeto de desmembramento de suas terras por iniciativa do governo militar. (Cf.
Kopenawa & Albert 2015:303-304)
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experiéncias xamanicas e oniricas de onde elas provém. “Na verdade, nunca paramos de
escuta-las! E desse modo que elas se fixam firmemente dentro de nds e nunca se perdem.”
(2015:458) E de Omama e dos xapiri provém seu saber em relagdo a floresta. “Seu papel
¢ nosso pensamento, que desde tempos muito antigos se tornou extenso como um grande
livro que nunca acaba.” (2015:508) Por isso também, essas palavras ndo morrem, nem
envelhecem, enquanto houver floresta: “S6 fazem aumentar de xama em xama.”

(2015:508)

Ja os brancos “ignoram tudo das coisas da floresta, pois ndo sdo capazes de
realmente vé-las.” (Kopenawa & Albert 2015:455) Teosi, enciumado da beleza dos
xapiri, os fizera esquecer seus cantos e dar valor apenas a palavra escrita. (2015:456)
Vivem em meio ao barulho e a fumaca das cidades, sem beber ydkoana e com o
pensamento constantemente ocupado com mercadorias. A carne de seus animais
domésticos — “que sdo os genros de Hayakoari, o ser anta que faz a gente virar outro” —
os faz ficarem “tomados de vertigem” e as bebidas alcodlicas “lhes esquentam e
enfumagam o peito”. (2015:390) Por isso, enquanto o xama tem seu pensamento levado
a lugares e gentes distantes, cuja estranheza permite que conhegam verdadeiramente a
floresta, os brancos, com seu pensamento confuso, sdo incapazes de sonhar. “Quando
dormem, s6 veem no sonho o que os cerca durante o dia.” (2015:460) Pensam o tempo
todo nas mercadorias que desejam e estdo sempre preocupados com as que ja t€ém, com
medo de roubos e assaltos. “Elas ocupam seu pensamento por muito tempo, até vir o sono.
E depois ainda sonham com seu carro, sua casa, seu dinheiro e todos os seus outros bens
— 0s que ja possuem e os que desejam ainda possuir.” (2015:413) E isso tudo que torna
“tdo ruins e emaranhadas” (2015:390) suas palavras. Ignoram a verdadeira vida
intencional da floresta, conhecendo-a apenas através de folhas de papel inertes, “com seus
desenhos negros e suas mentiras” (2015:455), que os levam, por fim, a destrui-la
“enquanto fingem querer defendé-la com leis que desenham sobre peles de arvores
derrubadas!” (2015:455) Por isso, s6 conseguem conhecer aquilo que podem
constantemente consultar no papel. “Fazem isso o tempo todo; sendo, esqueceriam em

"’

seguida tudo o que dizem!” (2015:457-458) Mas € apenas o seu proprio pensamento que,
desse modo, se dao a conhecer. Lendo somente suas proprias palavras, “ignoram os

dizeres distantes de outras gentes e lugares.” (2015:455)

Com a obra 4 queda do céu, chegam aos brancos palavras de outras gentes: dos

Yanomami, mas também dos xapiri, de Omama e de lugares muito distantes da floresta e
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além dela. Escritas, essas palavras estardo disponiveis a seus descendentes. Trata-se de
desenha-las, de “fixa-las” (Kopenawa & Albert 2015:64) em peles de papel, para que,
fixas, elas possam partir, dividir-se e espalhar-se, em termos compreensiveis aos brancos.
Dada sua incapacidade de verem e ouvirem as verdadeiras palavras da floresta, bem como
sua necessidade de palavra escrita, Davi Kopenawa e Bruce Albert compdem um livro,
que, ainda que seja sempre “menos potente do que o universo de experiéncia e de
conhecimento do qual se originava” (Cesarino 2014:206), incorpora outros sentidos a
escrita dos brancos. Trata-se de conhecer palavras provindas da propria floresta, dos
espiritos que a vivificam, “em vez de reduzi-las a alinhamentos tortuosos” (Kopenawa &
Albert 2015:455) — a mapas e a leis que somente ocultam o desejo de rouba-la de seus
habitantes. Com isso, inserem-se dentre os livros que formam o pensamento dos brancos
palavras de um mundo outro, visando transformar sua ignorancia em relagao a floresta e

seus habitantes.

Curiosamente, o livro se inicia com uma consideragdo de Davi acerca do seu
proprio nome. Os Yanomami ndo costumam dizer os nomes em presenca de seus
portadores ou de seus familiares. As pessoas tradicionalmente recebem, quando criancas,
apelidos que acabam permanecendo na vida adulta, mas sao nomes usados pelos outros,
devendo ficar longe de seus donos. Nomear uma pessoa em sua presenca ¢ operar “‘uma
identificacdo da pessoa consigo mesma associada pelos Yanomami a morte” (Leite
2010:77-79), arriscando “provocar sua desapari¢do” (Lizot 1973:69). Por isso, para os
Yanomami, dar nomes as pessoas ou pronunciar em sua presenca os seus apelidos
caracteriza formas graves de ofensa, sujeitas a vinganca, o que lhes torna espantosa a
maneira como os brancos “apareceram na floresta, distribuindo seus nomes a esmo”
(Kopenawa & Albert 2015:70), além de insistentemente perguntarem pelo significado do
nome “Yanomami” (basicamente, “os humanos”). Ainda assim, o primeiro capitulo da
obra relata como a gente de Teosi passou a lhe chamar “Davi”, antes mesmo que seus
familiares, conforme o costume, lhe dessem um apelido. Sendo “um nome claro, que nao
se pode maltratar” (Kopenawa & Albert 2015:70), foi aceito desde entdo. J& o nome
“Kopenawa”, segundo ele proprio, é “um verdadeiro nome yanomami”, recebido
diretamente dos espiritos xapiri, “quando me tornei mesmo um homem” (2015:71).
Quatro homens yanomami haviam sido mortos por garimpeiros e Davi, a época agente da
Funai, fora enviado, mesmo sob risco de morte, para resgatar seus corpos. Com medo,

Davi bebera ydkoana junto a seu sogro e viu descerem espiritos das vespas kopena,
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conhecidas por sua agressividade, que ele direcionara a missdo. “Tive medo, mas minha
raiva foi mais forte. Foi a partir de entdo que passei a ter esse novo nome.” (2015:71) Em
razao de sua furia diante do avango assassino dos garimpeiros, os espiritos lhe nomearam
Kopenawa: “Assim, recebi esse nome para defender os meus e proteger nossa terra”
(2015:73). Davi convertera sua furia guerreira em empenho dirigido contra os “forasteiros
que cobicam a floresta” (2015:73), cuja presenga se inscreve nos proprios nomes que ele
carrega: o primeiro imposto por missionarios; o segundo, nome de espirito, recebido para
lutar contra os brancos. Por fim, ele mesmo completara seu nome com o de seu povo,
Yanomami. “Queremos proteger nosso nome. Nao nos agrada repeti-lo a torto e a direito.”
(2015:78) Contudo, diante dos brancos — esses forasteiros que, embora nao tenham pudor
em pronunciar seus nomes, nada conhecem acerca de seus portadores —, Davi ostenta seu
proprio nome e o de seu povo, visando justamente transformar seu pensamento, alertando
que, embora muitos brancos ignorem, com a destrui¢ao da floresta ¢ o mundo inteiro que

¢ posto sob ameaga.

5.3. Mundo inteiro

Capazes de destruir toda a floresta e seus habitantes, os brancos incitam em Davi
a busca por estratégias para a resisténcia de seu povo. “Temo que sua excitagdao pela
mercadoria ndo tenha fim e eles acabem enredados nela até o caos.” (Kopenawa & Albert
2015:419) Mas, em seu diagnodstico xamanico, os proprios brancos, por fim, ndo
sobreviveriam ao caos que podem desencadear em sua ansia por miné€rios. Muito embora
tenham escavado apenas o metal mais proximo a superficie, as palavras de Yoasi os
impelem a buscar o “verdadeiro metal”, “o mais s6lido, mas também o mais temivel”
(2015:358), escondido por Omama nas profundezas da terra e ainda ndo desnudado. “Sem
que o saibam, ¢ esse verdadeiro metal de Omama que os garimpeiros querem atingir.”
(2015:359) Cravado no fundo do solo, debaixo de toda a cobertura da floresta, se torna
inofensivo. As pedras e a areia, “como uma tampa de panela, retém seu vapor maléfico e
o impedem de se espalhar.” (2015:360) Fixo “na terra como as raizes das arvores”, esse
metal mantém a floresta em seu lugar, impedindo “que a ira dos trovoes e dos raios a faca
tremer ¢ a desloque.” (2015:360-361) Entretanto, caso um dia fosse arrancado pelos
brancos, o seu calor, posto a descoberto, incendiaria a terra e “a poderosa fumaca
amarelada de seu sopro se espalharia por toda parte, como um veneno tao mortal quanto

o que eles chamam de bomba atomica.” (2015:359). Desprovida entdo de suas
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sustentagdes metalicas, “a terra se rasgara e todos os seus habitantes cairdo no mundo de
baixo.” (2015:359) Por fim, o céu desabara e aniquilara todas as pessoas, como ja ocorrido

no primeiro tempo.

A floresta que habitam os yanomami, Hutukara, é ela mesma um céu desabado
em razdo do comportamento desregrado dos ancestrais animais yarori. Essa queda
significou uma realocacdo de niveis cosmoldgicos, em que a antiga floresta foi
arremessada para o mundo subterrdneo, a maior parte de seus habitantes se tornando
monstros canibais adpatari. Omama, visando evitar uma nova queda, “plantou nas suas
profundezas imensas pegas de metal, com as quais também fixou os pés do céu.”
(Kopenawa & Albert 2015:81) O céu atual ¢, por essa razdo, mais solido do que o anterior,
demasiado “novo e fragil” (2015:195). Contudo, ainda assim ele “se move, ¢ sempre
instavel.” (2015:196) Por isso a constante preocupagdo de Davi e segundo ele, de todos
os habitantes da floresta — inclusive dos xapiri —, quanto a uma possivel repeticao desse
cataclismo. “Quando, as vezes, o peito do céu emite ruidos ameagadores, mulheres e
criangas gemem e choram de medo.” (2015:194) Os xamas, entdo, se pdem a trabalhar,
enviando seus espiritos para impedir sua queda, como vém fazendo desde os tempos

antigos.

Porém, os xamas — ao mesmo tempo em que trabalham na contencao da
constante ameacga de uma queda do céu —, quando morrem, incitam uma retaliacao por
parte de seus espiritos orfaos, que, enraivecidos em seu luto, passam eles mesmos a atacar
a aboboda celeste. Quando morre um xama muito velho, seus xapiri, em sua maioria,
abandonam aos poucos sua casa de espiritos e retornam “para onde viveram antes, nos
morros € montanhas da floresta e nas costas do céu.” (Kopenawa & Albert 2015:489) La
aguardam até que xamas mais novos os facam, por sua vez, dancar. Contudo, alguns
xapiri mais maléficos e agressivos se recusam a ir facilmente embora, podendo atacar as
pessoas, que se veem por isso na necessidade de abandonar e queimar “a casa onde as
cinzas de seus ossos foram enterradas.” (2015:489) Mas sua ira ¢ muito maior ainda
quando ¢ o caso da morte precoce e/ou violenta de um xama. Os xapiri, enfurecidos,
procuram vinganca, ocasionando fortes tempestades e atacando o céu. Resta entdo aos
demais xamas a tarefa de enviar seus proprios espiritos para acalma-los e consertar o céu,

que gracas a isso ainda permanece de pé.

Mas hoje, apds muitas epidemias, os “xapiri maléficos dos xamas mortos

tornam-se cada vez mais numerosos, furiosos por ver as casas dos espiritos de seus pais
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destruidas pela ignorancia dos brancos.” (Kopenawa & Albert 2015:491) Caso se
consume a dizimagao dos Yanomami, como ja ocorrido “com muitos outros habitantes
da floresta nesta terra do Brasil” (2015:372), desaparecerdo os xamas e proliferardo
espiritos 6rfaos vingativos, a atacarem tanto as pessoas como o céu. “Isso ¢ muito
assustador, porque, se desaparecerem todos, a terra € o céu vao despencar no caos.”
(2015:491) Nio restara ninguém para acalmar os xapiri e reparar seus danos. E isso o
que, segundo Davi, ja vem acontecendo em terras distantes, hoje sujeitas a ‘“secas e
inundagdes constantes.” (2015:496) A sobrevivéncia dos xamads significa, pois, a
continuidade da sustentagdo do céu e a contencdo do caos que constantemente ameaga a
floresta. “Sem xamas, a floresta ¢ fragil e ndo consegue ficar de pé sozinha.” (2015:492)
Sao eles que, tornando-se pais dos espiritos, os alimentam e os enviam para
constantemente combater desequilibrios que aniquilariam a floresta e seus habitantes. Se

os xamas todos morrerem, o céu terminara por desabar:

“Entdo, o céu, tdo doente quanto nds por causa da fumaca dos brancos, vai
comegar a gemer e se gastar. Todos os espiritos orfaos dos antigos xamas vao
corta-lo a machadadas. Vao retalha-lo por inteiro, com muita raiva, e vdo jogar
os pedacos na terra, para vingar seus pais falecidos. Aos poucos, cortardo todas
as amarras do céu e ele vai despencar totalmente; e dessa vez ndo vai haver
nenhum xama para segurd-lo. Vai ser muito assustador mesmo! As costas do
céu sustentam uma floresta tdo grande quanto a nossa, € seu peso enorme vai
nos esmagar de repente com toda a sua forca. Toda a terra na qual andamos
sera empurrada para o mundo subterraneo, onde nossos fantasmas vao, por sua
vez, virar vorazes ancestrais adpatari.” (Kopenawa & Albert 2015:493)

Os humanos “vao virar outros, como aconteceu no primeiro tempo” (Kopenawa & Albert
2015:493) e o mundo, tornado empobrecido e cadtico, ndo mais terd xamas nem xapiri
para protegé-lo. “Pode ser que entdo, depois de muito tempo, outras gentes venham a
existéncia em nosso lugar. Mas serdo outros habitantes da floresta, outros brancos.”

(2015:498) Os atuais humanos terdo definitivamente se transformado.

Essa catastrofe, se ameaca dizimar em primeiro lugar a floresta, os Yanomami e
seus xamas, acarretara por fim a aniquilagdo também dos brancos. A epidemia xawara,
“em sua hostilidade, ndo tem preferéncia nenhuma.” (Kopenawa & Albert 2015:365) O
céu, quando desabar, matard a todos. Os xamas, por isso, protegem também os brancos
quando trabalham com seus xapiri. A virtualidade cataclismica da queda do céu os
conecta sob um perigo comum: “seremos todos arrastados para a escuriddo do mundo
subterraneo, os brancos tanto quanto nds.” (2015:498) Nao somente os Yanomami, mas

o mundo inteiro padecera a devastacao causada pela ignorancia dos napé:
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“O que os brancos chamam de mundo inteiro fica corrompido pelas fabricas
que produzem todas as suas mercadorias, suas maquinas e seus motores. Por
mais vastos que sejam a terra e o céu, suas fumagas acabam por dispersar em
todas as direcdes e todos sdo atingidos por elas: os humanos, os animais, a
floresta. E verdade. Até as arvores ficam doentes. Tornadas fantasmas, perdem
as folhas, ficam ressecadas e se quebram sozinhas. Os peixes também morrem
pela mesma causa, na agua suja dos rios. Com a fumaga dos minérios, do
petroleo, das bombas e das coisas atdmicas, os brancos vao fazer adoecer a
terra ¢ o céu. Entdo, os ventos ¢ tempestades acabardo entrando também em
estado de fantasma. No final, inclusive os xapiri e a imagem de Omama serdo
atingidos.” (Kopenawa & Albert 2015:370)

Como informa em nota Bruce Albert, “Davi Kopenawa utiliza a expressao
‘mundo inteiro’, em portugués, para traduzir a expressao yanomami urihi a pree ou uriki
a pata, ‘a grande terra-floresta’, que designa o nivel terrestre como um todo.” (Kopenawa
& Albert 2015:664) A ameaga concerne ao mundo inteiro, inclusive aos brancos, a quem
Davi Kopenawa busca falar. Mas o mundo inteiro passa a designar, em suas palavras,
também toda a floresta, com seus diversos habitantes e espiritos, em sua complexa trama
imagética e xamanica. Padece tudo que se encontra debaixo do céu: os Yanomami e a
floresta toda, mas também os brancos e suas terras — todos conjugados por uma ameaca
comum: “Ha apenas um Unico € mesmo céu acima de nods.” (2015:231) Visto que ¢ da
ignorancia em relacdo a vida intencional da floresta que deriva a ansia destrutiva dos
brancos, a maneira como Davi se reporta ao seu mundo, através de um livro, intenta que
esse mundo se conecte as muitas agéncias da Grande Terra-Floresta, todas sob o risco de
que mesmo o vento e as tempestades, a mercé de espiritos malignos, se alterem, atingindo
inclusive os xapiri ¢ Omama. O mundo inteiro se torna outro e passa a depender dos
espiritos, dos xamas, dos Yanomami, de toda a proliferacio de multiplicidades que

renovadamente sustentam a floresta e o céu.

Com isso, Davi Kopenawa busca operar transformagdes no pensamento dos
brancos, diante da necessidade de reversao da destruicdo em curso. A conversao de suas
palavras em livro ndo €, dessa maneira, sua simples submissao aos termos do pensamento
dos brancos, mas opera uma complexa tradugdo que se utiliza desses mesmos termos para
altera-los, acrescentando-lhes sentidos. Davi se apropria “da escrita para a producao de
um corpo-alma xamanico, capaz de provocar, mediante ‘peles de imagens’, uma
vertiginosa altera¢do no pensamento letrado dos brancos” (Valentim 2018:214) Como ele
proprio afirma, “sé poderemos nos tornar brancos no dia em que eles mesmos se
transformarem em Yanomami.” (Kopenawa & Albert 2015:75) Sua longa aproximagao
ao mundo dos brancos ndo o tornou menos Yanomami, mas permitiu, junto a muitas

aliangas, a progressiva elaboracdo de estratégias de resisténcia. Hoje, ¢ para falar aos
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brancos que Davi imita sua fala e suas roupas, para que o pensamento desses estrangeiros
assimile as palavras que os Yanomami ainda possuem. “Sou habitante da floresta e ndo
deixarei de sé-lo! Assim ¢!” (2015:389) Trata-se de virar branco, mas no intuito de que
os proprios brancos se tornem outros e talvez, com isso, permitam que os Yanomami

sigam vivendo bem junto a sua terra.!'*

Buscando alterar o pensamento dos brancos, Davi se apropria de conceitos
ocidentais e da forma do texto escrito, devolvendo-os carregados de outros sentidos, em
um emprego deliberado da equivocidade entre esses mundos. E assim que ele afirma que
os brancos ndo dao a menor importancia aquilo que chamam de natureza. Incapazes de
enxergar os espiritos, pensam que a natureza ¢ morta e sem razao e que, por isso, podem
destrui-la e escava-la. Mas a verdadeira natureza ““¢ tanto a floresta como as multidoes
de xapiri seus habitantes.” (Kopenawa & Albert 2015:476) A natureza, em seu discurso,
¢ habitacdo de multiddes, multiplicagdo de sentidos divergentes. Ela ¢ viva e, por isso,
ndo pertence aos brancos, que, sentindo-se autorizados a destrui-la, desconhecem que o
caos pode transtornar a floresta. Isso hoje até mesmo alguns brancos ja passaram a
entender. Com medo apo6s “terem devastado tanto os lugares em que vivem” (2015:480),
os brancos criaram novas “palavras de ecologia” (2015:481)."> Os discursos ecoldgicos
foram assimilados por Davi e lhe abriram novas possibilidades de aliangas com brancos,
conferindo grande alcance a suas palavras. Com isso, seu ativismo deixou de se restringir
a defesa dos direitos Yanomami para abarcar também a preservagao da floresta como um

todo, isto ¢, a defesa do mundo inteiro:

“Entendi que ndo bastava proteger apenas o lugarzinho onde moramos. Por
isso decidi falar para defender toda a floresta, inclusive a que os humanos nédo

4 1ss0, contudo, n3o diminui a preocupacdo de Davi quanto aos efeitos da presenca dos brancos sobre os
Yanomami, em especial sobre os mais jovens, que, segundo ele, frequentemente ndo conhecem suas reais
intengdes. “Hoje, as falas que ndo param de chegar da cidade abafam a voz de nossos ancestrais. As
palavras dos xapiri se enfraquecem na mente dos jovens. Temo que estejam interessados demais nas
coisas dos brancos.” (Kopenawa & Albert 2015:506) As mercadorias em que fixam seu pensamento
atraem doencas e os distanciam das verdadeiras palavras da floresta. As bebidas e as cidades os
confundem e eles, por fim, se afastam dos xapiri. Por isso Davi adverte os jovens a ndo se seduzirem pelos
brancos e os impele a sem medo fazerem dancar os espiritos. E uma resisténcia necessaria diante de um
inimigo singular: “Se esquecermos os xapiri e seus cantos, vamos perder também a nossa lingua. No fundo
de nds, vamos virar estrangeiros. De tanto tentarmos imitar os brancos, s6 vamos conseguir ser tdo
ignorantes e submissos como seus cachorros.” (2015:506)

15 Davi reconhece em Chico Mendes a figura que espalhou essas palavras entre os brancos, justamente
por viver proximo a floresta: “Sonhava com ela sem parar e se afligia ao vé-la sendo devorada pelos
grandes fazendeiros. Com certeza foi assim que acabaram vindo a ele novas palavras para defendé-la.”
(Kopenawa & Albert 2015:481) Foi, portanto, dos xapiri que provieram suas palavras, que, mesmo com
sua morte, “se propagaram no pensamento de muitas coisas pessoas, assim como no meu.” (2015:481)

155



habitam e até a terra dos brancos, muito longe de nos. [...] Acho que ¢ o que os
brancos chamam de mundo inteiro.” (Kopenawa & Albert 2015:482)

Davi elabora em seu proprio discurso sentidos outros para a ecologia, que,
assimilada as palavras de Omama e dos xapiri, se torna aquilo que desde os tempos
antigos os Yanomami conhecem. Omama criou os xapiri para defender as pessoas e
afugentar o caos da floresta. Os Yanomami, atentos aos xapiri, “nunca tiveram a ideia de
desmatar a floresta e escavar a terra de modo desmedido.” (Kopenawa & Albert
2015:480). Por isso os discursos ecoldgicos lhes sdo perfeitamente assimilaveis. “Somos
habitantes da floresta. Nascemos no centro da ecologia e 14 crescemos.” (2015:480) A
ecologia se transforma e passa a ter uma voz, as multiplas vozes dos xapiri, que ja a
possuiam “quando os brancos ainda ndo falavam nisso.” (2015:483) Nessa ecologia
xamanica, interconectam-se a sobrevivéncia dos espiritos, dos Yanomami, da floresta e
de todos os seus habitantes, dos brancos ¢ de suas terras — do mundo todo. Trata-se da
defesa da floresta inteira,'® em sua resisténcia a morte e a destruicdo. Ecologia, enfim, é
“tudo o que veio a existéncia na floresta, longe dos brancos; tudo o que ainda nio tem

cerca.” (2015:480)

Tornado o mundo inteiro o conjunto de arranjos que conectam de maneira
decisiva multiplos mundos de pontos de vistas divergentes, mesmo o futuro adquire
outros sentidos, o que coloca em questdo o projeto do cosmopolitismo como realizaciao
pratica do empenho de constru¢do de um mundo comum. Em suas elucubragdes acerca
da Historia, Kant, diante da inquietagdo quanto a maneira como os “descendentes
longinquos” de seu tempo arcariam “com o fardo da histéria” herdada, prevé que eles sem
duvida avaliariam os “tempos mais antigos [...] somente do ponto de vista daquilo que
lhes interessa, ou seja, 0 que os povos e governos fizeram de positivo e prejudicial de um
ponto de vista cosmopolita.” (Kant laG: 22/8:30-31) O avango na construgdo desse
mundo comum seria a Unica verdadeira heranca a se deixar para os descendentes. J4 a
preocupacdo dos yanomami, consternados em meio a invasdo dos brancos sobre a

floresta, €, nas palavras de Davi, a de que seus filhos ndo tenham onde viver e de que

6.0 uso do termo meio ambiente incomoda a Davi, que o assimila aos restos da destrui¢do causada pelos
brancos, bem como a divisdo, ao retalhamento e a devastacgdo da floresta: “Prefiro que os brancos falem
de natureza ou de ecologia inteira. Se defendermos a floresta por inteiro, ela continuara viva. Se a
retalharmos para proteger pedacinhos que ndo passam da sobra do que foi devastado, ndo vai dar em
nada de bom. Com um resto das arvores e dos rios, um resto dos animais, peixes e humanos que nela
vivem, seu sopro de vida ficard curto demais. Por isso estamos tdo apreensivos. Os brancos se puseram
hoje em dia a falar em proteger a natureza, mas que ndo venham mentir para nés mais uma vez, como
fizeram seus pais e seus avds.” (Kopenawa & Albert 2015:484)
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talvez venham a pensar “que a seus pais de fato faltava inteligéncia, j4 que so terdo
deixado para eles uma terra nua e queimada, impregnada de fumagas de epidemia e
cortada por rios de aguas sujas.” (Kopenawa & Albert 2015:65) Seu interesse ¢ em
mundos presentes — na conten¢do do avango da devastacao dos brancos, de modo a talvez
permitir que de novo se viva tranquilamente na floresta, sob seus multiplos olhares.
“Entdo eu me esconderia na floresta com os xamas mais antigos, para beber o p6 de
yakoana até ficar bem magro e esquecer a cidade.” (2015:487) Por isso, sua preocupacgao,
menos cosmopolita do que cosmopolitica, € reinventar os modos yanomami de existéncia
e resisténcia, articulando-se com um mundo que se esforca por lhes sujeitar, no intuito de
produzir intersticios em nosso pensamento, que incitem o cultivo de intercessoes
produtivas entre nossos mundos e logrem conter um avango destrutivo que ameaga o

mundo inteiro, abrindo espacos e tempos para a constru¢ao conjunta de mundos presentes.

5.4. Cosmopolitica

Pierre Clastres considerava “grandioso” o relato autobiografico de Elena
Valero, gravado e transformado em livro na década de 1960 pelo “afortunado” médico
italiano Ettore Biocca (Clastres 2014:55), no qual ela conta como, criada até os onze anos
de idade entre os brancos, fora raptada por um grupo yanomami, em cujo seio vivera por
mais de duas décadas, decidindo por fim retornar ao seu mundo de origem. (Cf. Biocca
1965) Através dela, pela primeira vez, segundo Clastres, “uma sociedade indigena
descreve-se a si mesma de dentro.” (Clastres 2014:56) Ironicamente, gragas a um mantido
distanciamento que “a impediu de tornar-se completamente india” (2014:57), nao
obstante sua profunda imersdo na vida social dos indios. For¢osamente inserida entre os
Yanomami, ela “estava tanto diante do mundo indigena quanto dentro dele”,
apreendendo-o concomitantemente “‘em sua diferenga mais intensa € em sua riqueza mais
detalhada”, com um distanciamento que nos garantiria tanto a compreensibilidade de seu
discurso como também as circunstancias de sua publicagdo, porquanto fora sua posi¢ao
de estrangeira que a fizera um dia “interromper sua grande viagem, cujo relato jamais
teria sido possivel de outro modo” (2014:55-58). Sua saida do mundo yanomami ¢ que

permitiria que nele penetrassemos, “por intermédio de seu livro” (2014:56).

Tornada possivel por uma singular trajetéria pessoal entre mundos — gracas,
portanto, a circunstancias muito favoraveis; “milagrosamente, pode-se dizer” (Clastres

2014:56) —, a obra permitiria que nos falassem ‘“verdadeiramente os indios” (2014:56),
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expressando “a figura do mundo deles e de seu ser-no-mundo” (2014:56), conforme vista
por uma mulher “que o acaso projetou para além de nosso mundo, obrigando-a a integrar,
assimilar e interiorizar em seu intimo, € até mesmo em sua dimensdo mais familiar, a
substancia de um universo cultural que subsiste a anos-luz do dela” (2014:56) — mas que
nunca deixou de ser estrangeira. As palavras de Valero proviriam de um mundo outro,
justaposto ao nosso, € permitiria que entrassemos, enfim, “no ovo sem arromba-lo, sem
quebrar a casca: ocasido bastante rara e que merece ser celebrada.” (2014:56) Sua abrupta
inser¢do, longa estadia e seu retorno da sociedade yanomami permitiriam que, através
dela, nos falasse esse mundo outro — experiéncia sem par, dado que “as sociedades
primitivas como as dos indios Yanoama constituem o limite, o além de nossa propria

civilizagdo, e assim talvez o espelho de sua verdade” (2014:59).

O relato de Valero se diferenciaria, de modo geral, das autobiografias indigenas,
em que mesmo um bom informante, segundo Clastres, “permanece muito preso a seu
mundo” (Clastres 2014:57) — em alguns casos, por se encontrar excessivamente imerso
nele, impedido com isso de se comunicar com 0 nosso; em outros, porque seu mundo se
encontra ja em um processo de destruicdo decorrente do contato com as civilizagdes
ocidentais, que impdem aos povos indigenas “essa repugnante degradacao que os cinicos
ou os ingénuos nao hesitam em batizar com o nome de aculturagdo.” (2014:56). Um indio,
desde seu mundo, ndo poderia comunica-lo a nds, exceto quando ja estivesse em vias de
perdé-lo. “No limite, portanto: ou impossibilidade de falar, ou discurso mortal. Eis por
que um indio jamais poderia ter escrito Yanoama, € por que esse livro € tinico.” (2014:57)
O retorno de Valero ao mundo dos brancos seria, por conseguinte, um retorno
“duplamente do além” (2014:59): de um mundo justaposto ao nosso, como sua imagem
especular, mas a0 mesmo tempo um mundo moribundo, cujo Unico destino diante da
continuidade do avanco ocidental seria a desaparicao, da qual talvez o seu proprio relato

ja fosse um indicio.

Mas a obra se distinguiria também da etnologia, cuja linguagem cientifica,
carente da “vigorosa abundancia do que ¢ a vida de uma sociedade primitiva”, parece, na
visdo de Clastres, “permanecer — por destino, talvez — discurso sobre os selvagens e ndo
discurso dos selvagens.” (Clastres 2014:64) Provindos de seu proprio mundo, os
etndlogos, tanto quanto os indios, ndo poderiam jamais “conquistar a liberdade de ser ao
mesmo tempo um e outro, de estar simultaneamente aqui e 14, sem perder tudo e nao ter

mais lugar onde ficar.” (2014:64) Seu distanciamento, diferentemente do de Elena Valero,

158



impediria que através de seu discurso falassem verdadeiramente os indios. “A cada um
se recusa assim a asticia de um saber que, ao tornar-se absoluto, se aboliria no siléncio.”
(2014:64) Por i1sso a excepcionalidade das palavras dessa mulher, que, advindas de dentro
da sociedade yanomami em sua plenitude, comporiam uma “etnologia selvagem”
(2014:58) inacessivel ao etndlogo convencional e que, ndo obstante incapaz de saciar a
este ultimo, deixa-o, com sua riqueza, na certeza de que ele proprio se desloca sempre,
em seu vago discurso, “na superficie das significagdes, que deslizam um pouco mais
adiante a cada passo dado para aproximar-se delas.” (2014:64) Nao o relato impossivel
dos indios nem o “tartamudeio hesitante” (2014:64) do etnélogo, a etnografia selvagem
de Valero permitiria um raro acesso a um mundo cuja existéncia se tornaria cada vez mais

improvavel.

Faz-se visivel ai a leitura de Clastres acerca das relacdes das sociedades
indigenas com as ocidentais. Ele atenta ao teor genocida e etnocida da expansao do Estado
capitalista ocidental sobre as populacdes amerindias, operada através de uma destruigao
fisica e cultural oriundas de uma visao do Outro como uma ma diferenga a ser eliminada
em nome da produtividade — seja pelo assassinato, pela religido ou pela sua conversao
forcada em cidadaos. Enquanto “recuo constante do limite, espaco infinito de fuga
permanente para diante” (Clastres 2014:86), o Estado capitalista ocidental operaria a
partir de uma légica de unificagdo que converteria tudo em recurso utilizavel — “Ragas,
sociedades, individuos; espaco, natureza, mares, florestas, subsolo” (2014:86). Uma
dissolucdo da diferenca que, no diagnostico de Clastres, “se cumprira até o fim, s6 acabara
quando nao houver absolutamente nada mais para mudar.” (2014:87) Dai a escolha dada
as “ultimas tribos ‘selvagens’ (2014:78): “ou ceder a produgdo ou desaparecer; ou o

etnocidio ou o genocidio.” (2014:86)

Um cendrio assim Clastres relatara em sua propria experiéncia de campo, no
Paraguai, no inicio da década de 1960, com dois grupos dos nomades Guayaki/Aché — os
quais, em uma desesperada busca por seguranca, se uniram e sedentarizaram junto a um
fazendeiro local, sem que, contudo, pudessem evitar um rapido decrescimento de sua
populagdo. Ele entdo concluia que o mau encontro dos indios com a sociedade ocidental
resultaria inevitavelmente em sua morte ou degradacido em “destrogos desesperados por
terem tido que deixar sua pré-historia, langados que foram numa historia que nao lhes
concernia sendo para aboli-los.” (Clastres 1995:247) A desapari¢ao dos Aché, em seu

diagnostico, cumpriria mais um etapa do empreendimento iniciado no fim do século XV,
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cuja consumacdo enfim se aproximaria: “um continente inteiro estara livre de seus
primeiros habitantes, e esse Mundo podera logo, a justo titulo, se proclamar Novo.”
(1995:247) Os Aché, entretanto, seguem existindo, com uma crescente populacdo em
torno de duas mil pessoas, e, em 2014, levaram a julgamento o Governo do Paraguai, em

razdo do genocidio sofrido. (Survival International 2014)

Destino nefasto previa Clastres também para os Yanomami, quando, no inicio
da década de 1970, convivera diretamente com essa “Gltima sociedade primitiva livre”,
em sua propria regido, “‘a tltima inexplorada (inexpugnada) da América do Sul” (Clastres
2014:29). Nao obstante o “sinal de saude” (2014:41) de sua resisténcia cultural frente aos
missionarios e, de modo geral, a insercdo dos brancos e de suas mercadorias em seu
territorio, Clastres os via como inevitavelmente fadados ao conflito com os interesses dos
“responsaveis politicos” e “homens de empreendimento e finangas” (2014:29),
atualizag¢des nefastas da imaginacdo conquistadora da colonizacdo. O “Ultimo circulo
dessa ultima liberdade” (2014:52) se fecharia cada vez mais e, embora Clastres desejasse
aos Yanomami mil anos de festas e guerras, receava que fosse inexoravel o avango do
Ocidente sobre a vida social e politica desses indios, “os ultimos sitiados™ (2014:52). “Até
que isso ocorra, 0os Yanomami permanecem os senhores exclusivos de seu territério.”
(2014:29-30) Todavia, “uma sombra mortal se estende[ria] por toda parte” (2014:52),
ciente da qual previa Clastres: “E algum dia, ao lado dos chabuno, haverd entdo
perfuradoras de petroleo; no flanco das colinas, escavagdes de minas de diamante;

policiais nas estradas, lojas a beira dos rios... Harmonia em toda parte.” (2014:52)

Passadas algumas décadas, muito da devastacao temida por Clastres de fato se
concretizou. Intensificou-se a presenga ocidental dentre os Yanomami, com projetos
estatais de desenvolvimento e colonizagao, abertura de estradas, instalacao de fazendas e
serrarias, garimpo ilegal, etc. Tudo isso ocasionou episodios de forte degradacao sanitaria
e social, profundamente marcantes na trajetéria e no relato de Davi Kopenawa. Contudo,
os Yanomami e muitos outros povos indigenas seguem existindo, o que, longe de
desqualificar as preocupagdes de Clastres quanto a vocagdo genocida e etnocida do
Estado capitalista ocidental, aponta para as aliangas e estratégias de resisténcia através
das quais esses povos, para sua propria sobrevivéncia, vém ativando sua cultura em face
de seu avanco. E dentro dessa logica de resisténcia que se trava o complexo intercimbio
entre um xama Yanomami ¢ um etnografo, do qual se origina outro livro com palavras

desse mundo outro — que, se ndo ¢ mais o0 mesmo em razao do Ocidente, aponta para
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riscos que também corremos.

A queda do céu, como afirma Bruce Albert, ¢ “o primeiro relato interno sobre a
sociedade, a histdria recente e a cultura dos Yanomami” desde a publicacao da narrativa
de Elena Valero, mas “a identidade e a trajetoria dos narradores se invertem” (Kopenawa
& Albert 2015:50). Valero, na interpretacdo de Clastres, era uma branca que o acaso
inserira contra sua vontade entre os Yanomami e cujo retorno ao seu proprio mundo,
também por acaso, lhe proporcionara o encontro com o redator de seu livro. Assim como
Valero, Davi transita entre esses mundos, mas sua trajetéria se origina da sociedade
Yanomami e a ela retorna. Padecendo o luto ocasionado pelas epidemias trazidas pelos
brancos, aproximou-se desses estrangeiros. Contudo, ndo abandonou o mundo
Yanomami, elaborando aos poucos um diagndstico acerca dos brancos que o impelira a
retornar, para formular resisténcias através do xamanismo e da militancia politica e
ecoldgica. Nesse trajeto, Davi igualmente ndo se distanciou pura e simplesmente do
mundo dos brancos, mas segue se posicionando em relagdo a ele e, através da apropriagdo
de muitos de seus elementos, criando as estratégias de resisténcia e didlogo em meio as
quais foi escrito o seu livro — ndo por acaso nem a toa. “Na verdade, se eu ndo tivesse
baixado da minha rede para fazer isso, nenhum de nés poderia té-lo feito em meu lugar.”
(Kopenawa & Albert 2015:422) A obra subjaz seu longo empenho de falar aos brancos,
exercido através de sua singular trajetéria e de seu forte compromisso. O encontro com o
colaborador branco, longe de milagroso, desponta de compromissos reciprocos. Bruce
Albert, a quem o trabalho de etndgrafo impeliu a um engajamento duradouro com os
Yanomami, tornou-se seu aliado e intérprete junto ao mundo dos brancos, vendo-se
incumbido da tarefa de escrever seu livro. Nesse percurso, Davi Kopenawa nio se tornou
branco e tampouco Bruce Albert virou Yanomami, mas a convergéncia de suas trajetorias
e motivagdes ensejou a elaboracdo conjunta de respostas a questdes que os conjugam,
donde provém as condigdes para a composi¢io da obra. “E porque nenhum dos
antropdlogos — Kopenawa e Albert — sucumbiu as tentagdes de se tornar indigena ou
branco; ¢ porque a apreensdo de sentidos alternativos resultou numa dialética, que A
queda do céu serve de apoio para ver nossa ‘cultura de ciéncia’ e nossa ‘visdo de mundo
da mercadoria’ a partir de uma perspectiva de fora: do xama e dos espiritos yanomami.”
(Luciani 2013:175) Poder-se-ia dizer, em resposta a Clastres, que a obra deveras se
encontra “simultaneamente aqui e 18" (Clastres 2014:64), cultivando conexdes entre o

mundo dos Yanomami e o dos brancos. Nao, porém, como um saber absoluto fadado ao
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siléncio, mas como um empenho de transformagao reciproca desses mundos que, embora

distintos, se encontram sob o mesmo céu — e ele ameaca desabar, alerta Davi.

E o proprio mundo yanomami que se articula, em alianga com um branco amigo,
para responder em forma de livro a invasdo ocidental. Através da linguagem escrita,
interpreta Davi, os brancos s6 ddo a conhecer seus proprios pensamentos, frequentemente
propagando em folhas feitas de arvores mortas suas mentiras sobre a floresta. Ao
tornarem livro as palavras dos xapiri, a escrita se torna um veiculo de pensamentos outros,
de modo a fazer vacilar em seu sentido muitos dos conceitos do mundo dos brancos, o
qual ndo se encontra, segundo Davi, justaposto ao mundo Yanomami, mas vinculado a
ele segundo destinos comuns. O intuito € que, na tensdo entre esses mundos, se possa
talvez lograr alguma transformacao produtiva, de modo a ndo se realizar a ameaca, temida
por Clastres ndo menos do que por Kopenawa, de aniquilagdo total dos Yanomami.
Interessava a Clastres o olhar ocidental de Elena Valero sobre uma sociedade indigena
que, ndo obstante em sua plena satde, se encontrava fadada a uma inexoravel degradacao
e, por isso, ja moribunda. Inversamente, em complexa resposta aos brancos, Davi nos
oferta uma imagem xamanica do Ocidente, demonstrando como, diante de uma ameaca
em todo caso real, o mundo yanomami se reelabora ao engajar-se em transformagoes

mutuas, de modo que possa seguir resistindo.

Clastres renunciava a pretensao universalizante que diagnosticava no
pensamento ocidental e, em resposta, se propunha a “levar enfim a sério o homem das
sociedades primitivas” (Clastres 2013:38), investigando as maneiras pelas quais essas
sociedades subvertem nossos conceitos politicos, na medida em que positivamente criam
dispositivos que interditam a emergéncia do Estado enquanto “um poder politico
individual, central e separado” (2013:225). Questionava mesmo se essa recusa da
unificagdo ndo punha em questdo toda a metafisica ocidental baseada na compreensdo do
Um como Bem (2013:230). Quanto aos Yanomami, acenava para a poténcia do seu
pensamento de, em sua diferenca, alterar em sentido conceitos como “espirito, alma,
corpo, éxtase etc.” (2014:62) e mesmo a distingdo ocidental entre natureza e cultura, que
se transformaria diante da maneira como eles traduziriam em termos culturais os
fendmenos naturais, atribuindo-os as agéncias dos espiritos (2014:45) — espiritos que,
tornando-se a propria substancia do xama, confeririam a este seu ambiguo ‘“estatuto

ontico”, mantendo-o “ao0 mesmo tempo no circulo dos homens e na orbita dos deuses”

(2014:61).
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Todavia, ao que tudo indica, Clastres ndo apostava em resisténcias inventivas
dos povos indigenas diante da invasdo aniquiladora do Estado capitalista, cujo imperativo
da produtividade inevitavelmente conduziria, em seu diagnostico, ao rompimento do
ultimo circulo que os converteria todos em destrogos. Contudo, os indios, em meio a
inser¢do de fato catastréfica dos brancos em seu mundo, vém se apropriando e dando
novos sentidos a elementos de sua politica. Foi dialogando com os termos dos brancos e
em alianga com brancos que os Yanomami conquistaram a homologa¢ao de suas terras
em 1992, que forte pressdo mididtica internacional contribuiu de forma crucial no
combate a corrida do ouro da década de 1980, e que Davi, aliado a discursos ecoldgicos,
levara a muitos lugares a causa de seu povo — experiéncias que tornaram concebivel e
possivel a obra 4 queda do céu. E efetiva a presenca da maquina genocida e etnocida das
sociedades capitalistas, conforme atesta o discurso de Davi acerca daqueles que chama
de povo da mercadoria, mas a continuidade da sobrevivéncia dos povos indigenas tem se
ancorado também em articulagdes construidas com nosso mundo, das quais se originam
respostas pouco previsiveis e capazes de promover os mais variados tipos de mobilizagao
— tal como um livro em que, realizando aquilo que Clastres considerava impossivel, um
indio comunica a nds o seu mundo, mas apenas para que possa transformar o nosso
proprio. Eis como as sociedades contra o Estado, quando se veem interpeladas ndo apenas
pela virtualidade da irrup¢do do Estado, mas pela sua ja efetiva e mortifera presenca,
recriam seus dispositivos de recusa a unificagdo, intentando, elas mesmas, a redefini¢ao

de nosso pensamento politico.!”

“Para nos, a politica € outra coisa. Sao as palavras de Omama e dos xapiri que
ele nos deixou.” (Kopenawa & Albert 2015:390) Povoada de alteridades, como ja notava
Clastres, a politica yanomami, conforme aparece no discurso de Davi, ¢ operada através
de suas relagdes com os espiritos da floresta e com as palavras ancestrais de Omama, mas
também com a sobrenatureza dos brancos, cuja politica, impressa em papé€is carentes de
sabedoria, ndo passa, em seu diagnoéstico, de “falas emaranhadas™: “Sdo s6 as palavras
retorcidas daqueles que querem nossa morte para se apossar de nossas terras.” (2015:390)
Mas importa notar como, com suas palavras xamanicas de protecdo da floresta, Davi
incorpora elementos de nosso mundo e, em alianga com brancos, elabora tradu¢des que o
permitem comunicar-se conosco, atentando tanto para a multiddo de imagens da beleza

da floresta quanto para os seres da epidemia provindos de nossas cidades e, com isso,

7 Devo a Emerson Marcal, em conversa, essa sugest3o.
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para a complexidade dos sentidos em que nossos mundos se conectam. Clastres temia a
morte e a degradacao dos povos indigenas como unico destino possivel para seu encontro
com a politica do Ocidente, mas Davi, em resposta, faz serem notadas suas palavras na
tentativa de tornar outra essa mesma politica. Sua resisténcia se opera na intercessao entre
esses mundos, visando alterd-los ao alertar para uma catastrofe comum — ¢é resisténcia

cosmopolitica, portanto.

Cosmopolitica, no sentido que lhe confere Isabelle Stengers, nao se confunde
com o cosmopolitismo kantiano, enquanto projeto “de uma ‘paz perpétua’ na qual todos
poderiam considerar a si mesmos como membros de pleno direito da sociedade civil
mundial, de acordo com direitos cidaddos” (Stengers 2005:994). Quando acrescenta
cosmos a politica, Stengers nao se refere a “mundo” como esse projeto de um bem
universal em relacdo ao qual tudo encontraria seu sentido, uma “paz pretendida como
final, ecuménica”, em cujo nome se pretenderia “englobar [encompass] aqueles que
recusam ser englobados” (Stengers 2005:995). Cosmos, para ela, se refere antes aos
sentidos que emergem das relagdes entre mundos distintos e irredutiveis, embora
conectados, isto €, ao “desconhecido” constituido por “mundos multiplos, divergentes, e
as articulacdes das quais eles poderiam eventualmente ser capazes” (2005:995). Nao se
trata da imposi¢ao ideal de um mundo tnico regido desde seus fundamentos por aquilo
que ele deveria ser, mas de mundos diversamente existentes, conectados através de
relagdes politicas cujas consequéncias eles vivenciam de maneiras distintas e desiguais.
Cosmos, em cosmopolitica, ¢ essa divergéncia de mundos que torna mais complexa a
politica e suas decisdes ao impregna-la com a sensagao de que € “povoada com sombras
daquilo que ndo tem uma voz politica, ndo pode ter ou ndo quer ter uma” (2005:996).
Sem negar este mundo com base em promessas transcendentes nem deprecia-lo em favor
de um ideal, a politica pode assim abrir-se a “considerar este mundo com outras questdes”
(2005:998), propondo “uma interpretacdo que indique como poderia ter lugar uma
transformagdo que ndo deixe ninguém sem ser afetado” (2005:998-999), uma

interpretacdo que leve em conta os multiplos mundos em sua divergéncia.

Cosmopolitica ¢, pois, menos um projeto compreendido segundo um ponto de
vista a priori que uma proposta, cujo sentido emerge “em situacdes concretas onde
operam praticantes [practitioners]” (Stengers 2005:994), produzindo intersticios que nos
abrem oportunidades “de despertar uma consciéncia levemente diferente dos problemas

e situagdes a nos mobilizar” (2005:994). Ao criarem maneiras de falar aos brancos, Davi
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Kopenawa e Bruce Albert deslocam conceitos do mundo ocidental conectando-os ao
mundo yanomami € ao céu que a ambos conjuga. Isso ndao constitui outro projeto de
mundo com base em uma concep¢ao outra de bem universal, mas faz vacilar em seu
sentido a propria ideia de bem universal, quando um discurso enunciado segundo a
perspectiva dos habitantes da floresta exige do Ocidente o reconhecimento de sua
alteridade, explicitando uma vinculag¢ao entre a imposi¢do de um mundo comum e as
devastagdes que ameagam o mundo inteiro. E essa, segundo Stengers, a eficacia da
proposta cosmopolitica: precisamente “desacelerar a constru¢ao desse mundo comum, de
modo a criar espago para a hesitacdo concernente ao que significa dizer ‘bom’”
(2005:995). Trata-se de suspender de alguma forma o raciocinio daqueles que se
envolvem de maneira consensual em meio as situacoes que os mobilizam, de modo que
uma transformacdo nos termos em que sdo postas as questdes crie hesitacdes diante
daquilo que se considerava seguro. Davi espera que suas palavras “talvez um dia sejam
capazes de deixar preocupados os grandes homens dos brancos” (Kopenawa & Albert
2015:386). Seu empenho ¢ o de gerar preocupag¢do ao nos fornecer seu diagndstico
xamanico e politico acerca de uma catastrofe comum, a que nos arrasta a ignorancia dos
brancos quanto a floresta. Cremos que se possa associar essa preocupagao com o “medo
passageiro” (Stengers 2005:996) de que nos fala Stengers — um medo que ndo produz
respostas definitivas, mas cuja eficacia reside precisamente na maneira como abala a
confianca no consenso. A queda do céu desperta preocupacdo ao nos conectar aos
Yanomami e as vastas e complexas redes de agéncias, visiveis e invisiveis, envolvidas na
sustentacdo de mundos dos quais também dependemos. A politica de Davi ¢ outra, na
medida em que questiona a nossa propria ao conjugar mundos debaixo de um mesmo céu,
cujos abalos ja ndo passam despercebidos. Davi ndo projeta outro mundo, mas, nos termos
de Stengers, faz com que “ndo nos consideremos autorizados a acreditar que possuimos
o sentido daquilo que sabemos” (2005:995), evidenciando a divergéncia perspectiva
implicada nas relagdes que nos conectam e vinculando-nos a vida imagética e invisivel
da floresta, que impede a irrup¢ao de um caos do qual também podemos ser vitimas.

3

Com isso, a proposta cosmopolitica ndo fornece “uma ‘boa’ defini¢cdo dos
procedimentos que nos permitem alcancar a ‘boa’ definicdo de um ‘bom’ mundo
comum.” (Stengers 2005:995) Ao invés de uma reorientacdo do sentido do
desenvolvimento cosmopolita, cosmopolitica ¢ a intrusdo no mundo de alteridades que

questionam as proprias nogdes de um mundo unico e de um bem universal, fazendo
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vacilar o consenso politico, sem que com isso outro consenso passe a ocupar seu lugar.
Logo, “adicionar uma dimensao cosmopolitica aos problemas que consideramos de um
angulo politico ndo conduz a respostas que todos deveriam por fim aceitar.” (2005:996)
Nao ¢ o caso de propor outra resposta final e definitiva para a politica, mas de exigir que
ela lide com suas consequéncias em presenca daqueles que as sofrem, tornando mais
complexas e dificeis as questdes ao colocar em equidade protagonistas cujos interesses
ndo se subsumem a uma medida ou a uma linguagem comuns. “Equidade ndo significa
que todos tenham a mesma palavra no assunto, mas que todos tém que estar presentes no
modo que torna a decisdo tao dificil quanto possivel, que previne qualquer atalho ou
simplificagcdo, qualquer diferenciacdo a priori entre o que conta € o que nao conta.”
(2005:1003) Distinguindo-se de um consenso que dissolve as diferengas sob uma medida
unica, essa equidade se assemelha antes a equivocidade, a multiplicidade de vozes
conectadas por questdes comuns. O modo de existéncia dessa equidade se reflete “em
todas as maneiras artificiais a serem criadas, cuja eficacia ¢ expor aqueles que tém que
decidir, forga-los a sentir aquele medo” (2005:1003), buscando abalar a excessiva
confianca em um mundo que silencia vozes divergentes ao pretender se impor como
universal. Consequentemente, “‘um aspecto da proposta cosmopolitica ¢ assim acentuar
nossa propria particularidade um tanto assustadora entre os povos do mundo com os quais
temos que nos comprometer.” (2005:999) Expondo o cosmopolitismo a complexidade de
relagdes entre os mundos que ele inevitavelmente conjuga, percebemos outra faceta da
ideia de progresso, na medida em que ela aniquila alteridades que se da o direito de
desconsiderar. E dissolvendo multiplos mundos sob um projeto universal que as
sociedades ocidentais exercem o genocidio e o etnocidio como seus modos de operacao,
o que impele Davi a falar aos brancos, para que talvez mudem seus pensamentos ao
conhecerem palavras de mundos outros, que atentam a complexidade das articulagdes que

impedem a irrupgao do caos.

Contudo, “intersticios se fecham rapidamente” (Stengers 2015:996) e a urgéncia
com que se impdem as questdes seduz constantemente a confianga cega na imposi¢ao de
um bem comum. Davi ndo ignora as demandas e riscos envolvidos na necessidade de
transformagdo do pensamento dos brancos: “Sei que seus chefes ndo aceitardo com
facilidade o que digo, pois seu pensamento ficou cravado nos minérios € nas mercadorias
por tempo demais.” (Kopenawa & Albert 2015:393) Como outorgar eficacia a uma

proposta que ndo objeta nem propde um novo modelo? Isso ndo requer adesdo ou
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confianga cegas, ndo exige que cada um cumpra seu papel em nome de um bem
transcendente nem que as decisdes coloquem a todos em acordo. Mas se trata, em termos
cosmopoliticos, de ndo esquecer os vinculos entre as decisdes € aqueles que padecem suas
consequéncias, de modo a possibilitar desaceleramentos que abram espago para a criagao,
para invengdes e prosseguimentos. Para que, talvez, os brancos que ainda ndo nasceram
venham a compreender algum dia: “Ouvirdo minhas palavras ou verdo o desenho delas
enquanto ainda forem jovens. Elas vao penetrar em suas mentes e eles assim terdo muito
mais amizade pela floresta.” (Kopenawa & 2015:393) Para que haja ainda xamas fazendo
proliferar as palavras ancestrais da floresta e, junto a multidoes de seres, inventando

mundos ainda por vir.
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6. Conclusao

Mas, sobre o novo plano, poderia acontecer que o problema dissesse
respeito, agora, a existéncia daquele que cré no mundo, ndo
propriamente na existéncia do mundo, mas em suas possibilidades em
movimentos e em intensidades, para fazer nascer ainda novos modos
de existéncia, mais proximos dos animais e dos rochedos. Pode ocorrer
que acreditar neste mundo, nesta vida, se tenha tornado nossa tarefa
mais dificil, ou a tarefa de um modo de existéncia por descobrir, hoje,
sobre nosso plano de imanéncia. E a conversio empirista (temos tantas
razoes de ndo crer no mundo dos homens, perdemos o mundo, pior que
uma noiva, um filho ou um deus...). Sim, o problema mudou.

Deleuze & Guattari

Se, com Kant, a filosofia se converte em uma articulacdo sistematica dos
principios a priori do conhecimento e da moral, que projeta como fim terminal da
existéncia do mundo a realizagdo historica da humanidade — a concretizagdo empirica tao
perfeita quanto possivel de seu mundo inteligivel —, o que ocorre a propria filosofia, agora
que a devastacdo em curso lhe recusa pretensdes transcendentais e fratura sua historia
pretensamente Unica, colocando questdes que conectam multiplas humanidades e nao
humanidades e exigem uma abertura a historias outras, que ndo a do progresso kantiano?
Que devires advém a filosofia, quando se vé€ internamente cindida entre o projeto
cosmopolita de construgdo de um mundo propriamente humano e a proposta
cosmopolitica de habitar intersticios entre mundos distintos, no intuito de produzir
transformagdes produtivas em meio a ameacas comuns? Contra um mundo uUnico
compreendido por referéncia ao humano universal, que filosofias contraprojetam mundos
outros, nos quais o equivoco se multiplica na divergéncia de relagdes que complicam os

sentidos em que pensamos humanidades e ndo humanidades?

Que papel desempenham os povos indigenas na filosofia kantiana? De
passagem, em uma nota contida em sua resposta ao critico Johann Augustus Eberhard,
Kant diferencia a clareza logica, relativa aos conceitos, daquilo que entdo introduz como
clareza estética, “na representagio de um individuo e nio nas coisas em geral” (Ub. e.
Entdeck 63/8:217), argumentando que ¢ possivel perceber distintamente um objeto
individual, sem que, contudo, se possua um conceito que o relacione, segundos tracos
gerais, a um conjunto indefinido de outros objetos. Seria essa a representagdo “que teria

um selvagem neo-zelandés [neuhollindischer Wilder]'® que pela primeira vez visse uma

18 Neo-holandés seria a traduc3do correta. A Nova Holanda, situada onde hoje se localiza parte do nordeste
brasileiro, foi colénia da Companhia Holandesa das indias Ocidentais durante algumas décadas em
meados do século XVII.
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casa e estivesse tao proximo dela que pudesse distinguir todas as suas partes, ainda que
ndo tivesse o menor conceito dela” (Ub. e. Entdeck 63/8:217). Alhures, na Légica de
Jasche, Kant se utiliza do mesmo exemplo para diferenciar, em um movimento
semelhante, a matéria do conhecimento, o proprio objeto que ¢ conhecido, de sua forma,
“isto €, a maneira como conhecemos o objeto” (Log 69/9:33), afirmando a possibilidade
de perceber um objeto mesmo sem a posse de um conceito que contenha o conhecimento

de sua utilidade:

“Por exemplo: se um silvicola [Wilder] vé de longe uma casa, cujo uso nao
conhece, tem, no entanto, representado diante de si precisamente 0 mesmo
objeto que o que sabe tratar-se de uma morada edificada para o homem. Mas
esse conhecimento de um s6 e mesmo objeto €, em um caso e no outro, diverso
pela forma: mera intuicio, em um caso, intui¢fo e conceito a0 mesmo tempo,
no outro.” (Kant Log 69/9:33)

Segundo Jodo Carlos Brum Torres, essas passagens kantianas acerca da
cognic¢do selvagem sdo “textos extraordinarios”, “tanto no sentido de que fazem ouvir
uma dissonancia, de que forcam uma alteracdo no padrao usual de escuta da frase
kantiana, quanto no sentido de estarem carregados de pesadas e positivas implicagdes
doutrinarias.” (Torres 2004:72) Nelas encontramos ‘“uma espécie de experimento
mental”, em que “Kant vale-se de um caso limite para destacar certas propriedades da
cogni¢ao humana” (2004:72), cuja incipiéncia, no selvagem, daria acesso privilegiado a
compreensdo da “concepc¢do kantiana da cogni¢ao dos objetos comuns” (2004:76) e do
proprio sentido do realismo empirico. O selvagem expressa o limite inferior da cognicao
humana, porquanto carente de conceitos € aquém ainda da distingdo entre verdadeiro e
falso em um juizo. Salientando este tltimo aspecto, Torres propde uma modificacdo no
exemplo: admitamos que, ao invés de uma verdadeira casa, trata-se de uma mera fachada,
“como essas que compdem cenarios em palcos ou filmes” (2004:99). As “crencas e juizos
do civilizado”, portador do conceito, “teria efeitos devastadores™ a descoberta de que a
suposta casa €, em verdade, um simulacro, o que falsearia a utilizagdo do conceito de casa
para compreender o objeto percebido — ja “ndo faria sentido afirmar ‘Essa casa é
confortavel’, ‘Essa casa é funcional’, ou ainda ‘Eu gostaria de morar nessa casa’.”
(2004:99) Mas ao selvagem, despido das “expectativas normativas associadas ao conceito
de casa” (2004:99), nenhum efeito essa diferenca faria, visto que ele representa
“simplesmente o fendmeno, o objeto indeterminado de uma intuicdo empirica, de sorte
que sua representacdo, porque impotente até mesmo para distinguir uma casa de um
simulacro de casa, deveria muito justamente ser qualificada como cega.” (2004:99) Sua

intui¢do carece de conceitos; portanto, “ndo tem esfera” e ndo ultrapassa o mero “dominio

169



das diferencas essenciais e dos tragos sensiveis singulares” (2004:99-100). O selvagem
representa um objeto, “base de todo o progresso da ciéncia”, mas o faz apenas
intuitivamente, como o “magro e incontornavel ponto de partida de seu esclarecimento”

(2004:100), rumo a estagios de desenvolvimento ja percorridos pelo civilizado.

O selvagem da Nova Holanda ¢ um desses personagens conceituais, que,
segundo Deleuze e Guattari, sdo uma coisa “um pouco misteriosa, que aparece em certos
momentos” (Deleuze & Guattari 2010:75), mas que “operam os movimentos que
descrevem o plano de imanéncia do autor, e intervém na prépria criagdo de seus
conceitos.” (2010:78) Um personagem conceitual nem sempre se explicita, podendo
aparecer “por si mesmo muito raramente, ou por alusdo. Todavia, ele esta 14; e, mesmo
ndo nomeado, subterraneo, deve sempre ser reconstituido pelo leitor.” (2010:77) A
filosofia “ndo para de fazer viver personagens conceituais” (2010:76), cuja poténcia,
desenvolvida no plano de imanéncia tracado pelo filosofo, cria conceitos e inventa
“possibilidades de vida” e “modos de existéncia” (2010:89), de maneira que, em filosofia,
sdo sempre outros que falam: “o filosofo ¢ somente o invélucro de seu principal
personagem conceitual e de todos os outros, que sdo intercessores, os verdadeiros sujeitos
de sua filosofia.” (2010:78) O pensamento kantiano é povoado por esses personagens: “E
Kant que faz enfim do filésofo um Juiz, ao mesmo tempo que a razdo forma um tribunal;
mas ¢ o poder legislativo de um juiz determinante, ou o poder judicidrio, a jurisprudéncia
de um juiz reflexionante? Dois personagens conceituais muito diferentes.” (2010:88)
Atenta a presenca determinante do louco visiondrio na criacao filoséfica kantiana —
Swedenborg como personagem conceitual —, David-Ménard pergunta “se a razao, em
filosofia, em algum momento estd s6 consigo mesma” (David-Ménard 1996:24), visto
que “falar ou pensar ¢ sempre, para um sujeito, situar-se como locutor ou como quem
toma a iniciativa de um pensamento em relagdo a interlocutores que sdo sempre, a um sé
tempo, efetivos e simbolicos” (David-Ménard 1996:15). Deleuze e Guattari fornecem
uma resposta, na medida em que definem como personagens conceituais essas alteridades
que povoam o plano de imanéncia do filésofo, falando através de seus conceitos: “Quem

¢ Eu? ¢ sempre uma terceira pessoa.” (2010:79)

O selvagem da Nova Holanda reaparece na Critica da faculdade do juizo,
quando Kant desenvolve a relagdo entre fim natural e fim terminal. O filésofo admite que
“a forma interna de uma simples ervinha pode provar de maneira suficiente, para a nossa

faculdade de ajuizamento humana, a sua possivel origem simplesmente segundo a regra
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dos fins.” (Kant KU 245/5:299) Contudo, isso ndo permite ainda “tomar a existéncia”
(KU 244/5:299) das coisas como fim da natureza, visto que, para tanto, precisamos
primeiro perguntar: para que existe? E incontornavel remeter a existéncia dos seres
naturais, enquanto fins exteriores, a condigdes, “como a erva para o gado, como este é
necessario a0 homem como meio para a sua existéncia”, etc. (KU 245/5:300). Essa
remissao, levada a seu termo, conduz o conceito de fim natural “a ideia da natureza no
seu todo como um sistema segundo a regra dos fins” (KU 245/5:300), tornando licito
considerar conforme a fins a existéncia inclusive — ou até mesmo especialmente — daquilo
“que parece na sua organizacao interna ser antinatural para o homem” (KU 245/5:300).

Pode-se pensar, por exemplo,

“[...] que os mosquitos ou outros insetos mordedores, que tornam os desertos
da América tdo insuportaveis para os selvagens, sdo outros tantos aguilhdes da
atividade para estas pessoas incipientes, de modo a que sequem os pantanos e
possam dar claridade as florestas que impedem a corrente do ar e assim,
mediante a cultura do solo, tornem simultaneamente mais saudaveis as suas
habitac¢des.” (Kant KU 246/5:302; negrito meu)

O selvagem como pessoa incipiente, cujas disposicdes e aptiddes as
adversidades antinaturais poriam em desenvolvimento. Todavia, essa consideragdao
teleologica da existéncia das coisas naturais — os mosquitos talvez existam para o
desenvolvimento da cultura da habilidade humana — fornece, no dominio da propria
natureza, fins a cada vez relativos e condicionados, sem que com isso se ponha fim a
investigacao. Somos levados mesmo a perguntar: E a espécie humana, para que existe?
Por esta via ndo se chega “a nenhum fim categorico, mas, pelo contrario, toda esta relagao
final assenta numa condi¢do sempre a colocar posteriormente que, como incondicionado
(a existéncia de uma coisa como fim terminal), fica completamente fora do mundo fisico-
teleoldgico.” (Kant KU 245/5:300) E necessario, portanto, admitir um fim terminal
suprassensivel, posto no homem nao enquanto ser natural, mas como ser moral. Do
contrario, ndo compreenderiamos sequer “por que razao sera necessario que existam
homens (o que ndo seria tdo facil de responder se pensarmos mais ou menos nos
habitantes da Nova Holanda ou das Ilhas do Fogo)” (KU 245/5:300). A incipiéncia do
selvagem no desenvolvimento de suas aptiddes ndo permite sequer que nele se enxergue
a existéncia do homem como fim terminal. Diferente ¢ o que Kant diz alhures da
“superioridade da moralidade em nosso tempo, em comparagao com todas as [épocas]
anteriores” (EAD 164/8:332), que o conduz a confiar que a realizagao final da destinagao
moral do homem corresponderd um fim do mundo ameno, sem as catdstrofes e barbaries

alardeadas. Kant reconhece, ainda na Critica da faculdade do juizo, bem como em
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diversos outros momentos, uma “sobrecarga de males que o refinamento do gosto até a
sua idealizagdo € mesmo o luxo nas ciéncias, como um alimento para a vaidade, através
da multidao de tendéncias assim produzidas e insatisfeitas, espalha sobre nos” (KU
309/5:395). Contudo, o filésofo confia que “as belas artes e as ciéncias”, embora nao
fagam do homem um ser “moralmente melhor”, “tornam-no porém civilizado”, em razao
de “um prazer universalmente comunicavel e pelas boas maneiras e refinamento na
sociedade”, que se sobrepdem “em muito a tirania da dependéncia dos sentidos e
preparam-no assim para um dominio, no qual s6 a razdo deve mandar.” (KU 310/5:395)
Assim, ndo seria “de ignorar o fim da natureza, que consiste em cada vez mais se sobrepor
a grosseria e brutalidade daquelas tendéncias que em nds pertencem mais a animalidade
[...] (as inclinagdes para o gozo), para dar lugar ao desenvolvimento da humanidade.”
(KU 309/5:395) Ao selvagem da Nova Holanda, tomado desta vez como pessoa incipiente

no desenvolvimento das disposi¢des humanas, Kant contrapde o civilizado, verdadeiro

candidato ao homem universal e Esclarecido, o propriamente humano.

Os selvagens que povoam o plano de imanéncia kantiano estdo certamente
dentre os personagens conceituais antipdticos — aqueles que, segundo Deleuze e Guattari,
marcam “os perigos proprios” do plano tragado pelo fildésofo, “as mas percepcdes, os
maus sentimentos € mesmo os movimentos negativos que dele derivam, e vao, eles
mesmos, inspirar conceitos originais cujo carater repulsivo permanece uma propriedade
constituinte desta filosofia.” (Deleuze & Guattari 2010:78) Em A paz perpétua, Kant
explicita o “profundo desprezo” que desperta em “nos” o apego selvagem a “liberdade
sem lei, que prefere mais a luta continua do que sujeitar-se a uma coergao legal por eles
mesmos determinavel, escolhendo pois a liberdade grotesca a racional” — o que povos
mais esclarecidos consideram “barbdrie, grosseria e degradagcdo animal da humanidade”
(Kant ZeF 143/8:354). O selvagem como repugnante limite inferior da animalidade no
homem, ponto de partida de seu desenvolvimento moral e historico. Por isso, na ideia
kantiana de uma Histdria universal, a “liberdade selvagem” (laG 10-11/8:22) aparece
como “liberdade brutal”, que, submetendo os homens ao constante conflito, os forgaria a
“buscar tranquilidade e seguranca numa constituicdo conforme as leis.” (laG 14/8:24).
Nessa historia movida por contradi¢des, “o Estado sem finalidade dos selvagens [...]
entravou todas as disposi¢des naturais em nossa espécie, mas finalmente, por meio dos
males, onde ele a colocou, obrigou-a a sair desse Estado e entrar na constitui¢do civil, na

qual todos aqueles germes podem ser desenvolvidos” (laG 15/8:25). O selvagem, como
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personagem conceitual kantiano, comparece na proposi¢ao de uma Histéria em que se
situa como ponto de partida, necessariamente superavel politicamente, contraposto por
Kant ao homem de sua época — que, se ndo seria ainda uma “época esclarecida”,
certamente consistiria, contudo, em uma “época de Esclarecimento” (WA 151/8:40),
posta nos trilhos do progressivo desenvolvimento de uma humanidade universal e

cosmopolita.

Importa notar como ¢ historica e ndo geografica a distingdo estabelecida por
Kant entre aqueles que reconhece como homens de sua época e os selvagens que, no
entanto, lhe eram contemporaneos. E por essa via, observa Lévi-Strauss em Raca e
historia, que “o falso evolucionismo enveredou animadamente”, tomando culturas “que
sdo suas contemporaneas mas situadas noutra parte do globo” como idénticas aquelas
“que a precederam no tempo” (Lévi-Strauss 2013:270-271). O selvagem ¢ compreendido
como estagio primitivo de um desenvolvimento Unico da espécie, que encontraria no
Esclarecimento apregoado pelo século XVIII o seu estdgio pleno — “a libertacdo do
homem de sua imaturidade autoimposta” rumo a sua “maturidade” propria (Kant WA
145/8:35). Conforme argumenta Héléne Clastres, foi obra precisamente do século XVIII
a “ideia da humanidade como ‘espécie’, portanto dotada de uma unidade natural e
tendente por natureza a mesma evolucao” — ideia que tornou possivel “o pensar os povos
selvagens precisamente como povos primitivos™: “Primitivos, isto €, primeiros: no
comeco de uma historia que ¢ a do género humano.” (Clastres 1980:189-190) As
diferencas geograficas entre as sociedades sdao reduzidas ao problema historico de um
progresso unitario da espécie e os selvagens, primeiramente “percebidos e concebidos”,
durante o século XVI, “como radicalmente outros, novos, singulares” e possivelmente
ndo-humanos, “deixam a partir deste momento de ser concebidos como estrangeiros |[...]
para tornarem-se semelhantes: de mesma natureza que nos, € tais como éramos em nossos
inicios. Primitivos.” (1980:193-194) Nao ¢ de surpreender, portanto, que, distinguindo
entre a cogni¢cdo do selvagem e a do civilizado, Kant justifique o equivoco entre ambas
com base no estabelecimento de uma diferenca formal nos seus conhecimentos — “mera
intuicio, em um caso, intuicdo e conceito a0 mesmo tempo, no outro.” (Kant Log
69/9:33) Se a diferenca € formal, € porque se trata de uma unica matéria, “um s6 € mesmo
objeto” (Log 69/9:33), bem como de apenas um modelo de cogni¢do humana, cuja
univocidade mesma permite posicionar hierarquicamente o selvagem primitivo, com sua

intui¢do cega, ¢ o civilizado em Esclarecimento, o qual, como portador do conceito, se
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situa ja na esfera da verdade e do erro. O equivoco se explica pela postulagdo de um
progresso universal, cuja transcendéncia converte a diferenca entre o selvagem e o
civilizado em uma desigualdade entre estagios de desenvolvimento, a ser historicamente

superada através de suas contradicdes.

Seré possivel, porém, que o equivoco deixe de designar uma patologia ou uma
contingéncia superavel do pensamento, convertendo-se em possibilidade de direito sua?
Segundo Deleuze e Guattari, tracar um plano de imanéncia, em filosofia, ¢ construir uma
“imagem do pensamento”, com “uma severa reparticdo do fato e do direito: o que
concerne ao pensamento, como tal, deve ser separado dos acidentes que remetem ao
cérebro, ou as opinides histdricas.” (Deleuze & Guattari 2010:47) Ora, o que ocorre ao
proprio pensamento quando nele o equivoco entre o selvagem e o civilizado se coloca
como diferenca que relaciona percepgdes por direito divergentes? Que acontece se a
alteridade selvagem deixa de ser negativamente concebida como estagio primitivo de um
progresso Unico e hierarquico — cognitiva, histdrica, politica, moralmente — para
positivamente se afirmar como perspectiva plena, capaz de colocar sob o ponto de vista
de outrem, como diria Chakrabarty, o civilizado e seu projeto universal do propriamente

humano?

Na antropologia, como “projeto de tradugao cultural” que relaciona o discurso
do antropologo ao do nativo, o equivoco nao se coloca, segundo Eduardo Viveiros de
Castro, como “uma mera facticidade negativa” que poderia ocorrer a uma comunicagao
voltada ao consenso, mas antes funciona como ‘“‘categoria propriamente transcendental”,
“forma mesma da positividade relacional da diferenga”, constituindo “a condigdo-limite
de toda relacao social, condi¢do que torna ela propria hiperobjetivada no caso-limite da
relagdo dita ‘intercultural’, onde os jogos de linguagem divergem maximamente.”
(Viveiros de Castro 20152a:90-93) Enquanto “uma diferenga de perspectiva”, o equivoco
¢ “condi¢do de possibilidade do discurso antropolédgico, aquilo que justifica sua existéncia
(quid juris?)” (2015a:90). Dai que a “verdadeira missao” da antropologia seja a de se
realizar como “a teoria-pratica da descolonizacdo permanente do pensamento”
(2015a:20), que, ao invés de “silenciar o Outro ao presumir uma univocidade originaria
e uma redundancia ultima”, estabeleca uma “equivaléncia de direito entre os discursos do
antropologo e do nativo, bem como a situagdo de ‘pressuposicdo reciproca’ desses
discursos” (2015a:220), de modo a “instalar-se no espago do equivoco e habita-lo [...],

abrindo e alargando o espago que se imaginava ndo existir entre as linguagens conceituais
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em contato” (2015a:90-91), em intengdo e intensidade de ensejar “uma relagdo de
deslocamento reflexivo”, que, pela forca mesma do equivoco, nos permita “contra-

analisar antropologias que nos sao demasiadamente familiares” (2015a:72-73).

Essa equivoca complicacdo entre o pensamento do antropdlogo e o do selvagem
projeta “um outro modo de criacdo de conceitos que ndo o ‘filosofico’, no sentido

3

histérico-académico do termo” (Viveiros de Castro 2015a:32). Trata-se de “uma
experiéncia de pensamento, ¢ um exercicio de ficgdo antropoldgica” (2015a:217), que
consiste em “tomar as ideias indigenas como conceitos”, “dotadas de uma significagdo
filosofica, ou como potencialmente capazes de um uso filosoéfico”, — em continuidade
com a “nossa” filosofia, portanto, — de modo a “extrair dessa decisdo suas consequéncias:
determinar o solo pré-conceitual ou o plano de imanéncia que tais conceitos pressupdem,
0s personagens conceituais que eles acionam, e a matéria do real que eles pdem.”
(2015a:217-219) A filosofia de Kant, com sua proposi¢do de um mundo univoco,
universal e cosmopolita, se compde através de muitos personagens: o Selvagem, o
Visionario, o Dogmatico, o Juiz, o Filésofo, o Sabio, o Esclarecido... Os personagens
proliferam. Mas quais outros povoarao o plano de imanéncia do selvagem? Que modos
de existéncia eles inventam e qual mundo seus conceitos acionam? O que se intenta, com
essa questdo, ¢ menos ‘“‘uma interpreta¢do do pensamento amerindio” que uma
“experimenta¢do com ele, e portanto com o nosso” (2015a:218): “pensar o outro
pensamento apenas (digamos assim) como uma atualiza¢do de virtualidades insuspeitas
do pensar” (2015a:227-228). Nao ¢ o caso, portanto, de reduzir o pensamento de outros
povos a manifestagdes particulares de uma concepgdo englobante de filosofia, que,
mediante tal acréscimo, talvez acedesse a pretensdes ainda maiores de universalidade. O
que se visa, antes, ¢ que, nessa experiéncia de uma filosofia outra, a filosofia mesma, de
alguma maneira, se altere: “trata-se de ler os filosofos a luz do pensamento selvagem, e
ndo o contrario: trata-se de atualizar os incontdveis devires-outrem que existem como
virtualidades de nosso pensar.” (2015a:96) Projeta-se, com isso, “uma filosofia com outra
gente e outros povos dentro, entdo: a possibilidade de uma atividade filosofica que
mantenha uma relacdo com a ‘ndo-filosofia’ — a vida — de outros povos do planeta, além
de com a nossa propria.” (2015a:224) Para além do selvagem como personagem negativo,
o intuito ¢ afirmar “os conceitos indigenas, os mundos que estes conceitos constituem
(mundos que assim os exprimem), o fundo virtual de onde eles procedem” (2015a:219),

de modo a alargar a equivocidade que uma filosofia selvagem projeta sobre a nossa,
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visando menos “explicar o mundo de outrem” (2015a:231) que multiplicar o nosso

proprio.

Conforme Marco Antonio Valentim, em sua interpretacao acerca d’4 queda do
ceu, se Kant tornava primitivo o selvagem ao lhe recusar a posse do conceito, o discurso
xamanico de Davi Kopenawa nos fornece uma imagem do pensamento vertiginosamente
outra: “Ao invés de intui¢ao sem conceito, trata-se, a rigor, de uma forma totalmente outra
de conceitualidade” (Valentim 2018:256). Valentim analisa o relato de Davi acerca de
como, ainda adolescente, lhe aconteceu ‘“‘ser atacado pelos espiritos dos queixadas”
(Kopenawa & Albert 2015:103). No decurso de uma cagada, parte de um bando de
queixadas avangou correndo na dire¢do de Davi, que, tendo caido e por um momento
desmaiado, ndo fora contudo atingido em seu corpo: “os queixadas tiveram tempo de
saltar por cima de mim, como se eu fosse s6 um tronco no chdo.” (2015:103) Porém, Davi
logo desabou enfermo e passou a ser visitado em sonho pelos xapiri queixada, tornando-
se ele mesmo outro e vendo tudo a sua volta com “olhos de fantasma” — o que lhe permitiu
a constatacdo: “Os queixadas sdo ancestrais, mesmo! Fui atacado por suas imagens e sao
elas que me deixam doente!” (2015:103) Trata-se, segundo Valentim, de “um exemplo
dessa outra forma de conceitualidade, na qual o ‘objeto’ do conceito se revela, quando de
sua imagina¢ao, ser uma pessoa: ‘personagem conceitual’ — xapiri.” (Valentim 2018:233)
O ataque dos queixadas, “que ndo o tocam com seus corpos, mas o atingem com suas
imagens” (2018:232), perigosamente permite a Davi a constatacdo onirica de que sdo
ancestrais — isto ¢, de que o deslocam ao plano mitico de sobreposi¢do intensiva e
monstruosa entre humanidade e ndo humanidade. Uma alteragdo sobrenatural do proprio
Davi, portanto, que lhe possibilita uma outra criacdo de conceitos mediante a constatagao
empirica de uma Ideia, “em uma atualizagdo monstruosa do tempo mitico: ‘empirismo
transcendental”” —um “evento em que o mundo mitico, habitado pelos arquétipos, invade

o presente historico, e as ideias se revelam hipersujeitos” (2018:232).

Posta a “relagdao-Outrem como nexo originario de sentido” (Valentim
2018:180), ¢ a alteragdo perspectiva ensejada por pontos de vista alogenos que permite a
Davi que seu pensamento se expanda. Nesse “mundo feito de imagens” (2018:254), em
que “o sentido do ser em geral se decide no encontro sobrenatural entre multiplas pessoas”
(2018:178), a multiplicidade prolifera no interior da ontologia, em razdo mesma da
“diferenciagdo entre ontologiaS enquanto pontos de vista, humanos e nao-humanos,

sujeitos a alteracao do seu sentido mediante a relagdo centrifuga e transformacional que

176



mantém entre si” (2018:179-180): “Tudo ¢é conceito, conceito-pessoa, personagem
conceitual: espirito-espectro.” (2018:233) Com base nisso € que Davi contrapde “o sonho
sobrenatural dos xamas [...], enquanto outra imagem do pensamento, a consciéncia
transcendental dos filosofos” (2018:257), quando situa na “incapacidade de “virar outro’”
dos brancos — a “espectralidade hiperbdlica” expressa na estreiteza de seus sonhos e em
sua correlata ignorancia quanto a vida intencional da floresta — a propria razao de ser de
sua conceitualidade, que, de saida, nega alteridades perspectivas ao exigir “a plena
objetivacdo de outrem para o sujeito universal do conhecimento ou sua assimilacdo ao
mesmo sujeito.” (2018:251) Por ignorarem as palavras dos xapiri, os brancos pensam que
a floresta existe a toa. Assim, essa imagem xamanica do pensamento vincula a proposi¢ao
propriamente humana de um mundo comum a nega¢do de maneiras divergentemente
humanas e ndo humanas de composi¢ao de distintos mundos em conexao. Revela-se, sob
esse ponto de vista outro, uma dimensao cosmopolitica da conceitualidade kantiana, que,
“gestando-se em meio ao conflito entre mundos divergentes”, corresponde a “um levante
politico: do homem cosmopolita, extraterrestre, contra a multidao dos espiritos terrenos,

extra-terrenos.” (2018:250)

Portanto, a diferenca ndo ¢ a mesma conforme cada uma das perspectivas que
ela relaciona: “O Outro dos Outros ¢ sempre outro.” (Viveiros de Castro 2015a:93) Se,
no diagnostico kantiano, o esclarecido compunha a experiéncia completa, em oposi¢cao
ao selvagem negativamente compreendido desde sua suposta caréncia conceitual, do
ponto de vista selvagem de Davi, em que o equivoco aparece como “modo por exceléncia
de comunicacdo entre diferentes posi¢des perspectivas” (2015a:87), a alteridade dos
brancos e de seu mundo ¢ positivamente reconhecida, mas sua pretensdo a univocidade,
“a existéncia de um sentido Unico e transcendente” (2015a:93), ¢ atrelada a sua obstinada
recusa em reconhecer a alteridade dos habitantes da floresta e a correspondente ignorancia
subjacente a devastagdo que promovem. A concep¢ao filoséfica de objetividade,
fundamentalmente kantiana, se revela, sob esse outro ponto de vista, como “dispositivo
de aniquilagdo ontoldgica” dos “povos, humanos e ndo-humanos, que desde sempre
manteve excluidos e assujeitados” (Valentim 2018:21), vinculada as catéstrofes
conjugadas pelo Antropoceno, que aparece entdo como “imagem extramundana e duplo
sobrenatural” (2018:22) da modernidade. “Eis, apds séculos de prévia censura, a resposta
do ‘selvagem da Nova Holanda’ [...] a catéastrofe etnoecocida perpretada pela Clareira —

Aufklirung, Lichtung.” (2018:257-258)
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Se Kant tornava primitivo o selvagem, projetando a supressdo de sua diferenga
através de sua insercdo em uma historia de sentido unico, rumo a um mundo
progressivamente universal, Davi evidencia um nexo entre a conceitualidade kantiana e
as catastrofes em curso, diante do que ele propde ndo um progresso univoco em dire¢cao
a um mundo comum, mas aliangas entre mundos divergentes, no intuito de produzir
transformagdes conjuntas que ajudem a conter a devastagao da floresta. Os equivocos,
portanto, “permanecem ndo sendo os mesmos” (Viveiros de Castro 2015a:93). Kant
buscava silenciar a diferenca entre seu proprio discurso e o do selvagem, estabelecendo
uma hierarquia entre modos de existéncia que, contudo, conforme Deleuze e Guattari,
ndo tém qualquer “necessidade de valores transcendentes que os comparariam, 0s
selecionariam e decidiriam que um ¢ ‘melhor’ que o outro.” (Deleuze & Guattari 2010:90)
A obra 4 queda do céu, por sua vez, se instala no equivoco, constituindo, nas palavras de
Valentim, “um testemunho do conflito entre diferentes mundos, erigindo-se como teoria
do desastre ambiental de origem antropica” (Valentim 2018:254), dedicado a tornar aos
brancos “manifesta a sua imagem e agéncia sobrenatural, ocultas para eles mesmos
devido ao seu pensamento ‘cheio de esquecimento’ — agéncia que arrisca a fazer com que
o0 caos, ‘a obscuridade do mundo subterraneo’ habitado por monstros canibais, se instale
na terra com a queda do céu” (2018:252). Em seu proprio virar branco, Davi intenta
transformar o pensamento dos brancos que, recusando o reconhecimento de outros pontos
de vista, operam como agentes de aniquilamento imanente de mundos. Mas, se o que
torna boa ou ma uma possibilidade de vida ndo ¢ “sendo o teor da existéncia, a
intensificagdo da vida”, “independente do Bem e do Mal, e de todo valor transcendente”
(Deleuze & Guattari 2010:90), nao somos levados a admitir — contra a filosofia
transcendental, que, com seu ideal de Sumo Bem e seu projeto de uma “cidade
cosmopolita”, “procura estabelecer limites e fronteiras, circunscrevendo uma esfera de
sentido exclusivamente humana” (Valentim 2018:236) — que o discurso de Davi — ao
realizar “uma ‘comunicagdo transversal entre incomunicaveis’, abrindo uma ‘zona
transespecifica’ de contdgio entre humanos e extra-humanos”, “a ‘terra-floresta’ (urihi
a)’” (2018:236) — intensifica a vida ao buscar alterar, com sua dinamica cosmopolitica, o
impulso ontologicamente univoco do “povo da mercadoria”, de modo a multiplicar em

sentidos o0 “nosso” mundo?

Com A4 queda do céu, a “imaginacao conceitual de Davi Kopenawa — o espirito

de seu espectro — faz intrusdo em nossa filosofia de fantasma”, promovendo uma abertura
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a outros pontos de vista ao realizar, “em vez do saber como instituicdo do pensamento
unico, o sonho como modo pelo qual ‘nossos pensamentos podem crescer [...]"”
(Valentim 2018:238). Por conseguinte, a filosofia se vé cindida entre a imposi¢do univoca
de um mundo comum e a divergéncia por direito equivoca entre mundos em conexao;
entre uma “logica da identidade” e uma “logica da diferenca” (Clastres 2014:241); entre
a transcendéncia de uma filosofia do humano universal que se reterritorializa sobre o
Estado nacional moderno (Deleuze & Guattari 2010) e uma “cosmologia contra o Estado”
— correlata a “rejei¢do de um ponto de vista politico unificante” — que recusa qualquer
perspectiva transcendente ao disseminar a humanidade como “uma posi¢do e uma
relacdo, marcadas pela relatividade, pela incerteza e pela alteridade” (Viveiros de Castro
2015b:359-360). Mas ora, se “a grandeza de uma filosofia avalia-se pela natureza dos
acontecimentos aos quais seus conceitos nos convocam, ou que ela nos torna capazes de
depurar em conceitos” (Deleuze & Guattari 2010:43), hoje, quando urge que nos
tornemos capazes de pensar junto a outros pontos de vista, essa abertura cosmopolitica
que o filésofo indigena faz reverberar sobre o cosmopolitismo kantiano ndo ensejara
talvez devires que permitam a filosofia levar “ao mais alto ponto a critica de sua época”
(2010:120), ao recriar seus conceitos juntamente “com o que ha de real aqui e agora, na
luta contra o capitalismo” (2010:120) e contra sua devastacao? Em resposta a catastrofe,
a conceitualidade de Davi Kopenawa, advinda de um mundo outro, se empenha em fazer
proliferar a multiplicidade no interior da consciéncia filoséfica kantiana, ao vincular, em
linguagem compreensivel aos brancos, a recusa ocidental no reconhecimento das
alteridades da floresta as catéstrofes comuns implicadas pela queda do céu. Nao seria essa
uma tentativa de tornar politica nossa filosofia, buscando operar sua conjun¢do com “o

meio relativo presente e, sobretudo, com as forgas abafadas neste meio”? (2010:120)

Na epigrafe que abre nossa conclusdo, Deleuze e Guattari — tematizando a
crenga que, com Kierkegaard, deixa de ser crenca em Deus para se converter em crenga
naquele que cré em Deus e nos movimentos imanentes que descreve — sugerem que
“poderia acontecer que o problema dissesse respeito, agora, a existéncia daquele que cré
no mundo”: “Pode ocorrer que acreditar neste mundo, nesta vida, se tenha tornado nossa
tarefa mais dificil”, postas “tantas razdes de ndo crer no mundo dos homens, perdemos o
mundo, pior que uma noiva, um filho ou um deus...” (Deleuze & Guattari 2010:91).
Acreditar no mundo ndo denota aqui a projecdo de um mundo transcendente, mas uma

aposta imanente “em suas possibilidades em movimentos e em intensidades, para fazer
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nascer ainda novos modos de existéncia, mais proximos dos animais e dos rochedos”
(2010:91). Nao ¢ essa a aposta de Davi, quando, ao proliferarem os sentidos em que
mundos vao se perdendo, ele nos alerta, “instado pela experiéncia do conflito cosmico
entre diferentes povos humanos e extra-humanos”, para a urgéncia de “um retorno a Terra
por parte de nossa filosofia”? (Valentim 2018:261) Contra “toda orientacdo sublime,
extraterrestre” e diante da incapacidade do mundo kantiano do humano universal em
responder a complexidade dos problemas postos, Davi nos da a conhecer palavras outras,
que, dissolvendo a univocidade de nossa filosofia mediante o positivo reconhecimento de
outros pontos de vista, talvez nos permitam lidar com a ameaca da queda do céu,
entendida como “um evento hipercosmologico, a provocar a ‘anulacio mesma do
cosmos’ [...]” (2018:261). Uma “conversao empirista” da filosofia? (Deleuze & Guattari

2010:91)

Mas o que pode significar mundo, ao término de nosso percurso, quando
falamos em acreditar no mundo, ou melhor, na existéncia daquele que cré no mundo? Ja
ndo se trata da totalidade da realidade objetivamente compreendida no espago e no tempo;
nem da proposi¢ao de um ideal inteligivel fundado na separacao a priori entre quem conta
ou ndo como pessoa; tampouco da consolidacao de um sistema em que os objetos, sob a
seguranca de um tribunal critico, se converteriam em meios remetidos a moralidade
humana como seu fim terminal. Nos termos de um cosmopolitismo, mundo se al¢ca a um
sentido universal, subsumindo a uma totalidade transcendente as divergéncias entre
mundos que, irredutivelmente distintos, sdo, ndo obstante, conjuntamente construidos, a
revelia das muitas narrativas do excepcionalismo humano. Contra essa imposi¢ao
transcendente de um sentido inico, que pode ser mundo pensado a partir da divergéncia
entre multiplos mundos postos em equivaléncia? O mundo inteiro conjuga sob um mesmo
céu intencionalidades sem ntimero, que — a despeito das divisdes simples entre o vivo € o
ndo vivo, o humano ¢ o ndo humano, o individuo e o ambiente, — conjuntamente o
compdem e coletivamente sofrem as catdstrofes decorrentes de seu radical
empobrecimento. Mundo, por consequéncia, designa os arranjos e parametros que
conectam os mais diversos seres em agenciamentos coletivos tanto de invengao como de
dependéncia. Acreditar no mundo, portanto, como uma aposta na divergéncia e na alianca
entre pontos de vista irredutivelmente distintos, que, em sua equivoca diferenca, fazem
proliferar sentidos através da construcao conjunta dos meios e fins pelos quais seus

mundos se sustentam.
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Por fim, se o0 mundo kantiano se constitui por referéncia a uma humanidade
universalmente compreendida, de que maneiras ¢ possivel ainda pensar o humano, sem o
recurso a imposicdo de uma histéria univoca? Conforme se revela progressivamente
inegavel a realidade do Antropoceno, vao surgindo novos apelos a uma histéria universal
que permita aos humanos a constituicdo de uma coletividade capaz de enfrentar os
problemas sociais e ecologicos em curso — seja através de uma alianca duradoura e
racional entre ciéncia e engenharia, a “guiar a espécie humana em direcdo a um manejo
ambiental global sustentavel” (Crutzen & Stoermer 2000:17-18); seja por um “projeto
comum” que permita & humanidade administrar responsavelmente os bens globais,
assumindo “com generosidade as suas graves responsabilidades” (Francisco 2015:127-
129); seja por intermédio de algo como “um universal que surge como uma sensacao
compartilhada de catastrofe”: uma comum implicagdo de ameagas que convocariam todos
0s seres humanos a constitui¢ao de um “nds” —uma autoconsciéncia da humanidade como
espécie a um sO tempo dotada de forg¢a geoldgica e dependente de movimentos inscritos
na histéria profunda da vida no planeta — que possa responder a “uma catastrofe comum
de que somos todos vitimas” (Chakrabarty 2013:19-22). Por certo, essas e outras historias
dificilmente se equivalem, ensejando respostas que muito podem diferir em suas
consequéncias. Entretanto, antes que o inicio de uma nova histdria universal do humano,
o Antropoceno, ao conectar de forma catastrofica distintas humanidades e nao
humanidades, parece requerer, contra a humanidade enquanto imposicao ontologica de
um ponto de vista transcendente, a recusa dessa pretensdo univoca mediante a abertura
de nossas historias as multiplas relagdes que as possibilitam, situadas em rela¢do a muitas
humanidades e ndo humanidades. Talvez assim possamos nos engajar em relagdes que
constantemente recriem sentidos em que ¢ possivel ser humano — reinventando o “nos”
requerido pela catastrofe menos por uma nova ascese do humano universal que pela
abertura as relacdes que permitem aos diferentes humanos construirem-se junto a muitos
outros seres, logrando proliferar, em meio as catastrofes, novas filosofias e modos de

existir, prenhes de mundos e sentidos.
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