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HA MUNDO POR VIR?
ENSAIO SOBRE OS MEDOS E OS FINS



— Orpheu, Dante, A£neas, ao inferno
Desceram; o Inca ha de subir...

= Ogni sp'ranza lasciate,

Che entrate...

— Swedenborg, ha mundo porvir?

Joaquim de Sousandrade

Mas se nds, que somos os reis da natureza, ndo havemos de ter medo, quem ha de ter?

Clarice Lispector
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Que besta bruta...

And what rough beast, its hour come round at last,
Slouches towards Bethlehem to be born?

W.B. Yeats'

O fim do mundo é um tema aparentemente interminavel — pelo menos, € claro, até
que ele aconteca. O registro etnografico consigna uma variedade de maneiras pelas
quais as culturas humanas tém imaginado a desarticulacdo dos quadros
espaciotemporais da histéria. Algumas dessas imaginagdes ganharam uma nova vida a
partir dos ano 90 do século passado, quando se formou o consenso cientifico a
respeito das transformacdes em curso do regime termodinamico do planeta. Os
materiais e andlises sobre as causas (antrépicas) e as consequéncias (catastréficas) da
“crise” planetaria vém se acumulando com extrema rapidez, mobilizando tanto a

percepcao popular, devidamente mediada pela midia, quanto a reflexao académica.

Conforme vai se tornando cada vez mais evidente a gravidade da presente crise
ambiental e civilizacional,? proliferam novas e atualizam-se velhas variagdes em torno
de uma antiquissima ideia que chamaremos, em uma simplificacdo que este ensaio
pretende complicar um pouco, “o fim do mundo”. Sao blockbusters do género
fantastico,” “docufic¢des” do History Channel, livros de vulgarizagdo cientifica em
varios niveis de complexidade, videogames, obras musicais e artisticas, blogs
sintonizados em todas as faixas do espectro ideolégico, reunides cientificas, revistas

académicas e redes de informagdo especializadas, relatérios e pronunciamentos de

' "Que besta bruta, de hora enfim chegada / Rasteja até Belém para nascer?”, na traducdo de Adriano
Scandolara (“The Second Coming/A Segunda Vinda”).

* Cf. por exemplo os Gltimos relatérios do Painel Intergovernamental de Mudancas Climéticas (IPCC),
que podem ser encontrados em http://www.ipcc.ch. A primeira parte do 5° relatério (com a
fundamentacgao cientifica da mudanca climatica, preparada pelo Grupo de Trabalho I) veio a publico em
setembro de 2013, a segunda e a terceira partes, dos Grupos de Trabalho Il (sobre impactos, adaptagdo e
vulnerabilidade) e Ill (sobre as opg¢des de mitigagdo), foram apresentadas, respectivamente, em margo e
abril de 2014. Como € sabido, as proje¢des do IPCC tendem a estar entre as mais moderadas daquelas
que circulam na comunidade cientifica, no que concerne a intensidade e ao ritmo das mudangas
climaticas.

’ Sobre a cinematografia apocaliptica, o leitor pode consultar o ensaio L’Apocalypse cinéma, de P.
Szendy (2012), que comenta treze filmes de fim-de-mundo e traz referéncias instrutivas a dezenas de
outros. Para uma andlise dessa proliferagdo no curioso caso das fantasias distopicas dirigidas a um
publico de adolescentes do sexo feminino, ver Craig 2012.



organizagdes mundiais as mais diversas, as invariavelmente frustrantes conferéncias de
clpula sobre o clima, simpésios de teologia, ensaios de filosofia, cerimdnias da Nova
Era e de outros movimentos neo-pagdos, um nimero exponencialmente crescente de
manifestos politicos — toda sorte, enfim, de textos, contextos, veiculos, enunciadores,
publicos. A presenca do tema na cultura contemporanea s6 tem feito aumentar, e cada
vez mais rapidamente, justo como aquilo a que ele se refere, a saber, a intensificacao

das mudancas do macro-ambiente terrestre.

Toda esta floracao disférica se dispoe na contracorrente do otimismo “humanista”
predominante nos trés ou quatro Ultimos séculos da histéria do Ocidente. Ela
prenuncia, se é que ja nao reflete, algo que parecia estar excluido do horizonte da
historia enquanto epopéia do Espirito: a ruina de nossa civilizagao global em virtude
mesmo de sua hegemonia inconteste, uma queda que podera arrastar consigo parcelas
consideraveis da populagao humana. A comecgar, é claro, pelas massas miseraveis que
vivem nos guetos e lixdes geopoliticos do “sistema mundial”; mas é da natureza do
colapso iminente que ele atingira a todos, de uma forma ou de outra. Por isso, ndo sao
apenas as sociedades que integram a civilizacdo dominante, de matriz ocidental, cristg,
capitalista-industrial, mas toda a espécie humana, a prépria ideia de espécie humana,
que esta sendo interpelada pela crise — mesmo, portanto e sobretudo, aqueles tantos
povos, culturas e sociedades que ndo estdo na origem da dita crise. Isso para nao
falarmos nos muitos milhares de outras linhagens de viventes que se acham sob
ameaca de extingdo, ou que ja desapareceram da face da terra devido as modificagoes

ambientais causadas pelas atividades “humanas”.*

Tal desastre civilizacional e demografico é as vezes imaginado como resultado de
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uma evento “global”, a saber, uma extingao subita da espécie humana ou mesmo de
toda vida terrestre desencadeada seja por um “ato de Deus” — um supervirus letal,
uma explosdao vulcanica gigantesca, o choque com um corpo celeste, uma
megatempestade solar —, seja pelo efeito cumulativo de intervengoes antrépicas sobre
o Sistema Terra, como no filme The Day After Tomorrow (2004), de Roland Emmerich,
seja, enfim, por uma boa guerra nuclear no velho estilo. Outras vezes, o desastre tende
a ser mais realisticamente descrito (sobretudo se acompanharmos os sucessivos
cendrios que vém sendo propostos pelas ciéncias que estudam as interagoes entre a
geosfera, a hidrosfera, a atmosfera e a biosfera — o chamado “Sistema Terra”) como um
* O problema da pertinéncia ou ndo do conceito de espécie humana ou “humanidade” para enquadrar a

reflexdo e a agdo das coletividades politicas atualmente existentes frente a crise ambiental (Estados,
povos, partidos, movimentos sociais) sera retomado na conclusdo deste ensaio.



processo de degradagdo ja iniciado, extremamente intenso, crescentemente acelerado
e sob muito aspectos irreversivel, das condigdes ambientais que presidiram a vida
humana durante o Holoceno (época do periodo Quaterndrio que sucede o Pleistoceno,
a partir de 11.700 anos AP), com secas se sucedendo a furacoes e enchentes, quebras
macicas de safras agricolas seguidas de pandemias humanas e animais, guerras
genocidas em meio a extingoes bioldgicas atingindo géneros, familias e mesmo filos
inteiros, em uma sequéncia de efeitos perversos de retroalimentacdo que empurrariam
paulatinamente a espécie, em um processo de “violéncia lenta” (Nixon 2011) — ao
que parece, cada vez menos lenta —, para uma existéncia material e politicamente
sordida, aquilo que Isabelle Stengers (2009) chamou de “a barbarie por vir”, e que
serd, ao que tudo indica, tanto mais bdarbara quanto o sistema tecno-econémico

dominante (o capitalismo mundial integrado) continuar sua fuite en avant.

Nao sdo apenas as ciéncias naturais, e a cultura de massa que delas se alimenta,
que estdo registrando a deriva do mundo. Até mesmo a metafisica, notoriamente a mais
etérea das especialidades filos6ficas, comega a repercutir a inquietagdo generalizada.
Os ultimos anos vém assistindo, por exemplo, a elaboracdao de novos e sofisticados
argumentos conceituais, que se propdem a “acabar com o mundo” a seu modo:® seja
acabar com o mundo enquanto inescapavelmente mundo-para-o-homem, de forma a
justificar o acesso epistétmico pleno a um “mundo-sem-nés”, que se articularia
absolutamente antes da jurisdicdo do Entendimento, seja acabar com o mundo-
enquanto-sentido, de forma a determinar o Ser como pura exterioridade indiferente;
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como se o mundo “real”, em suas radicais contingéncia e insignificancia, devesse ser

“realizado” contra a Razao e o Sentido.

E verdade que muitos destes fins-de-mundo metafisicos tém uma relagdo
motivacional apenas indireta com o evento fisico da catastrofe planetaria; mas nem por
isso deixam de estar a exprimi-lo, de repercutir a vertiginosa sensagdao de
incompatibilidade — sendo de incompossibilidade — entre o humano e o mundo, pois
poucas regides da imaginacdo contemporanea ndo foram abaladas pela violenta
reentrada da noosfera ocidental na atmosfera terrestre, em um verdadeiro e inaudito
processo de “transdescendéncia”. Acreditdvamo-nos destinados ao vasto oceano

sideral, e eis-nos de volta rejeitados ao porto de onde partimos...

As distopias, enfim, proliferam; e um certo panico perplexo (pejorativamente

> Por acabar “a seu modo”, entenda-se demolir os conceitos de mundo elaborados pela filosofia
moderna, de Kant a Derrida e além (ver Gaston 2013).



incriminado como “catastrofismo”), quando ndao um entusiasmo algo macabro
(recentemente popularizado sob o nome de “aceleracionismo”), parecem pairar sobre
o espirito do tempo. O famoso “no future” do movimento punk se vé subitamente
revitalizado — se este é o termo que convém —, assim como reemergem profundas
inquietagoes de dimensdes compardveis as presentes, como aquelas suscitadas pela
corrida nuclear dos anos, ndo tao distantes assim, da Guerra Fria. Impossivel, por isso,
nao nos recordamos da conclusdo seca e sombria de Giinther Anders (2007: 112-13),
em um texto capital sobre a “metamorfose metafisica” da humanidade depois de

Hiroshima e Nagasaki: “A auséncia de futuro ja comecou”.

Esse futuro-que-acabou chegou, assim, novamente — o que sugere que ele talvez
nunca tenha cessado de ja ter comecado: no Neolitico? na Revolugdo Industrial? a
partir da 2* Grande Guerra? Se a ameaga da crise climatica € menos espetacular que
aquela dos tempos do perigo nuclear (que ndo deixou de existir, sublinhe-se), sua
ontologia é mais complexa, tanto no que respeita as conexdes com a agéncia humana,
como a sua cronotépica paradoxal.® Seu advento recebeu “nosso” nome, Antropoceno,
designacao proposta por Paul Crutzen e Eugene Stoermer para o que eles entendem ser
a nova época geoldgica que se seguiu ao Holoceno, a qual teria se iniciado com a

Revolucao Industrial e se intensificado apds a Segunda Grande Guerra.

9 Sobre a relacdo algo paradoxal entre a emergéncia de uma consciéncia
“biosférica”, a perspectiva a partir do espaco exterior, a consolidacdo da teoria da
mudanca climatica e a corrida armamentista da Guerra Fria (o programa Star Wars de
Reagan inclusive), o leitor lerd com interesse os trabalhos de Joseph Masco (2010,
2012) e o livro recente de Peter Szendy (2011). Em uma conferéncia TED recente,
James Hansen (2012), falando sobre o desequilibrio energético temporario do Sistema
Terra causado pelo acimulo de gases de efeito estufa (a diferenca entre a quantidade
de energia ou calor que entra no sistema e a quantidade refletida de volta ao espaco),
sugeriu uma eloquente equivaléncia entre o calor que se acumula diariamente nos
“reservatérios” do planeta (o oceano, as geleiras e a terra), a saber, 0.58 W/m?, e o
calor da explosdao de quatrocentas mil bombas atdmicas. Sobre isso, veja-se também o
excelente blog Skeptical Science, criado por John Cook, segundo o qual nosso clima
tem acumulado uma quantidade de calor equivalente a explosdao de quatro bombas de
Hiroshima por segundo, perfazendo um total de 2.115.122.800 bombas desde 1998
até o “presente” (isto é, até o o dia 02/07/2014 as 14h45, hora de Brasilia, quando

® “Uma guerra nuclear teria sido uma decisdo consciente da parte dos que detém o poder. As mudancas
climdticas sdo uma consequéncia ndo-intencional das a¢gdes humanas, e apenas a andlise cientifica pode
mostrar que elas sdo o efeito de nossas agdes enquanto espécie” (Chakrabarty 2009: 221).



consultamos pela Gltima vez o widget http:/4hiroshimas.com).” (Para uma ilustracao

da relacao fortemente simbdlica — a “hesitacao prolongada entre o som e o sentido”,
diria Valéry — entre os nomes “Hiroshima” e “Katrina”, ver AAP 2013.) Em suma, o
velho projeto humano de aumentar continuamente a quantidade de energia disponivel
per capita (Lévi-Strauss 1961: 55) parece estar se aproximando, a partir da aceleracao
dos processos de obtencdo dessa energia com a Revolucdo Industrial, de um muro

contra o qual a espécie corre o risco de colidir espetacularmente.

9 Embora ja se houvesse proposto termos como “Antroceno”, “Antroposfera”, ou
mesmo “Antropoceno” no século passado (e mesmo um pouco antes), conta-se que foi
durante uma discussdo em um encontro do International Geosphere-Biosphere
Programme (IGBP) perto da Cidade do México, em 2000, que o quimico atmosférico
(nobelizado) Paul Crutzen prop6s o conceito pela primeira vez, publicando-o logo em
seguida em uma newsletter juntamente com seu colega Eugene Stoermer (Crutzen, P.
J., & E. F. Stoermer 2000), e formalizando-o em 2002 no artigo “Geology of
Mankind” (Crutzen 2002). A proposta ainda estdi em exame pela comunidade
cientifica, devendo ser apreciada no préximo Congresso Internacional de Geologia,
em 2016. Recentemente, Crutzen disse estar mais inclinado a sugerir os testes

nucleares como marcando o inicio diagnéstico [o “golden spike”] do Antropoceno.

O Antropoceno (ou que outro nome se lhe queira dar)® é uma época, no sentido
geoldgico do termo, mas ele aponta para o fim da “epocalidade” enquanto tal, no que
concerne a espécie. Embora tenha comegado conosco, muito provavelmente terminara
sem nos: 0 Antropoceno sé devera dar lugar a uma outra época geoldgica muito depois
de termos desaparecido da face de Terra. Nosso presente é o Antropoceno; este é o
nosso tempo. Mas este tempo presente vai se revelando um presente sem porvir, um
presente passivo, portador de um karma geofisico que estd inteiramente fora de nosso
alcance anular — o que torna tanto mais urgente e imperativa a tarefa de sua
mitigacdo: “A revolugdo ja aconteceu... os eventos com que temos que lidar ndo estao
no futuro, mas em grande parte no passado [...] o que quer que fagcamos, a ameaca

permanecera conosco por séculos, ou milénios” (Latour 2013a: 109).

7 Ver os links: http:/www.skepticalscience.com/4-Hiroshima-bombs-worth-of-heat-per-second.html e
http://www.skepticalscience.com/4-Hiroshima-bombs-per-second-widget-raise-awareness-global-
warming.html. Um comentdrio ao post de John Cook citado acima lembra que John Lyman
(Universidade do Hawai) ja havia usado a referéncia a bomba de Hiroshima no caso da temperatura do
oceano, em entrevistas sobre seu estudo publicado na revista Nature (Lyman et. al. 2010); veja-se por
exemplo: http://www.livescience.com/6472-study-ocean-warmed-significantly-16-years.html.

% Veremos, na conclusio deste ensaio, algumas razdes de dissenso quanto ao uso deste conceito para
caracterizar a época que estamos vivendo, e o acontecimento que se abate sobre nés.


http://4hiroshimas.com
http://www.skepticalscience.com/4-Hiroshima-bombs-worth-of-heat-per-second.html
http://www.skepticalscience.com/4-Hiroshima-bombs-per-second-widget-raise-awareness-global-warming.html
http://www.skepticalscience.com/4-Hiroshima-bombs-per-second-widget-raise-awareness-global-warming.html

Metafisica e mitofisica

Este texto é uma tentativa de levar a sério os discursos atuais sobre o “fim do mundo”,
tomando-os como experiéncias de pensamento acerca da virada da aventura
antropolégica ocidental para o declinio, isto €, como tentativas de invencdo, nao
necessariamente deliberadas, de uma mitologia adequada ao presente. O “fim do
mundo” é um daqueles famosos problemas sobre os quais Kant dizia que a razao nao
pode resolver, mas que ela tampouco pode deixar de se colocar. E ela o faz
necessariamente sob a forma da fabulagdo mitica, ou, como se gosta de dizer hoje em
dia, de “narrativas” que nos orientem e nos motivem. O regime semiético do mito,
indiferente a verdade ou falsidade empirica de seus conteldos, instaura-se sempre que
a relacao entre os humanos como tais e suas condigdes mais gerais de existéncia se
impoe como problema para a razio. E se toda mitologia pode ser descrita como uma
esquematizacdo de condigdes transcendentais em termos empiricos — como uma
retroprojecdo validante de certas razoes suficientes imaginadas (“narrativizadas”) como
causas eficientes —, entdo o corrente impasse se torna tanto mais tragico, ou irénico,
quanto somos capazes de ver tal problema da Razdo recebendo o aval do
Entendimento. Pois estamos aqui diante de um problema essencialmente metafisico, o
fim do mundo, formulado nos termos rigorosos dessas ciéncias supremamente
empiricas que sdo a climatologia, a geofisica, a oceanografia, a bioquimica, a ecologia.
Talvez, como Lévi-Strauss observou repetidas vezes, a ciéncia, que comegou a se
separar do mito por volta de trés mil anos atrds, terminara mesmo por reencontra-lo, ao
cabo de uma daquelas duplas torgdes que entrelacam a razao analitica com a razao
dialética, a combinatéria anagramatica do significante com as vicissitudes histéricas do

significado.’

Mais uma palavra sobre a nocao de “mito”. Um estimulo importante, ainda que
contingente, para o presente ensaio foi uma obra filoséfica, o ja célebre Aprés la
finitude, de Quentin Meillassoux (2006). Juntamente com escritos de outros pensadores
contemporaneos associados ao assim chamado “realismo especulativo”, o projeto de
Meillassoux nos pareceu que reatava, nolens volens, os lagos entre a especulagao
metafisica e as matrizes mitolégicas (o criticismo kantiano diria “dogmaticas”) do
pensamento. Tivemos a impressdo, ao cabo da leitura de Apres la finitude (e, mais

tarde, de Nihil Unbound, de Ray Brassier [2007], outra obra influente do movimento),

? Sobre a “dupla tor¢do” como férmula princeps da transformacio estruturalista, ver P. Maranda org.
2001, Almeida 2008, Viveiros de Castro 2009.
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de que esse estilo de reflexdo se inseria ndo s6 na série que vai de, digamos, Platdao a
Badiou, mas também em um vasto universo discursivo que inclui desde o tesouro de
ideias que se acumula ha milénios na especulacao cosmolégica dos povos indigenas
do mundo até o filme Melancholia (2011), de Lars von Trier, e o romance The Road, de
Cormac McCarthy (2006), passando pela longa tradicao mitico-literdria ocidental sobre
o tema do pays gaste, a terra devastada (Weston 1920),'° sem esquecermos a
persistente, se nao mesmo crescente, vitalidade desse género “menor” que é a ficcao
cientifica. A conhecida tirada de Borges, que classificava a metafisica como um ramo
da literatura fantastica,'" ndao sé exigiria sua reciproca — a literatura fantdstica e a
ficcdo cientifica sdo as metafisicas pop, as “mitofisicas” de nossa época —, como
antecipava a interdigitacdo que se vai testemunhando entre certos experimentos da
vertente mais criativa da filosofia contemporanea e autores como H.P. Lovecraft, Philip
K. Dick, Ursula Le Guin, William Gibson, David Brin ou China Miéville.

Nosso objetivo, entdo, é fazer um balanco preliminar de algumas das principais
variantes do tema do “fim do mundo”, tal como hoje ele se apresenta no imaginario da
cultura mundializada. Mas comecemos evocando brevemente os termos por assim

dizer objetivos do problema.

' Eduardo Sterzi tem realizado exploracdes importantes sobre o tema (cursos, artigos), desde suas
origens europeias até a literatura brasileira contemporanea. Ver, por exemplo, Sterzi 2009.

' “Los metafisicos de TI6n no buscan la verdad ni siquiera la verosimilitud: buscan el asombro. Juzgan
que la metafisica es una rama de la literatura fantastica” (do conto “Tl6n, Ugbar, Orbis Tertius”, in Borges
l taf de la literatura fantdstica” (d to “TIon, Ugbar, Orbis Tertius”, in B

1956: 23).
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... de hora enfim chegada,

This is really happening
Thom Yorke

Gaia e anthropos

Recordando a antiga maldigdo chinesa, pode-se dizer que vivemos realmente em
tempos interessantes. Um dos aspectos mais interessante destes tempos é, como tem
sido exaustivamente observado, sua aceleracdo descontrolada. O tempo esta fora do
eixo, e andando cada vez mais rapido. “As coisas tétm mudado tdo rapido que se
tornou dificil acompanha-las”, constatava, ha pouco mais de um ano, Bruno Latour
(2013a: 126). Ele se referia ao estado do conhecimento cientifico a respeito do
problema; mas, de algum tempo para ca, é o proprio tempo, como dimensao de
manifestacdo da mudanca (o tempo enquanto “niimero do movimento”, para falar
como Aristételes), que parece estar, ndo apenas se acelerando, mas mudando
qualitativamente “o tempo todo”. Virtualmente tudo o que pode ser dito sobre a crise
climatica se torna, por definicdo, anacrénico, defasado; e tudo o que deve ser feito a
respeito disso € necessariamente muito pouco, e tarde demais — too little, too late.
Essa instabilidade metatemporal se conjuga com uma subita insuficiéncia de mundo —
recordemos o argumento das cinco Terras que seriam necessdrias para sustentar a
extensao pan-humana do nivel de consumo de energia do cidaddao norte-americano
médio —, gerando em todos nés algo como a experiéncia de uma decomposi¢dao do
tempo (o fim) e do espaco (0o mundo), e o surpreendente rebaixamento das duas
grandes formas condicionantes da sensibilidade ao estatuto de formas condicionadas
pela acdo humana.” Este é um dos sentidos, e ndo o menos importante, em que se
pode dizer que nosso mundo vai deixando de ser kantiano. Nao deixa de ser curioso
observar que tudo se passa como se, das trés grandes ideias transcendentais segundo
Kant, a saber, Deus, a Alma e o Mundo (objetos respectivamente da teologia, da

psicologia e da cosmologia), estivéssemos assistindo a derrocada da ultima ideia, visto

2 Que, justamente, ndo para de nos supreender. Veja-se, por exemplo, o caso dos estudos sobre o
derretimento acelerado de gigantescas geleiras na Antartida e na Groenlandia, que sé vieram a puablico
semanas depois das publicagdo da dltima parte do Gltimo relatério do IPCC em abril do corrente ano.

'3 Anders (2007: 82) observou esse decaimento da posi¢do de condi¢do a de condicionado a propésito
do que ele chamava de “tempo do fim”, o kairos pés-nuclear definido pela possibilidade iminente do
“fim dos tempos”.
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que Deus morreu entre os séculos XVIII e XIX, a Alma um pouco mais tarde (seu avatar
semi-empirico, o Homem, talvez tenha resistido até meados do século XX), restando

portanto o Mundo como o ultimo e vacilante bastido da metafisica (Gaston 2013: ix).

A histéria humana ja conheceu vdrias crises, mas a assim chamada “civilizagao
global”, nome arrogante para a economia capitalista baseada na tecnologia dos
combustiveis fésseis, jamais enfrentou uma ameaca como a que estd em curso. Nao
estamos falando apenas do aquecimento global e das mudangas climaticas. Em
setembro de 2009, a revista Nature publicou um nimero especial em que diversos
cientistas, coordenados por Johan Rockstrom, do Stockholm Resilience Centre,
identificararam nove processos biofisicos do “sistema Terra” e buscaram estabelecer
limites para esses processos, os quais, se ultrapassados, acarretariam alteragdes
ambientais insuportaveis para diversas espécies, a nossa entre elas: mudanga climatica,
acidificagao dos oceanos, deplecao do ozo6nio estratosférico, uso de dgua doce, perda
de biodiversidade, interferéncia nos ciclos globais de nitrogénio e fésforo, mudanga no
uso do solo, poluicdo quimica, taxa de aerosséis atmosféricos. Os autores advertiam, a
guisa de conclusao, que “ndo podemos nos dar ao luxo de concentrar nossos esforgos
em nenhum desses [processos] isoladamente. Se apenas um limite for ultrapassado, os
outros também correm sério risco.” Acontece que, ainda segundo os autores, podemos
ja ter saido da zona de seguranca de trés destes processos — a taxa de perda da
biodiversidade, a interferéncia humana no ciclo de nitrogénio (a taxa com que o N2 é
removido da atmosfera e convertido em nitrogénio reativo para uso humano,
principalmente como fertilizante) e as mudancas climaticas — e estamos perto do
limite de trés outros — uso de dgua doce, mudanga no uso da terra, e acidificagcdo dos

oceanos.

9 Sobre os nove parametros, ver Rockstrom, J., W. Steffen, K. Noon et al. 2009: 474. A
acidificacdo dos oceanos tem sido muitas vezes referida como o irmao gémeo das
mudancas climaticas, por compartilhar com estas Gltimas as mesmas causas e por ser
comparavelmente grave para a vida futura no planeta. E importante sublinhar que os
limites propostos por Rockstréom et al. tém cardter experimental; ndo havia (ndo
sabemos se isso mudou), por parte dos préprios cientistas que participaram do estudo,
uma completa seguranca acerca da quantificacdo de alguns dos parametros
analisados. Para se ter uma nocao da discussdao em curso, vejam-se, por exemplo, o
artigo de Anthony D. Barnosky et al. (2012), que reforga a ideia de um ponto de virada
abrupta (tipping point) da biosfera terrestre, e o de Barry W. Brook et al. (2013), que

questiona a existéncia de tal tipping point no caso especifico da perda da
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biodiversidade. Para uma tentativa séria e estimulante de releitura critico-otimista (os
autores parecem crer na possibilidade de um “bom Antropoceno”) do tema dos limites
planetdrios do ponto de vista dos saberes antropolégicos (lato sensu), ver Pallson et al.
2013, que reivindicam a urgéncia de uma consideracao da competéncia prépria das
ciéncias humanas em geral (daquilo que se chama em inglés, por meio de um
conectivo hesitante, de “the humanities and the social sciences”) para o enfrentamento
tedrico e pratico da catastrofe ambiental. A “natureza” ou “ambiente”, em suma, seria
algo sério demais para ser deixado exclusivamente nas maos (e nos orgamentos de
pesquisa...) dos cientistas naturais. Tanto mais que as distin¢cdes entre “ambientado” e
“ambientante”, natureza e cultura, tornam-se tedrica e empiricamente cada vez mais
problematicas. Nao hd como discordar desse arrazoado e desse pleito, em particular
do argumento de que, se as ciéncias “naturais” do sistema Terra sao capazes de
parametrizar e modelar quantitativamente a evolucdo geofisica da crise planetdria, a
contribuicao das ciéncias humanas é entretanto indispensavel para se compreenderem
as consequéncias sociopoliticas, se articularem as respostas possiveis e se firmarem os
compromissos aceitaveis por parte de uma “humanidade” que se apresenta
imediatamente como dividida em coletivos dotados de interesses e entendimentos
varidveis e conflitantes a respeito dos valores vitais, e cuja situagao futura (op.cit.: 8),
em geral, serd provavelmente tao diferente do Capitalismo Mundial Integrado de hoje
quanto do mundo medieval ou das sociedades paleoliticas (0o que nao é
necessariamente uma previsao otimista, gostariamos de ressalvar). Nao nos entusiasma
excessivamente, contudo, o cliché critico que é o leitmotiv do texto de Pélsson et al.:
“é importante historicizar e contextualizar afirmagdes sobre limites e
fronteiras” (op.cit.: 7). Mas é claro... € mesmo imperativo; desde, contudo, que isso
ndo nos leve a desanimadora conclusdo, mais ou menos subrepticia, de que “limites e
fronteiras” sdao mais uma “construcao social”. Outras ressalvas fundamentalmente
sensatas que encontramos no texto merecem um comentario semelhante, como por
exemplo:
E necessério prestar mais atencdo a distribuicio social dos impactos planetarios,
os quais nem sempre sao facilmente quantificaveis. A desigualdade na
disponibilidade de &gua potavel, por exemplo, dificilmente podera ser
solucionada por uma redistribuicdo global, e isto é algo que suscita problemas
especificos de governanca. Um ‘espaco operacional seguro para a humanidade’

pode ser um instrumento UGtil na escala global, mas é uma ficcdo em escalas
menores (loc.cit).

“Governanca”, “recursos”, “servicos ambientais”... Sobre ndo nos agradar esta
linguagem gerencial que pontua o texto, associada alids a nogao de

“sustentabilidade” (que, diriamos de nossa parte, “pode ser um instrumento Gtil em
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escala local, mas é uma ficcdo em escalas maiores”), ndo podemos deixar de chamar
a atencdo para a naturalidade com que se mantém a imagem dicotomizante do “local
versus global”, justamente um dos aspectos mais fortemente questionados,

* Seria lamentavel se, mais uma vez,

objetivamente, pela crise planetaria.
termindssemos assistindo a reconstituicdo do dualismo Natureza/Cultura através dos
gestos mesmos que o denunciam como insubsistente, com os cientistas naturais
mesmerizados pelos “parametros geofisicos” e equipados com uma nogdao de
“humanidade” vaga e de escassa eficicia politica, enquanto os cientistas sociais

II/

simplesmente rebatizam de “justica ambiental” a perene e incontornavel luta pelos
direitos dos deserdados da Terra, isto €, a “justica social”. Mas como dizia um dos
lemas da campanha de fundagao do Instituto Socioambiental (ISA), “socioambiental se
escreve junto”. Parece-nos necessario, em suma, entender a nocao de ecologia politica
como um pleonasmo meramente enfdtico, ndo como um compromisso conceitual
hibrido, um “arranjo” entre uma Natureza e uma Cultura que, dessa forma,
continuariam a dar as cartas, agora apenas por debaixo do pano. Mas talvez estejamos
lendo de modo excessivamente pouco compreensivo o importante “call to arms” de

Palsson et al., e nos desculpamos se o compreendemos mal.

fUm dos “canarios da mina” das mudancas climaticas é o derretimento das
principais coberturas de gelo da Terra. O 4° relatério do IPCC, langado em 2007,
estimava que o gelo do Artico poderia desaparecer durante o verdo até o final do
século. Em agosto de 2012, porém, o recorde de degelo da regido foi quebrado.
Alguns cientistas ja arriscam prever para esta década um verdo sem gelo no Artico. O
resumo do Grupo de Trabalho | do 5° Relatério, langado em 2013, classifica como
“provével” a quase total auséncia de gelo marinho no Artico nos meses de setembro,
até meados do século. As Ultimas novidades nas areas polares, alids, sdo posteriores ao
relatério do IPCC, como ja mencionamos; elas dizem respeito a assustadora
velocidade de derretimento de geleiras monumentais na Antartida e na Groelandia, o
que modifica consideravelmente as previsdes (temporais e espaciais) de elevacao do
nivel dos oceanos. Parafraseando o Manifesto, “tudo o que é sélido” — a comecgar

pelo gelo mais antigo da Terra — “desmancha no mar”.."

' Pode ser instrutivo comparar as consideracdes supracitadas ao argumento dos “ecopragmatistas” do
notério Breakthrough Institute (do qual que falaremos mais adiante) para mostrar a inadequagdo da
aplicagdo da nocdo de limites planetarios em escala global, o que poderia bloquear “oportunidades” de
crescimento em nivel /ocal; segundo os dois autores, apenas as mudancgas climaticas e a acidificagdo dos
oceanos constituiriam sistemas com limites planetdrios. Ver Nordhaus, Shellenberger & Blomqvist 2012:
6,12 e 15.

> Ver: http://climateandcapitalism.com/2014/05/30/antarcticas-accelerating-ice-collapse/?
utm_source=feedburner&utm medium=feed&utm campaign=Feed%3A+climateandcapitalism%2FpEtD
+%28Climate+and+Capitalism%29; http://climatecrocks.com/2014/06/02/new-video-meltwater-



http://climateandcapitalism.com/2014/05/30/antarcticas-accelerating-ice-collapse/?utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:+climateandcapitalism/pEtD+(Climate+and+Capitalism)
http://climateandcapitalism.com/2014/05/30/antarcticas-accelerating-ice-collapse/?utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:+climateandcapitalism/pEtD+(Climate+and+Capitalism)
http://climateandcapitalism.com/2014/05/30/antarcticas-accelerating-ice-collapse/?utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:+climateandcapitalism/pEtD+(Climate+and+Capitalism)
http://climatecrocks.com/2014/06/02/new-video-meltwater-pulse-2b/
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Estamos, em suma, prestes a entrar — ou ja entramos, e esta incerteza ela mesma
ilustra a experiéncia de um caos temporal — em um regime do Sistema Terra
inteiramente diferente de tudo que conhecemos. O futuro proximo, na escala de
algumas poucas décadas, se torna imprevisivel, sendo mesmo inimaginavel fora dos

quadros da ficgao cientifica ou das escatologias messianicas.

H& vdrios icones impressionantes desse fendmeno de aceleracdo das alteracoes
ambientais em uma taxa perceptivel no intervalo de uma ou duas geragdes humanas,
como os graficos em forma de bastao de héquei'® que mostram o aumento vertiginoso
de diversos parametros criticos — temperaturas médias globais, crescimento
populacional, consumo de energia per capita, taxa de extingdo de espécies etc. — a
partir do final do século XIX, ou como a “curva de Keeling”, que descreve a evolucao
da taxa de concentracdo de CO2 na atmosfera desde 1960, a qual atingiu pela primeira
vez a marca de 400 ppm no dia 9 de maio de 2013." Nao se trata apenas, portanto, da
magnitude das mudancgas em relagdo a algum valor de referéncia (por exemplo, os 280
ppm de CO2 de antes da Revolucao Industrial), mas de sua aceleragdo crescente — a

intensificagdo da variacdo, e a consequente perda de qualquer valor de referéncia.

Vivemos o tempo dos pontos catastroficos e da reversao das curvas.'® Recordes de
temperaturas altas sdo seguidos cada vez com mais frequéncia por recordes de
temperaturas baixas, ainda que a tendéncia global seja de alta. Discute-se quase
diariamente acerca da velocidade do aumento na concentracdo de CO2 (o que

envolve toda uma discussdo sobre a economia dos paises emergentes, por exemplo);

pulse-2b/; http://www.skepticalscience.com/global-warming-vulnerability-greenland-ice-sheet.html;
http://mashable.com/2014/05/20/antarctia-collapse-ice-sheet-how-worried/?utm cid=mash-com-Tw-
main-link

'® O hockey stick graph, concebido por Michael Mann para representar as mudancas na temperatura da
Terra desde 1000 A.D., apareceu pela primeira vez em 2001, no “Summary for Policy Makers” do
terceiro relatério do IPCC; ver a revisao do debate que ele suscitou, em Mann 2012.

"7 Essas medidas tém sido estendidas até periodos mais distantes do passado, com base em observacdes
empiricas (anéis de crescimento das arvores, amostras de gelo polar), algumas recuando até 11000 AP,
como no caso da “anomalia da temperatura”. A extensdo da cobertura cronolégica tem reforcado a
excepcionalidade do momento presente, no que concerne ao ambiente no qual evoluiu a espécie
humana.

"® A curva de Keeling é um dos poucos graficos que ndo apresentam oscilacdes negativas, a parte
aquelas diurnas e sazonais. Ja as medidas das temperaturas globais, embora mostrem claramente uma
tendéncia de aumento ao longo dos periodos mais extensos (sobretudo nos graficos “hockey stick” que
incluem as temperaturas anteriores a revolugao industrial), muitas vezes diminuem pontualmente,
durante intervalos mais curtos de tempo. Um eventual aumento mais lento na temperatura global,
prontamente celebrado pelos negacionistas do clima como prova da falsidade da “hipétese
aquecimentista”, é explicado pelos climatologistas por um aumento mais acentuado em outros
pardmetros: por exemplo, da temperatura das camadas profundas dos oceanos.


http://climatecrocks.com/2014/06/02/new-video-meltwater-pulse-2b/
http://www.skepticalscience.com/global-warming-vulnerability-greenland-ice-sheet.html
http://mashable.com/2014/05/20/antarctia-collapse-ice-sheet-how-worried/?utm_cid=mash-com-Tw-main-link
http://mashable.com/2014/05/20/antarctia-collapse-ice-sheet-how-worried/?utm_cid=mash-com-Tw-main-link
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discute-se a “sensibilidade” do Sistema Terra e o consequente grau de elevagdo na
temperatura global em fungao da duplicacdo do CO2 acumulado no sistema. Por outro
lado, a diminuicao global no volume do gelo ndao impede o aumento (provisério?) de
sua extensdo em algumas regides do planeta, e se conjuga com a mudanca em sua
consisténcia, assim como em sua cor e consequente capacidade de refletir a luz. Qual
a velocidade e a proporcao da elevacao do nivel do mar, e a que se deve, por
exemplo, a misteriosa queda na elevagao global ocorrida entre 2010 e 2011?" Como
dar conta do problema da atribuicao, como falar em desvio da norma se a norma esta
mudando a cada ano??® Mais quente e mais frio, mais seco e mais tmido, mais rapido e
menos rapido, mais sensivel e menos sensivel, maior e 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 espaco. Local e global se
sobrepdoem e se confundem: a elevacdo global do nivel do mar nao se reflete
uniformemente em sua elevacdo local; as mudancas climaticas sdao um fendmeno
global, mas os eventos extremos incidem a cada vez em um ponto diferente do
planeta, tornando sua previsdao e a prevencao de suas consequéncias cada vez mais
dificeis. Tudo o que fazemos localmente tem consequéncias sobre o clima global, mas
por outro lado nossas pequenas agoes individuais de mitigacdo parecem ndo surtir
qualquer efeito observavel. Estamos presos, enfim, em um devir-louco generalizado das
qualidades extensivas e intensivas que expressam o sistema biogeofisico da Terra. Nao
é de admirar que alguns climatologistas ja se refiram ao atual sistema climatico como

“a fera do clima” (“the climate beast.”)*

O que tudo isso sugere é que aquela aceleracdo do tempo — e a compressao
correlativa do espaco —, vista usualmente como uma condigdo existencial,
psicocultural, da época contemporanea, acabou por extravasar, sob uma forma
objetivamente paradoxal, da histéria social para a histéria biogeofisica. E essa
passagem que Dipesh Chakrabarty (2009) descreve em seu artigo pioneiro “The
Climate of History” como a transformacdao de nossa espécie de simples agente

biolégico em uma forca geoldgica. Este é o fendbmeno mais significativo do presente

'9 Alguns trabalhos a atribuem & ocorréncia de enchentes monumentais na Australia no mesmo periodo,
a qual “subtraiu grandes quantidades de dgua dos oceanos sem devolver depois essa dgua, como um
usuario de biblioteca que acumula multas cada vez maiores por atraso.” (Freedman 2013).

20 Cf. Hansen et al, 2012.

*" W. Broecker e R. Kunzig, citados por D. Chakrabarty (2013): “De tempos em tempos (...), a natureza
decide dar um bom pontapé na fera do clima. E a fera responde, como as feras costumam fazer, de
maneira violenta e um tanto imprevisivel”. Ver a retomada dessa passagem no texto de Chakrabarty
publicado em Hache 2014.
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século: “a intrusdo de Gaia” (Stengers 2009), brusca e abrupta, no horizonte da histéria
humana, o sentido do retorno definitivo de uma forma de transcendéncia que
acreditdvamos haver transcendido, e que agora reaparece mais forte do que nunca. A
transformagao dos humanos em forga geoldgica, ou seja, em um fendmeno “objetivo”,
em um objeto “natural”, em um “contexto” ou “ambiente” condicionante, se paga
assim com a intrusao de Gaia no mundo humano, dando ao Sistema Terra (a complexa
rede de processos bioquimicos e geofisicos que sustentam a vida no planeta) a forma
ameacadora de um sujeito histérico, um agente politico, uma pessoa moral (Latour
2013a). Em uma inversdo irbnica e mortifera (porque recursivamente contraditéria) da
forma e do fundo, o ambientado se torna o ambiente (o “ambientante”) e
reciprocamente: crise, com efeito, de um cada vez mais ambiguo ambiente, que nao

mais sabemos onde esta em relacao a nés, nem ndés em relacao a ele.

Essa subita colisdo dos Humanos com a Terra, a terrificante (ou “terra-ficante”)
comunicagao do geopolitico com o geofisico, contribui de maneira decisiva para o
desmoronamento da distingdo fundamental da episteme moderna — a distingao entre
as ordens cosmoldgica e antropoldgica, separadas desde “sempre” (quer dizer, desde
pelo menos o século XVII) por uma dupla descontinuidade, de esséncia e de escala.
De um lado, assim, a evolugao da espécie, do outro a histéria do capitalismo (a longo
prazo, estaremos todos mortos); tudo é termodinamica no final das contas, mas é na
dindmica do mercado de agdes que se fazem as contas que contam; a mecanica
quantica flutua no coracao da realidade, mas sdo as incertezas da politica parlamentar
que mobilizam nossos coracdes e mentes — em outras e poucas palavras, Natureza e
Cultura (Latour 1991; Viveiros de Castro 2012a). Mas eis que, uma vez quebrada a
redoma que ao mesmo tempo nos separava e nos elevava infinitamente acima da
Natureza infinita “I4 fora” (Hache & Latour 2009), ca estamos no Antropoceno, a
época em que a geologia entrou em ressondncia geoldgica com a moral, tal como
anunciado pelos célebres videntes Gilles Deleuze e Félix Guattari, vinte anos antes de
Crutzen: o que, sublinhamos, ndo moraliza a geologia (a responsabilidade humana, a
intencionalidade, o significado — ver Palsson et al. 2013), mas sim geologiza a
moral.”> A bela estratificagdo sociocosmolégica da modernidade comecga a implodir
diante de nossos olhos. Imaginava-se que o edificio podia se apoiar apenas sobre seu
andar térreo, a economia, mas eis que nos esquecemos das fundagdes. E o panico

sobrevém, quando se descobre que a determinagdo em Gltima instancia era apenas a

* Ver o capitulo “10.000 av. J.C.: Géologie de la morale” de Milles Plateaux. A data evidentemente se
refere a Revolucdo Neolitica e ao comeco do Holoceno.
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penultima...

Ndo apenas a modernidade se globalizou, como o globo planetirio se
modernizou — tudo isso em um intervalo de tempo muito curto: “apenas muito
recentemente a distincdo entre as histérias humana e natural [...] comecou a
ruir” (Chakrabarty 2009: 207). A ideia de que nossa espécie é de aparigao recente no
planeta, que a histéria tal como a conhecemos (agricultura, cidades, escrita) é mais
recente ainda, e que o modo de vida industrial, baseado no uso intensivo de
combustiveis fésseis, iniciou-se menos de um segundo atrds, na contagem do relégio
evolutivo do Homo sapiens, parece apontar para a conclusdo de que a humanidade ela
propria € uma catdstrofe, um evento subito e devastador na histéria do planeta, e que
desaparecerd muito mais rapidamente que as mudangas que terd suscitado no regime
termodinamico e no equilibrio biolégico da Terra. Nas narrativas dessa “Histéria
Profunda” que vai sendo construida por historiadores, paleontélogos, climatélogos e

23

gedlogos,” os humanos desempenham ao mesmo tempo um papel crucial, tardio e

muito provavelmente efémero.

9 Sobre o provével equivoco cientifico e a conveniente manobra politica de se recuar
o inicio do Antropoceno até o Neolitico (inocentando assim os atuais interesses tecno-
econdmicos que entopem a atmosfera com CO2, ou pelo menos atenuando a
gravidade de seus crimes), ver Hamilton 2014, que, além de contestar tal recuo,
lembra que ha paleoclimatologistas respeitados, como Wally Broecker, que preferem
falar de uma nova era geoldgica (a “era Antropozéica”)** mais do que de uma simples
época (o Antropoceno), aumentando assim de pelo menos uma ordem de grandeza a
escala cronolégica e a significacdo geofisica do evento iniciado com a Revolucao
Industrial e suas etapas sucessivas de intensificagdo. Recordemos ainda que a ideia de
uma vocagao ecocida congénita do Homo sapiens é frequentemente evocada — por
vezes com as melhores das intengdes (agora que sabemos ser, além de mortais,
mortiferos, podemos e devemos fazer algo a respeito, como sugere Monbiot 2014,
apoiado em literatura recente sobre a extincao da megafauna do Pleistoceno) — para
explicar a presente derrocada antropocénica. Mas tal argumento tem sido recebido
com ceticismo por parte de pelo menos alguns paleo-ecélogos adeptos da “teoria da
resiliéncia” (Brooke 2014: 8-9, 267-68), que sugerem, ao contrario, longuissimos
periodos de estabilidade ecoldgica e sociopolitica das sociedades arcaicas, pontuados
por “gargalos” ambientais exdgenos (catdstrofes ndo-malthusianas, de origem

tectdnica ou astrondémica). Em um raciocinio aparentado ao de Monbiot sobre o

2 Ver a monumental sintese recente de Brooke 2014.

** O termo j4 teria sido sugerido em 1873 por Stoppani (apud Palsson et al. 2013: 4).
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Homo destructor, Palsson et al. (2013: 8) sugerem que o que distingue o Antropoceno
de modo mais notavel (“striking”) é que ele é a primeira época geoldgica em que uma
forca geologicamente determinante é “ativamente consciente de seu papel geolégico”,
e que isto modifica potencialmente a prépria natureza da geologia. Mas isso ndo seria
mais ou menos equivalente a dizer que, depois de Darwin, as leis da evolugdo foram
“potencialmente” modificadas, isto é, que agora temos a capacidade de infringi-las?
Curioso argumento. Ser ativamente consciente de seu papel geolégico é
necessariamente sinénimo de ser ativamente capaz de modificar esse papel? Afinal,
somos “ativamente consciente” de nossa mortalidade ha varios, centenas talvez, de

milénios, e nem por isso...

9 Veremos mais adiante que o termo “Antropoceno”, sendo sua referéncia geofisico-
antropoldgica, ndo desperta exatamente um entusiasmo undnime entre os especialistas
das “humanidades”. Evoque-se aqui, por ora, apenas a proposta — de resto, assaz
tipica de uma das principais vertentes de critica ao conceito — de se rebatizar o
Antropoceno de “Capitaloceno”, cujo campedo é o sociélogo Jason Moore,
coordenador do World-Ecology Research Network (https://www.facebook.com/pages/
World-Ecology-Research-Network/174713375900335). Moore entende que a

revolucdo industrial iniciada no comego do século XIX é apenas consequéncia da
mutagdo socio-economica que gerou o capitalismo no “longo século XVI”, e que
portanto a origem da crise reside, em Gltima instancia, nas relacdes de produgao antes
que nas (e antes das) forcas produtivas, se podemos nos exprimir assim. (Com que
entdo nao foi o moinho de vento que nos deu o senhor feudal, nem o motor a vapor o
capitalista industrial?) Como, entretanto, contra-argumentou Chakrabarty,*
alguns académicos afirmam que ndo é a agéncia humana enquanto tal que se
tornou uma forca planetaria, pois a mudanca climdtica é resultado simplesmente
do desenvolvimento capitalista. Seu refrio é: ‘E o capitalismo, estipido!’. Se
argumentassemos que uma modernizagao global de tipo soviético teria produzido
consequéncias muito similares, a maioria deles comecaria a fazer toda sorte de
acrobacias tedricas para provar que o socialismo soviético era na verdade o

capitalismo sob outra forma! Naturalmente, ndo se pode especular sobre um
‘verdadeiro socialismo’ que ninguém nunca viu...” (Chakrabarty 2012).

Naturalmente, a finitude empirica da espécie é algo que a grande maioria das pessoas
letradas aprendeu a admitir desde, pelo menos, Darwin. Sabemos que “o mundo
comegou sem o homem e terminard sem ele”, na frase tdo lembrada e tao plagiada de
Lévi-Strauss (1955: 477-78). Mas quando as escalas da finitude coletiva e da finitude

individual entram em uma trajetéria de convergéncia, essa verdade cognitiva se torna

> Nao sabemos se ele tinha as agressivas criticas de Moore especificamente em mente.


https://www.facebook.com/pages/World-Ecology-Research-Network/174713375900335
https://www.facebook.com/pages/World-Ecology-Research-Network/174713375900335
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subitamente uma verdade afetiva dificil de administrar. Uma coisa é saber que a Terra e
mesmo todo o Universo vao desaparecer daqui a bilhdes de anos, ou que, bem antes
disso mas em um futuro ainda indeterminado, a espécie humana vai se extinguir —
este Ultimo saber €, de resto, frequentemente neutralizado pela esperanga de que
“iremos nos transformar em outra espécie” (nocdo que carece de qualquer sentido
preciso) —; outra coisa, bem diferente, é imaginar a situagao que o conhecimento
cientifico atual coloca no campo das possibilidades iminentes: a de que as préximas
geracoes (as geragOes proximas) tenham de sobreviver em um meio empobrecido e
sordido, um deserto ecolégico e um inferno sociolégico. Uma coisa, em outras
palavras, é saber teoricamente que vamos morrer; outra é receber de nosso médico a
noticia de que estamos com uma doenga gravissima, com provas radiolégicas e outras
a mao.
9 Um agravante dessa dificuldade de se pensar a catastrofe é o carater “hiperobjetivo”
das mudancas climaticas. “Hiperobjetos” foi o nome dado por Timothy Morton (2010,
2013) a um tipo relativamente novo de fenébmenos e/ou entidades, que desafiariam
nossa percepcdo do tempo e do espago, porque, entre outras caracteristicas,
distribuem-se de tal maneira pelo globo terrestre que ndao podem ser apreendidos
imediatamente por nés, ou porque persistem e produzem efeitos cuja duragdo excede
enormemente as escalas da vida individual, da vida coletiva e, verossimilmente, da
duracdo da espécie. Exemplos de hiperobjetos sdo os materiais radioativos e outros
dejetos industriais, assim como o aquecimento global e as mudangas ambientais que a
ele se seguirdo, as quais deverdao durar milhares ou milhdes de anos até que sejam
restabelecidas as condi¢cbes que hoje conhecemos. Autores como Hans Jonas e
Gunther Anders, registre-se, j4 haviam antecipado largamente essa ideia de uma
desproporgao radical, suscitada pela poténcia tecnolégica moderna, entre causas e
efeitos, agdes e consequéncias, em um processo de deslocalizagao e perenizacao das
acdes humanas — do ponto de vista, bem entendido, de nossa experiéncia e

imaginacao.*®

Como observa Latour (2013a: 109), tentando caracterizar os diversos aspectos do
sentimento de “desconexdo” que nos paralisa frente aos eventos atuais: “Nada [esta] na

escala certa”. Nao se trata apenas, portanto, de uma “crise” no tempo e no espaco,

° Ver, ainda, as paginas cortantes de Anders (2007: 40-51) sobre o “paralogismo da sensacdo”, a
indiferenca pessoal ao apocalipse devido ao fato de que, como “todo mundo vai morrer junto”, ele ndo
me concerne a mim enquanto tal.
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mas de uma corrosdo feroz do tempo e do espaco.” Este fendbmeno de um colapso
generalizado das escalas espaciais e temporais (o interesse contemporaneo pelos
fractais nao nos parece acidental) anuncia o surgimento de uma continuidade ou
convergéncia critica entre os ritmos da natureza e da cultura, sinal de uma iminente
“mudanca de fase” na experiéncia histérica humana. Encontramo-nos, com isso,
forcados a reconhecer (ainda a dupla torcao lévi-straussiana) o advento de uma outra
continuidade, uma “posterioridade” quase-freudiana, melhor, uma continuidade por vir
do presente moderno com o passado ndao-moderno — uma continuidade mitolégica,
ou, em outras palavras, cosmopolitica. Assim, o tempo histérico parece a ponto de
voltar a entrar em ressonancia com o tempo meteorolégico — mas agora ndo mais nos
termos arcaicos dos ritmos sazonais, e sim nos da disrupcao dos ciclos e na irrupgao
de cataclismos. O espaco psicolégico se vai tornando coextensivo ao espago ecolégico
— mas agora ndo mais como controle magico do ambiente, e sim como “o panico
frio” (Stengers) suscitado pela enorme distancia entre conhecimento cientifico e
impoténcia politica, isto €, entre nossa capacidade (cientifica) de imaginar o fim do
mundo e nossa incapacidade (politica) de imaginar o fim do capitalismo, para
evocarmos mais uma vez a tao citada boutade de Jameson. Aparentemente, entao, nao
apenas estamos a beira do retorno a uma “condic¢ao pré-moderna”, como nos veremos
ainda mais desamparados, diante do choque com Gaia, do que se via o assim chamado

/"

“homem primitivo” diante do poder da Natureza, pois este Gltimo, ao menos, “se
achava protegido — e por assim dizer liberado — pela almofada acolchoante de seus
sonhos” (Lévi-Strauss 1955: 452). Nossos pesadelos, ao contrario, assombrar-nos-iam
em plena vigilia. Ainda que a sensacdo de estarmos acordados possa ser apenas um

pesadelo a mais.

A perspectiva do fim do mundo

E desse choque que falam os discursos apocalipticos acima mencionados, cujos efeitos

de conjunto sobre o imagindrio contemporaneo passamos aqui, enfim, a analisar.

O fim do mundo, entdo. Comecemos pelo “fim”. A férmula nos langa em uma
situagdo paradoxal semelhante a deformagdo nos parametros espaciotemporais que
mencionamos acima, na qual somos arrastados simultaneamente por um duplo

?7 Sobre a aceleragdo do tempo, ver o denso artigo de Derrida (1984), que ndo tivemos — et pour cause
— tempo para ruminar adequadamente. Veja-se também, alids, Gaston 2013 para uma exposicdo da
critica derrideana ao conceito metafisico de “mundo” e outros conceitos correlatos, bem como para uma
defesa deste fil6sofo diante de criticas feitas pelos que Gaston chama de “eco-polemistas” (pp. 151-ss).
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movimento, em direcdo a um passado e a um futuro igualmente duplos, com uma face
“empirica” e uma face “transcendental”: o passado obscuro e violento da geracao
material (cosmogénese, antropogénese) e o futuro doloroso da decadéncia e
corrupgao, ou espera da morte; mas também um passado de pura plenitude existencial
(que nunca aconteceu como presente, pois é sua ideia reguladora e portanto sua
inversao mitica) e um futuro de inexisténcia absoluta (que por assim dizer ja aconteceu
desde sempre, pois a inexisténcia absoluta é “espiritualmente” retroativa).”® Todo
pensamento do fim do mundo coloca assim a questao do comeco do mundo e a
questao do tempo de antes do comeco, a questao do katechon (o tempo do fim, isto é,
o tempo do antes-do-fim) e a questao do eschaton (o fim dos tempos), a desaparicao

ontolégica do tempo, ou fim do fim.

Em segundo lugar, o mundo. Pensar o fim do “mundo” nos situa em um registro
tanto subtrativo como duplicativo: o mundo é posto para ser eliminado, posto como
“ja” eliminado por um pensamento que esta implicado ele préprio nessa eliminagao,
pois € um aspecto, propriedade ou dimensao (essencial ou acidental, tanto faz aqui) do
mundo que ao mesmo tempo se antecipa a este ao representar — ou antes, “pré-
apresentar” — o evento do fim. O pensamento do fim do mundo suscita
necessariamente o problema correlato do fim do pensamento, isto é, o fim da relagao

(interna ou externa, pouco importa agora) entre pensamento e mundo.

Adotamos operacionalmente (i.e. sem compromisso metafisico), portanto e por
ora, a posicao “correlacionista” trivial de que o fim do mundo é um problema posto
por e para o pensamento, pois sé o pensamento problematiza — o que nao significa, o
que é menos trivial, que s6 os humanos pensem, isto é, tenham um mundo a perder.
Constatamos, de fato, que todos os conceitos de “mundo” presentes nos discursos
apocalipticos em exame mobilizam um interlocutor conceitual da familia do “Outrem”
deleuziano: Outrem como a estrutura a priori que é condicdo de todo mundo
“objetivo” possivel, e portanto da possibilidade objetiva de sua extincao.”” O “fim do
mundo” s6 tem um sentido determinado nestes discursos — s6 se torna ele préprio

pensavel como possivel —, se se determina simultaneamente para quem este mundo

28 Ver Anders (2007: 18-27) sobre “o kairos da ontologia”, momento criado pelo risco do apocalipse, e
portanto fim da época do “ndo-ser para nés” e advento do “ndo-ser para ninguém”, o “verdadeiro nao-
ser” da extingdo que abolird — que sempre-ja aboliu — o passado como tal. Esta conexdo entre o que,
meio século depois das reflexdes de Anders, veio a ser apelidado de “virada ontolégica” e a perspectiva
do fim do mundo parece-nos fundamental.

% Deleuze 1969, pp. 350-ss. O conceito é retomado em Deleuze & Guattari 1991. Mais uma vez, ver
Gaston 2013: 99-ss para uma andlise da afirmacdo de Derrida de que a morte de outrem é o fim do
mundo.
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que termina é mundo, quem é o mundano ou o “mundanizado” que define o fim. O

mundo, em suma, é uma perspectiva objetiva.’

A relacdo (ou correlagao) central em todas as variantes miticas do fim do mundo
aqui consideradas — relagdo cujo fim parece ser, assim, o problema, mesmo quando
“o problema” é destrona-la de sua centralidade ou desrealiza-la pura e simplesmente
— é aquela entre a “mundanidade” e a “humanidade”. Nas pdginas que se seguem,
fim do mundo serd tomado como algo que é necessariamente pensado a partir de um
outro polo, um “nés” que inclui o sujeito (sintatico ou pragmatico) do discurso sobre o
fim. E chamaremos de “humanidade” ou “nés” a entidade para quem o mundo é
mundo, ou melhor, de quem o mundo é mundo.’’ Crucialmente, entretanto, e este é
um ponto muito pouco notado pelos discursos instalados na perspectiva do ocidente
moderno — sejam eles de inspiragao “naturalista”, “humanista” ou “p6s-humanista” —
a questao de saber quem é o “nés”, o que se entende por “humano” ou “pessoa” em
outros coletivos consensualmente considerados (por “nés”) como humanos, raramente
é colocada, e de qualquer modo jamais ultrapassa o limite da espécie enquanto
categoria taxondmica extensiva. A abordagem desta questao é uma tarefa estratégica,
para a qual a teoria etnografica estd muito mais bem preparada, diriamos, que a
metafisica ou a antropologia filoséfica, as quais quase sempre parecem saber
perfeitamente que género de entidade é o anthropos, e, acima de tudo, quem estd

falando, quando se diz “n6s”.*

O problema do fim do mundo se formula, entdo, sempre como uma separacao ou
divergéncia, um divércio ou uma viuvez, resultante da desaparicao de um dos pélos da
dualidade entre 0 mundo e seu Habitante, o ente do qual o mundo é mundo — e que
em nossa tradicao metafisica tende a ser o “Humano”, atenda ele pelo apelido de
Homo sapiens ou de Dasein —, desaparigcao seja por sua extingao fisica, seja por sua
absorcao metafisica pelo termo correlativo, o que leva a redeterminacdo deste termo
subsistente. De maneira muito simples, podemos partir da oposicao entre um “mundo
sem nos”, isto €, o mundo depois do término da existéncia da espécie humana, e um
“nés sem mundo”, uma humanidade desmundanizada ou desambientada, a

subsisténcia de alguma forma de humanidade ou subjetividade apés o fim do mundo.

Y “Lembremos que a expressdo 'mundo real’ é como ‘ontem’ ou ‘amanhd’, ja que seu sentido se altera
de acordo com o ponto-de-vista [standpoint]” (Whitehead 1979: 65).

*! Para a distingdo entre o conceito “relativista” de mundo-para-um-sujeito e o conceito “perspectivista”
de mundo-de-um-sujeito, ver Viveiros de Castro 2012b [1998].

" 4

2 Sobre esta diferenca no modo de determinar as condicdes de articulacio de um “nés”, ver o

comentdrio a uma frase de Rorty em Viveiros de Castro 2011a.



24

Mas, como vimos, pensar a disjuncdo futura dos termos evoca irresistivelmente a
origem de sua presente, e precaria, conjungao. O fim do mundo retroprojeta um inicio
do mundo; no mesmo passo, o destino futuro da humanidade nos transporta para a sua
emergéncia. A existéncia do “mundo antes de no6s”, embora seja considerada por
alguns como um desafio filosofico (ver adiante), ndo parece um estado de coisas de
dificil figuracdo para o homem comum. Mas a possibilidade de um “nés antes do
mundo”, a preexisténcia ontocosmolégica do humano ao mundo, é uma figura menos
usual na vulgata mitolégica ocidental. Veremos que ela é uma possibilidade largamente

explorada pelo pensamento amerindio.

A dualidade mitica “humanidade/mundo”, pensada a partir de sua dissolugao por
subtracdo de um dos pdlos, coloca-nos assim diante de quatro casos bdsicos, ao
levarmos em conta sua projecdo para o futuro ou para o passado. Mas esta matriz
simples logo se desdobra em oito casos, se considerarmos o tom afetivo ou valor
atribuido a cada uma destas resolugdes subtrativas. O mundo depois de nés pode ser
visto como uma nova Idade de Ouro para a vida, ou, alternativamente, como um
deserto silencioso e morto; a humanidade apés o fim do mundo pode ser vista como
uma raca de super-homens cujo destino é o cosmos infinito, ou como um punhado de

sobreviventes miserdveis em um planeta devastado, e assim por diante.”

Na verdade, porém, o quadro é bem mais nuancado, pelo mero fato de que o
sentido e a referéncia de “mundo” e “humanidade”, nessas diferentes fabulacoes
miticas, artisticas, cientificas ou filoséficas sobre o fim do mundo, variam bastante. O
polo “sujeito” ou “pessoa” parece quase sempre se referir, como vimos, a totalidade da
humanidade enquanto espécie; mas ele pode se reduzir a “verdadeira” humanidade,
isto é, a alguma encarnacao sociocultural especifica da exceléncia humana (nés, por
exemplo), ou ao contrario se expandir a uma virtualidade antropomérfica universal,
uma espécie de fundo de humanidade enquanto prima materia. Quanto ao “mundo”
cujo fim é imaginado, ele pode dizer respeito ao conjunto da biosfera terrestre; pode
designar o cosmos como um “todo” (a colecdo de entidades e processos
espaciotemporais, i.e. 0 “mundo” da fisica), ou mesmo a Realidade em seu sentido
metafisico, ou ainda o Ser como tal; mas pode designar também o Umwelt socionatural
humano, ou, mais restritamente, certo modo de vida visto como o Unico digno de

verdadeiros seres humanos (acaso podemos viver sem avides e sem computadores, sem

> Em vista da intencdo politica do presente ensaio, o leitor nio ha de se admirar que consideremos mais
interessantes (“melhores para pensar”, diria Lévi-Strauss) os casos de gente-sem-mundo que os de
mundos-sem-gente, e que portanto nos demoremos mais sobre os primeiros.
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plasticos e sem antibi6ticos?).**

Essas flutuagdes ou equivocagdes ndo tiram a saliéncia e a pregnancia da ideia de
“fim do mundo”; ao contrério, as difratam e multiplicam em uma variedade de fins e
de mundos que parecem entretanto exprimir todos uma mesma intuicao histérica
fundamental: foi-nos revelado que as coisas estio mudando, mudando rapidamente, e
ndo para o bem da vida humana “tal como a conhecemos”.* Por fim, e sobretudo, nao
temos a menor ideia do que fazer a respeito. O Antropoceno é o Apocalipse, em

ambos os sentidos, etimolégico e escatolégico. Tempos interessantes, de fato.

** Nao iremos discutir aqui as nuances técnicas dos diversos conceitos de mundo desenvolvidos
historicamente “dentro” da filosofia enquanto disciplina. Para uma analise parcial desta histéria, centrada
na série “Kant, Hegel, Husserl, Heidegger, Derrida”, ver o dtil livro, ja citado, de Sean Gaston (2013).

3 A férmula “o fim de X tal como o/a conhecemos” (X = o mundo, a vida humana, a civilizacdo, o
Estado-nagdo etc.) é cada vez mais recorrente no discurso contemporaneo, e mereceria uma analise
detalhada. Em sua aparente inocéncia de mero idiomatismo (temos que ela se disseminou a partir de
tradugdes do inglés), é rica em subentendidos filosoficos.
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...Rasteja até Belém para nascer?

We have lost the cosmos

D.H. Lawrence

O mundo antes de nos

O primeiro modo que escolhemos para comegar nosso sobrevoo tem sua expressao
candnica na ideia do Eden, a imagem propriamente paradisiaca da infancia do mundo:
o mundo tal como existia até o sexto dia da Criacao, isto €, como um cenario montado
a espera do ator principal, o “Homem”. O Eden é um mundo-sem-os-humanos que é
um mundo-para-os-humanos; os humanos sao os ultimos a chegar, e sdo, nesse
sentido, o “fim” (a finalidade) do mundo. Alternativamente, podemos imaginar este
mundo ja na semana seguinte a da criacdo, mas antes do pecado original, antes,
portanto, que Adao e Eva dele se separassem, objetivando-o como seu antagonista. O

mundo pré-lapsariano é o mundo pré-objetivo de um humanidade pré-subjetiva.’®

O mitema do mundo edénico persiste contemporaneamente na ideia da
wilderness, aqueles espagos cada vez mais restritos de uma natureza pura,
incorrompida pela presenca humana, horti conclusi que dao testemunho de um
passado que teria conseguido sobreviver “intocado” desde os tempos primigénios até o
presente — mas que estaria hoje ameacado de desaparecer, em resultado da acao
cegamente predatdria da civilizagao ocidental. Como mostrou William Cronon (1995),
foi apenas no apagar das luzes do século XVIIl — em parte pela influéncia de nogoes
como o “sublime” e do tema da “Gltima fronteira” sobre o imagindrio norte-americano
— que a wilderness passou a ser associada a afetos positivos, a sentimentos proximos
do sagrado, despertados pela “experiéncia” de contemplagdo de uma natureza
grandiosa, anterior e superior ao humano. Antes daquela época, o termo wilderness
denotava paisagens desérticas, estéreis ou selvagens, que despertavam muito mais o
desespero, a confusdo e o medo de cair sob o poder do demoniaco do que a
admiragdo estética ou a religiosidade. No Paraiso Perdido (IV, 132-135) de Milton, a
wilderness é a paisagem que encerrava e protegia o Jardim do Eden de todo acesso
exterior. E esse avesso ecotépico do paraiso, essa exterioridade anti-edénica que Addo
** Ver Danowski (2011a) para um dos textos que inspiraram o presente ensaio, no qual se propde a
leitura de certas ficgdes recorrentes na obra de David Hume (entre elas a de Addo) como configurando a
concepgao de uma humanidade “antes” do mundo e de uma humanidade “depois” do mundo (o mundo

entendido ndo como totalidade, mas como “experiéncia” que, no caso dessas ficgdes, ou ainda ndo
existiria, ou ndo existiria mais).
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e Eva tiveram que enfrentar ao serem expulsos do bergo, e que s6 com muito trabalho

e sofrimento foram conseguindo, nesse nosso afa sem descanso, humanizar.

A concepcao positiva da wilderness como “mundo-sem-nés” esteve no centro de
alguns movimentos ambientalistas contemporaneos, como o preservacionismo radical,
que teve sua atuacao mais expressiva na segunda metade do século XX. Essa vertente
do ambientalismo considera a existéncia dos seres humanos como essencialmente
desnaturante, nao hesitando portanto em propor a expulsdo, para fora dos espacos
“naturais”, de toda e qualquer coletividade humana ali localizada (via de regra, povos
indigenas ou populagdes ditas tradicionais, isto €, com fraca insercdo no mercado
capitalista).” Tal percepcao pés-lapsariana de toda e qualquer comunidade humana
contrasta, ou melhor, convive confusamente em nosso imagindrio com uma percepgao
adamica das populagdes indigenas, segundo a qual estas viveriam “em harmonia com
a natureza” — o que significa dizer que tém pouco “impacto” sobre parametros
biofisicos de um ambiente definido por subtracao do humano. Inversamente, qualquer
transformacgao dessas sociedades que envolva a introducao em seus modos de vida de
objetos ou técnicas industriais basta para justificar sua exclusao dessa posicao adamica
privilegiada, e portanto, inter alia, serve de argumento para sua expulsao das terras
“selvagens” que a duras penas conseguem manter, o que favorece invariavelmente
poderosos interesses que nada tém de preservacionistas. E desnecessario lembrar a
frequéncia com que, em nosso pais, o fantasma do “indio de jeans”, que portanto “nao
é mais indio” e que “ndo precisa de terra, mas de assisténcia do Estado”, é conjurado
pelos latifundidrios do agronegécio, com o apoio sempre entusiasmado da grande

midia corporativa, ao mesmo tempo sdécia interessada e cliente servil do Capital.

O mundo edénico da wilderness é assim um mundo organico e plural. Ele é
construido em torno de uma oposicao fundamental entre a vida, concebida como

inesgotavel profusao de formas e sutil equilibrio de forcas, e a humanidade (seja como

7 Embora dificilmente se encontrem hoje movimentos ambientalistas que reivindiquem a expulsio de
populagoes tradicionais de suas terras em prol da preservagdo de seus ecossistemas, iniciativas
internacionais como o REDD (abreviatura da expressio em inglés “Reducing Emissions from
Deforestation and Forest Degradation” — Reducdo das Emissdes por Desmatamento e Degradagao
Florestal) e mesmo o REDD+ (o signo “+” faz referéncia ao “papel da conservacdo, do manejo
sustentavel e do aumento de estoques de carbono nas florestas, indo além do desmatamento evitado e
recuperacao de florestas” — cf. o blog O Eco: http://www.oeco.org.br/dicionario-ambiental/27940-
entenda-o-que-e-redd), muitas vezes financiadas pelo Banco Mundial, tém recebido indmeras criticas
por acabar tendo esse mesmo efeito. Ver por exemplo http:/climateandcapitalism.com/2014/03/16/
kenya-evicts-indigenous-people-for-forest-offset-scam/?
utm_source=feedburner&utm medium=feed&utm campaign=Feed%3A+climateandcapitalism%2FpEtD
+%28Climate+and+Capitalism%29 e a No Red in Africa Network: http://no-redd-africa.org.



http://www.oeco.org.br/dicionario-ambiental/27940-entenda-o-que-e-redd
http://www.oeco.org.br/dicionario-ambiental/27940-entenda-o-que-e-redd
http://climateandcapitalism.com/2014/03/16/kenya-evicts-indigenous-people-for-forest-offset-scam/?utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:+climateandcapitalism/pEtD+(Climate+and+Capitalism)
http://climateandcapitalism.com/2014/03/16/kenya-evicts-indigenous-people-for-forest-offset-scam/?utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:+climateandcapitalism/pEtD+(Climate+and+Capitalism)
http://climateandcapitalism.com/2014/03/16/kenya-evicts-indigenous-people-for-forest-offset-scam/?utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:+climateandcapitalism/pEtD+(Climate+and+Capitalism)
http://climateandcapitalism.com/2014/03/16/kenya-evicts-indigenous-people-for-forest-offset-scam/?utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:+climateandcapitalism/pEtD+(Climate+and+Capitalism)
http://no-redd-africa.org
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espécie “anti-natural”, seja em sua variedade moderna-industrial), imaginada como um

fator que conspurca, diminui e desequilibra a vida, quantitativa e qualitativamente.’®

O mundo depois de nos

Um segundo modo de pensar a oposicao entre a vida e a humanidade consiste em
projeta-la para o futuro. A vida ressurgird, invencivel, em sua variedade e abundancia,
e reconquistard o territério (a Terra) que a humanidade, agindo como um impiedoso
invasor alienigena, havia transformado em um deserto de concreto, asfalto, plastico e
plutdénio. Esta visdo paradoxalmente otimista da desaparicio da humanidade —
otimista porque o ponto de vista adotado €, obviamente, o da vida — foi exposta no
livro best-seller do jornalista, escritor e ambientalista Alan Weisman, The world without
us (2007), que deu origem a mais de uma série de TV.* O livro de Weisman é uma
versao mais “extrema” do classico de ficcao-cientifica de George R. Stewart, Farth
abides (1949), em que um dos poucos sobreviventes de uma epidemia causada por um
virus letal decide observar — ele era naturalista de profissaio — como a vida ndo-
humana evolui apés a extingdo da humanidade.” The world without us, ao contréario, é
um texto especulativo ndo-ficcional, que descreve o destino do planeta ap6s o fim
absoluto da espécie (o livro ndo especifica que tipo de evento teria acarretado tal
extingdo), mostrando como nossos tragos materiais irdo se apagando aos poucos,
desaparecendo de todo em um periodo comparativamente muito curto, de algumas
décadas a uns poucos milénios. O fim do Homo sapiens juntamente com as ruinas de
sua orgulhosa civilizagdo permitira, ap6s uma fase de transicao (pois serd ainda preciso
que a “natureza” absorva os efeitos da explosdao das muitas bombas-relégio
tecnoldgicas que deixamos para trds), o restabelecimento e o desabrochar da Terra em
uma imensa wilderness, uma rica tapegaria de ecossistemas onde vicejam inumeraveis
espécies. Weisman leva em consideracdo a irreversibilidade de certas transformacoes
antropicas do ambiente, ja desencadeadas; mas seu experimento mental se concentra

na capacidade da natureza obliterar a carapaga material da civilizagao, revitalizando

% “Eu penso que no século XX, quando a nossa populacio quadruplicou, nés chegamos a um ponto em
que redefinimos o pecado original: s6 por termos nascido somos parte do problema” (Weisman 2013).

39 N3o confundir o livio de Weisman com o filme The world without US (US = United States),
documentario-ficcdo langado em 2008.

%O protagonista termina por encontrar outros raros sobreviventes e lidera um esforco, fracassado, de
reconstrucdo da civilizagdo. J& em plena velhice, vendo-se obrigado a abandonar esse sonho, ele
finalmente aceita como um novo comego esperangoso a regressdo de seus descendentes e dos demais
humanos a um estado de primitividade cultural.
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um planeta sufocado pela acumulagao de nossos artefatos e dejetos.

Esta mesma ideia de uma subtragdo do elemento humano como permitindo o
restabelecimento edénico do planeta estd no cerne do Movimento para a Extingao
Voluntaria dos Humanos,*' criado no inicio dos anos 90 pelo ativista norte-americano
Les U. Knight, inspirado em parte pela Ecologia Profunda, e que prega nosso
desaparecimento gradual pela via da abstencao da reproducdo. Os dltimos, e ja raros,

humanos terdo a sorte de desfrutar desse mundo edénico.

Dipesh Chakrabarty introduz “The climate of History” com uma mengao a The
world without us, observando que o experimento mental de Weisman mostra como o
nosso préprio senso da histéria esta ameagado de destruicdo com o rompimento da
continuidade entre passado e futuro, sem a qual a experiéncia do presente perde seu
sentido. A crise ecoldgica, tomada como prendncio da extingdo empirica da
humanidade, encerra a perspectiva histérica em um paradoxo pragmatico:
“Acompanhando o experimento de Weisman, somos obrigados a nos inserir em um
futuro ‘sem nos’, para estarmos em posicao de imagina-lo” (2009: 197-98). O futuro
deixa de ser feito da mesma matéria que o passado, torna-se radicalmente outro, nao-
nosso, um tempo que exige a nossa desaparicao para aparecer. A histéria se degrada
metafisicamente, tornando-se passageira como qualquer fendmeno, justamente,
historico: é a histéria ela toda, ou melhor, ela prépria, que em breve ingressara na
categoria das “dguas passadas”. Gunther Anders (2007: 11-18), escrevendo algumas
décadas atrds, observava que a derrocada da cosmologia geocéntrica se viu
rapidamente compensada, no pensamento moderno, por uma absolutizagdo
antropocéntrica da histéria, isto é, pelo “relativismo histérico”; mas, prossegue ele, a
perspectiva do fim do mundo inaugurada com a era atbmica relativiza absolutamente
esta absolutizacdo: o “fim da Histéria” se torna uma ocorréncia [occurrence]
meteorolégica, um acidente com dia e hora marcados para acontecer (a0 menos de
jure):

A Histdria-que-ndo-é-mais serd uma espécie de ndo-ser-mais fundamentalmente diferente dos
acontecimentos histéricos individuais que, uma vez passados, ndo sdao mais. Ela ndo sera mais

‘passado’: serd uma coisa que terd existido sob tal forma (quer dizer, que ‘ndo tera existido’ sob
tal forma) como se jamais houvesse existido. (Anders 2007: 22).

*' Voluntary Human Extinction Movement. Ver a pagina do movimento: http:/en.wikipedia.org/wiki/

Voluntary_Human_Extinction_Movement (26 maio 2013). Weisman, alias, em outra entrevista (Weisman
2008), também evoca uma hipotética interrupgao da procriagdo humana como modo “ndo-violento” de
retornar ao statu quo ante.
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Em suma: jamais teremos sido, e ponto final.

O aparente otimismo com que Weisman encara seu “mundo sem nds” se revela,
portanto, profundamente irbnico, ao introduzir, sob o modo paradoxal de sua
subtragdo, um novo ator histérico global: a humanidade como “espécie humana” ou
“mankind”, entidade biolégica tornada forca geofisica capaz de desestabilizar as

condicdes-limite de sua propria existéncia.
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O fora sem pensamento ou a morte de Outrem

Inside, outside, it really doesn’t matter

Don Juan Matus

Um certo povo sem mundo do passado recente

Ha muito se observa que a apercepcao cultural da modernidade tem (ou antes, teve)
como um de seus elementos fundamentais um sentimento de perda do mundo, e uma
consequente crise espiritual da humanidade (ocidental, bem entendido), a qual passou,
gracas justamente a tal crise libertadora, a condicao inédita de “sujeito autbnomo”. A
revolugdo cientifica do século XVII, que teria nos tirado de um “mundo fechado” e
hierdrquico e introduzido ao “universo infinito” e democrético (Koyré 1962), viu-se ao
mesmo tempo racionalizada e invertida pelo golpe palaciano que foi a filosofia critica.
A equivocamente denominada revolugdo copernicana de Kant é, como se sabe, a
origem oficial da concepgao moderna do Homem (guardemos a forma masculina)
como poder constituinte, legislador autbnomo e soberano da natureza, Unico ente
capaz de elevar-se para além da ordem fenomenal da causalidade que seu préprio
entendimento condiciona: o “excepcionalismo humano” é um auténtico estado de
excecdo ontoldgico, fundado na separacdo autofundante entre Natureza e Historia. A
traducdo militante desse dispositivo mitico é a imagem prometeica do Homem
conquistador da Natureza: o Homem como aquele ser que, emergindo de seu
desamparo animal origindrio, perdeu-se do mundo apenas para melhor voltar a ele
como seu senhor. Mas este privilégio é profundamente ambivalente, como sabemos
desde, pelo menos, o Romantismo. A apropriacao racional e a economizacao
instrumental do mundo levariam a seu “desencantamento” (Weber), e o Dasein, este
“configurador de mundos” (Heidegger), termina revelando-se uma vitima de seu
préprio sucesso, ao se descobrir absolutamente solitario em sua “clareira”, aquela
Lichtung aberta no meio da floresta (a Natureza) que lhe d4 o monopélio do Ser, da
verdade e da morte. A despeito de toda a sua abertura, a clareira ndo pode deixar de
parecer como uma imagem introvertida de seu duplo exterior, a vasta e feroz

wilderness que circunscrevia o Paraiso.

O antropocentrismo ou humanismo modernos, assim, correspondem ao esquema
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de um “nds antes do mundo”, a posicdo de uma anterioridade transcendental do
humano ao mundo, a qual se afirma tanto mais “constitutiva” deste mundo quanto o

2 FE se tal

humano, enquanto ser empirico, se mostra “constituido” por ele.
anterioridade pode ser vista, por um lado, como uma prerrogativa — manifesta na
negatividade criadora expressa em todo projeto de “transformacao do mundo” — pode
também ser denunciada e lamentada como uma doenca degenerativa — fim da bela
imanéncia paga, duplicacdo fantasmatica da realidade, traicao da Terra, esquecimento
do Ser, sentimento do absurdo, relativismo, nihilismo. Sobretudo em sua fase pos-
romantica, primeiro com os existencialismos e, mais tarde, com os construcionismos
pos-modernistas, a separagao entre o homem e o mundo se torna, como Latour (1991:
75-84) argumentou decisivamente, uma incomensurabilidade ontolégica absoluta, que
se exprime em duas figuras miticas complementares: essa da desaparicdio do mundo,
absorvido pelo Sujeito e transformado em seu Objeto (em uma construcao social, uma
figura de linguagem, um fantasma do desejo), mas também a da desaparicio do
sujeito, absorvido pelo mundo e transformado em coisa entre coisas, um artefato
organico montado por um relojoeiro cego. O que viria mais tarde a ser chamado de
“correlacionismo” comecou a entrar em crise muito antes de sua identificacao

nosoldgica.”

Acreditamos ndo estar exagerando ao dizer que o Antropoceno, ao nos apresentar
a perspectiva de um “fim do mundo” no sentido o mais empirico possivel, o de uma
mudancga radical das condigoes materiais de existéncia da espécie, vem suscitando
uma auténtica angustia metafisica. Essa angustia, muitas vezes beirando o panico, tem
se exprimido em uma desconfianga perante todas as figuras do antropocentrismo, seja
como ideologia prometeica do progresso da humanidade em direcio a um Milénio
sociotécnico, seja como pessimismo p6s-modernista que celebra ironicamente o poder
constituinte do Sujeito ao denuncid-lo como inesgotdvel matriz de ilusdes. A
consciéncia de que o grandioso projeto de uma construcdo social da realidade
realizou-se sob a forma desastrosa de uma destruicao natural do planeta suscita uma
(quase-)unanimidade em torno da necessidade de declarar passado, isto €, de fazer
passar o mundo dos homens sem mundo que é (que foi) o mundo dos Modernos. Mas
as transformagbes em curso desse esquema mitico partem em direcdes diversas;

algumas delas buscam mesmo inverter o signo negativo que marca esta destruicao,
2 Recordemos a definicdo deste Homem da episteme da modernidade como “dupla [doublet] empirico-
transcendental” (Foucault 1966).

# Ver E. Coccia 2013 sobre os “filésofos sem mundo”, ou seja, o abandono da filosofia da natureza pelo
humanismo epistemolégico e o historicismo.
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advogando a abolicdo radical do mundo como a dnica saida para a transfiguracao
emancipadora final do humano. Em uma época em que a exuberancia maniaca e a
depressao melancélica parecem disputar o leme do psiquismo coletivo, todo discurso
sobre o fim do mundo suscita um discurso inverso que apregoa a perenidade humana,
sua capacidade de superagdo e de sublimacdo, e tende a tomar qualquer mengao a

ideias de declinio ou fim como irreais, fantasiosas, supersticiosas mesmo. Vejamos.

O argumento tanatolégico

E contra o mundo-de-homens-sem-mundo da modernidade que se orienta, por
exemplo, uma certa vontade explicita de “renovacdo da metafisica”, também chamada
de “virada ontolégica” do pensamento contemporaneo, movimento ou tendéncia que
inclui pensadores cujo nome se acha associado a problematica mais conhecida pelo
rétulo “realismo especulativo”, como Ray Brassier e lain H. Grant, Graham Harman e
Levy Bryant, e alguns outros, como Quentin Meillassoux, Bruno Latour ou Tristan
Garcia, que sdo eventualmente reivindicados, mais ou menos pertinentemente, pelos
carros-chefes do movimento.* Todos mostram, para além de suas nada pequenas
diferencas, uma mesma decisao de retomar de frente questoes classicas da metafisica,
uma disposicdo anti-kantiana e anti-humanista de varidvel mas inequivoca intensidade,
uma marcada indiferenga a filosofia da linguagem, e uma comum “paixao pelo real”.
Alguns deles tém dedicado atencdo especial aos seres, objetos e quase-objetos ndo-
humanos, a materialidade como dimensao propriamente ontoldgica, a tecnologia e as
ciéncias naturais. Questdes de filosofia politica ou de antropologia sociocultural nao

sdo, via de regra, o forte do grupo.*

O que nos interessa aqui € um aspecto em particular do realismo especulativo (ou

4

materialismo idem; o “-ismo” varia, o adjetivo é a constante) que poderiamos

identificar a uma variante do esquema mitico “mundo sem nés”, uma variante muito

mais extrema que a simples imaginacdo de um cosmos de onde estaria ausente a

** O termo “realismo especulativo” é de maior circulagio no mundo anglo-saxdo; os filésofos franceses
sdo em geral “cooptados” um pouco a prépria revelia. Os trés Gltimos autores citados, alias, foram
traduzidos e fartamente comentados por Harman, Brassier e outros realistas-especulativos angl6fonos.

* Shaviro (2011) faz uma das apresentagdes mais claras do solo comum aos principais filésofos do
realismo especulativo, bem como das linhas de divergéncia que os separam. Ver também a coletdnea
editada por L. Bryant, N. Srnicek & G. Harman (2011).
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espécie humana, como no experimento de Weisman.*® O mundo sem nés que veremos
aqui é um mundo independente de qualquer experiéncia, anterior a toda descricao,
atual ou virtual. Um mundo sem observador, que se constitui essencialmente, e nao

apenas se define acidentalmente, como auséncia de perspectiva.

Essa visdo de um mundo como pura materialidade indiferente, assubjetiva ou
mesmo anti-subjetiva, encontra-se argumentada com grande efeito nas obras muito
influentes de Meillassoux e de Brassier. O primeiro autor, em seu tecnicamente
brilhante livro de estréia, Aprés la finitude (Meillassoux 2006), propde o que entende
ser o Unico antidoto especulativo contra o criacionismo biblico e, mais geralmente,
contra as concepgoes religiosas que voltaram a ameacgar a hegemonia da imagem
cientifica da realidade. O inimigo interno visado no livro, isto é, a grande tese filoséfica
que teria deixado a fortaleza da Razao vulneravel as hostes fideistas, é aquilo que
Meillassoux chama de correlacionismo, a saber, a afirmacdo de uma relacdo de
pressuposicdo reciproca entre o pensamento e o ser, “a ideia segundo a qual nés s6
temos acesso a correlacdo entre pensamento e ser, jamais a um desses termos tomado
isoladamente” (op.cit: 18). O responsavel original por tal ideia é, naturalmente, Kant,
que teria conduzido a filosofia, desde entdao, para uma via que a afastou infinitamente
do “Grande Fora” e a encerrou na gaiola dourada do sujeito.*” Com Kant perdemos o
mundo, em suma, voltando-nos para nés mesmos, no que se poderia chamar de um
verdadeiro surto psicético de nossa metafisica. O sujeito constituinte moderno é uma

alucinagao narcisista, o Entendimento legislador € um Napoledo de asilo de provincia.

O problema do correlacionismo €, sustentam seus criticos, o primado da relagao
sobre os termos; é preciso separar o ser do pensar (pensar o ser como separado do
pensamento) para atingir a rocha-mae da realidade material, o mundo das qualidades
primarias extrassubjetivas. Note-se que nao sdo ambos os termos tomados
isoladamente que parecem interessar a Meillassoux ou a maioria dos realistas
especulativos; é o mundo enquanto exterior ao pensamento que realmente os
preocupa, ndo o pensamento (a linguagem, a sociedade, a cultura etc.) enquanto tal,

termo sobre o qual pouco mais é afirmado, por Meillassoux, além de que ele pode

* A “simplicidade” dessa imaginagdo cientificamente argumentada da extingdo fisica da espécie, ao
modo de Weisman, ndo a impede, em nossa opinido, de ser umas das principais forgas motivadoras da
inquietacdo filosofica contemporanea.

¥ “le grand dehors” ou “the great outside” sdo clichés frequentes do francés e do inglés para designar o
ar livre, a “natureza”, a vida selvagem, a wilderness, o mundo distante das aglomeragdes humanas.
Meillassoux a aproveita de modo semi-jocoso, para designar a realidade independente do pensamento,
ou o Ser “descorrelacionado”. A alusdo talvez ir6nica ao dehors de Blanchot, Foucault e outros
pensadores referenciais do pds-estruturalismo € igualmente ébvia.
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aceder a realidade extra-experiencial por via das matemdticas.*®

A manobra correlacionista é identificada por Meillassoux ao idealismo
transcendental kantiano, a fenomenologia, ao ceticismo p6s-modernista e outros anti-
absolutismos; mas ela esta presente também, e de modo ainda mais virulento, no
entender do autor, em todas as filosofias “subjetalistas” que absolutizariam ou
ontologizariam a correlagao (ainda apenas epistémica ou critica no correlacionismo
classico e seus descendentes), como seria o caso do idealismo objetivo hegeliano, do
voluntarismo nietzscheano, e daqueles varios sistemas que o autor incrimina como
“hiperfisicos”, a saber, as filosofias de perfil espiritualista, vitalista ou panpsiquista.*’
Meillassoux entende que a atitude correlacionista implica o relativismo (este
verdadeiro Judas metafisico), e que o relativismo nos retira o mundo, entregando-o de
bandeja ao “fideismo” e ao irracionalismo. Contra essa gente-sem-mundo que sdo os
correlacionistas e sua prole hegeliana ou wittgensteiniana, heideggeriana ou
bergsoniana, ele defende entdo a preeminéncia absoluta de um mundo-sem-nés como

garantia Gltima de todo materialismo auténtico.

O experimento mental de que Meillassoux langca mao para sustentar seu
raciocinio é curiosamente semelhante ao de Weisman, com a diferenga de que ele poe
em cena realidades retoricamente distantes no tempo e/ou no espaco. Trata-se do
“argumento da ancestralidade”, a saber, a questao do estatuto de verdade que podemos
(e contingentemente, devemos) conferir a enunciados que descrevem estados de coisas
que supomos (ou sabemos) ter ocorrido antes do advento da espécie humana e de seu
aparato simbélico (linguagem, cultura etc.).® Exemplos de tais estados de coisas sao
eventos como a origem do universo, a formagao do sistema solar, a emergéncia da vida
na Terra, a aparicdo das primeiras espécies do género Homo etc. Eles geram os

“arquefdsseis”, tracos materiais de realidades e eventos anteriores ao advento do

* “N6s somos materialistas na medida em que obedecemos aos dois principios de todo materialismo: o
ser ndo é o pensamento, e o pensamento pode pensar o ser” (Meillassoux 2012). Tal declaragdo nao
contempla a questdo (materialista) do ser real do pensamento, o fato de que, mesmo se o ser ndo é
(“apenas”) pensamento, o pensamento é ou tem (“algum”) ser. O pensamento em sua dimensdo Ontica
de fenébmeno interior ao mundo, e portanto ontologicamente exterior a si mesmo — o que, entre muitas
outras coisas, € a condicao de relevancia da antropologia como disciplina empirica — é algo que nao
parece interessar ao autor. Ver, neste sentido, a critica de Markus Gabriel (2009: 81-88).

9 “Chamo ‘hiperfisica’ toda teoria que postula uma realidade outra que aquela investigada pela ciéncia,
enquanto explicagdo heuristica dos componentes supostamente Gltimos de nosso mundo, ele mesmo
sendo considerado como um mundo contingente entre outros realmente possiveis” (Meillassoux 2012:
13). O autor inclui nesta ‘hiperfisica’ toda forma de metafisica vitalista ou panexperiencialista, como as
de Leibniz, James, Whitehead, Bergson e Deleuze.

50 Ver Gabriel, loc.cit.
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humano e ndo obstante acessiveis ao conhecimento, o que provaria a ilegitimidade da
hipétese correlacionista. E assim se anularia o divorcio vergonhoso entre a ciéncia
moderna — que da testemunho de um acesso efetivo a uma realidade independente do
sujeito — e a filosofia moderna — que insistiria em subordinar o pensamento do ser ao

ser do pensamento, ou melhor, ao essencial ndo-ser do pensamento.

A afirmacao da realidade do mundo e da subsisténcia do ser, parece entao, em
Meillassoux, depender de uma prévia desrealizacdo do pensamento. E ndo s6 do
pensamento humano, ou da forma-sujeito do pensamento, mas de toda forma de
cognicao, percepgao ou experiéncia, humana ou ndo-humana. A vida deve ser
excluida da estrutura Gltima da realidade, e mais, qualquer dependéncia da existéncia
em relagdo a experiéncia deve ser negada. Segundo Meillassoux, com efeito, a vida em
geral e a noosfera humana em particular sdo o resultado de uma emergéncia ex nihilo,
um milagre sem Deus (ainda...).”" Elas sdo a afirmagao de uma “absurdidade superior
do Tempo” que exclui do mundo nao apenas o principio da vida, como o sentido de
qualquer principio, a saber, o principio de razao suficiente. Salva-se apenas o principio
de ndo-contradicao, requerido para se poder afirmar a necessidade da contingéncia.
Por isso, e se nos permitem o jogo de palavras, ndo é “contingente” — para o
pensamento de Meillassoux, bem entendido — que o Tempo (com T maidsculo) seja
posto como o Senhor do Absurdo: o fim do mundo se torna, com isso, tanto iminente
(pois nao ha nenhuma razao para que o mundo ndo acabe daqui a um segundo) como

insignificante.

O mundo-sem-n6s proposto por Ray Brassier, por sua vez — ndo faremos aqui
mais do que aludir a seu Nihil unbound, obra densa e complexa —, € situado no
futuro, como o de Weisman, mas um futuro tdo remoto quanto é remoto o mundo

ancestral de Meillassoux, um “tempo cosmolégico profundo”*

que contrasta
decisivamente com o “tempo antropolégico” do correlacionismo. O fato “empirico”
que pde em movimento o argumento hiper-nihilista de Brassier é a aniquilacao
inexoravel da espécie humana, em seguida da vida em geral, da Terra e por fim do
Universo. A longo prazo, como se diz, estaremos todos mortos; mas isso faz, de acordo
com Brassier, que jd estejamos todos mortos:, nas palavras do autor, “tudo ja esta
> Isso se liga a um complexo argumento sobre a necessaria contingéncia absoluta da ordem césmica, os
temas do “Hipercaos” e da “inexisténcia divina”, que ndo podemos abordar aqui. Eles incluem, entre

suas consequéncias, a possibilidade da passagem a existéncia da Divindade a qualquer momento no
futuro.

> Seguimos aqui uma ldcida exposicdo de Paul Ennis (2013), bem como o texto j& mencionado de S.
Shaviro.
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morto” (“everything is dead already”, Nihil Unbound, p. 119). Mais que desrealizar o
pensamento para afirmar o ser, em Brassier a tarefa é aniquila-lo, eliminando-o nao
apenas no futuro mas sempiternamente — o pensamento é “radicalmente
desvalorizado no presente” (Shaviro op.cit.), sendo excluido in toto do ser, o qual o
excede absolutamente. Ao mesmo tempo, o sujeito do pensamento, a posicao fisica ou
metafisica do “nds”, torna-se epifenomenal e inerte como a matéria. Para o autor, é
preciso extinguir o sentido, radicalizar o desencantamento do mundo iniciado pelas
Luzes, para “abrir caminho para a inteligibilidade da extincao. A falta de sentido e de
finalidade n3ao sao meramente privativas; elas representam um ganho de
inteligibilidade”. Se para Meillassoux nao ha principio de razao, para Brassier a razao

ndo tem principio. Mas a inteligibilidade é, estima ele, melhor que a ignorancia...

E digna de nota a frequéncia com que a palavra “morte” aparece nos escritos de
Meillassoux e Brassier. Meillassoux (2012) fala de um estado de “existéncia morta” e
de uma “matéria morta” como substancia uGltima do cosmos, aos quais os fendmenos
da vida e do pensamento sobrevém metafisicamente ex nihilo, enquanto realidades
infundadas no substrato inorganico do cosmos. Brassier, por seu lado, lanca
abundantemente mdo da pulsao de morte freudiana como principio cosmoldgico,
identificando um tropismo tanatolégico da vida e do pensamento. O potencial
emancipador desse tropismo mortal (emancipador para os humanos, bem entendido;
nao se pediu a opinido dos demais viventes) deve, no seu entender, ser estimulado
politicamente — o nihilismo de Brassier é uma posicao militante, ndo quietista. Nao
temos certeza se existe alguma ressonancia, ao menos afetiva, entre o Grande Fora de
Meillassoux ou Brassier e aquele de Maurice Blanchot, cuja obra também associa a
exterioridade e a alteridade a nocao de morte (L’arrét de mort, l'instant de ma mort). Se
assim for, isso aproximaria todas essas ontotanatologias tardo-europeias (que nao
devem pouco a Freud) e as contrastaria muito caracteristicamente com o Fora saturado
de vida, intencionalidade e agéncia de outras tradigdes intelectuais, como observou

Casper Jensen (2013).

Enquanto no experimento de Weisman e nos motivos edénicos do mundo-sem-
nés a oposicdo pertinente era entre vida e humanidade, no esquema anti-
antropocéntrico desta variante do realismo especulativo que vamos examinando, a
oposicao seria antes entre vida (humana e ndao-humana) e mundo, entendido como
realidade substantiva ou matéria do ser. E preciso negar a vida enquanto atividade para

poder afirmar a verdade autbnoma do Ser enquanto “ensimesmidade”. O grand Dehors
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é uma terra devastada e glacial, a exterioridade radical é absolutamente,
espantosamente morta. Dir-se-ia que, para estes pensadores, falar em “fim do mundo”,
longe de ilustrar uma contradicao pragmatica (como Chakrabarty sugere para o caso do
experimento de Weisman), €, ao contrario, enunciar uma simples tautologia metafisica,

um banal pleonasmo ontolégico: o fim é o modo de “existéncia” do mundo.

Concordamos com Shaviro (op.cit.) quando ele observa que a suposicdo de
Meillassoux e Brassier de que a matéria, para poder existir em si (fora da correlacao),
deva ser inerte e “morta”, termina por reintroduzir o excepcionalismo humano que,
justamente, tratava-se de eliminar. A decisdo anti-antropocéntrica na raiz destas duas
versdoes do tema do “mundo-sem-nds” revela-se, no final das contas, totalmente
obcecada pelo ponto de vista humano. Tudo se passa como se a negacdo deste ponto
de vista fosse um requisito de que o mundo necessita para existir — curioso idealismo
negativo, estranho subjetalismo cadavérico. (O anti-vitalismo mais abrangente
defendido pelos autores, que fundaria tal anti-antropocentrismo, parece assim ser
sobretudo uma medida de precaugdo, um gambito tatico que garanta a neutralizacao
do que realmente incomoda metafisicamente, a saber, a vida “tal como a conhecemos”
por dentro — a experiéncia humana, hipervalorizada pelo cuidado mesmo com que se
a invalida.) Mas um antropocentrismo as avessas ainda é um antropocentrismo, talvez
mesmo o Unico antropocentrismo realmente radical, assim como os europeus
queimadores de idolos eram os Unicos fetichistas na grotesca comédia de erros
colonialista, ao acreditarem na irrealidade dos fetiches do mesmo modo como
acreditavam — irrealisticamente — que os “selvagens” acreditavam na realidade dos

mesmos (Latour 2006).

Parece-nos, por fim, que o estabelecimento de uma descontinuidade méxima
entre uma perspectiva sublunar e uma perspectiva supralunar é essencial para estas
duas narrativas do mundo-sem-nés, pois ambas requerem — de fato, defendem — uma
“bifurcacao da natureza”, no sentido consagrado por Whitehead.”” Paul Ennis (loc.cit.)
sublinha a oposicdo entre o cosmocentrismo cientificista “noir” de Brassier e o
geocentrismo “relativista” da filosofia continental, ilustrado este, por exemplo, pela
Arca origindria de Husserl, o “Quadripartite” de Heidegger, ou a Terra (a grande
Desterritorializada) de Deleuze e Guattari — acrescentariamos a esta lista, é claro, a
Gaia (ou melhor, as Gaias) de Latour e Stengers. Mas esse distanciamento entre a

ordem cosmoldgica e a ordem antropoldgica, entre um tempo cosmoldgico profundo e

>* A famosa denincia feita por Whitehead da bifurcacio da natureza em qualidades primarias e
secundarias é repetidamente lembrada por Latour, Shaviro e outros “hiperfisicos” sensu Meillassoux.
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um tempo histérico humano — distanciamento que, no fim das contas, ecoa de longe
a distingdo caduca entre Natureza e Cultura, justamente ao afirmar a preeminéncia

4

englobante de uma Natureza morta sobre algo que “ndo deveria estar 13” (a
experiéncia) —, é justo o que esta sendo contestado empiricamente pelo colapso das
escalas e estratos da realidade planetdria, isto €, pela metamorfose da espécie humana
em agente geofisico maior. Pois quando deslocamos a polémica do anti-
correlacionismo para o plano “ecolégico” do sublunar, formulando a questio da
relacdo entre pensamento e ser em termos de humanidade e mundo, reduzindo assim
a distancia entre a realidade como Universo e a realidade como Gaia, podemos
perceber quao irbnica é nossa presente situagdo histérica, marcada por uma
catastréfica objetivacdo terrestre da correlagdo, isto é, pelo fato de que o pensamento
humano, materializado como megamdaquina de impacto planetério, efetiva e
destrutivamente correlata o mundo, recobrindo os arquefésseis do passado remoto por
espessas camadas de solo antropocénico (Sollin & Warde [orgs.] 2011, Pélsson et al.
2013: 5) — o concreto, o plastico, o asfalto —, ricas no que serdao os antropofésseis de
um futuro talvez ndo tdo distante assim. O anti-correlacionismo de Meillassoux e
outros metafisicos materialistas de sua geracdo soa portanto, talvez em sentido
contrdrio ao de suas intengoes explicitas, como um grito patético de protesto (sendao
como uma férmula madagica de exorcismo, uma denegagdo) contra o poder

sinistramente realizante do pensamento, a0 menos em nossa modesta morada terrestre.

“Ninguém sentira falta”

Nao nos parece despropositado comparar o nihilismo militante de Brassier, e
argumentos filoséficos andlogos sobre o fim do mundo e do pensamento, com o
cenario projetado por filmes como Melancholia, de Lars von Trier, ou 4:44 Last Day on
Earth, de Abel Ferrara, que imaginam um fim instantaneo de toda a vida terrestre — ou

da vida universal, no caso de von Trier.

Melancholia mostra o choque da Terra com o Fora absoluto, materializado em um
gigantesco planeta azul que inesperadamente cruza nossa rota, vindo das profundezas
do cosmos. O filme encena o contraste entre o mundo humano, com seus melodramas
e contradi¢bes interminaveis (a familia, a empresa, a festa de casamento, a magnifica
casa de campo da alta burguesia, a surda luta de classes) e o cosmos-sem-nés, o balé

austero das esferas que evolui sublime nos grandes planos do sistema solar e além. A
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parte alguns elementos pontuais que sugerem possiveis mediacdes entre as duas
dimensdes,** elas parecem incomunicaveis até seu encontro fatal. John, o cunhado
cientista, detentor do Unico instrumento capaz de dar acesso objetivo ao mundo
exterior, acaba preferindo o suicidio, ao descobrir que sua ciéncia era falivel e
impotente. Como ele, que morre dentro da sua bela propriedade, nenhum dos outros
personagens principais (o que inclui os cavalos) parece conseguir atravessar o riacho

que leva para fora. Nao hd saida.”

Talvez mais do que em qualquer outro filme-catastrofe na histéria do cinema, a
destruicdo encenada em Melancholia ndao é simplesmente um intervalo de crise ou a
interrupcao pela morte do curso da vida de um grupo de pessoas (o incéndio de um
arranha-céu, o naufrigio de um transatlantico), ou um acidente situado dentro da
histéria da civilizagdo ocidental (fim dos Estados Unidos, por exemplo), ou mesmo
uma pardbola, como as ha tantas, da extincio do Homo sapiens, mas uma
apresentacao do fim do fim. O choque com o planeta Melancolia é o evento que acaba
com todos os eventos, e com o préprio tempo, no mesmo exato sentido em que Anders
se referia ao apocalipse nuclear: ndo sobra ninguém, nao ha nenhuma voz em off para
comentar o fim do mundo — o tempo real desaparece a ponto de nio se poder
imaginar sequer em que tempo verbal se poderia narrar o inenarravel, sendo um
“presente” mudo (ndo sobra ninguém, nao hd nenhuma voz). Ao choque com
Melancolia segue-se a escuridao, ou antes, a auséncia de imagem, o siléncio, o nada.

O fim do mundo é o fim do filme, e o fim do filme é o fim do mundo (Szendy 2012).%°

>* Por exemplo, a melancolia profunda de Justine (a protagonista), sua exposicio extatica

(reconciliadora?) a fria luz de Melancholia; o telescépio e o tosco instrumento fabricado por seu
cunhado (John), que permite ao sobrinho (Leo) e depois a sua irma (Claire) verem a aproximagao do
planeta; a fragil e transparente cabaninha construida para proteger nao apenas Leo, mas também Claire e
a prépria Justine; e finalmente, é claro, o choque (a “mediagdo imediata”) com Melancholia.

% Nio h4 saida, desde logo, dentro do capitalismo, como fica claro na primeira parte do filme (cf.
Shaviro 2012). Passa-se aqui um pouco como em £/ Angel Exterminador, de Bufiuel, que também encerra
um grupo de pessoas da alta burguesia em um lugar luxuoso do qual ndo conseguem sair, por motivos
tdo inexplicaveis quanto os do filme de von Trier. (Contraste-se, alias, os metaféricos carneiros burgueses
do final do filme de Bufiuel com os metonimicos cavalos apocalipticos de von Trier.)

56 Steven Shaviro, em sua detalhada e excelente andlise do filme de von Trier (op. cit.), ja chamava a
atengdo para a coexisténcia ali entre um tratamento metaférico do fim do mundo, representando a
auséncia de alternativa aquilo que Mark Fisher chamou de realismo capitalista (“o impasse catastréfico
de uma sociedade da qual se drenou todo futuro, e de cujas possibilidades os muitos foram excluidos”) e
um tratamento inteiramente literal e cosmoldgico, um correlato objetivo da catastrofe, “aquilo que o
fil6sofo Ray Brassier chama de ‘a verdade da extingdo’”. No entender de Shaviro, a depressao de Justine
é “uma espécie de interiorizagdo [...] da verdade césmica deflaciondria da extingdo planetaria”. Ver
também a instigante analise de Melancholia proposta por Marie Gil e Patrice Maniglier (2014), que, inter
alia, abre toda uma nova possibilidade de interpretagdo do objeto focal do filme, a cabana mdgica em
cujo “interior” os personagens acolhem o Acontecimento.
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De todos os personagens do filme, a melancélica Justine é a Unica que “sabe
coisas” (mas as sabe de maneira diferente de John, seu cunhado cientista). E ela quem
desde o inicio olha para o céu estrelado e percebe que ha algo errado; é ela também
quem mais facilmente aceitara a perspectiva do desastre. Sao suas as palavras mais
duras do filme: que o fim da vida na Terra é o fim de toda vida no universo, mas que
isso ndo nos deve entristecer.

Justine: A Terra é ma. Nao precisamos lamentar a sua morte.
Claire: O que?

Justine: Ninguém sentird falta.

Claire: Mas onde Leo iria crescer?

Justine: Tudo o que sei é que a vida na Terra é ma.

Claire: Pode haver vida em outro lugar.
Justine: Mas nao ha.

Sua melancolia é ontolégica e absoluta, independente de um motivo externo
circunstancial, bastante diferente, nisso também, do desespero que tomard conta de
Claire. Porém, nos ultimos segundos que precedem o Encontro, ja dentro da “caverna
magica”, o simulacro de cabana indigena®” que ela mesma construiu junto com seu
sobrinho, vemos em seu rosto a melancolia dar lugar ao que nos pareceu uma
fugacissima crispacdo de medo. Uma mera contracdo reflexa, talvez, mas, por isso
mesmo, um (in)equivoco sinal de vida. E justamente esse momento de medo e choque
que, pensamos, parece diferenciar Melancholia do apocalipse preconizado por
Brassier. Lembremos que, antes de ser o fim de tudo, a catastrofe é, precisamente, um
choque, um encontro, um Acontecimento, e que, entre a perspectiva do fim iminente e
o proprio fim, interpdem-se alguns décimos ou centésimos de segundo de afeto
maximamente intenso. Nao é apenas para aliviar o desespero de Claire e o0 medo de
Leo que Justine ajuda seu sobrinho a construir a esquélida armagao de galhos secos. A
“caverna magica”, sem paredes materiais, pode nao ser uma fuga, pois nao ha para
onde fugir, mas é uma saida encontrada pelos trés personagens para enfrentar o
Acontecimento e contraefetud-lo transcendentalmente, naqueles poucos instantes de

pensamento hiperconcentrado.

A “verdade da extincao” de que fala Brassier é deduzida por meio do que se
imagina hoje ser uma projecao cientifica (antes que pela tradicional profecia mitica) do

evento macrocésmico que absorverd, ndo apenas a Terra, mas o mundo-universo,

°7 Um tipi codnico como o dos indios das pradarias norte-americanas, mas reduzido ao seu minimo
esqueleto, e sem cobertura.
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daqui a alguns trilhdes de anos. E apenas ao fazer o caminho inverso, em uma
“regressao tanatotropica”’® realizada pelo pensamento, e em um tempo “infinitamente”
mais curto que os trilhdes de anos projetados no futuro, que o discurso do filésofo
constata a falta de sentido de nossa vida presente. Ora, assim como Brassier, Shaviro,
em sua analise de Melancholia — ainda que mencione de passagem a mudanga
climatica como um evento que nos lembra a “autonomia” do mundo-sem-nés, o caos
que subjaz a todo o cosmos* —, parece-nos passar rapido demais do mundo humano
(a histéria demasiado humana do capitalismo) a esse mundo césmico ou, antes,
cadtico. Sera essa talvez a razdo pela qual ele repete tantas vezes em seu artigo que o
filme de Lars von Trier é, ao contrario da maioria dos filmes-catastrofe,
“deflacionario” (deflationary), e que a visao do cosmos e do préprio choque nos deixa
indiferentes, exceto talvez pelo prazer estético que sentimos pela observacao daquelas
belas e distantes imagens? A nés — e também, ao que parece, a P. Szendy (op. cit) —
os planos finais do filme sdo, ao contrario, absolutamente aterrorizantes. Quem sabe é
ainda, no fundo, pela mesma razao que, em “Against self-organization”,* Shaviro se
mostre simpatico a “hipétese de Medeia” do biélogo Peter Ward, avancada como
alternativa a Teoria de Gaia de James Lovelock. Segundo Ward (2009), a histéria da
vida e das extincbes em massa ocorridas na Terra demonstra que os processos vitais
tém sobre o ambiente efeitos antes desestabilizadores que homeostaticos. “A vida na
Terra estd condenada a extincdo muito antes de o aquecimento e a expansao do Sol
tornarem a Terra quente demais para a vida”, resume Shaviro. Lembremos, entretanto,
que o que levou Lovelock a Gaia foi justamente a estranheza e fragilidade desse nicho
de neguentropia que é a Terra viva, a qual, bem entendido, pode deixar de existir, em
sua forma atual, a qualquer momento. Como “narrativiza” maliciosamente Latour em
sua magnifica terceira Gifford Lecture, Lovelock assumiu um ponto de vista exterior a
Terra e, olhando de volta para esta, enxergou algo que ndo deveria estar ali (aqui), um
apax cosmolégico: a estabilizagcao da atmosfera terrestre com concentragoes
imensamente improvaveis de certos gases fundamentais a vida. E é justamente porque
a vida estd aqui, embora ndo “devesse” estar, que as mudancas climaticas sao um
acontecimento-para-nds. Elas trouxeram, como ja argumentamos a partir de

Chakrabarty, o colapso das trés histérias que antes pareciam tdo separadas como os

°% A expressio é de Brassier, que a usa porém em outro contexto, com um sentido primariamente
psicanalitico.

>? Neste contexto, ver as referéncias de Shaviro aos trabalhos de Eugene Thacker, onde este distingue o
“mundo para nés”, o “mundo em si” e o “mundo sem nés”.

%9 Pequeno artigo postado em seu blog The Pinocchio Theory, em 26 de maio de 2009 (Shaviro 2009).
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dois mundos de Melancholia: a historia da Terra, a histéria da vida na Terra, e a “nossa
histéria”. E por isso, acreditamos, que Justine sente medo, embora saiba que a

catastrofe ja aconteceu.
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Enfim, sos

This is the way the world ends
This is the way the world ends
This is the way the world ends
Not with a bang but a whimper.

T.S. Eliot

Ceci n’est pas un monde

A experiéncia estético-filoséfica de von Trier carece, por suposto, de “realismo”. E
pouco provavel que um mega-desastre cdsmico ou mesmo ecolégico venha por fim
abruptamente, e em tao curto prazo, a nossa forma de vida. A verdade alegérica do
filme estaria, antes, no carater subito (na escala biografica humana) de nossa tomada
de consciéncia da intrusao de Gaia, e da conviccdo rapidamente crescente da
irreversibilidade, da irrevogabilidade dessa intrusdo: Gaia veio para ficar, e mudara
nossa histéria para sempre (Stengers 2009: 55). Por isso, Gaia se parece muito mais
com o planeta Melancolia que com a Terra que é atingida por ele; Melancolia é uma
imagem da transcendéncia gigantesca e enigmatica de Gaia, entidade que se abate

sobre nosso mundo, tornado subitamente demasiado humano, de modo arrasador.

O filme 4:44 Last Day on Earth, de Abel Ferrara, se por um lado é o mais
“verossimil” de todos os filmes apocalipticos recentes, no retrato que faz da verdadeira
Babel que vem sendo a tomada de consciéncia dos perigos das mudancgas climaticas
causadas pela acdo humana, por outro lado condensa, como Melancholia, toda a
complexidade e hiperobjetividade das mudancas climaticas e da degradagao ambiental
em um Unico evento apocaliptico, com hora exata prevista para acontecer (as 4:44),"
uma conflagracdo planetaria desencadeada pela desaparicdo sibita da camada de
oz6nio. Mas aqui ndo ha ponto de vista césmico. O mundo todo que acaba € visto a
partir de dentro de “nosso” mundo, o mundo patética, trivial, desinteressantemente
humano do bairro boémio de Nova York (mas também a partir do que ali chega, pela
televisdo, dos preparativos de outros povos do planeta para a hora final). Temos que
nos esforcar para encontrar os raros elementos ndao humanos desse mundo prestes a
terminar de uma s6 vez: uma arvore sendo cortada; um cao recebendo pacientemente

comida de seu dono, no que parece ser a ultima refeicao dos dois.

®' Embora toda a acio pareca se desenrolar no curso de um Gnico dia, somos deixados no escuro quanto
a data.
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Mas o mundo pode, ao contrério, ir se ausentando aos poucos. O prospecto da
crise ambiental planetdria parece expor a espécie menos ao risco de uma morte subita
que ao agravamento de uma doenca degenerativa, cujo inicio sorrateiro havia nos
escapado. Se as coisas continuarem no rumo em que estdo, a narrativa mais verossimil
nos diz que viveremos todos, efetivamente, ou os poucos que restarem, cada vez pior,
em um mundo cada dia mais parecido com aqueles concebidos pela Gnose distopica
de Philip K. Dick.®” Mundos, ou, como explica Dick, “pseudo-mundos” onde o espaco
e o tempo comegam a apodrecer e a se desintegrar, onde as agdes se interrompem a
meio e tomam cursos incompreensiveis, onde os efeitos antecedem erraticamente as
causas, as alucinagoes se materializam em ontologias contraditérias, a vida e a morte
se tornam tecnologicamente indiscerniveis; onde misteriosos Messias hipercapitalistas
administram religides medidticas as massas hipnotizadas (devidamente dopadas por
aparelhos de ajustamento de humor); e onde tentar manter a lucidez no meio de uma
entropia que corréi a prépria escritura, enlouquecendo a légica diegética — os livros
de Dick nao descrevem, eles inscrevem o estilhacamento do real —, é a Unica
ocupagao possivel e, em ultima instancia, impossivel, dos personagens. Como dizia
Leibniz ao expor o esquema piramidal dos mundos possiveis ao final dos Essais de
Théodicée, o nimero de mundos piores que quaisquer outros onde possamos estar €
infinito. O pior dos mundos ndo existe; mas ha apenas um melhor mundo possivel: o

nosso. Na época de Leibniz, isso ainda podia soar como otimismo.*’

H& muitos exemplos recentes, na literatura e no cinema, da representacao
pessimista (mesmo se por vezes em um modo celebratério) de um futuro
correspondente ao esquema do “nés-sem-mundo”, isto é, de uma humanidade da qual
se subtrairam suas condi¢des fundamentais de existéncia. Mad Max vem
imediatamente a mente, mas poderiamos também incluir Matrix aqui, se aceitarmos
uma certa equivaléncia entre um mundo ecologicamente desértico, como o do

primeiro filme, e um mundo de puras miragens, como o do segundo, miragens

%2 Ver, por exemplo, Ubik, Do Androids Dream of Electric Sheep, Flow my Tears (the Policeman Said), ou
Counter-Clock World.

% Leibniz 1969: § 416. Mas ver Danowski 2011b para uma leitura do otimismo leibniziano do ponto de
vista da crise atual. Sobre a capacidade humana de viver em condigbes ambientais indefinidamente
piores, ver a interessante (e deprimente) hipétese de Hunt & Lipo 2011 sobre a Ilha de Pascoa, e as
ligbes tiradas em MacKinnon 2013 (referéncias obtidas no blog de Robert Krulwich: http:/www.npr.org/
blogs/krulwich/2013/12/09/249728994/what-happened-on-easter-island-a-new-even-scarier-scenario).



http://www.npr.org/blogs/krulwich/2013/12/09/249728994/what-happened-on-easter-island-a-new-even-scarier-scenario
http://www.npr.org/blogs/krulwich/2013/12/09/249728994/what-happened-on-easter-island-a-new-even-scarier-scenario
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suscitadas, como se sabe, pelo “deserto do real”.** Em ambos os casos, estamos diante
de um “fim do mundo” no sentido de mundo humano, o fim como resultado de um
processo de desvitalizacao ontolégica do ambiente (devastacao ou artificializacao

integrais do planeta), com efeitos “desumanizadores” sobre os sobreviventes.

Mas talvez o melhor exemplo de uma situacao de humanidade desmundanizada
seja o romance The Road, de Cormac McCarthy, onde o estilo lacénico e o tema mais
que sombrio da obra harmonizam-se admiravelmente. O mito apocaliptico ali
elaborado pode ser resumido na férmula simples: no fim ndo haverd nada, s6 seres
humanos — e ndo por muito tempo. O livro conta o percurso de um pai e um filho
numa terra morta, cinzenta e putrefata, apés um desastre planetario de causas
obscuras. Com os ecossistemas destruidos, sem bichos, plantas, ou agua limpa, os
poucos humanos restantes subsistem sordidamente dos restos da civilizagdao (comidas
enlatadas, roupas e utensilios coletados em lojas de departamentos) ou do canibalismo

praticado sobre outros sobreviventes.

The Road descreve o desenrolar de um processo irrefredvel de decaimento, um
pouco a maneira de Ubik, de Dick, em que os objetos a nossa volta vao envelhecendo,
num ritmo cada vez mais rapido, até finalmente percebermos que a morte nao é, como
pensdvamos, um inimigo externo contra o qual estamos lutando em enorme
desigualdade de condigdes, mas um principio interno: nés ja estamos mortos e a vida é
o que passou para o lado de fora.® Podemos dizer que ha aqui como uma troca de
perspectivas, no sentido amerindio do termo®: enquanto achdvamos que éramos os
defensores do mundo dos vivos, ha muito j& haviamos sido capturados pelo ponto de
vista dos cadaveres. (“J4 estamos mortos!” é também a frase dita aos berros — que,
malgrado sua sonoridade estentdrea, soam muito mais como o whimper, o gemido
queixoso do poema de Eliot — pelo personagem de Willem Dafoe em 4:44, diante
daquelas pessoas que, tentando exercer pela Gltima vez sua humana liberdade diante

da morte anunciada, suicidam-se jogando-se do alto de seus apartamentos.) Na novela

64 “Welcome to the desert of the real”, como diz famosamente Morpheus a Neo. Sobre Matrix como
“filme de agao intelectual” (é assim que os irmaos Wachowski descreveram sua obra), ver a coletanea de
Badiou et al. 2003.

% Talvez j& tenhamos estado mortos desde a conferéncia Eco 92, que teve lugar no Rio de Janeiro, em
junho de 1992. Pelo menos, é o que sugere Ubik (publicado em 1969), que comega com estas palavras:
“As 3h30 da manha de 5 de junho de 1992, o melhor telepata do sistema Sol desapareceu do mapa no
escritorio da firma Runciter Associates em Nova York.” (Dick 1983 [1969]: 7). O dia 5 de junho, por
deliberacido da Assembléia Geral das Nagdes Unidas, foi estabelecido (em 1972) como Dia Internacional
do Meio-Ambiente.

% Viveiros de Castro 2004.
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de McCarthy, com efeito, a morte ameaca o tempo todo capturar os poucos vivos que
restam, subtraindo-lhes o mundo: sonegando-lhes os objetos, erodindo a meméria
humana de seus significados, corroendo aos poucos a prépria linguagem; devastando
seus corpos pela doenca e pela fome; transformando-os em comida de predadores
canibais, ex-humanos que perderam sua alma — sua, justamente, “humanidade”.
Afasia e antropofagia.”” E dificil ler este livro sem ter a angustiante sensagdo de que ja
estamos no mundo dos mortos; e o “fogo” metaférico que alguns poucos personagens
carregam consigo ndo passa de uma espécie de meia-vida (tal como a que guardam os
recém-mortos em Ubik) que logo se apagard. O mundo inteiro estd morto, e estamos
dentro dele. O pai do menino morre; 0 menino segue com pessoas que encontrou na
estrada, e que parecem de boa indole. Mas elas ndo tém para onde ir. Aqueles que
caminham pela estrada nao chegarao a nenhum lugar, pelo simples motivo de que nao

ha mais nenhum lugar onde chegar. Nao ha saida.

Outro exemplo de um mundo que se esvazia aos poucos, deixando os humanos
pateticamente desamparados, é o espléndido filme de Béla Tarr, O cavalo de Turim.®
Os protagonistas sao — iamos dizer uma dupla como em The Road ou em 4:44, mas
aqui eles sdo trés — um velho parcialmente invalido, sua filha adulta, e o cavalo de
carroga da familia (o cavalo que desencadeia a crise de Nietzsche em Turim?),
habitantes de uma fazendola miniscula e miseravel, perdida em uma estepe varrida
pelo vento. O fim do mundo dos camponeses de Tarr é um dessecamento antes que um
apodrecimento. E o vento dspero e estéril que uiva sem cessar, soprando folhas mortas
e poeira contra a cabana de pedra; é o poco que se esgota, parando de minar agua; é o
cavalo que inexplicavelmente deixa de se alimentar — o cavalo, besta apocaliptica,
como em Melancholia —; é a pouca luz que se apaga, por falta de combustivel; é a
comunicagao que vai insidiosamente se extinguindo entre pai e filha, que aos poucos
ndo mais se falam, nem se olham, preferindo contemplar, estaticos e mudos, o mundo
dessecado. E, sobretudo, a repeticdio nua, cega, maquinal, inGtil em sua pura
instrumentalidade mesma, das acdes cotidianas que vai desanimando, no sentido mais
literal possivel, os personagens. Primeiro o cavalo, e por fim também o velho e sua
filha, quedam-se iméveis, os dois UGltimos sentados a mesa na cabana escura, diante de

sua invariavel refeicio — duas batatas, uma para cada um, agora cruas, por falta de

7 Um outro cléssico da ficcdo cientifica que deve ser lembrado aqui é o conto “Speech sounds”, de
Octavia Butler (2005 [1983]), que se passa em um mundo (uma cidade) em que os humanos perderam a
linguagem, devido a uma misteriosa doenga, e se tornaram feras assassinas perambulando em um
mundo material arruinado.

%8 Béla Tarr & Agnes Hranitzky, A torinéi 16, 2011 (mesmo ano de Melancholia).



48

agua e fogo, que permanecem intocadas enquanto o filme termina em um lento fade
out. Como em Melancholia (e em El Angel Exterminador), o tema do fracasso em sair
do circulo mégico da depressao marca uma virada da (in)agdo. Diante do esgotamento
do poco, os personagens partem, puxando eles mesmos a carroga e o cavalo sem
forcas, em busca da cidade vizinha,* mas retornam, inexplicavelmente, depois de
alguns minutos (horas? dias?), entregando-se de vez a uma paralisia que vai se
espalhando e contaminando tudo (recordemos que o velho pai ja tem um braco

paralisado), vencidos por um mundo ele préprio catatonico.

O cavalo de Turim pode ser visto como desenvolvendo um equivalente
cosmolégico do tema da banalidade do mal. O fim do mundo, para Tarr, ndo serd um
espetaculo dantesco, mas um decaimento fractal, incremental, uma desaparigao lenta e
imperceptivel, mas tdo completa que consegue fazer desaparecer a si mesma diante de

nossos olhos que se vao cegando aos poucos:

O apocalipse é um acontecimento enorme. Mas a realidade ndo é assim. Em meu filme, o fim
do mundo é muito silencioso, muito fraco. Assim, o fim do mundo chega como eu o vejo chegar
na vida real — lentamente e silenciosamente. A morte é sempre a cena mais terrivel, e quando
vocé vé alguém morrer — um animal ou um humano — é sempre terrivel, e a coisa mais terrivel
é que parece que nada aconteceu.”

Nada aconteceu — apenas estamos mortos.

Depois do futuro: o fim como comecgo

Mas ha quem veja com entusiasmo a perspectiva de perda do mundo, tomando-a
como o simples descarte de uma andaimaria proviséria, uma estrutura de apoio nao
mais necessaria aos humanos, por entender que o fim do mundo, enquanto fim de uma
“Natureza” ndo-humana ou anti-humana, se dara sob a forma do cumprimento de
nosso destino manifesto. O génio tecnolégico da espécie lhe permitira viver em um
Umwelt configurado sob medida por ela e para ela. E essa versio literalmente
construtivista da humanidade-sem-mundo que informa a visao de um hiperprogresso
que ird liberar os seres humanos (talvez apenas os 1%, para comegar?) de seu
“substrato biolégico”, primeiramente prolongando a longevidade dos individuos, e

finalmente alcancando a transcendéncia da corporalidade organica — nosso

% Devastada por obra conjunta dos homens e de Deus, conta-lhes com ar soturno um vizinho que veio
comprar aguardente: “N6s destruimos o mundo e a culpa é também de Deus.”

70 Béla Tarr 2011.
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“wetware”, para falarmos como Rudy Rucker.

A ideia de uma autofabricacdo do homem do futuro e de seu ambiente pela
eugenética e pela sintese tecnolégica de uma nova Natureza é propagandeada pelos
defensores da tese da “Singularidade”, sob a lideranca de pensadores pop como Vernor
Vinge e Ray Kurzweil, situados na fronteira entre a tecnologia (no duplo sentido de
maestria técnica e de pensamento da técnica) e o universo da ficcao cientifica.”" A
Singularidade é o nome de uma descontinuidade antropolégica, um Arrebatamento
cibernético sibito que vem sendo preparado pelo aumento exponencial da capacidade
de processamento da rede mundial de computadores. Este aumento atingird, daqui a
vinte anos mais ou menos, um ponto de inflexdo catastréfico (lembremos do “ponto
Omega” de Teilhard de Chardin), ao ultrapassar finalmente a capacidade conjunta de
toda a massa cinzenta do planeta. A biologia e a tecnologia humanas entrario em
fusdo, criando uma forma superior de consciéncia maquinica, que permanecerd
entretanto a servico do designio humano — permitindo, em particular, a transmigracao
das almas, isto é, a codificagdo da consciéncia em aplicativos realizaveis em um
nimero indefinido de plataformas materiais, e seu carregamento na Rede para eventual
encarnagao posterior em corpos puramente sintéticos (ou geneticamente
“personalizados” até o mais minimo detalhe). A morte, a quem devemos a ideia mesma

da necessidade, tornar-se-4 enfim opcional.

Esta versao do esquema “humanos sem mundo”, entendido como uma superagao
da condicdo organica ou mundana da espécie, exprime a crenca, e sobretudo o desejo,
de que a tecnologia nos levard de um modo inexoravel — mas que pode ser
titanicamente acelerado ou covardemente retardado — a um melhoramento essencial
do homem, um estado iibermennschlich, uma Nova Era pés-humana em que “nés” nos
teremos transformado definitiva e literalmente naqueles configuradores de mundo
caros a Heidegger (ironicamente, pela via da técnica). A culminagdo do Antropoceno
trard consigo a obsolescéncia do humano, mas “para cima”, isto é, por sua
transfiguracdo gloriosa: no Reino do Homem, a mundanidade sera absorvida por uma

humanidade tecnicamente magnificada, emancipada do mundo. Nao precisaremos

" Ver o livro-manifesto de Kurzweil 2005, bem como sua exposicio sucinta em_ http:/

www.youtube.com/watch?v=1ulzSTuCOCcE (2009), e o excelente artigo de Farman (2012) sobre as
“Cosmologies du ré-enchantement”. Para se ter uma ideia de como o tema é popularizado, ver por
exemplo Sonny 2013. A mitologia tecnoteolégica de Kurzweil e seus confrades (V. Vinge, Hans Moravec,
William Bainbridge, Frank Tipler, John Barrow e demais cientistas “transhumanistas”) é a transformagao
mais atual, alguns diriam a mais delirante, do velho projeto do colonialismo césmico (projeto que ainda
ndo foi abandonado: Szendy 2011; Valentine 2012; Williams & Srnicek 2013), a expansdo
extraplanetaria que tornara a espécie independente de qualquer mundo em particular.



http://www.youtube.com/watch?v=1uIzS1uCOcE
http://www.youtube.com/watch?v=1uIzS1uCOcE
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mais prestar contas ao mundo, ndo teremos mais que nos haver com quaisquer limites,
porque teremos nos tornado mundo, ao tornarmos o mundo ele préprio, o cosmos em
seu todo, em uma “forma de inteligéncia magnificamente sublime” (Kurzweil op.cit.:
21) — Homem-Universo.”? No futuro, em suma, tudo sera humano. Ou, diriam os mais

maldosos, tudo serd californiano.”

Os Singularitanos (como sdao chamados) parecem pouco preocupados com a
questdo de saber se os limites dos parametros do Sistema Terra serdo generosos o
bastante para conceder o tempo necessdrio ao grande salto adiante. A crise ambiental
ja instalada ndo entra diretamente em suas especulacbes, ou entdo se da como
resolvida gracas a iminéncia do Arrebatamento tecnolégico e da automutagénese
humana. Certos parentes proximos do povo da Singularidade, entretanto, tém dedicado
atencao ao problema, indagando-se sobre as condigdes tecnolégicas imediatas para a
sobrevivéncia do capitalismo e de suas principais conquistas, a liberdade e a
seguranca, em um quadro de consumo energético crescente e de dependéncia
persistente dos combustiveis fésseis. O Breakthrough Institute, um think tank
americano (californiano, como os Singularitanos) de incerta localizagcdo no espectro

1 74
politico,

é talvez o nome mais destacado dentre os defensores desse capitalismo
verde que confia em solugdes centralizadas, capazes de implementar ambiciosos
projetos de tecno-engenharia a cargo do grande capital, com forte investimento
material, organicamente (se cabe aqui o advérbio) enraizados na Big Science:
fracionamento hidraulico de rochas para obtengdao de combustivel f6ssil, expansao e
aperfeicoamento das usinas nucleares, grandes projetos hidrelétricos (as barragens na
bacia amazonica, por exemplo), generalizagcdo da monocultura de vegetais

transgénicos, geo-engenharia ambiental e por ai afora.

T. Nordhaus e M. Shellenberger, os dois fundadores do Instituto e autores do
premiado Breakthrough: From the Death of Environmentalism to the Politics of

Possibility (2007), sao um bom exemplo dessa corrente que Patrick Curry (2011)

72 Ver Farman 2012 sobre o “cosmos inteligente” e a obsolescéncia humana.

7 O tema da Singularidade (“futurismo da Costa Oeste”: Farman 2012) estd associado a cultura high-
tech do Vale do Silicio. Kurzweil é hoje um dos engenheiros-chefes da Google.

7% Nem tao incerta assim. E de um texto do Breakthrough Institute que extraimos a proposicio de que “a
liberdade e a seguranga” sdo as maiores conquistas do capitalismo. E a presenga de Pascal Bruckner
como um dos “Breakthrough Senior Fellows” de 2014, esse velho nouveau philosophe da direita,
inimigo autodeclarado do “terceiromundismo” e do “multiculturalismo”, autor de um livro recente
intitulado Le fanatisme de I’apocalypse, contra “a propaganda do medo”, parece-nos uma evidéncia mais
que circunstancial dos pendores do Instituto. Ver: http:/thebreakthrough.org/index.php/programs/energy-
and-climate/2014-breakthrough-senior-fellows-announced.



http://thebreakthrough.org/index.php/programs/energy-and-climate/2014-breakthrough-senior-fellows-announced
http://thebreakthrough.org/index.php/programs/energy-and-climate/2014-breakthrough-senior-fellows-announced
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chamou de “tecndfilos cornucopianos”.” O livro é um reclame publicitario em prol de
um “capitalismo pés-industrial e vibrante” (2009: 249), capaz de sustentar com folga
os 10 bilhdes de pessoas que povoarao a Terra até meados do século.”Big is beautiful”:
esta palavra de ordem dos autores” encontra-se fundamentada em um capitulo de
Break Through significativamente intitulado “Grandeza”, em que Nordhaus e
Shellenberger avancam uma leitura, digamos assim, inventiva de Nietzsche, em
particular de seu chamado a criagdo de novos valores adequados a nossa época,
valores que viriam substituir as filosofias do ressentimento, do pessimismo e dos limites
por um “filosofia da gratidao, da superacao e da possibilidade”. Os autores imaginam
assim um improbabilissimo contubérnio de Nietzsche com Pollyanna, de cuja
copulacdao abominavel emergiria uma filha eugenicamente monstruosa, uma Barbie

ecopolitica que poderiamos batizar de Gratidao dos Ricos:

Aqueles de nds que temos a sorte de terem satisfeitas nossas necessidades materiais e pos-
materiais mais bdsicas ndo devemos sentir culpa nem vergonha de nossa prosperidade,
liberdade e privilégio, mas antes gratidio. Enquanto a culpa nos leva a negar nossa
prosperidade, a gratiddo nos inspira a partilha-lha (idem: 250).

Isto soa mais como um discurso de tele-evangelista anunciando
santimoniosamente as suas ovelhas a prosperidade que as espera do que como uma
tese propriamente nietzscheana. Na visao que tém os fundadores do Instituto, todos os
tedricos do decrescimento, os ecologistas que ousam falar na necessidade de reducao
do consumo, os cientistas que insistem na ideia de limites biogeofisicos do planeta —
todas estas Cassandras traficam uma mistura téxica de mesquinharia malthusiana,
nihilismo metafisico e ma-consciéncia histérica; em suma, representam um conjunto
de “forgas reativas” que nega aos povos do planeta (s6 os povos humanos sao levados
em conta, desnecessdrio dizer) a vida de abundancia que é nosso Destino.”” O
problema dos ambientalistas, segundo Nordhaus e Shellenberger (op.cit.: 127), é a falta
de imaginacdo: eles deveriam ter “imaginado” que a solugdo para o aquecimento
global reside ndao na restricdo, mas na liberagao da atividade econémica e do
desenvolvimento tecnolégico. Ao invés de diminuir, devemos aumentar ainda mais,

produzir, inovar, crescer e prosperar, para finalmente incluir nessa abundancia os que

7> Os fundadores do Instituto se autodefiniriam, antes, como “modernistas” ou “ecopragmaticos”, como
“ecologistas” ferozmente anti-ambientalistas. Foram, por outro lado, definidos pela revista Time como
“her6is do ambiente” (http://en.wikipedia.org/wiki/Ted Nordhaus). Em sua segunda edigdo (2009), o
livro-manifesto do Bl passou a se chamar: Break Through: Why We Can't Leave Saving the Planet to
Environmentalists.

7® Langada por eles em uma palestra na Yale School of Forestry and Environmental Studies, em 2011.

77 Mas a Cassandra troiana, como lembra oportunamente Stengers em algum lugar, tinha razio...


http://en.wikipedia.org/wiki/Ted_Nordhaus
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agora estao privados dela. Em poucas palavras, é preciso aumentar o bolo para entao

dividi-lo, e ¢ mesmo preciso aumenta-lo aceleradamente.

Antes que uma singularidade catastréfica como a profetizada pela vanguarda
visiondria da futurologia californiana, o idedrio do Breakthrough Institute ndo imagina
que nenhum breakthrough muito dramatico va acontecer. Seus fundadores, ao
contrario, acreditam em um progresso continuo, em uma, para falarmos como U.
Beck, “modernizacdao da modernizacao”, um aperfeicoamento do dispositivo técnico
da civilizagdo capitalista, de tal forma que esta seja capaz de absorver, melhor ainda,
de tornar produtivas as consequéncias destrutivas que vai semeando ao longo de seu
caminho, ou por outras palavras, capaz de auferir gordos lucros com uma tal
Authebung técnica. O esquema projetado pela ideologia do Bl pode ser visto, assim,
como uma variante do tema mitico “humanidade sem mundo”, no sentido em que, no
“bom Antropoceno” por vir, ndo havera mais um ambiente externo a humanidade. Nao
tanto porque o homem serd transfigurado pela técnica, como sonham os
Singularitanos, mas porque a antiga Natureza serd recodificada (ou melhor,
reaxiomatizada) pela maquina capitalista como um simples problema de gestao de
recursos, de governanca ambiental. Tudo dentro das, como se diz?, “melhores
praticas”. Estaria assim realizado o sonho antrépico dos modernos, o de um pos-
ambientalismo onde o homem se vera circundado, contextualizado, sustentado apenas
por si mesmo, rodeado por sua imensa acumulacao de mercadorias, energizado por
suas novas e segurissimas centrais nucleares (com reatores de fusdo a frio, se possivel)
e relaxado por amplas e amenas dareas de lazer ecoldgicas, povoadas, é claro, por uma

seleta flora geneticamente melhorada.”

As cosmologias da Singularidade e do Breakthrough Institute podem ser
classificadas entre os evangelhos do reencantamento capitalista, na medida em que
anunciam uma mutagdo interna ao presente sistema econdmico, quando as forgas
produtivas da hipermodernidade gerardo uma ordem ecopolitica fundada no acesso
universal (ou tal é a promessa) da humanidade a nova abundancia material. Mas ha
uma curiosa variante de esquerda da escatologia singularitano-cornucopiana, que vem

ganhando destaque nos ultimos anos, sob o rétulo de “aceleracionismo”, inicialmente

78 Bruno Latour mostrou-se em mais de uma ocasiio (p-ex. Latour 2011a) simpético ao ideario do
Breakthrough Institute (ver a critica que lhe dirigiu Hamilton 2012). Temos a impressdo de que, mais
recentemente, o efeito “gravitacional” de Gaia, ou por outras palavras, uma avaliagdo mais realista dos
quadros temporais em que se desenrola a crise ambiental, tém-no feito rever em alguma medida esta
posicdo. Quanto a Clive Hamilton, sua oposicdo aos profetas do “bom Antropoceno” sé tem feito
aumentar (Hamilton 2014).



53

aplicado a ela de modo irénico, mas pouco a pouco assumido por seus defensores. Os
tedricos aceleracionistas, majoritariamente instalados na Velha Europa, exibem em
geral um sofisticado desencantamento metafisico, no limite daquilo que Deleuze e
Guattari chamariam de “paixdo de abolicao”, chegando por vezes ao elogio de uma
certa joussance necrofilica. Tudo isso dentro do horizonte de uma intensificacao
paroxismica do novo espirito do capitalismo, capaz de levar a uma ruptura
tecnopolitica violenta, com uma transformagao estrutural nas relagdes de producao. Se
os Singularitanos exprimem um otimismo tecnolégico de perfil geek, os pensadores da
aceleracdo se alinham com as posicoes estéticas e politicas do movimento cyberpunk,
afirmando altivamente o poder do negativo, e manifestando, em alguns casos, uma

forte nostalgia pela versdo soviética do front de modernizagao.

9 Benjamin Noys (2008, 2010) cunhou o termo “aceleracionismo”, mapeou as
referéncias culturais do movimento (a ficcio cientifica dos anos 80, a Black metal
theory, o "Manifesto cyborg” de D. Haraway, o pds-obreirismo italo-britanico, entre
muitos outros), e tragou sua genealogia filoséfica. Esta dltima remontaria a certos
textos de Deleuze e Guattari, Lyotard e Baudrillard, tal como reinterpretados pela tao
carismatica como semi-delirante, para muitos francamente embaragosa, mediacdo de
Nick Land (2011), ex-professor de Warwick e mentor de dois dos principais
representantes do “realismo especulativo” (Ray Brassier, lain H. Grant) além de um
influente blogueiro techno-marxista, Mark Fisher (k-punk). Land mostra pontos de
contato com o singularitanismo californiano, mas sua futurologia, além de
filosoficamente muito melhor referenciada, é profundamente “gética” ou
“luciferina” (Williams 2011). Ele alude, em um de seus textos mais famosos
(“Meltdown”), a uma compressao crescente dos ciclos temporais de crise, que
estariam convergindo rumo a uma “terrestrial meltdown singularity” (Mackay 2012).
Um livro recente de Noys (2014) traz uma inspirada andlise dos antecedentes do
aceleracionismo, bem como a mais sagaz critica interna — j& que o autor compartilha

algumas premissas com os autores criticados — ao movimento.

A intuicdo basica dos aceleracionistas € que um certo mundo, que jd acabou, deve
acabar de acabar, de perfazer sua inexisténcia. Esse mundo que os outros (os ingénuos
de sempre, os sonhadores, os abracadores-de-arvore, os hippies) imaginavam existir em
todo o seu esplendor bucélico antes do advento do capitalismo, e que hoje subsistiria
diminuido, maltratado, sufocado pela cortina de fumaga dos dark satanic mills, é uma
ilusdo romantica, uma Matriz retr6 que distorce a percepcao do mundo real do

presente. Pois o mundo real é este nosso mundo desértico do capitalismo tardio, em
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que a “Segunda Natureza” da economia politica exerce sua inconteste soberania
metafisica — sendo mesmo fisica — sobre a “Primeira Natureza”, a velha phusis
sempre demasiado ecolégica, orgdnica e vitalista.”” A subsuncdo real estendeu-se
universalmente, o sistema capitalista tornou-se absolutamente hegemdnico, sua
capacidade de absorcao de qualquer foco de resisténcia vem-se mostrando ilimitada, a
realidade tornou-se um corolario derrisério de seu préprio simulacro. Nao hd mais —
portanto, ndo terd jamais havido — um “fora” do capitalismo, um exterior que lhe seja
anterior, uma wilderness para além de sua histéria, uma concrescéncia arcaica que ele
j& ndo tenha vaporizado com sua incandescéncia implacével: tudo o que é sélido etc.
Assim, a Unica forma de fazer advir este Fora é produzi-lo a partir de dentro, colocar a
megamaquina capitalista em overdrive, acelerar a aceleragdo que a define,
potencializar a destruicdo criativa que o move até que ela termine por se autodestruir e

nos recrie em um mundo radicalmente novo. Ap6s o apocalipse, o Reino.

Quanto a humanidade que habita esse mundo-universo sem janelas do
capitalismo tardio, ha muito tempo ela ndo é mais humana. Longe de imaginar uma
(trans)humanizacao “quente” do cosmos, os aceleracionistas professam um pOs-
humanismo “frio” que constata a deshominizacdo assubjetivante do Homem pelo
tecnocapitalismo desterritorializado, saudando uma “infiltragdo tecnolégica da agéncia
humana” capaz de induzir mudancas na anatomia cerebral da espécie e finalmente de
de dissolver a velha Cultura antrépica e provinciana dentro de uma nova Natureza
cosmica, austera e estéril, cadtica e rarefeita, impessoal e elementar (cf. Lindblom 2012
sobre a “visao” de Nick Land e sua teoria de um “derretimento” [meltdown] de tipo
apocalipitco-singularitano). O operario-mdquina cognitiva plugado na Rede,
zumbificado pela administragdo continua de drogas quimicas e semidticas, produtor-
consumidor perenemente endividado do Imaterial, gozando avidamente com a prépria
exploracdo, é o novo anti-sujeito herdico desse pdés-mundo freneticamente

desvitalizado, esta distopia jubilosa.

¥ Em muitas das representagdes contemporaneas da gente sem mundo do futuro
encontramos a figura macabra do zumbi, onde se combinam a multiplicidade e a
impessoalidade, a omofagia canibal e a putrefacdo. Em The Road, como vimos, havia
uma dupla luta, de um lado contra a decomposicdo do mundo em uma lama cinzenta
e toxica, de outro contra a zumbificagdio do homem, processo encarnado pelos
bandos de antropdfagos sem rosto que se alimentam dos sobreviventes mais fracos (os

que ainda ndo se desumanizaram completamente). Em Ubik, vamos descobrindo ao

7% Sobre a “segunda natureza” e a “primeira natureza”, ver Latour 2012: cap. 14.
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longo da histéria que o acelerado decaimento dos que se encontram na condicao
crepuscular de “meia-vida” deve-se a forga exercida por um Unico personagem, Jory
(morto na infancia e agora também em meia-vida), que literalmente devora as meias-
vidas alheias, as quais transcorrem em uma realidade construida mentalmente, nos
minimos detalhes, pelo préprio Jory. Os protagonistas de O cavalo de Turim,
finalmente, parecem viver de uma substancia que ndo os alimenta, desvitalizando-se
aos poucos até pararem de “funcionar”, como se tivessem sido devorados por dentro e
ndo sobrasse mais que a mera casca oca de seus corpos dentro de um mundo ele
mesmo esvaziado. Para uma anadlise das figuras dos zumbis, vampiros e antropéfagos

no imaginario atual, ver o artigo de A. Nodari e F. Cera (2013).

O aceleracionismo é uma das encarnagdes contemporaneas da filosofia marxista (/ato
sensu) da histéria. Ele foi ganhando impulso com as crises de 1968, 1989, 2001, 2008
e outras datas emblematicas dos sucessivos “fins do passado” que balizam o discurso
da Esquerda® com sinais, ominosos ou alvissareiros, do “comeco do futuro”. Tal
filiacio o caracterizaria, em principio, como uma posicdao anti-capitalista, mas o
prefixo mais adequado para ele parece ser mesmo o “pds-“, em vista de sua visada
resolutamente teleoldgica e unilinear da histéria humana (Noys 2012) e,
acrescentemos, de sua hostilidade virulenta para com a versao do fim-do-passado

associada a convulsdo utdpica de 68.

O aceleracionismo costuma se reinvindicar como o legitimo herdeiro do espirito
da Esquerda, concentrando suas energias polémicas contra posi¢des anti-capitalistas
alternativas — e neste sentido, ao menos, ele € mesmo um auténtico herdeiro do velho
espirito da Esquerda. Seu maior inimigo ideolégico parece-lhe ser o ambientalismo e
outros discursos “reterritorializadores” da mesma laia (Lindblom 2012), que sonhariam
com o retorno a condi¢des menos artificiais de existéncia, supostamente mais fiéis a
indiscernibilidade ontolégica entre a espécie, a vida e o mundo (continuidade,
horizontalidade, correlagdo material). A defesa da urgéncia de uma frenagem da
locomotiva desgovernada do crescimento econémico esconderia mal, pensam os
aceleracionistas, o objetivo de resgatar os valores e relacoes vigentes no passado pré-
capitalista, um passado que é ndo apenas irrecuperavel, mas totalmente fantasioso e,
em dUltima instancia, sordido (que trabalhador de hoje quer voltar a condicao

camponesa e a “lama organica” de seus ancestrais? — pergunta Mark Fisher em um de

% Assim 1977, ano dramatico para a Autonomia italiana, e apogeu do que Guattari chamou de “anos de
chumbo”. Franco ‘Bifo’ Berardi (2009) o escolheu como marcando o “fim do século” e como o “ponto
de virada da modernidade”. Entre outros prodigios desse annus horribilis, Berardi lista a fundagao da
Apple Computer, a morte de Charles Chaplin e o “no future” de Sid Vicious.
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seus blogs).

Recentemente, dois jovens autores, Alex Williams e Nick Srnicek (2013),
redigiram um “Manifesto Aceleracionista” de perfil mais solar, mas ndao menos
agressivo, que a versao nihilista do aceleracionismo fim-de-século representado por
Nick Land. O manifesto vem fazendo algum sucesso na blogosfera filoséfica de
vanguarda — a Rede é o nicho ecolégico favorito dos pensadores do realismo
especulativo. O texto defende uma “politica prometeica de mestria maxima sobre a
sociedade e seu ambiente” como a Unica forma de derrotar o Capital.?' Essa mastery
visa “preservar os ganhos do capitalismo tardio”, evitando destruir a “plataforma
material do neo-liberalismo”. Trata-se, em suma, de “desencadear” (unleash) as forcas
produtivas que o capitalismo, conforme o classico diagnéstico de Marx e Engels, ao
mesmo tempo mobiliza e atrofia, suscita e restringe. Mas, para tanto, é imperativo que
voltemos a confiar no Plano (= o Estado), recuperando um sentido positivo da
transcendéncia que nossa crenca simpléria nas virtudes imanentes da Rede (= o
Mercado) levou a desprezar. O planejamento econdmico central e a autoridade
politica vertical recobram assim sua cidadania na imaginacdo de uma esquerda sem
complexos, “a vontade” (at ease) na ambiéncia messidnica do Modernismo. Outros
talvez dissessem, na imaginagdo confusa de uma esquerda gravemente atingida pela

sindrome de Estocolmo.

Como o Breakthrough Institute, com quem eles compartilham, sendo exatamente
a mesma fé nas capacidades regeneradoras do capitalismo, pelo menos a mesma
esperanga no progresso, os aceleracionistas acusam (o que lhes sobra de fé e de
esperanca lhes falta em caridade...) a esquerda atual, ou mais precisamente, o que
ainda resta do espirito de 68 no que ainda resta da esquerda, de uma “acachapante
[staggering] falta de imaginagdo”. As vistas imaginativas com que eles nos acenam,
entretanto, ndo estdo menos voltadas para o passado que os devaneios bucélicos

imputados a “outra” esquerda: trata-se afinal, dizem, de “retomar os sonhos que

|l/

empolgaram a tantos, de meados do século XIX até o despontar da era neoliberal”. Em
81 A retérica do “Manifesto” sugere um curioso falocentrismo macho-adolescente, com suas repetidas
referéncias a uma “maximal mastery”, a um futuro que deve ser “cracked open”, a um hard-edged anti-
humanism e por ai afora. (Ver, a prop6sito, o breve post de Ordnung: http:/www.agnb.com/2013/12/23/
touching-on-14-12-13%E2%80%B2-at-kraupa-tuskany-zeidler/.) Nao hd como ndo dar razdo a Isabelle
Stengers, quando esta reage a pergunta de H. Davis e E. Turpin (“Vocé se preocupa com as ressonancias
éticas da linguagem empregada pelo aceleracionismo politico, estético ou ontolégico? Como vocé
definiria a cosmopolitica em oposicdo a esse heroismo niilista e sua indiferenga diante da sua prépria
posicao privilegiada?”) com a réplica cortante: “Recuso-me a contrastar a Cosmopolitica, sejam quais
forem suas insuficiéncias, com esse lixo — eles sdo porcos-chauvinistas, e pronto. S6 lamento pelo fato
de estarem manchando a memdria de Félix Guattari.” (Stengers 2013a: 179).



http://www.aqnb.com/2013/12/23/touching-on-14-12-13%E2%80%B2-at-kraupa-tuskany-zeidler
http://www.aqnb.com/2013/12/23/touching-on-14-12-13%E2%80%B2-at-kraupa-tuskany-zeidler
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outras palavras, trata-se de completar o projeto oitocentista de autofundagdo do
Homem com o projeto novecentista do controle técnico absoluto do mundo: de
perfazer o projeto do século da Razdo com a retomada e o cumprimento das
promessas do século do Progresso. A histéria se repete; mas, como se vé, pulando

carnica.

9 E pelo visto, os ambientalistas estamos condenados ou a falta de imaginagao, ou a
um excesso da mesma. Veja-se, por exemplo, esta declaracdo da presidente Dilma
Rousseef, feita um pouco antes da Conferéncia Rio+20, em 2012, contra os ativistas
contrarios ao barramento dos rios amazonicos para construcdo de megacentrais
hidrelétricas: “Ninguém numa conferéncia dessas também aceita, me desculpem,
discutir a fantasia. Ela ndo tem espaco para a fantasia. Nao estou falando da utopia,

essa pode ter, estou falando da fantasia”: http://www.estadao.com.br/noticias/

vidae,pessoas-contrarias-a-hidreletricas-na-amazonia-vivem-fantasia-diz-dilma,

857484,0.htm. Um ano depois, em maio de 2013, a ministra da Casa Civil, Gleisi
Hoffmann, chamou de “projetos ideoldgicos irreais” os argumentos dos defensores dos

direitos constitucionais dos indios as suas terras: http:/www.ihu.unisinos.br/cepat/

cepat-conjuntura/520392-conjuntura-da-semana-gigantesco-retrocesso-governo-cede-

a-ruralistas-e-poe-fim-a-demarcacao-de-terras-indigenas-. Em troca, o leitor podera ler

o que pensa da inteligéncia ambiental do governo um “ex-guru” de Dilma Rousseff (a
definicao é dela), o professor da UFMG Apolo Heringer Lisboa, fundador do PT, hoje

na Rede Sustentabilidade de Marina Silva: http://www.ecosemdebate.com.br/o-brasil-

vive-a-pre-historia-ambiental-e-o-mundo-um-consenso-oco-de-sustentabilidade/.

O Manifesto conclui gravemente: “A escolha diante de nds é severa: ou um pos-
capitalismo mundializado, ou a lenta fragmentagao na direcao do primitivismo, da
crise perpétua, e do colapso ecoldgico planetario.” A introducdo da perspectiva do
“colapso ecolégico”, ou pelo menos da mencao a ele, no horizonte das especulacoes
aceleracionistas é algo de novo, e indiscutivelmente bem vindo (Wark 2013); mas
parece-nos igualmente indiscutivel que ela assinala uma crise nas teorias
aceleracionistas da crise. A “mestria prometeica” parece ser agora afirmada como um
grito de encorajamento as tropas acuadas dos Modernos, como uma bandeira agitada
para levantar o moral dos combatentes, agora que a “primeira natureza” (cf. Latour
2012) voltou-se traicoeiramente contra a bela progressao autopropelida da “segunda”,
e que a temporalidade da crise ecolégica entrou em ressonancia catastréfica com a
temporalidade da crise econébmica. O motivo da aceleragao ganha com isso um

sentido totalmente inesperado. Pois agora ndo se trata mais, ou apenas, de uma


http://www.estadao.com.br/noticias/vidae,pessoas-contrarias-a-hidreletricas-na-amazonia-vivem-fantasia-diz-dilma,857484,0.htm
http://www.estadao.com.br/noticias/vidae,pessoas-contrarias-a-hidreletricas-na-amazonia-vivem-fantasia-diz-dilma,857484,0.htm
http://www.estadao.com.br/noticias/vidae,pessoas-contrarias-a-hidreletricas-na-amazonia-vivem-fantasia-diz-dilma,857484,0.htm
http://www.ihu.unisinos.br/cepat/cepat-conjuntura/520392-conjuntura-da-semana-gigantesco-retrocesso-governo-cede-a-ruralistas-e-poe-fim-a-demarcacao-de-terras-indigenas-
http://www.ihu.unisinos.br/cepat/cepat-conjuntura/520392-conjuntura-da-semana-gigantesco-retrocesso-governo-cede-a-ruralistas-e-poe-fim-a-demarcacao-de-terras-indigenas-
http://www.ihu.unisinos.br/cepat/cepat-conjuntura/520392-conjuntura-da-semana-gigantesco-retrocesso-governo-cede-a-ruralistas-e-poe-fim-a-demarcacao-de-terras-indigenas-
http://www.ecosemdebate.com.br/o-brasil-vive-a-pre-historia-ambiental-e-o-mundo-um-consenso-oco-de-sustentabilidade/
http://www.ecosemdebate.com.br/o-brasil-vive-a-pre-historia-ambiental-e-o-mundo-um-consenso-oco-de-sustentabilidade/
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aceleracdo libertadora das forcas produtivas, mas do impeto crescente das forcas
destrutivas desencadeadas pela interagdo fisica entre o “sistema capitalista” e o
“sistema Terra”. Por isso, o “colapso ecolégico planetario” dificilmente pode ser
caracterizado pelo adjetivo “lento” (“a lenta fragmentacao na direcao do primitivismo
etc.”). Como ja vimos, tal colapso ndo pertence inteiramente ao dominio de nossa
“escolha”; ele ndo estd apenas diante de nés, como parecem supor os autores do
Manifesto, mas, em boa medida, atrds de nos: ele ja comecou a acontecer, e ndo pode
ser revertido, apenas ter sua aceleragdo diminuida. O substrato infra-econémico do
capitalismo — as condicdes materiais das presentes “condi¢cbes materiais” — esta se
modificando mais depressa que as superestruturas técnicas e politicas da civilizagao
dominante. Nao ha dialética que dé jeito nessa enrascada. A aceleracao “intencional”
da mdquina capitalista, posta como solucdao de nossa presente miséria antropolégica,
encontra-se em uma situagao de contradigdo objetiva com uma outra aceleragao nada
intencional, o implacavel processo de retroalimentacdo positiva das transformagoes
ambientais deletérias para o Umwelt da espécie. H4 fortes razdes, em suma, para se
temer que um pds-capitalismo mundializado ndao chegue suficientemente rapido para
deter o “lento” colapso ecoldgico planetdrio. A velha dromologia de Paul Virilio foi

ultrapassada por uma velocidade inteiramente alheia.

Noys (2013) observa que o programa do Manifesto aceleracionista ndo chega a
ser excessivamente original. Sobre repisar pontos centrais do venerdvel Manifesto de
1848, ele repete muito da plataforma gramsciana, com o defeito, aponta Noys, de nao
propor nenhuma estratégia concreta para controlar dialeticamente a abstracao que ao
mesmo tempo denuncia e elogia. Parece-nos, entretanto, que o programa
aceleracionista faz mais do que simplesmente oferecer um upgrade tecno da vulgata
marxista. Ele é uma versao forte, no sentido da mitologia estrutural de Lévi-Strauss,
daquilo que Oswald de Andrade (1990 [1950]) chamava de “filosofia messianica”, a
saber, a bimilenar narrativa patriarcal, repressiva, transcendentalista, racista e
falocratica que atravessa como um fio rubro a histéria do Ocidente, de Sao Paulo a
Marx, Husserl, Heidegger e além. E aqui, muito mais que os tréfegos Williams e
Srnicek, é um velho pontifice do Universal quem exprime a perfeicao o que realmente
move os aceleracionistas, e quem explica sua hostilidade ao que eles chamam de
“primitivismo”. Eis assim que Alain Badiou (2009) afirma “ndo ter receio de afirmar” o
seguinte:

Nao tenho receio de afirmar: a ecologia é o novo 6pio do povo. E como sempre, esse épio tem
seu filésofo de plantao, que é Sloterdijk. Ser afirmacionista é também passar além das manobras
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de intimidagao feitas em torno da “natureza”. E preciso afirmar claramente que a humanidade é
uma espécie animal que tenta superar sua animalidade, um conjunto natural que tenta se des-
naturalizar. .%

Dificil ser mais claro, ou mais afirmativo (trés vezes em quatro ou cinco linhas, na
verdade), e mais equivocado. Ora, o que Badiou chama de “ecologia”, e que é na
verdade o nome de uma perda de fé no destino manifesto da espécie e nas delicias da
sublimagdo comunista, é demonizado por ele sob a espécie de um movimento
reaciondrio, supersticioso, que espalha uma religido do medo (Alain Badiou e Pascal
Bruckner, méme combat?), e que, cimulo da ousadia, tem a pretensdao de definir o
contetido da politica e a forma do politico.* Eis pois que os ecochatos querem nos
arrastar de volta — mas no pasaran — aos terrores primais de uma humanidade
animalizada, desamparada diante de uma Natureza onipotente e imprevisivel. A
convergéncia do discurso dos aceleracionistas (e de seus gurus) com aquele dos
Singularitanos e aquele outro dos ide6logos do capitalismo vibrante do Breakthrough

Institute €, “ndao temos receio de afirma-lo”, assaz inquietante.

Os aceleracionistas entendem que “nés” devemos escolher entre o animal que
fomos e a mdquina que seremos. Em sua angelologia materialista, eles propoem, em
suma, um mundo sem ndés — mas feito por nds. Reciprocamente, imaginam uma
espécie p6s-humana recriada por uma “plataforma material” hipercapitalista — mas
sem capitalistas. Sonham com uma humanidade extra-corpérea, um mundo extra-
terrestre. Uma natureza des-naturalizada pelo des-homem. Um materialismo, enfim!,

espiritualizado.*

8 Entrevista a Pietrre Gaultier sobre o livro [’Hypothése communiste, http:/www.legrandsoir.info/L-
hypothese-communiste-interview-d-Alain-Badiou-par-Pierre.html).

 Talvez Badiou estivesse pensando nesta frase de Sloterdijk (que é, alids, uma das epigrafes das Gifford
Lectures de Latour): “Ndo é mais a politica pura e simples, é a politica climatica que é o destino” (2010:
312). O fato de Badiou escolher o idiossincratico Sloterdijk como “0” fil6sofo da ecologia parece-nos um
caso de deslocamento freudiano (onde se |é “Sloterdijk”, leia-se talvez “Serres”, ou ”Guattari”, ou
“Latour”, ou “Stengers”...), sendo de pura ignorancia do que se passa fora de seu mundo intelectual
imediato.

% Como no céu de Sdo Tomds de Aquino, no inferno do real descrito em Do Androids Dream of Electric
Sheep?, ou na terra dos mortos dos Wari’, povo da Amazodnia ocidental (Conklin 2001), tampouco no
mundo poés-capitalista ha animais. (No caso wari’, ndo os hd porque os mortos sao eles mesmos animais
— s30 0s animais mesmo, em sua versdo caga: sdo porcos selvagens, a forma tipica, favorita, da carne e
da comida —; outros mortos, de outros povos, serdo por exemplo jaguares, o outro pélo da animalidade,
a versdao cacadora ou canibal.) Ver tambem Anders (2007: 75), aqui repetindo um velho cliché
humanista: “Se a regido pré-humana de onde viemos € a da animalidade total, a regido pés-humana, que
estamos agora em vias de alcancar, é a da instrumentalidade total. O humano parece se destacar como
um intermezzo entre essas duas fases da inhumanidade (que se assemelham ao menos por seu carater
negativo)”.


http://www.legrandsoir.info/L-hypothese-communiste-interview-d-Alain-Badiou-par-Pierre.html
http://www.legrandsoir.info/L-hypothese-communiste-interview-d-Alain-Badiou-par-Pierre.html
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O Grande Interior: a espeleologia especulativa de Gabriel Tarde

Encerremos esta secao sobre a futurologia antropolégica contemporanea com uma
volta a um texto do passado, mas que nos parece bastante atual. O ensaio de
filosoficcdo de Gabriel Tarde, Fragment d’histoire future, traz uma das versdes mais
interessantes, por sua delirante invengao conceitual e sua sutil mistura de lirismo e
sarcasmo, do tema da perda do mundo. Ele tem a virtude de levar ao absurdo o
progressivismo tecnofilico que marca as versdes singularitanas e aceleracionistas acima
esbogadas, e ao mesmo tempo de nos fazer refletir diretamente sobre nossa relacao

com a Terra.

O fragmento é um dos primeiros escritos de Tarde, em que ele esboga algumas
ideias-chave de sua obra posterior. Trata-se de um exercicio imaginativo que pretende,
ou talvez melhor dizendo, finge que pretende — pois o texto mobiliza camadas
superpostas de ironia — exibir a quintesséncia da sociedade. Ele descreve a
emergéncia de uma “humanidade inteiramente humana” (une humanité toute
humaine), resultado inesperado de um acidente cosmico que acarretou a “eliminagao
completa da Natureza viva, seja animal, seja vegetal, excetuado apenas o
homem” (Tarde 2013: 46).* O narrador do fragmento de histéria futura é um
historiador que descreve o passado e o presente de uma Grande Transformagao que
tera ocorrido no nosso futuro, uma monumental catdbase antropolégica: a
interiorizagao da humanidade (branca e europeia, é-se levado a supor) no coracao do
planeta, em resposta a uma catastrofe climatica.*® Ap6s uma longa era de prosperidade
entediante, marcada por um progresso algo parecido com aquele profetizado pelo
Breakthrough Institute — fim das guerras, consolidacio de um governo mundial
“perfeitamente burgués, correto, neutro e castrado”, economia de base energética
inesgotavel (sol, rios, ventos, marés), lingua dnica [...] —, sobrevém o “feliz desastre”.
O sol torna-se “anémico”, entra em colapso, apaga-se; a superficie do planeta se
congela, milhdes perecem, a civilizacdo é obrigada a se remodelar de cabo a rabo,

“para o bem do homem” (op.cit: 24, 15, 25, 15).

O desastre é anunciado, mas a reagao tarda: “o publico ndo se inquietava muito
com isso, como com tudo aquilo que é gradual e ndo stbito.” Até que, em um dia de

% Recorremos aqui a traducdo brasileira do Fragmento (Tarde 2013), com ligeiras modificacées.

% Oreskes e Conway (2014) acabam de lancar um pequeno ensaio em que tentam uma experiéncia
semelhante (mas sem as ressonancias metafisicas) partindo de nosso futuro de catéstrofe climatica.
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primavera, um sombrio sol avermelhado anuncia o crepusculo final: “os prados nao

eram mais verdes, o céu nao era mais azul, os chineses nao eram mais amarelos

[...]” (op.cit.: 26). Mas, longe de se transformar em uma aventura interplanetaria de
colonizacdo do Grande Fora, a narrativa, procedendo ab exterioribus ad interiora
(op.cit.: 47), envereda por uma delirante especulacao espeleoldgica.” Milciades, o
génio salvador da humanidade, convence esta a aprofundar-se na Terra, esquecendo o
sol que se extingue e investindo na abundantissima energia fornecida pelo coracao
igneo do globo: “interiorizemo-nos.” (op.cit.: 37). A descida para um ambiente
cavernicola é qualificada de "repatriamento profundo da alma exilada!” (op.cit: 34) —
o que faz de Milciades um sabio anti-platbnico, um platonista antipodal, e do
Fragmento uma Alegoria da Caverna as avessas.? Gracas a uma poderosa retdrica
profeticamente latouriana, este messias da transdescendéncia consegue empolgar a
plateia, obtendo sua adesdo: “Nao é mais por este gesto (O orador ergue o dedo para o
céu) que a esperancga de salvacao deve se exprimir de agora em diante; é por este: (Ele
aponta sua mao direita para a terra...) [...] Nao se deve mais dizer: L4 no alto! mas:

Embaixo!”®

Ao contrario do esquema edénico da wilderness, a oposicao entre vida e
humanidade mobilizada pelo Fragmento coloca do lado positivo da equacdo a
humanidade e o mundo inorgénico, enquanto a vida ndo-humana é posta no lado
negativo, “anti-social”. A verdade do homem € sua dimensao social e autopoiética, nao
sua dimensao organica, alopoiética; e a socialidade é efetivamente afirmada como
sendo o fundo da grande Natureza, a condigdo ontolégica universal. A psicologia e a
quimica, ciéncias supremas da associagdo, se fundirdo em um sé saber
sociomonadolégico (“nossos quimicos |[...] nos fazem assim a psicologia do atomo,
nossos psicélogos nos expdem a atomologia do eu — ja ia dizendo a sociologia do

eu” [op.cit.: 66]), o homem se refletira nos rochedos, nos metais e nos atomos antes

8 Recordemos que o Viagem ao centro da Terra, de Jdlio Verne, é de 1864, e que o Fragmento comegou
a ser escrito em 1879.

% A alusdo irdnica a alegoria da caverna é virtualmente transparente na passagem da p. 68: “Nao ha [...]
uma cidade, mas ha uma grota de filésofos [...] uma grota espagosa com prestigiosas cristalizagdes
amorosamente destiladas, que simulam vagamente, bastando um pouco de boa vontade para vé-los,
toda sorte de belos objetos [...] Semelhante portanto sob todos os aspectos a filosofia que abriga, essa
ampla caverna [...]"” etc.

% Op. cit.,, p. 46. A passagem evoca vdrias figuras da pluma de Latour, como a oposi¢do supralunar/
sublunar que subjaz ao conceito de “Terrano”, o povo de Gaia voltado para a terra e em guerra contra os
Humanos/Modernos voltados para o céu (Latour 2013a), ou como o contraste entre o discurso do
“distante” (“lointain”) préprio da ciéncia e o acesso religioso ao “préximo” (“prochain”): “E quando se
fala de Ciéncia que se deve elevar o olhar para o céu e quando se fala de Religido deve-se baixa-lo para
aTerra [...] Quando voltaremos a Terra, nés os Terranos?” (Latour 2012: 324-25).
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que numa fauna e flora ha muito extintas, participando assim da vitalidade nao-
orgadnica elementar que o libertara definitivamente da ideia da morte, esse fantasma

biocéntrico.

A grande migracao para dentro, em busca do “espace du dedans” (Michaux), se
fara em total contradicdo com a histéria de Noé: desta vez, nenhum outro ser vivo sera
levado conosco; a Natureza, esse “amontoado de contradi¢des vivas” (op. cit: 37), sera
deixada para trds, transformada em mera proteina congelada — os milhdes de carcacas
animais presas no gelo da superficie irdo sustentar a humanidade por séculos, até que a
quimica consiga fabricar alimento a partir das pedras. Apenas os tesouros da cultura e
da técnica nos acompanharao, sob a forma de uma gigantesca biblioteca e de um vasto
museu que permitirdo o florescimento de uma nova civilizacdo refinada, purificada.*”
O trogloditismo pds-catastrofe nao é assim um retrocesso a uma condicdo de
primitividade natural, mas, bem ao contrdrio, uma suprema artificializacao
emancipatéria, uma interiorizagdo fisica no mundo que é uma interiorizagao técnica
do mundo. A natureza, ndao mais experimentada como um entrave a liberdade
humana, é completamente estetizada, e se torna um mito, adquirindo “o encanto
profundo e intimo de uma velha lenda, mas uma lenda na qual acreditamos” (op.cit.:
70).

O Fragmento é rico de provocagdes socioldgicas, acido em seu sarcasmo contra o
culto socialista do trabalho (op.cit.: 50-ss), e instigante em sua associagao entre um
estado de estetizacdo total da vida e a realizacao plena do Amor como o sentimento
fundante do lago sociocésmico (ecos de Fourier?). Ao contrario do império da
caréncia, da célebre imagem hobbesiana de uma vida “solitaria, pobre, sérdida, bruta
e curta” evocada em distopias como Mad Max ou The Road, no mundo abiético de
Tarde as necessidades encontram-se largamente satisfeitas, e se tornam assim invisiveis:
a humanidade pode tirar tudo de si mesma, exceto “seus recursos alimentares”.”’ O
supérfluo artistico predomina largamente sobre o utilitarismo economicista, a “troca de
reflexos” amorosa pode enfim desabrochar sem a ilusdo instrumentalista da “troca de

servicos”.

Mas a chave do livro, a nosso ver, esta em suas paginas finais, que funcionam

como uma espécie de anti-cabana mdgica desta fantasia, contas feitas, profundamente

% “Daf, por assim dizer, uma purificacio da sociedade” (op.cit.: 46).

" Como toda narrativa em que se defrontam a humanidade e uma auséncia de mundo, a sugestio do
recurso ao canibalismo se insinua ora e vez (op.cit.: 26, 36, 62).
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melancélica: o entusiasmo um pouco macabro do historiador da civilizagdo pos-
apocaliptica cede o lugar a uma inquietagao crescente, diante de um ntcleo “rebelde”,
um irredutivel impulso anti-social da humanidade. O contra-Eden tecnizado nao
consegue emancipar-nos de todos os atavismos. A sociedade perfeita mas “exagerada e
forcada” (“a outrance et forcée”) do futuro possui “seus refratarios” (op.cit.: 72-73), que
se entediam com a homogeneidade mondétona do ambiente artificial (o
aceleracionismo ndo cai bem a todo mundo...).” Pior, ela se vé periodicamente
ameacada pelo irrupcao do mais natural dos instintos, o cio primaveril,” o qual ndo s6
desencadeia impulsos suicidas de “transascendéncia” em direcdo a superficie gélida do
planeta, como, associado a afluéncia econdmica de que goza essa nova humanidade,
leva fatalmente a um relaxamento progressivo e generalizado dos costumes, ou seja, ao
desastre malthusiano — a explosdao populacional. Em suma, até mesmo o fim da

Histéria acabara chegando ao fim.*

2 Seria interessante comparar a monotonia da sociedade perfeita de puros humanos sem Natureza de
Tarde a monotonia do mundo perfeito de puros espiritos sem corpos que Leibniz considera em seu Essais
de Théodicée, 200 (Leibniz (1969 [1710]), em resposta a uma sugestdo de Pierre Bayle. Ao contrario do
que este Gltimo imaginava, diz Leibniz, um mundo composto de anjos ou deuses (metafisicamente
impossivel, alids) seria menos perfeito — e muito mais entediante — que o nosso, sem diversidade em
suas esséncias, sem contrastes em suas qualidades, e sem nada para fazer ou que pensar — um mundo,
em suma, abstrato e irreal. Cf. Danowski 2001: 67-69.

% O amor trogloditico era fortemente sublimado e reprodutivamente estéril, e o controle da natalidade,
estrito e meritocratico.

% Vale a pena também comparar o Fragmento de histdria futura com o Le temps de la fin, de Giinther
Anders (2007), que poderiamos chamar de “Fragmento do ndo-futuro da Histéria” (ver por exemplo as
sarcasticas paginas 22-23).
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Um mundo de gente

Quando o céu ainda estava muito perto da terra, ndo havia nada no mundo, s6 gente e jabotis

Mito aikewara

No Fragmento, acha-se uma excecdo importante a extingdo de toda outra forma de
vida, a parte a civilizacdo do narrador: trata-se da “pequena tribo de chineses
cavucadores”, descoberta durante uma das exploracdes intestinas levadas a cabo pelos

novos Terranos.”

Estes chineses, que apo6s a catastrofe se interiorizaram
despercebidamente pelas antipodas, haviam conseguido trazer para as profundezas
uma espécie de natureza em miniatura: “pequenos legumes [...] em pequenos
canteiros de terra transportada, pequenos porcos, pequenos caes [...].” Desistindo de
exterminar ou submeter aquela tribo de “seres degradados” que alids se entregavam,
“sem a minima vergonha, a antropofagia atavica”, os seguidores de Milciades acabam
decidindo fechar novamente a parede divisoria entre a civilizagdo subterranea e essa
“verdadeira América” (op. cit, pp. 62-63). Os chineses canibais sao assim diretamente
aproximados por Tarde aos habitantes indigenas da América, continente em torno do
qual, como mostrou Antonello Gerbi (1982 [1955]) em um estudo cldssico, travou-se
uma longa polémica histérico-filoséfica sobre sua natureza raquitica e sobre a
humanidade ndao menos abortiva — notoriamente dada ao canibalismo, alids — que
ele abrigaria. Vejamos entdo como os habitantes da América verdadeira formulam o
problema da relacdo entre a humanidade, o mundo e a histéria. Pois serda com as
mitocosmologias amerindias que concluiremos esta nossa tentativa de sobrevbo, por
certo demasiado esquematica, dos muitos imagindrios do fim do mundo que ainda

(sabe-se & por quanto tempo) povoam nosso mundo.

O fim das transformacgées, ou o primeiro Antropoceno

Vimos exemplos de imagens miticas de um mundo literalmente pré-historico,
plenamente vivo mas ainda desprovido de humanos, um mundo, ao menos, de antes
da separagdao do homem e do mundo — a histéria do Eden e da Queda —; vimos sua
% Tarde parece obcecado pelos chineses, e mostra uma propensdo bizarra a imagina-los como puros

objetos sensiveis. Ja vimos, acima, a mengdo a este povo como protétipo da cor amarela; e recordemos
o desconcertante paragrafo sobre a altura média da China na sua Monadologia e sociologia.
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imagem simétrica na apokatastasis ecolégica de Weisman, a desaparicdo do humano
como restituicdo do mundo. Percorremos, em seguida, visdes de um futuro onde tudo
se tornard “humano”, seja porque o mundo terd sido diminuido ou aniquilado por um
colapso ambiental — os humanos se tornando, em consequéncia, predadores
monstruosos de sua prépria espécie, como em The Road, ou entdo presas hipnotizadas,
dltima fonte de energia viva para uma nova ordem mecanocésmica, como em Matrix
—, seja porque o mundo terd sido transmutado e absorvido pela humanidade como
espécie triunfante, a qual se retranscende, mediante proezas de antropo-engenharia,
em uma sublime entidade pdés-humana a altura desse futuro de “abstracao,
complexidade, globalidade e tecnologia” (versao governanga capitalista ou versao
sovietes + ciborgues). Vimos também algumas imagens inversas, criadas pela subtracao
do pélo “sujeito” da oposicao humanidade/mundo: assim a ideia de um mundo onde
nada é essencialmente vivo e menos ainda humano, como na hipétese de um passado
remoto ou “féssil”, abidtico e extra-experiencial, ou como no raciocinio que
conduziria a uma desvalorizagao radical do presente a partir da premissa de um futuro
de extingdo césmica enquanto verdade e destino do Ser (a morte como argumento
ontolégico). Notamos, ademais, a ambiguidade central que marca a condicao
metafisica propriamente moderna, a saber, a figura “correlacionista” de uma
anterioridade transcendental ou constituinte do humano a um mundo que entretanto o
precede empiricamente, situagdo que acarreta, entre outras, uma importante
consequéncia do ponto de vista civilizacional: a necessidade manifesta de uma
redeterminagdo do mundo empirico — do humano empirico também, e talvez
sobretudo — pelo humano enquanto negatividade transcendental, mediante a poténcia
taumatirgica do trabalho e a violéncia emancipadora da revolucao (cf. a mestria
prometeica do Manifesto aceleracionista, ou a vocagao autodesnaturante e biofébica

do homem badiousiano).

Resta, bem entendido, a possibilidade de mais uma versao mitocosmoldgica:
aquela na qual o mundo é subtraido da correlacio com o humano no comeco dos
tempos, antes que no fim. Uma versdo, em suma, na qual o humano é posto como

empiricamente anterior ao mundo.

Esta hipotese é explorada em numerosas cosmogonias amerindias. Ela se acha
convenientemente resumida no comentario que abre um mito dos Yawanawa, povo de
lingua Pano da Amazénia ocidental, recolhido por Miguel Carid (1999: 166, apud

Calavia 2001): “A acao [do mito] transcorre em um tempo no qual ‘ainda ndo havia
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1

nada, mas ja existiam as pessoas”. A versao em epigrafe dos Aikewara, Tupis que vivem
no outro extremo da Amazonia, acrescenta aquela curiosa excecao: ndo havia nada no

mundo, s6 gente — e jabotis! (Calheiros 2014: 41).

Na origem, enfim, tudo era humano, ou melhor dizendo, nada ndo era humano
(jabotis a parte, segundo nossos Aikewara). Um nimero considerdvel de mitos
amerindios, e, talvez um pouco menos comumente, de diversas outras regides
etnograficas, imaginam a existéncia de uma humanidade primordial (seja simplesmente
pressuposta, seja fabricada por um demiurgo) como a Unica substancia ou matéria a
partir da qual o mundo viria ser formado. Trata-se assim de narrativas sobre o tempo de
antes do comeco dos tempos, uma era ou um éon que poderiamos chamar “pré-
cosmolégico” (Viveiros de Castro 2007). Apés uma série de peripécias, parcelas da
humanidade originaria — ndo completamente humana, pois, embora antropomorfa e
dotada de faculdades mentais idénticas as nossas, essa raga primeva possuia grande
plasticidade anatdbmica e uma certa propensdo para condutas imorais (incesto,
canibalismo) — parcelas desta “primigente” vao-se transformando, de modo
espontaneo ou, mais uma vez, em resultado da acao de um demiurgo, nas espécies
biolégicas, acidentes geograficos, fendmenos meteorolégicos e corpos celestes que
compdem o cosmos atual. A parcela que ndo se transformou, permanecendo

essencialmente igual a si mesma,”® é a humanidade histérica, ou contemporanea.

Uma das melhores ilustracoes, talvez a melhor, deste tipo geral de cosmogonia se
acha exposta com grande detalhe e elegancia na autobiografia de Davi Kopenawa, o
xama e lider politico Yanomami (Kopenawa & Albert 2010; ver também a monografia
de Albert 1985). Mas poderiamos também recordar, mais sucintamente, ideias dos
Ashaninka (Campa), povo Aruaque afastado geograficamente e distinto culturalmente

dos Yanomami:

A mitologia campa é, em larga medida, a histéria de como os Campa primordiais foram, um por
um, irreversivelmente transformados nos primeiros representantes das vdrias espécies de animais
e plantas, assim como de corpos celestes ou de caracteristicas do ambiente. [...] O
desenvolvimento do universo, assim, foi essencialmente um processo de diversificagdo, com a
humanidade enquanto substancia primordial a partir da qual muitas, se ndo todas, as categorias
de seres e coisas do universo vieram a existéncia. Os Campa contempordneos sao 0s
descendentes daqueles Campa ancestrais [i.e. a humanidade primordial] que escaparam das
transformacdes (Weiss 1972: 169-70).”

% Com alguma melhora no campo da moralidade — o canibalismo literal, por exemplo, torna-se
objetivamente desnecessario, uma vez que, com o advento da era cosmoldgica, surgem animais e
plantas proprios a alimentagdo humana.

7 “Muitas, sendo todas, as categorias” — compare-se com a exce¢do aikewara dos jabotis, acima, na



67

Ou poderiamos mencionar ainda a cosmogonia dos Luisefio da California, evocada em

La Potiéere jalouse (Lévi-Strauss 1985: 190-92), onde Wyiot, o herdi cultural, diferencia
a comunidade humana origindria nas muitas espécies de seres atuais. O tema se
encontra identicamente em algumas culturas ndo-amerindias: os Kaluli da Papua-Nova
Guiné, por exemplo, contam que “naquele tempo [das origens]... ndo havia drvores ou
animais ou riachos ou comida. A terra estava inteiramente coberta de gente
[people]” (Schiefflin 1975: 94). Entao um homem de autoridade (big man) decide
transformar diferentes grupos de pessoas nas diversas espécies e outros fen0menos
naturais: “os que foram deixados de lado se transformaram nos ancestrais dos seres

humanos.”

Eis assim que, no pensamento amerindio, a humanidade ou personitude € tanto a
semente como o fundo ou o solo primordial do mundo.”® O Homo sapiens nao é o
personagem que vem coroar a Grande Cadeia do Ser, adicionando uma nova camada
ontolégica, de natureza espiritual (ou, na linguagem moderna, “cognitiva”), sobre uma
camada organica prévia, a qual, por sua vez, teria emergido de um substrato de
matéria “morta”. Na tradicdo mitofilosofica ocidental, tendemos a conceber a
animalidade e a “natureza” em geral como remetendo essencialmente ao passado. Os
animais sao “arquefésseis” vivos, ndo apenas porque bestas andavam sobre a Terra
muito antes de nds (e porque essas bestas arcaicas eram como versdes magnificadas
dos animais atuais), mas porque a espécie humana tem sua origem em espécies

ancestrais cada vez mais préximas, a medida que recuamos no tempo, de uma

99

condicdo de animalidade pura.” Mediante uma inovacao feliz — bipedalismo,

neotenia, cooperacao etc. —, o Grande Relojoeiro (cego ou onividente) conferiu-nos

uma capacidade que nos transformou em seres mais-que-organicos (no sentido do

caracterizagdo do estado pan-humano da realidade pré-cosmolégica. Essas ressalvas sdao importantes
porque fazem ressaltar uma dimensao essencial das mitocosmologias amerindias: expressdes como
“nada”, “tudo” ou “todos” funcionam na verdade como “qualificadores” (ou melhor ainda,
“quasificadores”) muito mais que como quantificadores. Nao podemos aprofundar esta discussdo aqui;
mas ela possui implicagdes Obvias para uma adequada compreensdo dos conceitos indigenas de
“cosmos” ou de “realidade”. Tudo, inclusive “o Tudo”, é apenas imperfeitamente totalizavel: a excegao,
o resto e a lacuna sdo (quase sempre...) a regra.

% Tal afirmacdo deve ser nuancada e diferenciada para muitas cosmologias amerindias, e

ocasionalmente excepcionada para algumas delas. Ha um debate em curso sobre a extensdo e a
compreensdo deste mito-filosofema sobre uma “humanidade” primordial ou infra-estrutural na América
indigena, debate que se liga aqueles sobre os conceitos de “animismo” e de “perspectivismo”, sobre
todos os quais ndo nos deteremos aqui.

% Cf. Anders, em passagem ja citada: “A regido pré-humana de onde provimos é aquela da animalidade
total”.
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“superorganico” de Kroeber), dotados daquele suplemento espiritual que é “o préprio
do homem” — a preciosa propriedade privada da espécie. O excepcionalismo
humano, em suma: linguagem, trabalho, lei, desejo; tempo, mundo, morte. Cultura.
Histéria. Futuro. Os humanos pertencem ao futuro como os animais ao passado — ao
nosso passado, pois no que lhes concerne, eles estao, pensamos, encerrados em um

presente imével e em um mundo exiguo.

9 A ressalva aqui fica por conta mais uma vez de obras de ficcdo, como a série de
filmes O Planeta dos Macacos, produzida por Arthur P. Jacobs, em que a civilizacao
humana dd lugar a civilizagdo dos macacos, a qual entretanto repete os mesmos
defeitos e “pecados” de seus antigos dominadores: uma sociedade militarizada e
totalitaria, que escraviza, humilha e tortura (inclusive usando-os como cobaias de
pesquisas cientificas) seus outros, os humanos, agora sem voz e sem linguagem, ou
simplesmente calados. Os dois primeiros filmes da série, The Planet of the Apes (1968)
e Beneath the Planet of the Apes (1970), situam a narrativa nesse futuro distépico
(distépico para os humanos, bem entendido), mas os dois seguintes, Escape from the
Planet of the Apes (1971) e Conquest of the Planet of the Apes (1972), assim como o
recente The Rise of the Planet of the Apes (de 2011), contam antes a histéria da revolta
dos macacos e de sua fuga, que teria dado origem a inversao das duas posi¢coes. O
acontecimento contingente que explicaria a0 mesmo tempo o sucesso na fuga e a
posterior inversdo das duas posi¢cdes é um inesperado efeito colateral de uma droga
experimental injetada no macaco protagonista com vistas a possivel cura da doenca
de Alzheimer: o aumento de sua inteligéncia, que acaba levando a aquisicdo da
linguagem. O animal situado no futuro do humano é, portanto, aqui, um hibrido, um
organismo geneticamente modificado que se vinga de seu criador. Isso ndo deixa de
evocar o filme de Ridley Scott, Blade Runner (1982), baseado no livro de Philip K.
Dick, Do Androids Dream of Electric Sheep?, cujos protagonistas ndo-humanos nao
sdo animais (ndo ha mais animais naquele futuro distépico, sendo como réplicas

artificiais) mas maquinas humandéides.

Pois bem, ndo é assim que as coisas se passam para esses outros humanos que
sdo os amerindios e outras humanidades ndo-modernas. Uma das caracteristicas que
os tornam “outros” consiste, precisamente, no fato de que seus conceitos de “humano”
sdo outros que os nossos. O mundo tal como nés o conhecemos, ou melhor, o mundo
tal como os indios o conheciam, o mundo atual que vai (ou ia) existindo no intervalo
entre o tempo das origens e o fim dos tempos — o tempo intercalar que poderiamos
chamar de “presente etnogrédfico” ou presente do ethnos, em contraposicao ao

“presente historico” do Estado-nagdo —, esse mundo é concebido em algumas
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cosmologias amerindias como a época que se iniciou quando os seres pré-
cosmoldégicos interromperam seu incessante devir-outro (metamorfoses erraticas,
plasticidade anatdmica, corporalidade “desorganizada”) em favor de uma maior
univocidade ontolégica.'” Encerrando o “tempo das transformagdes” — a expressao é
usual nas culturas amazdnicas — os instaveis antropomorfos das origens adotaram as
formas e habitos corporais atuais daqueles animais, plantas, rios, montanhas etc. que
eles viriam a ser, como alias estava prefigurado nos nomes que eles ja portavam nesse
passado absoluto. Assim se deu, por exemplo, que os “Yanomami Queixadas”, em
outras palavras, a tribo de primigente que tinha o nome de “Queixada” (“gente” se diz
“vanomami” na lingua do povo homo6nimo), “tornaram-se queixadas”, i.e. os porcos
selvagens tais como os cagamos e comemos hoje (Kopenawa & Albert op.cit.). O
“mundo inteiro” (talvez, de novo, ndo os jabotis, ou outra excecao qualquer) estd
virtualmente incluido nesta proto-humanidade origindria; a situacao pré-cosmolégica
pode ser assim indiferentemente descrita como uma humanidade-ainda-sem-mundo ou
como um mundo-em-forma-humana, um multiverso antropomérfico que dd lugar a um
mundo concebido como o resultado da estabilizacdo (sempre inacabada) do potencial
de transformabilidade infinita contido na humanidade como substancia, ou antes,

como “actancia” universal origindria e persistente.'”'

Vé-se aqui uma mdultipla inversdao dos cendrios canibalescos ou zumbiformes
descritos em The Road e narrativas semelhantes: na mitologia indigena, o alimento dos
humanos consiste em humanos que foram transformados em animais e plantas; a
humanidade é o principio ativo na origem da proliferacdo de formas vivas em um
mundo rico e plural. Mas o esquema indigena também inverte o mito do Jardim do
Eden. No caso amerindio, os humanos sdo os primeiros a chegar, o restante da criacio
procede deles. Neste caso, é como se da “costela de Adao” saisse muito mais que seu
complemento feminino — sai o mundo todo, o resto infinito do mundo. E os nomes,

em sua infinita variedade, existiam, como vimos, antes-junto das coisas (os Yanomami

190 "presente etnografico” é como os antrop6logos chamam, hoje com intencio quase sempre censéria
(mas ver o importante contraditério de Hastrup 1990), o estilo narrativo classico da disciplina, que situa
as descrigdes das monografias em um presente atemporal mais ou menos coetdneo ao testemunho do
observador, ou que “finge” ignorar as “mudancas histéricas” (colonialismo etc.) que, justamente,
permitiram a observagdo etnografica. Usaremos a expressao, entretanto, em um sentido duplamente
oposto a esse, para designar a atitude das “sociedades contra o Estado” diante da historicidade. O
presente etnogrdfico é o tempo das “sociedades frias” de Lévi-Strauss, “sociedades contra o
aceleracionismo” ou sociedades lentas (como se fala em “slow food” ou em “slow science” — Stengers),
que entendem que todas as mudangas cosmopoliticas necessarias para a existéncia humana ja
aconteceram, e que a tarefa do ethnos € assegurar e reproduzir esse “sempre-ja”.

"' 'Um metafisico amazdnico poderia chamar este argumento de “ancestralidade humana” ou

“evidéncia do antropofdssil”.
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Pecaris, o Povo Jaguar, a Gente Canoa etc.), estas ndo esperaram um arquinomeador
humano para saber que eram, e o que eram. Tudo era humano, mas tudo nao era um. A
humanidade era uma multidao polindmica; ela se apresentou desde o inicio sob a
forma da multiplicidade interna, cuja externalizagao morfolégica, isto €, a especiagao,
é precisamente a matéria da narrativa cosmogonica. E a Natureza que nasce ou se

“separa” da Cultura e ndo o contrdrio, como para nossa antropologia e nossa filosofia.

A subsunc¢dao do mundo pela humanidade nas cosmologias amerindias se faz,
assim, na direcao oposta ao mito da Singularidade tecnolégica. Ela remete ao passado,
ndo ao futuro; sua énfase é na estabilizacdo das transformacdes que vieram a
diferenciar os animais daqueles humanos que continuaram a sé-lo, e ndo na
aceleracdo da transformacao dos animais que “fomos” nas maquinas que “seremos”. A
énfase da praxis indigena é na producdo regrada de transformagbes capazes de
reproduzir o presente etnografico (rituais de ciclo de vida, gestao metafisica da morte,
xamanismo como diplomacia césmica) e assim de impedir a proliferacdo regressiva e
cadtica de transformagoes. O controle é necessdrio porque o potencial transformativo
do mundo, como o atestam os indices onipresentes de atividade de uma
intencionalidade antropomorfa universal, manifesta uma perigosa mas necessaria
remanéncia. O perigo reside no fato de que os ex-humanos mantém uma virtualidade
humana por baixo de sua atual aparéncia animal, vegetal, astral etc., um pouco ao
modo (mas ao contrdrio) como costumamos fantasiar que “permanecemos no fundo
animais ferozes” por baixo de nossa roupagem civilizada. A laténcia humandide
arcaica dos ndo-humanos — a humanidade como o inconsciente do animal, poder-se-
ia dizer — ameaga constantemente irromper através dos rasgdes que se abrem no
tecido do mundo cotidiano (sonho, doenca, incidentes de caca), fazendo os humanos
serem violentamente reabsorvidos pelo substrato pré-cosmolégico, onde todas as
diferencas continuam a se comunicar caoticamente entre si.'” A necessidade dessa
remanéncia, por sua vez, reside no fato de que a atualizagdo do presente etnografico
pressupoe uma recapitulacdo ou contra-efetuacao do estado pré-cosmolégico, pois é
ali o reservatério de toda diferenca, de todo dinamismo e portanto de toda
possibilidade de sentido. O multiverso antropomérfico, em sua virtualidade originaria,
é assim suscitado-conjurado, sob a forma de uma animalizagdo do humano — a

mascara teriomérfica do dancarino-espirito, o devir-fera do guerreiro — que é

192 Aqueles seres das cosmologias indigenas que classificamos na categoria heterdclita dos “espiritos”
sdo, via de regra, entidades que preservaram a labilidade ontolégica prépria da primigente, e que por
isso oscilam caracteristicamente entre determinagdes humanas e determinagdes animais, vegetais etc.
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reciprocamente uma humanizacdo mitica do animal (Viveiros de Castro 1996). E de tal
duplo movimento que emerge incessantemente o ethnos. O presente etnografico ndo é
de modo algum um “tempo” imoével; as sociedades lentas conhecem velocidades
infinitas, aceleragdes extra-histéricas, em uma palavra, devires, que fazem do conceito
indigena do vivir bien algo metafisicamente muito mais parecido com um esporte

radical do que com uma descansada aposentadoria campestre.

O que chamariamos de mundo natural, ou “mundo” em geral, é para os povos
amazonicos uma multiplicidade de multiplicidades intrincadamente conectadas. As
espécies animais e outras sdo concebidas como outros tantos tipos de “gentes” ou
“povos”, isto €, como entidades politicas. Nao é “o jaguar” que é “humano”; sao os
jaguares individuais que adquirem uma dimensao subjetiva (mais ou menos pertinente,
conforme o contexto pratico da interagdo com eles) ao serem percebidos como tendo
“atrds deles” uma sociedade, uma alteridade politica coletiva.'” N6s também
(referimo-nos aos ocidentais, incluindo-se ai, por mera convengdo, os brasileiros de
cultura europeia), por certo, pensamos, ou gostariamos de pensar que pensamos, que
s6 se pode ser humano em sociedade, que o homem é um animal politico etc. Mas os
amerindios pensam que ha muito mais sociedades (e portanto humanos) entre o céu e
a terra do que sonham nossas antropologias e filosofias. O que chamamos de
“ambiente” é para eles uma sociedade de sociedades, uma arena internacional, uma
cosmopoliteia. Nao ha portanto diferenca absoluta de estatuto entre sociedade e
ambiente, como se a primeira fosse o “sujeito”, o segundo o “objeto”. Todo objeto é
sempre um outro sujeito, e € sempre mais de um. Aquela expressio comum na boca
dos militantes iniciantes da esquerda, “tudo é politico”, adquire no caso amerindio
uma literalidade radical (inclusive na indeterminagao desse “tudo” — os jabotis...) que
nem o manifestante mais entusiasmado das ruas de Copenhague, Rio ou Madri talvez

esteja preparado para admitir.

Antropomorfismo contra antropocentrismo

Se o conceito amerindio da “natureza”, tomando-se o termo como designando a esfera
dos existentes nao-humanos, é distinto do nosso — pois os ndo-humanos sao ex-

humanos que preservam um lado humano latente ou secreto, imperceptivel por n6s em

103 A diferenca entre “animismo” e “totemismo” é, quanto a isto, pace Descola (2005) e com Sahlins
(2014), pouco clara e talvez sem sentido.
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condigdes normais —, seu conceito de humanidade ou de “cultura” forcosamente
também o serd. Os amerindios fazem parte daquela gigantesca minoria de povos que
jamais foram modernos, porque jamais tiveram uma Natureza, e portanto jamais a
perderam, nem tampouco precisaram se libertar dela. Notem que, entre nossa
humanidade e a deles, como entre nosso mundo e o deles, ndo se trata de uma simples
diferenca de visoes culturais de um mesmo mundo natural (0 mundo tal como descrito
mais ou menos completamente pelas ciéncias modernas); nem tampouco de diferentes
mundos culturais imaginados por uma mesma humanidade enquanto espécie natural.
Ambos os lados da equagao antropocosmolégica precisam ser modificados
simultaneamente, o que desloca o problema; ndo porque as duas varidveis da equacao
estejam em “correlacao”, mas porque a correlagao ela prépria tal como a imaginamos
— seja para afirma-la ou para nega-la metafisicamente — perde o sentido quando

traduzida para os “termos” amerindios.

Estamos falando, bem entendido, do chamado “perspectivismo amerindio”,
sobre o qual tememos ser inevitavel dizer duas palavras, correndo o risco de fazer fugir
aqueles leitores que ja ouviram falar mais que excessivamente disso. Mas enfim,
“perspectivismo amerindio” foi o nome que T.S. Lima e E. Viveiros de Castro'
escolheram para designar uma nogdo muito difundida na América indigena, segundo a
qual cada espécie de existente vé-se a si mesma como humana (anatomica e
culturalmente), pois o que ela vé de si mesma € sua “alma”, uma imagem interna que é
como a sombra ou eco do estado humanoide ancestral de todos os existentes. A alma,
sempre antropomorfa, é o aspecto dos existentes que estes enxergam, quando olham
para / interagem com os seres da mesma espécie — € isso, na verdade, que define a
nocdo de “mesma espécie”. A forma corporal externa de uma espécie €, portanto, o
modo como ela € vista pelas outras espécies (essa forma é frequentemente descrita
como uma “roupa”). Assim, quando um jaguar olha para um outro jaguar, ele vé um

homem, um indio;'®

mas quando ele olha para um homem — para o que os indios
véem como um homem—, ele vé um queixada ou um macaco, j4 que estas sdao
algumas das cacas mais apreciada pelos indios amazoénicos. Assim, todo existente no
cosmos se vé a si mesmo como humano; mas ndo vé as outras espécies como tal (isto,
ocioso sublinhar, se aplica igualmente a nossa espécie). A “humanidade” é assim ao

mesmo tempo uma condigdo universal e uma perspectiva estritamente deitica e auto-

194 Ver Lima 1996, 2005; Viveiros de Castro 1996, 2009.

195 Como um concidadiao humano, mas, significativamente, ornamentado com os distintivos do Povo-
Jaguar: colares de dente de onga, pintura corporal com pintas negras...
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referencial. Espécies diferentes ndo podem ocupar o ponto de vista do “Eu”
simultaneamente, devido a restricao deitica: em todo confronto aqui-agora entre duas
espécies, é forcoso que uma termine por impor a sua humanidade, isto é, que ela

termine por fazer a outra “esquecer” sua prépria humanidade.'®

No6s humanos (i.e. nés amerindios) nao vemos os animais como humanos,
portanto. Eles ndo sdo humanos-para-nés; mas nos sabemos que eles sdo humanos-
para-si.'” Sabemos igualmente que nds ndao somos humanos-para-eles, que eles nos
véem como bichos de caga, ou como feras predadoras, ou tribos inimigas poderosas
(cuja “humanidade” meramente taxondmica € irrelevante, quando ndo ativamente
negada), ou espiritos canibais, conforme a posicao respectiva que nés e eles ocupamos
na cadeia alimentar. Quando um indio interage com um existente de “outra espécie”
— 0 que, repetimos, inclui os membros de outros coletivos que nds chamariamos de
“humanos” —, ele sabe que estd tratando com uma entidade que é humana em seu
proprio departamento. Assim se dd entdo que toda interagdo transespecifica nos
mundos amerindios é uma intriga internacional, uma negociagdo diploméatica ou uma
operacao de guerra que deve ser conduzida com a mdxima circunspeccgao.

Cosmopolitica.

Como todos os seres humanos, como todo animal, enfim, os amerindios precisam
comer ou de alguma forma destruir outras formas de vida para viver. Eles sabem que a
acdo humana deixa inevitavelmente uma “pegada ecolégica” no mundo. A diferenga
estd em que o solo em que deixam suas pegadas também é vivo e alerta, sendo,
frequentemente, o dominio ciosamente vigiado de algum super-sujeito (o espirito-
mestre da floresta, por exemplo). O que requer, portanto, olhar com muita atengao
onde se pisa. Pois como diria o santo padroeiro do perspectivismo ocidental (Leibniz),
“ha almas em toda parte”. Em suma, o postulado fundamental da cosmopolitica
amerindia é o que se costuma designar de antropomorfismo, um conceito que, em
nosso entender, ndo deveria ser usado da maneira pejorativa usual com que o fazemos,
ao aplica-lo complacentemente aos povos “primitivos” e aos espiritos “simples” em
geral. Ao contrdrio, a parte o fato de que ele € uma pressuposicao pratico-ontolégica
largamente difundida na espécie eponima (sabe-se o trabalho que teve a ciéncia
moderna para restringir sua legitimidade a dominios especificos), pensamos que o

1% Se um ser humano (neste sentido auto-referencial) comeca a enxergar um existente de outra espécie
como humano, isto significa que o primeiro estd em vias de abandonar sua posi¢ao de sujeito e tornar-se
um objeto potencial de presa para o outro existente, tornado sujeito-predador.

17 A questdo de saber se os animais sabem que nds sabemos isso é objeto de certa controvérsia entre os
etnografos, e de uma possivel variagdo cultural.
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antropomorfismo merece receber cidadania filoséfica plena, apontando para

possibilidades conceituais ainda inexploradas.

Definiremos entao as ontologias “animistas” dos Amerindios e povos congéneres
como manifestando o principio antropomérfico, de modo a contrasta-las com o
principio antropocéntrico que nos parece constituir um dos pilares mais firmemente
fixados da metafisica ocidental, tanto em suas versdes “dogmaticas” ou “especulativas”
como, evidentemente, na filosofia critica e demais derivas “correlacionistas”.'® Neste
sentido, o antropomorfismo é uma inversdo irbnica completa (dialética?) do
antropocentrismo. Dizer que tudo é humano é dizer que os humanos niao sao uma
espécie especial, um evento excepcional que veio interromper magnifica ou
tragicamente a trajetéria mondtona da matéria no universo. O antropocentrismo,
inversamente, faz dos humanos uma espécie animal dotada de um suplemento
transfigurador; ele os toma por seres atravessados pela transcendéncia como se por
uma flecha sobrenatural, marcados por um estigma, uma abertura ou uma falta
privilegiada (felix culpa) que os distingue indelevelmente no seio — no centro — da
Natureza. E quando a filosofia ocidental se auto-critica e se empenha em atacar o
antropocentrismo, sua forma usual de negar o excepcionalismo humano é afirmar que
somos, em um nivel fundamental, animais, ou seres vivos, ou sistemas materiais como
todo o resto — a reducdao ou eliminacdo “materialista” é o método favorito de
equiparagdo do humano ao mundo preexistente. O principio antropomorfico, ao
contrdrio, afirma que sdo os animais e demais entes que sdo humanos justo como nés.
— a generalizacao ou expansao “panpsiquista” é o método basico de equiparagao do

mundo ao humano preexistente.

Poderia ser objetado que, a rigor, os animais sao “humanos-para-si” para nos,
pois somos “nés” (os amerindios) que sabemos isso e agimos de acordo com esse
saber. Sem ddvida. Mas ndo sabemos tudo o que os animais sabem, e menos ainda
tudo o que eles sdao.'” De qualquer modo, isto ndo significa que exista, escondido nas
profundezas do mundo, um Humano-em-si ou um Animal-em-si, porque nas

metafisicas amerindias ndao ha distincio — e aqui avancamos uma tese etnografica,

% Mas ndo, note-se bem, em muitas daquelas filosofias que Meillassoux (2012) chamaria de
“subjetalistas”.

109 40g Kwakiutl consideram a substancia humana como o padrao [standard]| de todo vivente. Mas ao
postular essa consubstancialidade de base humana, nem por isso transformam o mundo animal em uma
Disneylandia povoada de personagens de brinquedo. Eles atribuem aos animais a faculdade da palavra,
um interesse social pela troca e a prdtica das Cerimdnias de Inverno — mas também toda uma vida
diferente da nossa, e secreta” (Goldman 1975: 208).
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ndo uma hipotese universalista — entre o “mundo-em-si” e a série indeterminada de
existentes enquanto centros de perspectiva ou, se assim se preferir, enquanto monadas.
Cada objeto ou aspecto do universo é uma entidade hibrida, ao mesmo tempo
humano-para-si e ndo-humano-para-outrem, ou melhor, por-outrem. Neste sentido,
todo existente, e 0 mundo enquando agregado aberto de existentes, € um ser-fora-de-si.
Nao ha ser-em-si, ser-enquanto-ser, que nao dependa de seu ser-enquanto-outro; todo
ser é ser-por, ser-para, ser-relacao (Latour 2012). A exterioridade esta em toda parte. O

Grande Fora, como a caridade, comeca em casa.

Invertendo a férmula (e a énfase) de Brassier, o filosofo amerindio deveria entao
concluir: “tudo ja estd vivo”"'°. O que ndo impede, muito pelo contrario, que a morte
seja um motivo e um motor fundamental da vida, em particular da vida humana.'" E
deste ponto de vista, os indios concordam, curiosamente, com o nihilismo especulativo
e com a necessidade de sair do circulo narcisico da correlagao:

Os Brancos s6 nos tratam como ignorantes porque somos gente diferente deles. Mas seu
pensamento € curto e obscuro; ndo consegue ir além e se elevar, porque eles querem ignorar a

morte. [...] Os Brancos ndo sonham longe como nés. Eles dormem muito, mas s6 sonham
consigo mesmos. (Kopenawa & Albert 2010: 411-12; nés sublinhamos).

O vao desejo de ignorar a morte estd ligado, segundo Kopenawa, a fixagdo dos Brancos
na relacdo de propriedade e na forma-mercadoria. Eles sao “apaixonados” pelas
mercadorias, as quais seu pensamento permanece completamente “aprisionado”:
“Assim, eles sonham com seus carros, suas casas, com seu dinheiro e todos os seus
outros bens...” (Kopenawa & Albert op.cit.: 437-39; nés sublinhamos). Recordemos
que os Yanomami ndo s6 valorizam ao extremo a liberalidade e a troca ndo-mercantil

de bens, como destroem todas as posses dos mortos.'"

“Os Brancos dormem muito, mas s6 sonham consigo mesmos.” Este €, talvez, o
juizo mais cruel e preciso jamais enunciado sobre a caracteristica antropoldgica dos
“Brancos” — daqueles que Latour chamaria de “Modernos” ou, mais perversamente,
de “Humanos”. A desvalorizagdo epistémica do sonho por parte dos Brancos iria assim

10 ver Jensen 2013.

"M Os seres do “passado” absoluto descrito no mito, como os espiritos, os Mestres dos animais, as
divindades e outras entidades normalmente invisiveis que formam o substrato intencional do mundo sao
impereciveis (Pierri 2014), e portanto onipresentes, no sentido tanto espacial como temporal.

12° A morte é o fundamento, no sentido de razdo, da “economia da troca simbélica” (Baudrillard 1976)
dos Yanomami. Tudo isto se acha desenvolvido no artigo seminal de Albert (1993) sobre a “critica
xamanica da economia politica da natureza” veiculada no discurso de Kopenawa, critica esta que inclui
uma apreciagdo sarcastica do fetichismo da mercadoria préprio dos Brancos, bem como de sua relagido
intrinseca com o canibalismo.
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de par com sua autofascinagdo solipsista — sua incapacidade de discernir a
humanidade secreta dos existentes ndo-humanos — e sua avareza “fetichista” tao
ridicula quanto incurdvel. Os Brancos, em suma, sonham com o que ndo tem

sentido.'

2

E interessante notar, de um lado, que hd algo de profundamente pertinente do
ponto de vista psicanalitico no diagndéstico de Kopenawa — sua Traumdeutung relativa
aos Brancos é de fazer inveja a qualquer pensador freudo-marxista —, e, de outro lado,
que este diagndstico nos paga com nossa propria moeda falsa: a acusagcdo de uma
projecao narcisista do Ego sobre o mundo é algo a que os Modernos sempre
recorreram para definir a caracteristica antropolégica dos povos “animistas” — Freud
foi, como se sabe, um dos mais ilustres defensores desta tese.'"* No entender desses
que chamamos animistas, ao contrario, somos nds, os Modernos, que, ao adentrarmos
o espaco da exterioridade e da verdade — o sonho —, s6 conseguimos ver reflexos e
simulacros obsedantes de ndés mesmos, em lugar de nos abrirmos a inquietante
estranheza do comércio com a infinidade de agéncias, ao mesmo tempo inteligiveis e
radicalmente outras, que se encontram disseminadas pelo cosmos. Os Yanomami, ou a
politica do sonho contra o Estado: ndo o nosso “sonho” de uma sociedade contra o

Estado, mas o sonho tal como ele é sonhado em uma sociedade contra o Estado.

O fim do mundo dos indios

O mesmo xama profetizava, em seu libelo contra a vertigem eco-suicidaria da
civilizagcdo que vai sufocando o “mundo-floresta” dos Yanomami'’: “Os Brancos nao

temem, como nos, ser esmagados pela queda do céu. Mas um dia eles terao medo,

3O sonho, particularmente o sonho xamanico induzido pelo consumo de alucinégenos, é a via régia
do conhecimento dos fundamentos invisiveis do mundo, para os Yanomami como para muito outros
povos amerindios. Ver Viveiros de Castro 2007.

"% Assim como Marx tomou emprestado do imagindrio colonialista o termo “fetichismo”, (re)abrindo
assim, talvez inadvertidamente, um rico fildao analitico sobre as relagbes profundas entre economia e
teologia na metafisica ocidental.

> “0O que eles [os Brancos] denominam ‘a natureza’ é, em nossa lingua muito antiga, urihi a, a terra-
floresta” Kopenawa & Albert 2010: 514). Comparar com o belo livro de Ursula le Guin, The Word for
Woria terra e regibesrld is Forest (2010 [1976]: 105-106): "Ele acabou também por gostar dos topdnimos
atsheanos, aqueles dissilabos tao sonoros: Sornol, Tuntar, Eshreth, Eshsen— este lugar agora se chamava
Centralville — Endtor, Abtan, e sobretudo Athshte, que queria dizer a Floresta e o Mundo. Assim entao
que Earth, Terra, significava para nés ao mesmo tempo o solo e o planeta, dois significados em uma sé
palavra. Mas para os Atsheanos, o solo, o chdo, a terra ndo era aquilo a que os mortos retornam e de que
0s vivos tiram seu sustento. A substincia de seu mundo n3o era terra, mas floresta. O homem terrano era
barro, p6 vermelho. O homem atsheano era ramo, e raiz...”
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talvez tanto quanto nés!”(id.: 540). Aparentemente esse dia j4 comeca a despontar no
horizonte. Em uma passagem inusualmente “primitivista” de seu tratado de
antropologia dos modernos, Latour (2012: 452) observa que “a multiplicidade dos ndo-
humanos que as crises ecoldgicas misturam em todos os setores da economia”

"A

recoloca de modo angustiante a questdao, indissoluvelmente “econdmica” e “ética”, da
relacdo dos meios e dos fins; e, surpresa, vai-se observando entre nds a este respeito,
conclui Latour, um “[rletorno progressivo as cosmologias antigas e as suas inquietudes,

as quais percebemos, subitamente, ndo serem assim nao infundadas.” ''®

A profecia do desmoronamento do céu, desenvolvida com excepcional
eloquéncia no depoimento de Kopenawa, é um tema recorrente em diversas
escatologias amerindias. Via de regra, esses desmoronamentos, que podem estar
associados a cosmografias folheadas, com varios “céus” e “terras” empilhados uns
sobre os outros, sao fendbmenos periddicos, parte de grandes ciclos de destruicao e
recriagdo da humanidade e do mundo. E comum que tais rearranjos estatigraficos
sejam atribuidos ao envelhecimento do cosmos e ao peso crescente dos mortos (seja
de seus corpos dentro da terra, seja de suas almas sobre a camada celeste). Isso pode
produzir (é o caso da cosmologia yanomami) a queda em cascata das camadas
celestes, que vém ocupar o lugar das antigas camadas terrestres, tornadas patamares
subterraneos, com seus habitantes (n6s, os viventes de hoje) transformados em
monstros canibais do inframundo, enquanto as almas celestes dos mortos se tornam a
humanidade da nova camada terrestre. Em outras escatologias, a destruicdo do mundo
é causada pelos métodos muito classicos — mas ainda eficazes, haja vista a presente
crise climatica — do cataclismo (dilGvio) ou da conflagracao (incéndio) universais. No
caso dos Guarani do sul do Brasil e da bacia do Parana-Paraguai, sucessivas Terras e
suas respectivas humanidades foram (e serdo) criadas e destruidas pelos deuses, por
meio da 4gua ou do fogo, ou ainda pela retirada da estrutura de sustentagdo da

camada terrestre.'” Na proxima destruicdo, iminente, do mundo, a escatologia dos

" Nao pretendemos aqui especular sobre as razdes desta “presciéncia” dos povos ndo-modernos, a
qual vai progressivamente deixando a esfera das alegorias edificantes para assumir uma perturbadora
literalidade ecolégica. Mas entre elas estd, certamente, a multimilenar apreensdo reflexiva pelo
“pensamento selvagem” de certas constantes de grande generalidade na experiéncia, constantes que no
século XIX aprendemos a chamar de termodindmicas, e cujo “esquecimento” estd na raiz das mutagées
econdmicas (em todos os sentidos da nocdo de economia, do teolégico ao contabil) ocorridas em crises
sucessivas ao longo da histéria do Ocidente. Nao se deve descartar também, bem entendido, a tendéncia
a um certo carater circular ou recombinatério da imaginagdo mitopoética, no tempo e no espago.

"7 Certos humanos da primeira Terra, em virtude de seu comportamento antissocial, ou antecipatério do
habitus do animal futuro, foram transformados nos animais da presente Terra (sem perder porém suas
imagens impereciveis, antropomorfas, que habitam o patamar celeste); outros, ao contrdrio, atingiram
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Guarani-Nandeva descrita celebremente por Nimuendaju (1987 [1914]) prevé a
descida do céu de um gigantesco jaguar azul que vira devorar a humanidade,
enquanto as escoras de terra se desfazem e tudo o que existe afunda no abismo

eterno.'’®

Nao é necessario nos determos sobre as bem conhecidas cosmologias
mesoamericanas que imaginam uma sequéncia de eras ou “s6is”, marcadas pela
destruicdo e criagao de sucessivos mundos e suas respectivas humanidades (fabricadas
pelos deuses a partir de diferentes substancias: argila, madeira, milho...), nem sua
convicdo da fragilidade essencial do presente e da responsabilidade humana na
manutencdo do precario equilibrio césmico, conviccao que se traduz na exigéncia de

alimentagao sacrificial incessante de um mundo votado inapelavelmente a entropia.

O que parece ser uma constante nas mitologias indigenas do fim do mundo € a
impensabilidade de um mundo sem gente, sem uma humanidade, por mais diferente
da nossa que ela seja — em geral, alids, as sucessivas humanidades de cada era
cosmica sao completamente alheias entre si, sdo como espécies distintas. A destruicao
do mundo é destruicio da humanidade e vice-versa; a recriacio do mundo é a
recriagdo de alguma forma de vida, isto é, de experiéncia e perspectiva; e como ja
vimos, a forma de toda vida é “humana”. A ideia de uma destruicao dltima e definitiva
do mundo e da vida é, igualmente, rara, se existente, nestas cosmologias. A
humanidade é consubstancial ao mundo, ou para melhor dizer, objetivamente “co-
relacional” com o mundo, relacional como o mundo. Nao ha “correlacao” entre
epistemologia e ontologia, pensamento e ser, mas imanéncia real entre existéncia e

experiéncia na constituicdo de um multiverso relacional.

Esse mundo que procede ontologicamente dos humanos (i.e. dos indios) inclui,
esclarecamos, os Brancos e sua civilizacdo material. Estes sdo em geral concebidos
como os descendentes de um grupo de gente que, no inicio dos tempos, foi mandado
embora do centro do mundo pelo demiurgo, em razio de seu comportamento

agressivo ou avaro, e que, muitos séculos depois, retornou inesperadamente."” Sua

um estado de “maturagdo” ou “perfeicdo” que os transformou em seres idénticos as divindades celestes.
Ver a detalhada discussao das escatologias guarani, especialmente dos Mbya, em Pierri 2013a,b.

"% Para um sobrevoo j& datado, mais ainda Gtil, das cosmogonias e escatologias da América do Sul
indigena, ver Sullivan 1988.

9 Os mitos ndo demoraram a “sempre ter previsto” esta volta (Lévi-Strauss 1991). Em outras variantes,
os Brancos se foram em razdo de um erro de julgamento dos préprios indios, que tolamente os
mandaram embora ou os deixaram ir levando consigo os instrumentos de sua poténcia tecnolégica
futura.
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chegada a América deu, e continua a dar, margem a uma intensa perplexidade
metafisica por parte dos indigenas. Ela é quase sempre acompanhada, hoje (depois de
cinco séculos de traicdes e morticinios), de muita indignacao e apreensao, e, no plano
pratico-especulativo, costuma se desdobrar em uma variedade de agenciamentos
contra-historicos, tais o profetismo, a insurreicdo autonomista, a espera da renovacao
cosmica pela catdstrofe (ver o pachakuti quechua), a reformulacdo estratégica do
xamanismo nativo em linguagem ecopolitica... Em todos os casos, trata-se de afirmar o
presente etnografico, conserva-lo ou recupera-lo, ndo de “crescer”, “progredir” ou
“evoluir”. Como professam os povos andinos em seu hoje célebre lema cosmopolitico,

“vivir bien, no mejor”.

A regra nas mitologias amerindias, diziamos, sdo os apocalipses periédicos. Mas
quando estes se cruzam, na imaginacdo dos povos atuais, com as mdltiplas
informacoes sobre a catdstrofe climdtica em curso, que lhes chegam de todos os lados;
quando a estas informacdes se somam as observagdes ainda mais procupantes, pois
obtidas pela experiéncia direta, de uma dessincronizagao dos ritmos sazonais e dos
ciclos hidrolégicos, e de uma consequente perturbacdo das interagoes biossemidticas
caracteristicas dos habitats tradicionais destes povos;'*® quando a isso se acrescenta a
destruicao generalizada, crescente e violenta destes ambientes pelos “programas de
aceleracdo do crescimento” promovidos pelos Estados-nagao reféns do capitalismo
mundial integrado, para nao falarmos na penetracdo ja antiga, mas agora muito
acelerada, das escatologias apocalipticas disseminadas pelas seitas missionarias
evangélico-fundamentalistas — nestas condi¢des, hoje cada vez mais presentes na
América indigena, as “inquietacdes” quanto a impossibilidade patente de reproduzir o

presente etnografico ganham um sentido de urgéncia decididamente pessimista.

Os Yanomami, como outros povos proximos, associam as atividades garimpeiras
(ouro, cassiterita) em seus territorios — as quais se vém somando, em outras regides da
Amazonia, a exploracao industrial de petréleo e gds (em breve, do niébio e de terras
raras) — ao enfraquecimento e apodrecimento da camada terrestre, bem como a
liberagao de eflGvios patogénicos que disseminam epidemias e extingdes bioldgicas
(Albert 1988, 1993; Kopenawa & Albert 2010; Gallois 1987). Eles entendem que a
ignorancia dos Brancos (apelidados de tatus-gigantes ou queixadas-monstruosos, por
sua incessante atividade de escavacao e remeximento da terra) relativamente a agéncia
129 Ver por exemplo a tese de Mesquita 2013, Hammer 2014, e a pagina do Instituto Socioambiental “A

cosmopolitica das mudangas (climaticas e outras)” (http:/pib.socioambiental.org/pt/c/no-brasil-atual/
narrativas-indigenas/a-cosmopolitica-das-mudancas-(climaticas-e-outras).



http://pib.socioambiental.org/pt/c/no-brasil-atual/narrativas-indigenas/a-cosmopolitica-das-mudancas-(climaticas-e-outras)
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dos espiritos e dos xamas que sustentam o status quo cosmoldégico ja comegou a
desencadear uma vingancga sobrenatural, que vem provocando secas e inundagdes em
diversos pontos do planeta. Em breve, com a morte dos Gltimos xamas yanomami, os
espiritos maléficos tomardao o cosmos, o céu desmoronard e todos seremos aniquilados.
Kopenawa ainda admite ser possivel que, daqui a muito tempo, outra humanidade
sobrevenha, mas os atuais “Brancos comedores de terra” irdo desaparecer junto com os

indigenas (Kopenawa & Albert, op.cit.: 540).

Os Mbya-Guarani, de seu lado, desenvolveram recentemente uma escatologia na
qual a recriacdo do mundo e da humanidade apés a catastrofe ndo incluira, como
incluiu na recriacdo anterior, os Brancos (Pierri 2013a,b). A Terra atual nao sera
exatamente destruida, como da primeira vez, apenas sofrerd uma faxina em regra: a
espessa camada de solo que recobre as fundagdes impereciveis de pedra do patamar
terrestre serd raspada por Nhanderu (a divindade maior dos Mbyd) e jogada ao mar,
limpando o mundo de todo o lixo, o veneno e a maldade que os Brancos foram
depositando na terra. A humanidade inteira perecera nesta varredura purificadora; os
Mbyd, porém, serdo recriados por Nhanderu, para repovoar um mundo renovado; ja os
Brancos perecerdo definitivamente, desta vez ndo sobrard ninguém dessa espécie
maldita para recomega-la.””' Entre certos Guarani do litoral sudeste do Brasil, por sua
vez, foi registrada uma profecia ligada ao risco de acidentes na usina nuclear situada
em seu territério. Um xama evocou o cataclismo que destruiu a primeira humanidade
para prever o segundo, prestes a acontecer: “O primeiro [mundo] terminou com 4gua,
este aqui marcaram para ser com fogo (...) O branco, estudou, sabe escrever, ja sabia
que o mundo vai acabar com fogo, entdo disse, ‘'vamos fazer a Usina Nuclear o quanto

antes pra tudo terminar logo com fogo’”.'*?

O fato é que, para muitos povos amerindi.os, que nunca parecem ter imaginado
que o mundo fosse durar para sempre, nem que seu presente etnografico pudesse de
fato tornar-se eterno, menos ainda ir-se transformando em um futuro crescentemente
glorioso, a destruicdo do mundo atual é cada vez mais vista como algo iminente. Na
verdade, ela é algo que ja comecgou. Oiara Bonilla (2013 [com.pess.]) nos relata uma
conversa que teve, em novembro de 2013, com uma rezadora Guarani-Kaiowa do
estado do Mato Grosso do Sul, cujo territério, de area equivalente a da Pol6nia, foi

2! Isso recorda um episédio do mito guarani de criacio do mundo, no qual os gémeos miticos

exterminam, por afogamento, toda a populacdo de jaguares canibais que dominava a Terra, mas deixam
escapar uma fémea gravida, que da origem aos jaguares atuais, felizmente menos numerosos que seus
arquétipos origindrios.

122 | itaiff (1996:116) citado em Pierri 2013a.
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literalmente devastado pelo agrocapitalismo industrial para a implantagdo da
monocultura de soja e de cana. A rezadora lhe explicava que diversos sinais haviam
comecado a anunciar o fim do mundo. Além das fortissimas tempestades que haviam
se abatido sobre sua aldeia nos Gltimos meses, ela contou que os galos haviam se posto
a cantar sistematicamente fora de hora, e — signo mais grave de todos —, que havia
surpreendido suas galinhas conversando “como gente”. Sabemos que quando o mundo
acabar os animais voltardo a ser humanos, como eram nos tempos miticos: os
cachorros, as galinhas, os bichos do mato, todos voltardao a falar a nossa lingua, em
uma desespeciagao regressiva que nos trard de volta o caos origindrio — até que,
imaginamos, um novo plano de imanéncia seja tracado, um novo recorte ou fatia
[coupe] do caos seja selecionado (Deleuze & Guattari 1991), e um novo mundo possa

surgir. Ou, justamente, ndo.

Concluamos observando que a aparente impossibilidade de se conceber o fim do
mundo como implicando a desaparigdo definitiva de todo tipo de humanidade ou de
vida — a impossibilidade de separar a ideia de mundo da ideia de vida, e esta da ideia
de agéncia, perspectiva ou experiéncia — é uma simples transposicao para o futuro da
nocao fundamental de uma origem antropomérfica do existente. Pode ter havido uma
humanidade de antes do mundo; mas ndo pode haver um mundo de depois da

humanidade, um mundo, em suma, desprovido de relagao e de alteridade.

Mas isso ndo € tudo. Veremos que os Amerindios tém algo mais a nos ensinar, em

matéria de fim de mundo.
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Humanos e terranos na guerra de Gaia

What do you do, after you stop pretending?
Dougald Hine, The Dark Mountain Project

Como vimos no inicio deste nosso ensaio, ha um sentimento crescente na cultura
contemporanea, o que ndo quer de forma alguma dizer uma convic¢do unanime e
sobretudo consistente (Latour 2013b), de que os dois actantes de nossa mito-
antropologia, a “humanidade” e o “mundo” (a espécie e o planeta, as sociedades e
seus ambientes, o sujeito e o objeto, o pensamento e o ser etc.), entraram em uma
conjungao cosmoldgica nefasta, associada aos nomes controversos de “Antropoceno” e
“Gaia”. O primeiro nome designa um novo “tempo”, ou antes, um novo tempo do
tempo — um novo conceito e uma nova experiéncia da historicidade —, no qual a
diferenca de magnitude entre a escala da histéria humana e as escalas cronolégicas da
biologia e da geofisica diminuiu dramaticamente, sendao mesmo tendeu a se inverter: o
ambiente muda mais depressa que a sociedade, e o futuro préximo se torna, com isso,
ndo s6 cada vez mais imprevisivel, como, talvez, cada vez mais impossivel. O segundo
nome, Gaia, designa uma nova maneira de experimentar o “espaco”, chamando a
atencao para o fato de que nosso mundo, a Terra, tornado, de um lado, subitamente
exiguo e fragil, e, de outro lado, suscetivel e implacavel, assumiu a aparéncia de uma
Poténcia ameagadora que evoca aquelas divindades indiferentes, imprevisiveis e
incompreensiveis de nosso passado arcaico. Imprevisibilidade, incompreensibilidade,
sensacao de panico diante da perda do controle, sendo mesmo da perda da esperanca:
eis o que sdo certamente desafios inéditos para a orgulhosa seguranca intelectual da

modernidade.

Trés autores nos serviram até aqui de guias em nossa andlise, ndo apenas por
reconhecerem a magnitude e a gravidade dessas transformagdes atuais, mas por
insistirem sobre a necessidade de uma reinvengao metafisica — uma reconceituacao e/

ou refiguracdo — das nocdes de humanidade e de mundo suscitadas pela entrada em

cena do Antropoceno e de Gaia: Chakrabarty, Anders, e Latour.'”?

2 Os escritos de Giinther Anders, ja o vimos, procuram extrair as implicacdes da entrada da
humanidade na “Era Atdmica”, mas sdo ricos de licdes para nossa queda no “Antropoceno”, dada a
densidade da relacdo, tanto epistemoldgica (Masco 2010, 2012) como ontoldgica, entre estas duas
balizas temporais.
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A espécie impossivel

Dipesh Chakrabarty, em “The climate of history”, chamava a atengdo para o fato de
que o Antropoceno parece exigir a retomada do conceito, recusado com estrondo
pelas teorias criticas da mundializacdo capitalista, de “humanidade” enquanto
“espécie humana”. Isto porque, dizia ele, as consequéncias da catdstrofe climatica s6
sdo compreensiveis quando pensamos os humanos como uma forma de vida, e sua
trajetéria mais recente (“holocénica” no estrito sentido etimolégico) como parte da
longa histéria da vida na Terra. Isso ndao significa, bem entendido, que se deva
subscrever um essencialismo especista pré-darwiniano, ou algum tipo de teleologismo
sociotécnico, ignorando o carater historicamente contingente do capitalismo e de sua
dependéncia do uso intensivo de combustiveis fésseis. Entretanto, sem a compreensao
daquilo que, fora dos limites estreitos da Histéria como disciplina académica, pertence
a chamada “histéria profunda”,’ isto é, as mutagbes genético-culturais que,
desencadeadas por oscilagoes e derivas multiciclicas ou catastréficas no
comportamento do Sistema Terra, criaram a espécie ha centenas de milhares de anos,
ndo podemos nos dar conta de quanto dependemos, como uma forma de vida entre
outras, das outras espécies existentes na Terra, e portanto das condicoes
termodinamicas planetdrias que sustentam a presente biosfera (e que sdao, como
sabemos, reciprocamente condicionadas por ela, ao menos em parte). O aquecimento
global, como ja repetimos mais de uma vez neste ensaio, trard alteracbes que
permanecerao durante muitas dezenas de séculos, talvez mesmo vdrias centenas de
milhares de anos. Nem mesmo o capitalismo pode durar tanto (o que ndo deixa de ser

um alivio).

Se a responsabilidade pelo colapso ambiental ndo pode ser uniformemente
distribuida — ¢é evidente quais foram as regides geograficas, as formacdes e os
segmentos sociais que se beneficiaram historicamente com os processos que o
desencadearam — suas consequéncias o serdo bem mais: “o Antropoceno”, adverte o
autor, “aponta para uma catastrofe compartilhada”. Ademais, ndo devemos perder de

vista as mudangas em curso no cenario geopolitico, com a emergéncia da China, India,

Brasil etc. enquanto poténcias econdémicas com um promissor futuro ecotéxico;'”

124 Shryock & Smail (orgs.) 2011, Brooke 2014.

' Embora o American way of life continue o campedo na corrida das emissdes per capita, em 2007 a
China ultrapassou os Estados Unidos ao se tornar o maior emissor mundial de diéxido de carbono em
termos absolutos. Veja-se Anderson & Bows 2011 para uma desoladora projecdo do aumento das
temperaturas globais em um cendrio que leva em conta o rapido crescimento das emissdes em paises
como China e India. Os autores mostram que, considerando-se essas emissdes, as metas de redugao
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juntamente com a inércia, a cobica e a intransigéncia dos paises centrais, esse
equivalente da corrida armamentista no plano da aceleragdao do crescimento vem
colaborando para o agravamento dos impasses diplomdticos sobre a “questao”
ambiental. Tudo se passa como se certas vitimas quisessem compartilhar também da
hoje invejavel condicdo (cui bono?) de futuros culpados, dentro da catdstrofe

compartilhada.

A nota polémica de “The climate of history” é a afirmagao de que a histéria (a
historicidade) da mudanga climatica ndo cabe dentro da histéria (e da historiografia) da
mundializagcdo, e que com isso a critica usual do capitalismo corre o risco de

subestimar tragicamente o verdadeiro problema:

A problemética da mundializagao nos faz ler a mudanga climatica meramente como uma crise
de gerenciamento capitalista. E inegdvel que a mudanca climética tem profundamente a ver
com a histéria do capital; mas uma critica que seja apenas uma critica do capital nao é
suficiente para dar conta das questdes relativas a histéria humana (...) uma vez que o
Antropoceno comega a despontar no horizonte de nosso presente (op.cit.: 212).

Resta que a consciéncia biocosmopolitica requerida pelo novo tempo reclamaria
um tipo de sujeito histérico que Chakrabarty estima, paradoxalmente, impossivel: a
humanidade como espécie, precisamente. O autor argumenta que o conceito de
espécie, mobilizado politicamente por naturalistas como Edmund O. Wilson,
“desempenha um papel quase-hegeliano (...) andlogo aquele que a multidao ou as
massas desempenham nos escritos marxistas”, mas que (ao contrdrio das massas
marxistas?) essa identidade coletiva é fenomenologicamente vazia.””® Os seres
humanos, diz Chakrabarty, jamais se experimentam como uma espécie, podendo

apenas se apreender intelectualmente como um exemplar do conceito:

Mesmos se pudéssemos nos identificar emocionalmente a uma palavra como humanidade
[mankind], ndo saberiamos o que é ser uma espécie,'” pois, na histéria das espécies, os
humanos sdo apenas um exemplo do conceito de espécie, como qualquer outra forma de vida.

estabelecidas para os chamados paises do Anexo | sdo irrisdrias, e incapazes de evitar um aumento bem
superior a 2°C, o qual, alias, esta longe de ser um limite “seguro”, como ja se acreditou. No cendrio
mundial, o Brasil ainda colhe os louros da reducdo de suas emissdes decorrentes do desmatamento entre
2004 e 2012; porém, além da retomada do desmatamento em 2013, as emissdes oriundas do setor de
energia vém assumindo uma importancia relativa cada vez maior. Ver o site do Observatério do Clima:
http://seeg.observatoriodoclima.eco.br.

26 E.O. Wilson, o célebre entomologista, pai da sociobiologia e hoje militante na luta contra o
aquecimento global, pode ser considerado como um dos sumos sacerdotes do culto daquela “Natureza”
da epistemologia de que fala Latour em sua primeira Gifford Lecture, definida pelos atributos da
exterioridade, unidade, des-animacao e indiscutibilidade.

27 Ou “que [tipo de] ser é uma espécie” — what being a species is.
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Mas ninguém nunca experimenta ser um conceito (op.cit.: 220).'*®

Confessamos nossa dificuldade em seguir o raciocinio do autor, neste passo crucial. E

possivel que a Chakrabarty falte aqui, por assim dizer, uma maior atengdo justamente

aqueles povos e discursos subalternos que ele tdo bem soube analisar alhures.'

Faltou-lhe talvez algo, um analogon conceitual que pudesse fazer as vezes daquela
natureza pré-especifica origindria, genérica e pré-histérica da “humanidade” que
encontramos nas mitologias indigenas, genericidade que torna justamente possivel a
humanidade de referéncia (o ethnos como “universal concreto”) uma apreensao
fenomenoldgica, tao intensa quanto se queira, de sua propria e precdria especificidade
enquanto bloco de afetos, corporalidade vivida, subjetividade perspectiva em tensao
cosmopolitica perpétua com as outras humanidades ocultas sob as corporalidades das
outras espécies. A solidariedade ontologica da “espécie humana” (i.e. o ethnos de
referéncia) com os demais povos, coletivos e interesses que povoam, disputam e
constituem a Terra ndo é, para muitos povos ndo-modernos, a consequéncia inerte
(conceitual) de uma histéria natural, mas um dado ativo (experiencial) da histéria social
do conjunto do vivente enquanto atualizagdo diferenciada da poténcia antropomorfa
pré-cosmolégica. O conceito de Antropoceno de Chakrabarty, em suma, nos parece

carente de comparativismo etnolégico e de curiosidade tradutiva.'’

E assim esse texto capital — que tem como um de seus méritos, em nosso

entender, a admissdao da insuficiéncia da critica do capitalismo para dar conta da crise

planetdria™'

— termina com uma surpreendente confissdo de perplexidade. A espécie
12 Ver o paragrafo inicial da “segunda fase” do Livro do Desassossego de Bernardo Soares/Fernando
Pessoa, onde se acha a meditagao: “Considerei que Deus, sendo improvavel, poderia ser; podendo pois
dever ser adorado; mas que a Humanidade, sendo uma mera idéa biolégica, e ndo significando mais que
a especie animal Humana, ndo era mais digna de adoragdo que qualquer outra especie animal” (Pessoa
2013: 225, conforme a ortografia original)

129 Um artigo recente de Idelber Avelar (2013), onde ele abre um didlogo entre as aporias cosmopoliticas
do Antropoceno (a partir de Chakrabarty) e o perspectivismo amerindio, é de grande pertinéncia para a
discussdo.

3% Pensemos nas “tibuas de traducdo” teonomdsticas de que fala Jan Assmann para o antigo Oriente
Médio, evocadas por Latour em sua primeira Gifford Lecture. E curioso, diga-se de passagem, que
Chakrabarty, ao discutir a vacuidade fenomenolégica do conceito de espécie, ndo se refira ao conceito
de Cattungswesen, o “ser genérico” — isto €, universal — do homem tematizado nos Manuscritos de
1844, o qual deu margem, nos bons velhos tempos, a uma intensa discussdo no interior do marxismo.
Nas versoes em inglés dos Manuscritos, o conceito é traduzido por “species being”.

1A constatagdo da insuficiéncia da sociologia critica do capitalismo ndo significa de forma alguma,
para Chakrabarty, que esta seja supérflua, e, menos ainda, errbnea. Mas ¢ indiscutivel que tal diagnéstico
implica uma sacudidela ideolégica, para ndo dizermos uma ferida narcisica, infligida as diferentes
versdes da esquerda que intitulam fiéis ao “materialismo histérico”, uma vez que o problema todo com a
sociologia da mundializacdo, no fim das contas, é justamente sua caréncia de materialismo e seu estreito
provincianismo histérico. Para uma estimulante critica recente ao uso da nogao de “espécie humana” ou
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humana, conclui Chakrabarty, talvez possa ser o nome provisério do sujeito de uma
“nova histéria universal dos humanos”. Mas, acrescenta, “nés jamais poderemos
compreender este universal”, um universal que emerge do sentimento compartilhado
de uma catastrofe — da iminéncia, isto €, de um “apocalipse nu, sem Reino” (Anders
op.cit.), em lugar da transfiguragdo gloriosa do apocalipse revoluciondrio que prepara
o Reino, ao modo cristdo e marxista."”” Este € um universal que nao pode subsumir
positivamente os particulares, e que assim sé merece o nome de “histdria universal
negativa” (op.cit.: 222). O que significa dizer que a dnica finalidade comum da
humanidade é seu fim, sua extingao? Com efeito, enquanto a expressao “histéria
universal” for acrescentado, como auto-evidente, o ambiguo complemento genitivo (e
restritivo) “dos humanos”, parece-nos que serd dificil sair, tanto intelectualmente como
“fenomenologicamente”, do Antropoceno, e prestar toda a atencdo necessdria a

intrusao de Gaia.

Gunther Anders (2007), embora recorra a nogao de espécie (ou “genre”, pelo
menos na versao francesa de Le temps de la fin) em sua reflexdo sobre a mutagao
sofrida pela humanidade com o advento da era nuclear — passamos da condicao de
um “género de mortais” para a de um “género mortal”, uma espécie cujo fim tornou-se
metafisicamente iminente — insiste sobre o carater equivoco de expressdes como
“ameaca da humanidade por si mesma” ou “suicidio atbmico”, as quais sugerem uma
imagem da humanidade como entidade dotada de uma esséncia Unica e universal,
apenas com a alma tragicamente dilacerada entre duas agoes possiveis, a de cometer e
a de ndo cometer o ato de “apertar o botao” do holocausto nuclear. O combate entre
essas duas possibilidades se daria, portanto, no intimo de cada um de nés, como um
conflito paradoxal entre duas inclinagdes opostas de nossa alma ou esséncia
especifica. Essa concepcao tem como atrativo parecer deixar um espaco a esperanga, a
esperanca de que nossa vontade, essa instancia supostamente neutra, pudesse exercer
o papel de arbitro, tomando a boa decisdo desde que devidamente informada pela
razao. Mas Anders pensa, bem ao contrario, que ndo temos o direito de dissimular a
existéncia, nesse tempo do fim inaugurado pelo advento da era nuclear, de dois lados

distintos e inconciliaveis, o dos culpados e o das vitimas. Nao se trata de suicidio, mas

“humanidade” como agente do colapso ambiental, que procura evitar o simplismo economicista, ver

Bonneuil & Fressoz 2013.

32 ”Da perspectiva atual de uma catastrofe total, Marx e Paulo parecem ter-se tornado

contemporaneos” (Anders op.cit.: 92).
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de assassinato de uma parte dessa espécie por outra parte dessa mesma espécie.'** Ao
mesmo tempo, dadas as caracteristicas da tecnologia nuclear, a aniquilacao acabaria
por atingir todos os humanos indistintamente, de maneira que, diz ele, a fissao darad
dialeticamente lugar a uma fusdo (“o efeito da guerra nuclear ndo conservard mais
qualquer traco de dualidade, pois os inimigos formardo uma Unica e mesma
humanidade vencida”, op.cit.: 79). Como para Chakrabarty, entdo, aparentemente s6
havera uma humanidade quando ndo houver mais humanidade nenhuma, quando

desaparecer o Gtimo ser humano da face da Terra."*

Na situacdo presente da catastrofe climatica que define o Antropoceno, a
distincao entre culpados e vitimas, como vimos, é historicamente clara de um ponto de
vista coletivo ou societario, mas algo dificil de tragar do ponto de vista da acdo
individual, uma vez que somos, hoje, muitos de nés (nés humanos e os varios nao-
humanos que escravizamos ou colonizamos) culpados e vitimas “ao mesmo tempo”,
em cada ato que praticamos, em cada botdo que apertamos, cada bocado de comida
ou de ragdo animal que engolimos — ainda que seja tao 6bvio como essencial que
nao se confunda a rede McDonald’s com o adolescente condicionado a consumir junk
food, a Monsanto com o pequeno agricultor obrigado a pulverizar glifosato no seu
milho geneticamente modificado, e menos ainda a inddstria farmacéutica com o gado
entupido de antibiéticos e hormoénios'”® De qualquer forma, se, como no caso do
apocalipse nuclear, todos acabaremos, uns mais cedo outros menos, vitimas da ruptura
dos “planetary boundaries”, isso ndao impede que se possam e devam identificar os
lados inimigos, como sugerird Latour e como ja escrevia o préprio Anders (op.cit.: 33):
“O tempo do fim em que vivemos... contém dois tipos de homens: os culpados e as
vitimas. Devemos levar em conta essa dualidade em nossa reacao: nossa tarefa tem por

nome ‘combate’”.'*®

33 Naio seria absurdo argumentar que a imagem da humanidade como esséncia tnica e universal ja
deixara de fazer “sentido metafisico” desde o programa nazista de exterminio dos judeus, antes portanto
de Hiroshima. Se a guerra nuclear total significa o fim da humanidade “por meio” do fim do mundo, a
Shoah significou o fim do “mundo da humanidade”, o mundo humanista europeu iniciado no
Renascimento. O fim da humanidade, neste sentido, comecou em Auschwitz, assim como o fim do
futuro comecou em Hiroshima.

3% Como na imensa maioria dos discursos anti-nucleares do tempo da Guerra Fria, também no texto de
Anders a Unica espécie cuja extingdo parece estar em jogo no apocalipse atbmico sdo os humanos. Ver
Danowski 2012a.

133 Além de forcado a se tornar canibal: Lévi-Strauss 1993, 2001.

3% Isto ndo impediu Anders de também sublinhar uma certa zona imprecisa na linha diviséria entre as
duas “humanidades”, ja que, no caso da corrida atdmica, o fato de um pais possuir a bomba criava uma
inseguranca interna igual ou maior do que aquela em que se encontravam os paises que ndo a possuiam,
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Anders defende o que chama de “apocaliptismo profilatico”. Em um raciocinio
algo semelhante ao que seria avangado no argumento da “heuristica do medo” de seu
amigo Hans Jonas (1985: 26-27), ele esclarece:

Se nos distinguimos dos apocalipticos judaico-cristdos classicos, ndo € apenas por temermos o
fim (que eles, de sua parte, esperavam), mas sobretudo porque nossa paixdo apocaliptica ndo

tem outro objetivo sendo o de impedir o apocalipse. S6 somos apocalipticos para podermos
estar errados.” (op.cit.: 29-30; nés sublinhamos).

A profecia do “fim do mundo”, neste sentido, deve ser performativamente anunciada
para que ndo se torne realidade.”” O que sugere, diga-se de passagem, toda uma outra
maneira de interpretar a nogao de “histéria universal negativa” de Chakrabarty. Temos
o dever de ser pessimistas, ¢ a mensagem fundamental de Anders, antecipando um
argumento de Clive Hamilton (2010) sobre a presente crise ambiental — e
contradizendo a posicdo expressa por Latour em uma entrevista recente (“tenho o
dever de ser otimista”, Latour 2013c)."*® Anders, em suma, clama por um verdadeiro
combate politico, uma “guerra” no sentido que Latour, por sua vez, tomard emprestado
de um pensador “t6xico”, ideologicamente antipodal ao autor de Le temps de la fin, a
saber, Carl Schmitt — a guerra como confronto estritamente imanente, sem
possibilidade de intervencdao de um arbitro externo ou de uma autoridade superior, no
qual é preciso confrontar o inimigo em um cendrio onde a aniquilagao fisica (a
“negacao existencial”) do outro é uma possibilidade real. Para Chakrabarty, como
vimos, os atores conjurados pelo Antropoceno sao a espécie humana e a Terra, mas,
embora os humanos tenham se transformado em uma megaforca natural, e o “Sistema
Terra” tenha assumido um comportamento imprevisivel como o que atribuimos as feras
(the climate beast...), o conflito parece a primeira vista ter um arbitro claro, que é a
Ciéncia: a climatologia, a geofisica, a histéria natural. Se quisermos sobreviver ao
Antropoceno, parece dizer Chakrabarty, é essa a instancia transcendente a que temos

ao torna-lo um alvo prioritario das outras poténcias atdmicas (op.cit.: 39-40). No caso do Antropoceno,
ao contrario, a desigualdade de condigdes é, pelo menos de inicio, bem mais clara — os paises que mais
contribuem para o aquecimento global sdo aqueles que se encontram, pelo menos temporariamente, em
situagdo de maior seguranga, devido a sua maior capacidade de mitigagdo econdmica dos efeitos
devastadores das mudangas climaticas sobre seus proprios territérios.

37 Entre alguns povos amerindios, os sonhos maus devem ser narrados publicamente ao acordarmos,
para que os eventos nele prefigurados nao se atualizem.

3% Diga-se de passagem que o préprio Latour havia recorrido ao argumento de Hamilton — enquanto
ndo perdermos toda esperanga, ndo faremos nada —, em “Waiting for Gaia” (Latour 2011b) e também
nas Gifford Lectures (2013a: 124). Recordemos, também, a adverténcia com que Steven Shapin,
contrariando uma exortagdo ao otimismo feita por Chomsky, conclui sua resenha recente de um livro
sobre Malthus: “[O] pessimismo a respeito da natureza, escopo e gravidade de nossos problemas pode
ser muito mais produtivo que um otimismo complacente. Se a necessidade é a mae da invengao, o medo
é a avé. Tenham medo [Be afraid]” (Shapin 2014: 29).
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que prestar ouvidos e obedecer. No apocalipse nuclear de Anders, ao contrario, se
podemos dizer que ndo haverd uma instancia exterior as partes interessadas, é porque
todos estao, seja do lado dos assassinos, seja do lado das vitimas, mas também porque,
ao mesmo tempo, todos serdo vitimas, inclusive o mundo onde o conflito se
desenrolara; em outras palavras, nao havera, como em Melancholia, nenhuma voz em
off para narrar o fim da histéria. A auséncia de uma entidade transcendente que
pudesse nos salvar do apocalipse (marcianos benevolentes que se curvassem
preocupados sobre a evolugao da Guerra Fria, por exemplo) se redobra, assim, pela
auséncia absoluta de mundo apds a conflagracdo nuclear total. O fim da guerra

atdmica seria o fim absoluto do mundo e o fim absoluto da humanidade.

Anders falava assim em um combate travado no “tempo do fim” para fazer recuar
“o fim dos tempos” — um combate politico pela paz, para evitar essa guerra que
paradoxalmente (ainda outro paralelo com o Antropoceno) ja comecara, tendo passado
a existir desde que a primeira bomba atomica passou a ser fabricavel, e que,
recordemos, ainda ndo acabou, pela mesma razdo. Bruno Latour fala em uma guerra
que, embora também ja tenha comegado, precisa ser “oficialmente” declarada para
que as conversagoes de paz sejam iniciadas, e para que com isso ndo so se evite o fim
do mundo pela generalizagcdo do ecocidio que acompanha o avanco da frente de
modernizacao, como para que se crie ou instaure um mundo, mais precisamente, um
“mundo comum”, um modus vivendi entre os habitantes de um planeta posto
doravante sob a égide de Gaia, um “personagem divino” (the6teros) muito diferente da
Natureza ou da Divindade do periodo moderno. Um personagem, sobretudo, que nao
tem nenhum interesse em servir de arbitro exterior de um conflito entre os dois povos,
os dois demoi inimigos que se opdem hoje em um combate mortal em torno do nomos

(ordem / distribuicao / apropriagao) da Terra."”

Latour vem ha muito apresentando as provas do desmoronamento histérico
objetivo da distincdo fundadora da Modernidade, aquela entre natureza e politica.
Mais recentemente, ele tem apontado o colapso ambiental planetdrio como ao mesmo
tempo o resultado mais real e a prova mais eloquente da irrealidade de tal distincdo —
o que configura uma situacao que poderiamos chamar de faléncia miultipla dos érgaos
do governo cosmopolitico (0 nomos) dos Modernos. Nas Gifford Lectures de 2013, a
relagdo entre os pdlos “humanidade” (o anthropos como demos) e “mundo” (a

“Natureza” como theos, mas também o mundo enquanto ordenado-apropriado pelos

139 A triade demos, theos e nomos estrutura a exposicdo da “teologia politica da natureza” das Gifford
Lectures.
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Modernos) é submetida a uma andlise detalhada, e reconstruida em termos que visam,
antes de mais nada, sublinhar o cardter fraturado, dividido, intotalizavel, polémico,
contingente — em uma palavra, politico — de ambos os actantes cada um por seu
lado, e da consequente impossibilidade de reparti-los, enquanto tais, em dois campos
homogéneos e opostos. Os dois personagens miticos de nosso ensaio formam aqui
uma figura de um lado s6; a humanidade nao esta do outro lado do ser, ela ndo é o
inverso ou o negativo do mundo, assim como o mundo ndo é o “contexto” (o
“ambiente”) de um Sujeito que o contra-define como Objeto. Nao é esta a dualidade

que conta, nem esta a negatividade que se impoe.

Entretanto, é exatamente por essa razao que é preciso reconhecer que estamos
numa guerra. Se a “Constituicao” moderna jd vinha ruindo a olhos vistos, como atesta
a proposta de reforma ontolégica dos Modernos longamente gestada por Latour e
finalmente apresentada em seu Enquéte sur les modes d’existence (2012), a crise
climatica, que pontua o livro de modo discreto mas insistente, e que € trazida ao
primeiro plano em suas pdginas finais, deu a essa guerra um carater de urgéncia,
colocando-nos a todos diante do imperativo de determinarmos na pratica quem sao
esses “todos”, contra quem exatamente a guerra se estd travando, e de que lado “nés”
estamos. O caminho para uma almejada futura paz universal sé poderd ser trilhado,
entende o autor, se comegarmos por uma multipla e combinada recusa do presente
agenciamento cosmopolitico (demos-theos-nomos) instaurado pelos Modernos.
Recusa, entdo, da unificagao precoce do multiverso (ou seja, recusa da unificagao do
“mundo”, esse espaco multinatural de coexisténcia dos planos de imanéncia tragcados
pelos inumerdveis coletivos que o percorrem e animam); recusa da anterioridade do
fato ao valor, do dado ao construido, da natureza a cultura; recusa do poder de policia
atribuido a Ciéncia como intermediario autorizado exclusivo da primeira Natureza;
recusa do Unico “verdadeiro” fetichismo, a saber, a pretensa referencialidade da
Economia como ciéncia da segunda Natureza (pretensao de medir valores instituidos
pela prépria atividade mensurante). Recusa, por fim, da ideia do anthropos como
entidade prematuramente unificada, figura que eclipsa, em nome, mais uma vez, de
uma Natureza — a “natureza humana”, esse estranho amadlgama da primeira e da
segunda Naturezas distinguidas na Enquéte sur les mode d’existence —, a pluralidade
contraditoria e heterogénea de condigoes e interesses dos coletivos que se véem diante

da terrivel teofania de Gaia.

Para seguirmos o argumento de “teologia politica” desenvolvido nessas Gifford
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Lectures que sao uma sorte de posfacio a Enquéte, comecemos pela releitura do pélo
“mundo” de nosso macro-esquema mitico. O autor nos exorta a testemunhar uma
transicao histérica em curso (e a lutar para que ela se complete) entre duas imagens do
mundo: a Terra moderna da ciéncia galilaica, uma esfera celeste entre outras, vagando
em um universo isotrépico e infinito, em conformidade com as leis eternas da
matematica, de um lado; e a Gaia de Lovelock e Margulis, regido local excepcional
dentro do universo, um apax césmico criado pela agéncia geomérfica da vida, cuja
contribuicao fisico-quimica para a constituicao de um sistema longe do equilibrio foi e
é determinante para a manutengao da vida ela prépria. A agéncia macrofisica dos
humanos sobre a qual insiste, com razao, Chakrabarty €, portanto, apenas um
exemplo, particularmente desastroso é verdade, para os humanos e muitos dos demais
viventes da presente época geoldgica, dessa inseparabilidade ontolégica universal
entre forma e fundo, o “vivente” e seu “ambiente”. O que Isabelle Stengers tao
apropriadamente chamou de “intrusdao de Gaia” marca um evento decisivo dentro
desse apax que é a Gaia de Lovelock, o advento de uma situagdo histérica nova, em
que deixou definitivamente de ser possivel vivermos sem considerar o sentido dessa

inseparabilidade.

A Terra-Gaia se separa assim da Terra-Corpo celeste, o sublunar volta a se
distinguir do supralunar, a ideia de “mundo” recupera um sentido radicalmente
fechado, o que significa também imanente: terrestre, local, préximo, secular, nio

unificado. A expressao “este nosso mundo sublunar”'*

aparece repetidas vezes nas
Gifford Lectures, sempre em contextos onde o autor distingue entre a situacao de
legalidade universal (quid juris?) da Natureza, tal como afirmada pela teoria da
relatividade ou pela mecédnica quantica'"'— legalidade que Latour ndo recusa
enquanto tal, mas apenas enquanto emanagao mistica de um modelo desencarnado de
uma Ciéncia posta como darbitro supremo, ordculo mistico de uma Natureza que veio,
supostamente, destronar as velhas Divindades — e a situacao de imbricagdo empirica,
essencialmente pratica (quid facti?) entre a humanidade e esta Terra, situacdo que

poderiamos chamar, desta vez com intencdo ndo pejorativa, de excepcionalismo

” o w

140 «[TThis sublunary realm of ours”, “sublunar oikos of Gaia” etc.

" Ainda que, ndo custa registar, a atemporalidade e a universalidade de tais leis estejam hoje em
discussdo: veja-se o trabalho de Lee Smolin, que retoma parcialmente ideias de Peirce (que sao também,
mas talvez o autor o ignore, ideias de Tarde e Nietzsche) sobre a historicidade das forgas cosmicas (cf.
Povinelli 2013).
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terrano.’*” E neste sentido, a escolha de que falava Paul Ennis mais acima, ao opor o
cosmocentrismo dos realistas especulativos, “desterritorializadores” firmemente
reterritorializados na Big Science — o saber fisico-matematico e o dispositivo tecno-
econdmico de acesso ao longinquo — ao geocentrismo da filosofia continental, no
caso de Latour representado por sua paixao pelas “ciéncias menores”, as ciéncias
terranas, no duplo sentido de ciéncias “terra-a-terra”, saberes do préximo (o solo, o
clima, a ecologia, a cidade), e de ciéncias seculares, saberes que engajam a natureza
como o correlato interno, multiplo, animado, controverso e perpetuamente in fieri da
atividade concreta dos cientistas — esta escolha ou esta decisao, diziamos, ganha aqui
toda a sua significagao politica. Uma significagao que Isabelle Stengers, alids, saberd
explicitar talvez ainda mais radicalmente que Latour, com sua nocao de “slow
science”. Pois a Unica coisa que é preciso acelerar, em vista da proximidade crescente
da “barbarie por vir”, é precisamente o processo de desaceleracdo das ciéncias e da

civilizacdo que, em mais de um sentido, vive as custas delas (Stengers 2009, 2013b).

Mas a Terra-Gaia de Latour ndo é, por ser essencialmente animada — como em
um conto de fadas, em que tudo pode sair do cendrio para se tornar um ator no
proscénio —, uma entidade superanimada ao modo de uma misteriosa Eminéncia
onipotente, algo como um superorganismo dotado de uma forma misteriosa de
intencionalidade que fosse como a resultante equilibrada de todas as forgas que atuam
em seu seio, o que suporia um Engenheiro ou Governador no comando, que apenas
distribuisse os papéis e fungdes as “partes” previamente existentes, coordenando-as
através de circuitos de retroalimentacdo.'” Na releitura (no “portrait” cientifico, diria
com uma piscadela um deleuziano) de Lovelock por Latour, Gaia é um gigantesco
acordo discordante, mutdvel e contingente (uma bagunga, “a mess” — op.cit.: 68) das
intencionalidades mudiltiplas e distribuidas por todos os agentes. Cada organismo
manipula seus vizinhos “para tornar sua prépria sobrevivéncia um pouco menos
improvavel” (id.: 67), o que dissolve a oposicdao entre dentro e fora, organismo e
ambiente, ja que o ambiente de cada organismo, e portanto de todos os organismos,
sao os demais organismos (0o ambiente enquanto sociedade de sociedades, como no
mundo amerindio?), suas intencionalidades entrelagadas formando “ondas de acao”

que se superpdem (como as monadas de Tarde?) em ciclos perpétuos de fluxo e

%2 Ver também Latour 2011b, onde a distingdo sublunar/supralunar aparece pela primeira vez, talvez
derivada da série de Sloterdijk sobre as “Esferas”.

' Pelo mesmo motivo, isto é, por ndo ser uma obra de arquitetura ou engenharia, Gaia tampouco pode
ser re-engineered (op.cit.: 66), o que sugere que o autor ndo guarda grandes esperangas quanto aos
projetos de “geoengenharia do clima”.
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refluxo, expansdo e contracdo. Se Gaia também é um mundo vivo e plural, como
diziamos acima do mundo edénico da wilderness, nao se trata porém de um mundo
harmonioso ou equilibrado, e muito menos dependente, para sua persisténcia, da
exclusao da humanidade, como se esta fosse um invasor extraterrestre chegado para
estragar um idilio pastoril. O mundo edénico é um mundo sem histéria (esta s6
comega, justamente, com a expulsao do paraiso), ao passo que Gaia é antes de mais
nada feita de histéria, ela é histéria materializada, uma sequéncia contingente e
tumultudria de eventos antes que o desenrolar de uma causalidade “supralunar”
obediente a leis intemporais. Na concepgao de Latour, assim, é menos a histéria
humana que vem se fundir inesperadamente com a geohistéria, mas sim a Terra-Gaia

que se torna historicizada, narrativizada'

como a histéria humana — compartilhando
com esta, alids, e a ressalva é essencial, a auséncia de qualquer intervencao de uma

Providéncia.

Resta saber quem é o demos de Gaia, o povo que se sente reunido e convocado
por essa entidade, e quem é seu inimigo. E preciso, diziamos, comecar por rejeitar
qualquer candidato Unico a (in)dignidade de ser o epdnimo do Antropoceno. A nocao
wilsoniana de espécie é afastada menos por sua evanescéncia fenomenoldégica, ao
modo de Chakrabarty, do que por ser ela tributaria da Natureza apolitica e a-histérica
da Modernidade, assim como do poder arbitral absoluto da Ciéncia. Mas as massas
revolucionadrias da esquerda classica, esta outra encarnacdo recorrente do universal
moderno, tampouco dariam conta do recado, uma vez que sua vitéria continua a
depender, a crermos nos mais recentes corifeus da filosofia da praxis, de uma
generalizagdo e intensificagdo da frente de modernizacdo, nos planos tanto pratico
(destruicdo ambiental) como tedrico (culto a Natureza e a Razdo). O que o
Antropoceno pde em cheque, justamente, é a prépria nocao de anthropos, de um
sujeito universal (espécie, mas também classe ou multidao) capaz de agir como um sé
povo. A situagdo propriamente etnopolitica do “humano” como multiplicidade
intensiva e extensiva de povos deve ser reconhecida como implicada diretamente na
crise do Antropoceno. Se ndo existe um interesse universal humano positivo, é porque
existe uma diversidade de alinhamentos politicos dos diversos povos ou “culturas”
mundiais com muitos outros actantes e povos ndo-humanos (formando o que Latour
chama de “coletivos”) contra os auto-intitulados porta-vozes do Universal. O
multiverso, o estado ante-némico ou pré-césmico de fundo, permanece nao unificado,

tanto do lado da humanidade como do mundo. Toda unificagao esta (sob um modo

%% Gaia é o agente de uma geostory antes que o paciente de uma geohistory.
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que poderiamos chamar de multiplamente hipotético) no futuro, e dependera da
capacidade de negociacdo uma vez declarada a guerra, a “guerra de mundos” como a

chamou Latour em outro texto.

9 A guerra de mundos, nesse texto mais antigo (Latour 2002), dizia respeito sobretudo
as relagdes entre os Modernos e os outros povos no chamado front de modernizagao.
Certos de seu acesso privilegiado a Natureza, os Modernos atribuiam-se o papel de
civilizadores, aqueles que iriam convencer todos os povos recalcitrantes a se reunirem
sob o manto de um mundo comum (um regime ontolégico e cosmopolitico Gnico),
que, ndo por acaso, era também o mundo dos Modernos. Frente aos sinais cada vez
mais evidentes de ruina da “Constituicao” (a cosmopolitica) que os guiou durante 300
anos, Latour se apresentava entdo como o diplomata dos Modernos, que os ajudaria a
compor uma verdadeira paz e verdadeira unidade por vir, com a condicdo de que eles
reconhecessem a existéncia de uma verdadeira guerra ali onde enxergavam apenas
uma questao de policia e de “ressocializagao” de delinquentes ontolégicos (os nao-
modernos). Treze anos depois, nas paginas finais da Enquéte sur les modes d'existence,
nosso autor fala no surgimento de dois novos e imprevistos fronts de guerra, que talvez
ajudem a convencer os modernos da necessidade de negociar a paz: o primeiro é a
constatagdo de que, no Oriente e no Sul, outros povos aprenderam bem demais sua
licdo, tomando para si a vontade de modernizar, mas segundo suas préprias (e
temiveis) condigoes; o segundo € a “irrupcao de Gaia”, essa natureza hipersensivel do
Antropoceno, um estranho inimigo cuja existéncia precisamos reconhecer se
quisermos ter alguma chance de sobreviver como civilizagao. Nas Gifford Lectures,
Latour, como vimos, redefine os dois lados inimigos como “Humanos” (os Modernos
que acreditam poder continuar vivendo na Natureza unificada e indiferente do
Holoceno) e “Terranos” (o povo de Gaia), embora por vezes também se refira a guerra
dos Humanos contra Gaia, esta Ultima aparecendo portanto como o inimigo dos
Humanos (2013a: 121-122).

A guerra de Gaia é uma guerra de mundos, e ndo um conflito sobre o estado presente
e futuro do mundo, porque nao estamos discutindo se hda ou ndo aquecimento global,
ou um colapso ambiental em curso, visto que este é um dos fendmenos mais bem
“referenciados” (no sentido de Latour 2012: cap. 3) da histéria das ciéncias. Nao se
trata de um matter of fact, uma questao sobre fatos, uma vez que nao ha controvérsia
significativa entre os cientistas a respeito da origem antrépica da catastrofe climatica.
O que ndo impede que parcelas da opinido publica, da academia inclusive — para
nao falarmos dos governos, das grandes corporacdes e de seus “mercadores da

davida” (Oreskes & Conway 2010) — questionem tal consenso, e insistam em uma
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politica do business as usual, ou no otimismo verde-capitalista da “crise como

oportunidade”.'” Isso se da porque a teoria racionalista da agao (estabelecer os fatos
— discutir as medidas a tomar — passar a agao) nao funciona neste caso, como nao
funcionou no caso da crise nuclear da Guerra Fria, onde matters of fact e matters of
concern mostravam-se indissoluvelmente imbricados. O que estd em disputa na
controvérsia ambiental s3ao posicoes onde os atores estdo politicamente implicados,
onde alguns tém tudo a perder e outros muito a ganhar, e onde portanto a distincao
entre “fato” e “valor” ndao tem qualquer, justamente, valor."*® Trata-se de uma situacao
de guerra civil, e ndo de uma operagao de policia executada a partir de um lugar de
autoridade legitima (trazer delinquentes “de volta a razao”, por meio da aplicagao da

Lei). Trata-se, em suma, de decidir em que mundo nés queremos viver:

Serdo os enunciados sobre os conflitos ecolégicos mais do tipo “o ponto de ebulicdo da dgua”
ou mais do tipo “a ameaga da Guerra Fria”? Em outras palavras, estamos lidando aqui com um
mundo feito de fatos [matters of fact] distantes ou com um mundo composto de preocupagdes
[matters of concern] altamente sensiveis? Isso € mais um claro divisor de 4dguas, pois os que se
encontram de um lado e do outro da fronteira, literalmente, ndo habitam o mesmo mundo. Para
falarmos de maneira direta: alguns de nés estdo se preparando para viver como Terranos no
Antropoceno; outros decidiram permanecer como Humanos no Holoceno. (Latour 2013b: 11)

Isto ndo significa, supomos, que informar-se corretamente sobre o conhecimento que
as ciéncias pertinentes vém produzindo sobre o aquecimento global nao seja um fator
de peso capaz de trazer muitos “humanos” para o lado terrano — como, de resto, esta

acontecendo.

Mas se os Terranos do Antropoceno ndo se confundem com toda a espécie
humana, isto significaria que o povo de Gaia é uma parte desta espécie, e desta

espécie exclusivamente? Os Terranos sdo o partido por quem Latour parece se

inclinar,'

aquele que ele procura suscitar nas suas conferéncias de teologia politica.
' Mesmo as pessoas que aceitam o consenso, diz Latour, demasiadas vezes ndo se sentem capazes de
fazer nada de concreto e imediato para que possamos escapar da catastrofe. Somos negacionistas
praticos em nosso quietismo comodista ou fatalista, constata consternado nosso autor, falando por
muitos — ainda que ndo, vale notar, por todos...

%6 Ver Shapin (op.cit.: 29), sobre o perene debate em torno da tese de Malthus: “Os debates
malthusanianos concernem a pesquisa cientifica, mas uma pesquisa que se acha ela propria envolvida
em debates em curso, de natureza moral — e dificilmente podemos esperar que de tal tipo de debate
possa emergir um consenso”.

"7 A passagem acima citada é, salvo engano, o extremo de radicalidade e de engajamento j& assumido
por Latour, que permanece algo ambivalente quanto a sua posicdo nesta guerra entre os dois mundos.
Embora diversas vezes tenha se declarado (ou confessado) diplomata dos Modernos, nao € dificil ver que
nosso autor vem tendendo cada vez mais para o lado oposto, parecendo querer agir, como disse Alyne
Costa (2014), “como um Terrano infiltrado junto aos Humanos”, com a missdo de converté-los e



96

Ligados ontolégica e politicamente a causa da Terra, os Terranos se erguem hoje em
guerra (mas, espera Latour, repetindo estranhamente Carl Schmitt, “eles podem vir a ser
os artesaos da paz”) contra os ambiguos e traicoeiros Humanos, que sdao, bem
entendido, os Modernos, essa raga — originalmente norte-ocidental, mas cada vez
menos européia e mais chinesa, indiana, brasileira — que negou a Terra duas vezes,
seja afirmando-se tecnologicamente liberta das provagoes da natureza, seja definindo-
se como a Unica civilizacdo que escapou do mundo fechado (mas perigoso e
imprevisivel) dos animismos arcaicos e soube abrir-se ao universo infinito (mas

saturado de imperturbdvel necessidade) da natureza inanimada.

Mas o autor de Nous n’avons jamais été modernes parece nao saber muito bem o
que pensar de seus Terranos. Por vezes estes sao concebidos como uma rede
emergente de cientistas latourianos independentes (em oposicdo aos cientistas
modernistas e seus patrdes corporativos), praticantes de uma ciéncia “plenamente
encarnada”, dinamica, politizada e orientada para nosso mundo sublunar; eles
representam a “pequena, mintscula fonte de esperanga” que o autor nio estd muito
seguro se ainda convém mantermos (cf. “é meu dever ser otimista”...). Outras vezes, 0s
Terranos aparecem como o nome de uma causa comum, que concerne a todos os
coletivos do planeta, mas que s6 pode se consolidar se os futuros ex-Modernos fizerem
seu ansiosamente aguardado voto de humildade e abrirem o espaco de interlocucao
cosmopolitica:

Se o multiverso for reintroduzido e se as ciéncias naturais forem re-situadas dentro dele, sera
enfim possivel permitir que os outros coletivos cessem de ser “culturas” e tenham acesso pleno a
realidade, deixando-os compor, usando outras chaves, outros modos de extensdo que aquele
Gnico admitido pela producdo de conhecimento [cientificol."® Tal reinterpretagdo §é
especialmente relevante nos dias que correm, porque, se a Natureza ndo é universal, os climas
sempre foram importantes para todos os povos. A reintroducdo do clima como a nova

preocupacao cosmopolitica da toda uma nova urgéncia a esta comunalidade [communality]
entre os coletivos (Latour 2013a: 50).

O lance de dados do “mundo comum”, assim, jamais abolira o multiverso. Ele é menos
uma questdo de universalidade tedrica que de interesse pratico, uma questdo de
subsisténcia, no sentido o mais forte possivel deste termo. O clima, a coisa variavel e
inconstante por exceléncia, torna-se o elemento de sincronizagao histérico-politica do

interesse de todos os povos do mundo. O “tempo que faz”, o tempo-clima, se torna o

finalmente ajudé-los a se juntar ao povo de Gaia.

148 Os termos “chave” ou “clave” (clé, no sentido musical) e “modo de extensio” remetem ao
vocabulério da Enquéte sur les modes d’existence.
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que conta (no) “tempo que passa”’, o tempo-histéria. Neste sentido, o mundo comum
latouriano é o oposto do “mundo sem nés” no sentido do universo sem ninguém, o
cosmos unificado pela auséncia da experiéncia, pela irrealidade de tudo que nao seja

figura e movimento.

Mas, como dissemos, nosso autor hesita na identificacio de seus Terranos. Nas
Gifford Lectures, Latour traduz “Terriens” por “Earthlings” ou, mais frequentemente, por
“Earthbound people”, jogando com as mdltiplas conotacdes desta palavra composta: o
povo que se destina a Terra, que esta preso a Terra, que se acha enfeiticado pela Terra...
Na quinta conferéncia, ele identifica este “povo-preso-a-Terra” a dupla humana de O
cavalo de Turim (o cavalo do titulo, personagem crucial, desaparece como Terrano na
analise de Latour, como nota Fausto 2013), condenada perpétua a sobreviver — seria
preciso poder dizer “subviver” — em uma Terra que vai perdendo sua condicao de
mundo. Esta aproximagdo, confessamos, soa-nos terrivelmente enigmatica. Seria sem
davida razodvel, por exemplo, tomarmos a monotonia mortal que esmaga os
protagonistas do filme de Tarr como uma imagem eloquente da condicdo de tantos
povos indigenas do planeta, depois da passagem da frente de modernizacao por suas

vidas,'*

ou, talvez, como pretendem alguns, por uma alegoria do fracasso vergonhoso
do socialismo. Mas nao deveriamos entdo, neste caso, esquecer de mencionar que
uma solitaria e incongrua promessa de alegria atravessa por alguns minutos o filme,
trazida e levada embora pela carroca dos ciganos que passam barulhentamente pela
propriedade, pedindo agua, e depois seguem adiante, deixando com a protagonista
feminina (convidada, ela ndo quis acompanhd-los) um misterioso livro que fala no
fechamento e demolicdo das igrejas.””® Talvez sejam eles a verdadeira imagem
antecipatéria da vanguarda dos Terranos, aqueles capazes de levar a guerra contra os
Humanos até seus momentos decisivos. Pois € dificil conceber o povo de Gaia como
uma Maioria, como a universalizagao de uma boa consciéncia “europeia”; os Terranos
ndo podem ndo ser um povo “irremediavelmente menor” (por mais numerosos que
venham a ser), um povo que jamais confundiria o territério com a Terra."””' Eles se
parecem assim, talvez, antes que com o “pulblico fantasma” das democracias

ocidentais (Lippman via Latour 2008), muito mais com aquele povo que falta de que

falam Deleuze e Guattari, o povo menor de Kafka e Melville, a raca inferior de

9 Ver Wagner 1981: 89, sobre o tédio que se percebe “nas escolas de missdo, nos acampamentos de

124

refugiados e, por vezes, em aldeias ‘aculturadas’”.

%% O livro é uma “anti-Biblia” nietzscheana, explica o diretor na entrevista citada mais acima (Tarr
2011).

14O territério é alemdo, mas a Terra é grega” (Deleuze & Guattari 1980: 418).
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Rimbaud, o Indio que o filésofo devém (“talvez ‘para que’ o indio que é indio se torne
ele mesmo outra coisa e se arranque de sua agonia”) — o povo por vir, capaz de opor
uma “resisténcia ao presente” e de assim criar “uma nova terra”, o mundo por vir
(Deleuze & Guattari 1991: 104-05)."

O fim do mundo como acontecimento fractal

Eu nao quero morrer de novo

Davi Kopenawa

Mais adiante na sua exposicdo, Latour se pergunta se ndo seria possivel aceitar a
candidatura “daqueles povos que pretendem estar reunidos sob a égide, por exemplo,
de Pachamama, a deusa da Terra” (op.cit: 126). Ele esta-se referindo, é claro, aos povos
amerindios e seus congéneres ndo-modernos, que vém crescentemente adaptando a
retérica ambientalista ocidental a suas cosmologias, vocabuldrios conceituais e
projetos existenciais, e retraduzindo estes Gltimos para uma linguagem modernizada de
inequivoca intencao politica — visando com isto fazer a civilizacdo que se julga a
inventora da politica, e que tal invengdo a distingue, entender que a politica é apenas
um departamento da cosmopolitica, e que isto a iguala a todas as outras. A voz desses
povos comeca a ser ouvida em pelo menos alguns setores das sociedades privilegiadas
do “Norte global”, aqueles que ja se deram conta de que, desta vez, as coisas podem

acabar mal para todo mundo, em toda parte, de um modo ou de outro.

Mas sucede que o autor ndo acredita que essa “gente de Pachamama” esteja a

altura do desafio:

Se ao menos, duvida ele, pudéssemos estar seguros de que aquilo que passa por respeito pela
Terra ndo se deve apenas ao pequeno efetivo populacional e ao carater relativamente rudimentar
[the relative weakness] da tecnologia desses povos. Nenhum desses povos ditos “tradicionais”,
cuja sabedoria nés frequentemente admiramos, esta preparado para ampliar a escala de seus
modos de vida até as dimensdes das gigantescas metropoles técnicas em que hoje se amontoa
mais da metade da raca humana. (Latour 2013a: 128)

Parece-nos que Latour ndo considera a possibilidade de que as em geral pequenas

52 A aproximacdo dos Terranos ao “povo que falta” foi-nos sugerida por Juliana Fausto no artigo:
“Terranos e poetas: o povo de Gaia como povo que falta” (2013).
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populagdes, e a tecnologia “relativamente rudimentar” dos povos indigenas e de tantas
outras minorias sociopoliticas da Terra, venham a transformar-se em um exemplo, um
“recurso” e uma vantagem cruciais em um futuro pds-catastrofico, ou, se preferirem,
em um mundo humano permanentemente diminuido. Nosso autor ndo parece estar
preparado, ele, para encarar de frente a situagao altamente provavel de que sejamos
nos, os povos do Centro, com nossas sociedades de “avancada” tecnologia, povoadas
de automatos obesos, mediaticamente teleguiados, psicofarmacologicamente
estabilizados, dependentes de um consumo (de um desperdicio) monumental de

energia,'”’

vivendo como doentes heteronomicamente sustentados por aparelhos de
delicada e carissima manutengdo — que sejamos nds, em suma, que tenhamos muito
em breve que baixar a bola, reduzindo a escala de nossos confortaveis modos de vida.
Com efeito, se ha alguém que precisa “estar preparado” para alguma coisa, este

alguém somos nos, a gente amontoada nas “gigantescas metropoles técnicas.”

A oposicao latouriana entre Modernos e ndo-Modernos, desenvolvida no livro
seminal de 1991, apoiava-se largamente numa “diferenca de escala”, isto é na
diferenca de comprimento das redes sociotécnicas nestes dois regimes dos coletivos.
Em sua proposta de uma nova Constituicdo, o autor afirmava a desejabilidade de se
preservarem as “redes longas” dos coletivos modernos, por constituirem elas, em sua
opinido, um avanco histérico inegdvel. Mas ja& vimos como a definicdo mesma do
Antropoceno consiste no fenébmeno do colapso das magnitudes escalares. Quando a
espécie-agente biologico se torna a espécie-forca geofisica (pela mediagao histérica da
espécie-engenheira), quando a economia politica se encontra com a entropia césmica,
sdo as ideias mesmas de escala e de dimensdo que parecem fora de escala. E afinal de
contas, ndo é o préprio Latour, nas suas conferéncias de 2013, quem observava que
“nada estd mais na escala correta”? O que sabemos nds ao certo sobre as ampliacoes e
redugdes de escala que teremos que sofrer no correr deste século? Nao muito. O futuro
é cada mais mais incerto, ou melhor (ou pior), o que dele se pode saber ao certo é que,

como na cangdo, “nada sera como antes”."*

133 “IEste] ‘anthropos’ cuja civilizacdo ja é hoje movida a 12 terawatts, e que se encaminha para 100 TW
se o resto do mundo se desenvolver até o nivel de consumo de energia dos Estados Unidos — um
nimero espantoso, se considerarmos que as forgas envolvidas no movimento das placas tecténicas nao
geram mais do que 40 TW de energia” (Latour 2013a: 76). Varias fontes indicam, na verdade, um
consumo global maior, da ordem de 15 TW, e especificam que os EUA, com 5% da populagdo mundial,
consomem 26% dessa energia total.

1% Nao podemos, aqui, sendo recomendar a leitura das criticas argutas que Marilyn Strathern dirigiu a
ideia latouriana das “redes longas” dos modernos, e das reflexdes da mesma autora sobre a escalaridade
enquanto um instrumento (e/ou efeito) da teoria antropolégica antes que como uma propriedade de
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Quanto ao pequeno efetivo populacional dos povos “ditos tradicionais”, bem,
segundo uma estimativa recente da ONU," existem cerca de 370 milhdes de pessoas
indigenas — membros de povos que nao se reconhecem nem sdao reconhecidos como
cidaddos-padrao dos Estados que os englobam e, frequentemente, os dividem —
espalhadas por 70 paises do mundo. Por certo que esse nimero ndo chega nem perto
dos 3,5 bilhdes de pessoas (= metade da raca humana) que se acha amontoada nas
nossas metrépoles técnicas — cerca de um bilhdo das quais, alids, vive em favelas nao
especialmente “técnicas” (Davis 2005)"*— mas ele é, afinal, maior do que a
populagdao dos Estados Unidos (314 milhdes) e do Canada (35 milhdes) somados, o
que deve significar alguma coisa. Mas sobretudo, e mais uma vez, o que sabemos nés
das transicoes demograficas que aguardam a humanidade até o final deste século, ou
mesmo bem antes disso, se considerarmos que podemos chegar a 4°C de aumento na
temperatura média global ja em 2060 ou 2070 (Betts et al. 2011)? Sem esquecermos, é
claro, o conhecido argumento de que, se todos os sete bilhdes de pessoas do mundo
adotassem o American way of life — a bizarra versao americana do “vivir bien” —
seriam necessarias cinco Terras. Isto significa que o pais ao norte do México estd
devendo no minimo quatro mundos ao resto do mundo, em uma transformacao inédita
do tema mitico da “humanidade sem mundo”. Além de haver gente demais no mundo
(infelizmente, ndo ha racionalizacao que destrua essa evidéncia), h4, sobretudo, gente
de menos com mundo demais e gente demais com mundos de menos — e é aqui que

a coisa pega.

Plus intra, conclama Latour (2013a: 129-30) contra esse perigo, corrigindo e
atualizando o velho plus ultra do tempo das grandes navegacdes — as quais, nao
esquegamos, inauguraram o moderno “nomos da Terra” as custas do exterminio de
centenas de milhdes de seres humanos. E imperativo, agora, reconhecer a existéncia de
limites (“Os Terranos devem explorar a questao dos seus limites” [loc.cit.] —
declaragdo que, ousamos dizer, é um verdadeiro tipping point na visdao de mundo

latouriana...), penetrar-se da ideia de que toda agdo, neste nosso mundo sublunar, tem

fendbmenos observaveis, por assim dizer, a olho nu. Vérios capitulos de O efeito etnografico e outros
ensaios, a coletdnea recém-publicada em portugués (Strathern 2014), tratam destes temas, bem como o
livro essencial Partial connections (Strathern 2004).

1% United Nations Permanent Forum on Indigenous lIssues: “Who are indigenous peoples?”: http:/
www.un.org/esa/socdev/unpfii/documents/5session_factsheet1.pdf.

1% Ver também Vidal 2003, e algumas fotos eloquentes em https://catracalivre.com.br/geral/arquitetura/
indicacao/a-desigualdade-social-pelo-mundo-captada-em-6-imagens-aereas/#jp-carousel-649248.



https://catracalivre.com.br/geral/arquitetura/indicacao/a-desigualdade-social-pelo-mundo-captada-em-6-imagens-aereas/#jp-carousel-649248
https://catracalivre.com.br/geral/arquitetura/indicacao/a-desigualdade-social-pelo-mundo-captada-em-6-imagens-aereas/#jp-carousel-649248
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um custo, isto é, consequéncias que retroagem inevitavelmente sobre o agente.””” A
maxima de Latour parece-nos, evidentemente, mais que sensata. (Tarde, como vimos,
ja propusera em seu fragmento uma versao realmente radical do plus intra...) N6s a
entendemos, entretanto, como uma exortacdo a que NnOs preparemos para uma
intensificagdo nao-material de nosso “modo de vida”,"® isto é, para uma total
transformacao do dito modo, em um processo que passe imperativamente ao largo de
toda fantasia de “mestria prometeica” ou controle gerencial sobre o mundo tomado
como Outro da humanidade: é chegada a hora de transformarmos a enkrateia, o
dominio ou mestria de si mesmo, em projeto coletivo de re-civilizagao (“civilizar as
praticas modernas”, escreve Stengers 2013b: 113), ou, quem sabe em um projeto —
talvez mais “molecular”, menos titanico — de incivilizagao.” O plus intra deve
significar, desse modo, uma tecnologia da frenagem, uma des-economia liberta da
alucinagdo do crescimento continuo, e uma insurreicao cultural (se nos permitem a

expressao) contra o processo de zumbificagcao do cidadao-consumidor.

Uma palavra sobre a técnica. Assim como Latour vem procurando dissolver o
fatidico amalgama entre a Ciéncia e as ciéncias, cuidamos ser necessario fazer o
mesmo no que concerne a relacdo entre a Técnica e as técnicas, rejeitando uma
interpretacdo unidirecional e modernista da Técnica que a toma por uma esséncia
onto-antropolégica que desabrocha triunfalmente na Histdria (os tecnéfilos do género
Breakthough Institute sdao tao essencialistas como seus inimigos retro-heideggerianos).
Pois ha técnicas terranas como ha técnicas humanas, diferenca que ndo se reduz,
pensamos, a mera questao do comprimento de suas redes. A guerra entre os Terranos e
os Humanos vai se travar essencialmente neste plano, sobretudo quando incluimos na
categoria alargada e pluralizada das técnicas toda uma gama de agenciamentos
sociotécnicos e de invengOes institucionais, alguns muito antigos, outros muito
recentes, que vao dos sistemas de parentesco e dos mapas totémicos dos aborigenes
australianos a organizagao horizontal e a tatica defensiva “Black Bloc” dos movimentos
de protesto altermundialistas, das novas formas de producao, circulagao, mobilizacao e
comunicagao criadas pela internet (Wark 2004), as organizacoes de guarda e troca de

sementes e cultivares tradicionais em varias zonas de resisténcia camponesa pelo
7 Ver o conceito de loop (circuito, volta, retorno, retroacdo) como constitutivo da “terranidade” na 42
conferéncia — Latour 2013a: 95.

% Projeto que um dos presentes autores chamou alhures de “suficiéncia intensiva” (Viveiros de Castro
2012).

13 Para a ideia de incivilizacdo (uncivilisation), ver o manifesto do Dark Mountain Project: http://dark-

mountain.net/about/manifesto/.
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mundo afora, aos eficientes sistemas de transferéncia financeira extra-bancarios do tipo

hawala, a arboricultura diferencial dos indigenas amazonicos, a navegacdo estelar

160

polinésia, aos “agricultores experimentadores” do semidrido brasileiro,'® a inovagoes

hiper-contemporaneas como o movimento das ecovilas, a psicopolitica do

tecnoxamanismo ou as economias descentralizadas das moedas comunitarias, do

161

bitcoin e do crowd sourcing.'' Nem toda inovagao técnica crucial para a “resiliéncia”

da espécie precisa passar pelos canais corporativos da Big Science ou pelas
longuissimas redes de humanos e nao-humanos mobilizadas pela implementacao de
“tecnologias de ponta”. Latour, de resto, o reconhece perfeitamente em uma passagem

de sua recente Enquéte sur les modes d’existence:

Se quisermos que o verbo ecologizar se torne uma alternativa a modernizar, precisaremos
estabelecer com os seres técnicos muitos outras transagdes. [...] Os aborigenes australianos,
cuja caixa de ferramentas ndo continha sendo alguns pobres artefatos — de pedra, de chifre ou
de pele — souberam entretanto estabelecer com os seres técnicos relagbes de uma
complexidade que continua deixando os arquedlogos estupefatos: os diferenciais de resisténcia
que els agenciavam, iam-nos buscar antes na matéria [no estofo?] dos mitos e na sutil textura
dos lagos de parentesco e das paisagens. Que sua materialidade seja fraca aos olhos
colonizadores ndao diz nada sobre a inventividade, a resisténcia e a durabilidade desses
agenciamentos. Para conservar as chances de negociacdo sobre os suceddneos dos atuais
dispositivos de producdo, é fundamental restituir aos seres da técnica uma capacidade que os
libere inteiramente de sua pesada instrumentalidade. Liberdade da manobra indispensavel para
inventar os dispositivos a serem empregados quando for preciso desmantelar a impossivel frente

de modernizacdo. (2012: 234; nds sublinhamos).

Na versao eletronica da mesma Enquéte, o autor acrescenta uma nota sobre essa
relacdo inesperada entre a tecnologia “neolitica” dos aborigenes e o desmantelamento
por vir da frente de modernizacdo, ou o que chamamos de intensificagdo ndo-material
do nosso modo de vida. Ela deixa claro o significado de seu “plus intral” como
afirmacao de uma posicao ndo-aceleracionista, ndo-tecnotriunfalista sobre o novo
nomos da Terra:

A antropologia das ténicas, a etnotecnologia, a etnoarqueologia, cada qual a sua maneira, tém

multiplicado descri¢des alternativas que permitem separar a técnica do estreito repertério

etnocéntrico da produgdo, do trabalho, da ‘base material’, sem com isso nada perder da
objetivade tao particular facultada pelo encontro com os seres de TEC.

160 ver: http://aspta.org.br/2013/11/30-encontro-nacional-de-agricultoras-e-agricultores-experimentadores-

termina-celebrando-a-partilha-e-a-uniao/)

1! Latour 2012 classificaria esses exemplos como outros tantos casos diversos de cruzamento do modo
de existéncia da técnica [TEC] com diversos outros modos de existéncia (REP, ORG, POL etc.). Nada
temos a objetar a isto.


http://aspta.org.br/2013/11/3o-encontro-nacional-de-agricultoras-e-agricultores-experimentadores-termina-celebrando-a-partilha-e-a-uniao/
http://aspta.org.br/2013/11/3o-encontro-nacional-de-agricultoras-e-agricultores-experimentadores-termina-celebrando-a-partilha-e-a-uniao/
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Isso para ndo evocarmos a interessante possibilidade, por ora tao ficcional quanto os
sonhos dos Singularitanos, de que as préprias maquinas meta-universais do futuro,
nossos avatares melhorados em que (des)encarnaremos, naquela fusdo tecnomistica
geradora do Homem Césmico, mostrem uma “inteligéncia artificial” suficientemente
arguta para resistir a estupidez natural dos humanos, optando por uma mecanopolitica
da suficiéncia intensiva:

Chama-se o Teste de Mauldin, um sinal para se saber se uma entidade artificial é realmente

inteligente pode ser quando ela decide, abruptamente, parar de cooperar com a aceleragdo da
[A. Ndo programar seu sucessor. Frear. O bastante para viver. Apenas viver. (David Brin 2012:

448)

Como se as maquinas tivessem enfim se tornado capazes de ressintetizar, motu proprio,
a visao profética de Caetano Veloso sobre a figura por vir do Terrano, a saber, o Indio,
aquele que é — porque serd, porque sempre tera sido — “mais avangado que a mais

avancgada das mais avangadas das tecnologias”.

As técnicas terranas, por fim, é preciso acrescentar o imenso repertério de
“détours téchniques”, as gambiarras mobilizadas pela evolucdo darwiniana dos
organismos.'®” Ndo pensamos, portanto, ao contrario do que defende Latour (2012:
cap. 8), que as técnicas precedam historicamente e ontologicamente o humano apenas
por o terem feito (e feito como Homo faber). A gambiarra, o jeitinho ou macete técnico
é antropogenético porque ele é inerente ao vivente. Para usarmos a linguagem da
Enquéte, o cruzamento REP-TEC é praticado hd centenas de milhdes de anos pelos
seres vivos — talvez seja mesmo o que permita diferenciar, dentro do modo universal
[REP], entre as trajetérias dos existentes animados e inanimados. Reciprocamente,
sabemos que varias “escolhas técnicas” humanas provocaram ou poderao provocar a
extingdo (evento pertinente ao modo [REP]) da espécie sem qualquer possibilidade de
“recomegar varias vezes” (tal retomada corretiva é definidora de [TEC], segundo
Latour). A tecnologia bélica nuclear é o exemplo mais ébvio, mas nem de longe o
tnico. O que é a presente crise ambiental e a ameaca que ela representa para todos os

humanos, sendo a consequéncia de um sem-niimero de “escolhas técnicas”? E quantas

'O termo popular “gambiarra” foi proposto como designando um conceito-pratica original por
Fernanda Bruno (ndo diretamente como tradugdo da expressdo latouriana) no simpésio A vida secreta
dos objetos: medialidades, materialidades, temporalidades (1-3 agosto 2012, MAM-R)).



104

delas permitem, ou permitirdo, um “comecar de novo”, uma outra “chance”?'®

Uma vez aceita essa definicdo alargada de “técnica” ou “tecnologia”, é possivel
ver mais claramente que a divisdo entre Humanos e Terranos ndo € apenas interior a
nossa espécie. (Isto é algo, cremos, com que Latour facilmente concordaria.) A guerra
de Gaia opoe dois campos ou partidos povoados de humanos e ndao-humanos —
bichos, plantas, maquinas, rios, glaciares, oceanos, elementos quimicos, enfim, toda a
gama de existentes que se acham envolvidos no advento do Antropoceno, e cuja
persisténcia (com suas “trajetérias”, “hiatos”, “passes” e “condigcdes de felicidade”
especificas: Latour 2012) se pde, virtual ou atualmente, como “negadora” do campo
oposto, ou “negada” por ele: na situacao schmittiana de inimigo politico, portanto. Os
virus letais que se propagam junto com o igualmente devastador turismo
intercontinental, a numerosissima fauna simbidtica que co-evoluiu com o aparelho
digestivo humano, as bactérias definitivamente resistentes aos antibiéticos,'* as armas
atobmicas silenciosamente aguardando sua hora nos silos subterraneos e nos
submarinos em movimento perpétuo, a legido incontdvel de animais confinados e
torturados em campos de exterminio para a extracdo de proteina (Foer 2010), as
poderosas fabricas de metano instaladas nos estdémagos dos bilhdes de ruminantes
“criados” pelo agronegécio, as inundacbes e secas devastadoras causadas pelo
aquecimento global, o Mar de Aral que ndo ha mais, as dezenas de milhares de
espécies que se extinguem por ano (a uma taxa no minimo mil vezes maior que a taxa
média de desaparicdo na escala evolutiva — ver Kolbert (2014) sobre a “sexta
extincao”), o desmatamento acelerado da Amazdnia e da Indonésia, o barramento da
bacia amazonica para a geracdo de energia hidrelétrica (com efeitos macro-regionais
muito provavelmente nefastos, sendo catastréficos), a saturagdo dos solos agricolas
pelos pesticidas da Bayer (uma das honordveis sucessoras da |G Farben, cuja histéria
ndo é preciso relembrar aqui), o bravo Amaranthus palmeri, o “amaranto inca”
resistente ao herbicida RoundUp da Monsanto, que invade as plantagdes de soja
transgénica nos EUA, as sementes Terminator empurradas pela goela dos agricultores
por esta mesma corporagao maldita, as quais se opdoem os cultivares tradicionais de

19 A distingdo REP-TEC da Enquéte nos parece, em suma, marcada por um certo antropocentrismo dos
Modernos, como, de resto, e ndo poderia ser diferente, toda a ontologia dos Modernos descrita no livro,
mesmo na versao pluralizada e reconstruida por Latour dessa ontologia. Ao contemplar o quadro dos
quinze modos de existéncia que fecha a Enquéte, ndao podemos deixar de constatar que —
parafraseando um conhecido filésofo — os animais e outros viventes sdo “pobres em modos de
existéncia”, enquanto os humanos (e mais ainda os modernos) aparecem como eminentes
“configuradores de modos de existéncia”.

1% Quem disse que a histéria ndo anda para trds? Ver Walsh (2014) e o igualmente, sendo mais

preocupante, artigo de Peeples (2014).
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milho, mandioca, arroz, sorgo ou milhete cuidadosamente preservados pelos
camponeses nas zonas de resisténcia a agroindustria, os aditivos quimicos numerosos e
misteriosos (para o consumidor) dos alimentos, os animais de companhia e os caes
policiais, os ursos que perdem a paciéncia com aqueles humanos que ndo sabem
respeitar a diferenca entre espécies, o insubstituivel povo das abelhas em risco de
desaparecer devido a uma sinergia de fatores de origem antrépica, os drones
assassinos, as cameras de vigilancia onipresentes, o permafrost que se derrete, a
internet, os satélites do sistema GPS, a paraferndlia de instrumentos, modelos e
experimentos cientificos que permitem avaliar a evolucdao dos “limites planetarios”,
enfim, esses inumerdveis agentes, agéncias, atores, actantes, atos, fendbmenos ou como
mais se os queira chamar, estdo automaticamente convocados pela guerra de Gaia —
note-se que alguns, talvez vdrios deles, podem mudar de campo (de efeito e de funcao)
das maneiras as mais inesperadas — e se articulam com diferentes povos, coletivos e
organizagbes de individuos da espécie Homo sapiens, os quais se opdem entre si na
medida mesma das aliancas que mantém com tal multidao de ndao-humanos, isto &,

dos interesses vitais que os ligam a eles.

Se nao é muito dificil listar os ndo-humanos que estao envolvidos na guerra de
Gaia, ja vimos que identificar quem sdo, dentro da espécie humana, os Terranos e seus
inimigos “Humanos” nao é tao facil assim. Vimos que estes uGltimos sao um tanto
genericamente associados aos “Modernos” por Latour, isto €, a todos aqueles agentes,
de corporagdes a paises a individuos, que se acham comprometidos de um modo ou
de outro (as diferencas nesses “modos” €, escusado repetir, absolutamente essencial)
com o avango implacavel da frente de modernizagdo. Mas ndo é uma tarefa
impossivel, ou inutil, nomear ao menos alguns dos representantes da linha de frente do
exército “Humano”, os responsaveis mais imediatos pelo agravamento crescente da
catastrofe antropocénica e interessados mais diretos (ou deveriamos dizer
desinteressados?) na derrota dos Terranos. Afinal, para comegar, apenas noventa
grandes companhias sao responsdveis por dois tercos das emissdes de gases de efeito-
estufa na atmosfera terrestre: Chevron, Exxon, BP, Shell, Saudi Aramco, GazProm, a
Statoil norueguesa, a brasileira Petrobrds, as estatais de mineracdo de carvao de paises

como a China, a Russia, a Pol6nia..."" Em seguida, nomes como Monsanto, Dupont,

1% Ver: http:/www.theguardian.com/environment/interactive/2013/nov/20/which-fossil-fuel-companies-
responsible-climate-change-interactive. Para uma lista mais recente, das 200 principais companhias
estatais classificadas em fungio das emissGes potenciais de carbono de suas reservas de combustiveis
fosseis declaradas, veja-se: http:/fossilfreeindexes.com/the-carbon-underground-2014/. E também o site
da Carbon Tracker Initiative: http://www.carbontracker.org/site/.



http://www.theguardian.com/environment/interactive/2013/nov/20/which-fossil-fuel-companies-responsible-climate-change-interactive
http://www.theguardian.com/environment/interactive/2013/nov/20/which-fossil-fuel-companies-responsible-climate-change-interactive
http://fossilfreeindexes.com/the-carbon-underground-2014/
http://www.carbontracker.org/site/
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Syngenta, Bayer, Cargill, Bunge,'® Dow, a “nossa” Vale, Rio Tinto, Nestlé, as empresas
dos sinistros Irmaos Koch e muitas outras também merecem destaque, por suas variadas
contribuicdes para a conversao do “mononaturalismo” cosmolégico dos Modernos em
uma mega-economia agricola de monoculturas, para a perturbagao duradoura dos
ciclos geoquimicos dos solos e das aguas, para a colossal poluicao ambiental, para a
disseminacdo de alimentos danosos a satide humana'?’)... Atentemos ainda para a lista
dos 147 bancos e demais corporagdes conectadas em uma super-rede tentacular que
envolve o planeta em um abraco mortal (Coghlan & MacKenzie 2011)... E nao
esquecamos de incluir os governos de paises como o Canad4, a Austrdlia, os Estados
Unidos, o Brasil e vdrios outros que vém estimulando praticas de extracdo de
combustiveis e minérios de alto potencial contaminante, fazendo vista grossa para o
desmatamento, barrando os rios, entravando as negociagoes em torno da catdstrofe
climatica... A lista é longa, enfim, mas ndo € infinita. Nao é contra a “civilizagdo”, o
“progresso”, a “histéria”, o “destino” ou a “humanidade” que os Terranos estao lutando
concretamente, mas contra estas entidades supracitadas. Sao elas que agem em nome

dos “Humanos”.

Mas voltemos aos nossos misteriosos Terranos. Voltemos por um breve instante as
cosmogonias e escatologias amerindias que evocdvamos algumas pdaginas atrds,
quando faldvamos de seu antropomorfismo estético e seu panpsiquismo metafisico,
duas faces de uma mesma ontologia “animista”. Em um mundo em que “tudo ja esta
vivo” (ver supra), é preciso dar conta da morte, isto é, justifica-la. Os mitos indigenas
véem a origem da cultura e da sociedade como estando instrinsecamente ligada a vida
breve dos humanos, a mortalidade como condicao existencial. Esta é comumente
imaginada como o resultado, ndo de um crime ou pecado cometido contra uma
divindade, mas de um engano, um descuido, uma certa estupidez inexplicavel de
nossos antepassados. Os humanos arcaicos fizeram a escolha errada ao serem
confrontados com certas alternativas oferecidas pelo demiurgo, e terminaram
envelhecendo e morrendo depresssa, ao invés de viver para sempre como outros
existentes (pedras, arvores de madeira dura) ou de permanecerem perpetuamente
jovens mediante trocas periédicas de pele, como as cobras e diversos invertebrados.
Acrescente-se a isto que, assim como a especiagao poés-mitica derivou de um

continuum intensivo origindrio de consisténcia “humana”, as distingdes inter- e intra-

1% Ver Report from ETC Group (extracts only): Who Owns Nature. GM Watch: http://www.gmwatch.org/
gm-firms/10558-the-worlds-top-ten-seed-companies-who-owns-nature.
167

Ver Food Processing’s Top 100. Food Processing:_http://www.foodprocessing.com/top100/
top-100-2013/.


http://www.gmwatch.org/gm-firms/10558-the-worlds-top-ten-seed-companies-who-owns-nature
http://www.gmwatch.org/gm-firms/10558-the-worlds-top-ten-seed-companies-who-owns-nature
http://www.foodprocessing.com/top100/top-100-2013/
http://www.foodprocessing.com/top100/top-100-2013/
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culturais entre os humanos atuais sdo comumente explicadas como o resultado do
empobrecimento demogréfico da humanidade primigénia, em poucas palavras, da
mortandade (extincdo por uma catdstrofe, exterminio por uma divindade) sofrida por
uma populagdo excessivamente numerosa e demasiado homogénea (Lévi-Strauss
1964), criando assim “vazios” ou lacunas que permitiram a diversificacdo da

humanidade em povos, tribos e clas categorialmente discretos.

Ainda que se possa lamentar a tolice de nossos ancestrais, nada disso é visto
como absolutamente negativo. Afinal, se as pessoas ndo morressem, dizem os indios,
ndo haveria espaco onde criar e alimentar as geragoes futuras. “Como poderiamos ter
filhos, se vivéssemos para sempre e o mundo estivesse saturado de gente? Onde eles
viveriam, o que comeriam?”, costumam comentar os narradores desses mitos. Ora, se
os amerindios, como muitissimos outros povos ndao-modernos, compartilham algum
objetivo cultural fundamental, este é o de ter filhos, constituir corpos de parentes, aliar-
se por casamento a outros corpos de parentes, distribuir-se e disseminar-se em
descendentes, porque as pessoas vivem em outras pessoas, com outras pessoas, por
outras pessoas (Sahlins 2013). Enfim, os indios preferem manter uma populacao
relativamente estavel ao invés de aumentar a “produtividade” e “aperfeicoar” a
tecnologia de modo a criar as condic¢des (o “excedente”) para que possa haver sempre
mais gente, mais necessidades e mais preocupacgoes. O presente etnografico das

sociedades lentas contém uma figuracao de seu futuro.

Ndo é possivel saber com certeza absoluta se esses mitos “malthusianos”
precedem a Conquista, mas tudo indica que sim. A imaginacdo indigena ja tinha
pensado a redugao ou retardamento do seu Antropoceno, mas colocando o processo
na origem antes que no fim do mundo. Nao imaginavam eles, talvez, que seu mundo
viesse a lhes ser brutalmente tomado pelos Europeus, esses alienigenas configuradores
e desfiguradores de mundos. Seja como for, aquilo que diziamos mais acima, que os
indios tinham algo mais a nos ensinar em matéria de apocalipses, de perdas de mundo,
de catdstrofes demogréficas e de fins da Histéria é simplesmente isto: para os povos
nativos das Américas, o fim do mundo ja aconteceu, cinco séculos atrds. O primeiro
sinal do fim foi dado no dia 12 de outubro de 1492, para sermos exatos. (Como postou
alguém no Twitter semanas atrds, “o primeiro indio que encontrou Colombo fez uma
péssima descoberta”...) A populacdo indigena do continente, maior que a da Europa
naquela mesma época, pode ter perdido — pela acdo combinada de virus (a variola foi

espantosamente letal), de ferro, de pdélvora e de papel (os tratados, as bulas papais, as
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encomiendas, e, naturalmente, a Biblia) — até 95% de seu efetivo ao longo do
primeiro século e meio da Conquista, o que corresponderia, segundo alguns
demografos, a 1/5 da populacao do planeta.”® Poderiamos assim chamar de Primeira
Grande Extingdo Moderna esse evento americano, quando o Novo Mundo foi atingido
pelo Velho como se por um planeta gigantesco, que propomos chamar Mercadoria, por
analogia com o planeta Melancolia de L. von Trier. Em matéria de concursos de
apocalipse, é certo que o genocidio americano dos séculos XVI e XVII — a maior
catastrofe demografica da histéria até o presente, com a possivel excecdo da Peste
Negra — causado pelo choque com o planeta Mercadoria sempre terd um lugar
garantido entre os primeiros colocados, pelo menos no que concerne a espécie
humana, e mesmo se consideramos as grandiosas possibilidades futuras de uma guerra

nuclear ou do mega-aquecimento global.

Naturalmente, estes fins de mundo provocados pelo avanco da frente (no sentido
bélico) de modernizagdo, iniciado, precisamente, com o plus ultra! da expansao
europeia no século XVI, continuam a acontecer em diversas escalas, em vdrias partes
mais ou menos remotas do planeta, nos tempos que correm. Nao é necessario insistir
sobre o que se passa hoje na Africa, na Nova Guiné ou na Amazonia, ou, para ficarmos
mais ao norte, nos territérios indigenas dos EUA e do Canadd “impactados” pelos
projetos de fracionamento hidrdulico. A palavra “fracionamento” é, na verdade,
apropriada; pois é como se o fim do mundo fosse um acontecimento fractal, que se
reproduz indefinidamente em diferentes escalas, das guerras etnocidas em diversas
partes da Africa ao assassinato sistemdtico de lideres indigenas ou militantes
ambientalistas na Amazonia, da compra de territorios gigantescos de paises pobres por
poténcias hiperindustriais a grilagem e desmatamento de terras indigenas por interesses
minerarios e agronegociais, a expulsdao de uma Unica familia de camponeses para a
ampliagdo de um campo de soja transgénica... Isso para ndo falarmos da

169

“fractalizacdo” do fim que percorre de cima a baixo a Grande Cadeia do Ser,'” com a

desaparicao dos inumeraveis Umwelten dos viventes. Gaia é “apenas” o nome da
somacao final, em todos os sentidos deste adjetivo, dessas figuras do fim: Gaia, enfim,

é a escala maxima que podemos atingir.

1% Ver um resumo do debate, ainda acalorado, sobre a dimensio do impacto demografico da invasio da
América no livro-reportagem bem documentado de C. Mann 2005.

1% Ver “Extinction crisis continues apace”: http://www.iucn.org/?4143/Extinction-crisis-continues-apace,
bem como o ja citado livro de Elizabeth Kolbert (2014), e o espantoso site de David Ulansey, The
Current Mass Extinction (http://www.mysterium.com/extinction.html), que desde 1998 acumula noticias
sobre a corrente extincdo em massa.



http://www.iucn.org/?4143/Extinction-crisis-continues-apace
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Se a América indigena dos séculos XVI e XVII, representou, para os Humanos que
a invadiram, um mundo sem homens — fosse porque eles a despovoaram
objetivamente, fosse porque os homens que eles encontraram ali ndo se enquadravam
na categoria dos “Humanos” —, os indios sobreviventes, os Terranos de pleno direito
daquele Novo Mundo, se viram, reciprocamente, como homens sem mundo,
naufragos, refugiados, inquilinos precarios de um mundo a que eles ndo mais podiam
pertencer, pois ele ndo mais lhes pertencia. £ ndo obstante, eis que muitos deles
sobreviveram. Eles passaram a viver em um outro mundo, um mundo de outros, de
seus invasores e senhores. Alguns desses ndufragos se adaptaram e “modernizaram”,
mas em geral de maneiras que pouco tém a ver com o que os Modernos entendem por
isso; outros lutam por manter o pouco de mundo que lhes restou, e esperam que,
enquanto isso, os Brancos ndao acabem por destruir o mundo deles mesmos, dos
Brancos, agora tornado o “mundo comum” — em um sentido nada latouriano da

expressao — de todos os seres vivos.

Parece-nos fortemente simbdlico que uma das versoes recentes do fim do mundo
a excitar a nova geracao de espectadores planetarios, a vasta plateia globalizada da
Rede, tenha sido o assim chamado “Apocalipse Maya”, que deveria ocorrer no dia
21/12/2012. Como podemos constatar, o mundo ndo acabou, o que alidas, como se
sabe, nao estava previsto, nestes termos, em nenhuma tradicdo escrita ou oral dos
indios Maya. Apesar do equivoco, entretanto, ndo nos parece despropositado ligar o
nome dos Maya a ideia de “fim do mundo”; afinal, ndo é de se desprezar o fato de que
a Unica data do calendario de origem supostamente amerindia a ser incorporada a

cultura pop mundial se refira a um apocalipse.

Na verdade, a histéria dos Maya conheceu vérios “fins”. Em primeiro lugar, a
poderosa civilizacdo mesoamericana que nos deixou monumentos como Chichen Itza,
Tikal ou Copan sofreu uma progressiva decadéncia ao longo dos séculos VII-X A.D.,
provavelmente devido a uma combinacao de conflitos sociopoliticos (revoltas e
guerras) e um prolongado stress ambiental (secas ligadas a periodos de ElI Nino,
esgotamento dos solos), que levou finalmente ao colapso de sua sociedade, ao
abandono de todas aquelas piramides e templos majestosos e, muito provavelmente,
da cultura cientifica e artistica que florescia naquelas cidades da selva. Primeiro “fim
do mundo”, portanto, no periodo pré-colombiano'®, e que pode nos servir de exemplo
' Ou talvez apenas essa coisa ainda mais impensavel que o fim do mundo, o colapso de um Estado, o

fim do Estado, com a retomada da autodeterminagao dos povos a ele submetidos? Se todo documento de
cultura, como dizia Walter Benjamin, é ao mesmo tempo um documento de barbérie, entao isso se
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e alerta diante dos processos contemporaneos em que economia e ecologia estdao
entrando em um colapso reciprocamente realimentado, ao mesmo tempo em que
“eventos insurreicionais” pipocam em diversas partes do planeta. Em seguida, com a
invasdo da América no século XVI, os Maya foram, como os demais povos nativos do
continente, submetidos e escravizados, além de devastados pelas epidemias trazidas
pelo invasor. O genocidio dos povos amerindios — o fim do mundo para eles — foi o
comeco do mundo moderno na Europa: sem a espoliacado da América, a Europa jamais
teria deixado de ser um fundo de quintal da Eurasia, continente que abrigava, durante a
“Idade Média”, civilizacdes imensamente mais ricas que as europeias (Bizancio, China,
india, o mundo &rabe). Sem o saque das Américas, ndo haveria capitalismo, nem, mais
tarde, revolucao industrial, talvez nem mesmo, portanto, o Antropoceno. Este fim do
mundo que atingiu todos os povos amerindios é ainda mais emblemético, no caso dos
Maya, em vista do fato de que o libelo inaugural contra o genocidio americano é do
punho do Bispo de Chiapas, Bartolomé de las Casas, campedo destemido dos direitos
indigenas, opressor cedo arrependido do tratamento brutal que os mui catélicos

europeus infligiam aos indios de seu bispado.

Com tudo isso, apesar de terem passado por sucessivos fins-do-mundo, de serem
reduzidos a um campesinato pobre e oprimido, de terem seu territério retalhado e
administrado por diversos estados nacionais (México, Guatemala, Belize, Honduras, El
Salvador), os Maya continuam a existir, sua populacdo aumenta, sua lingua floresce,

seu mundo resiste, diminuido mas irredento.

Pois sdo justamente os Maya que nos oferecem, hoje, talvez o melhor exemplo de
uma insurreicado popular bem sucedida (no sentido de nao se ter transformado em
outra coisa) contra o monstro bicéfalo Estado-Mercado que oprime as minorias do
planeta, a Unica revolta de um povo indigena da América Latina que conseguiu se
manter sem degenerar em mais um projeto estatal-nacionalista, e, muito importante,
que deixou rapidamente de se apoiar na velha escatologia revolucionaria
“marxista” (na verdade, crista de fio a pavio), com que a Europa, por meio de seus
insuportaveis intelectuais-clérigos, continua a querer controlar as lutas de libertagao
dos povos, para tracar um caminho cosmopolitico préprio. Estamos falando, é claro, do
Movimento Zapatista, esta rara revolta que é um modelo de “sustentabilidade” —
sustentabilidade politica também e sobretudo. Os Maya, que viveram vdrios fins-de-

mundo, nos mostram hoje como é possivel viver depois do fim do mundo. Como, em

aplica igualmente aos grandes trabalhos, monumentos e conhecimentos das civilizagdes
mesoamericanas e andinas.
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suma, é possivel desafiar o Estado e o Mercado, e fazer valer o direito a

autodeterminagao dos povos.

Verdadeiros especialistas em fins do mundo, os Maya, como todos os demais
povos indigenas das Américas, ttm muito que nos ensinar, agora que estamos no inicio
de um processo de transformacao do planeta em algo parecido com a América no séc.
XVI: um mundo invadido, arrasado e dizimado por barbaros estrangeiros. Imagine

assim o leitor'"

que ele esteja entdo assistindo a (ou atuando em) um daqueles filmes B
de ficcao cientifica em que a Terra é invadida por uma raca de alienigenas, que se
fazem passar por humanos para dominar o planeta e utilizar seus recursos, porque seu
mundo de origem ja se esgotou. Em geral, nesses filmes os alienigenas se alimentam
dos préprios humanos: de seu sangue, ou sua energia mental, algo desse género.
Agora, imagine que essa histéria ja aconteceu. Imagine que a raga alienigena seja, na
verdade, nés mesmos. Fomos invadidos por uma raga disfarcada de humanos, e
descobrimos que eles ganharam: nés somos eles. Ou haveria talvez duas espécies de
humanos, como sugere Latour? Uma alienigena e outra indigena? Ou talvez sejam
todos e cada um dos humanos que estariam divididos ao meio, uma metade alienigena
coabitando com uma metade indigena dentro do mesmo corpo; um ligeiro desajuste
de sensibilidade nos teria feito perceber essa auto-colonizagao. Seriamos, assim, nds
todos, indigenas, isto é, todos Terranos, indios invadidos pelos europeus, os
“Humanos”; todos nés, inclusive, é claro, os europeus (que foram um dos primeiros
povos terranos a serem invadidos). Uma perfeita duplicacdo em intensdo (plus intra!),
fim das particoes em extensdo: os invasores sdao os invadidos, os colonizados sdao os
colonizadores. Acordamos para um pesadelo incompreensivel. E como dizia Oswald

de Andrade, s6 0 homem nu compreendera.

"I Boa parte das linhas a seguir, até o final do paragrafo, foram transcritas de Viveiros de Castro 2011.
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O mundo em suspenso

Querer a guerra contra as guerras por vir e passadas, a agonia contra todas as mortes,
e a ferida contra todas as cicatrizes, em nome do devir e ndo do eterno

Deleuze & Guattari

Falamos em trés nomes que nos guiaram em boa parte de nosso percurso até aqui, mas
faltou chamar a atencao para um Gltimo e nao menos essencial, o de Isabelle Stengers.
H4 alguns anos, desde pelo menos Au temps des catastrophes: resister a la barbarie qui
vient (Stengers 2009), esta pensadora vem, como Latour,"* trazendo a cena a figura
ambigua e complexa de Gaia, posta como o personagem-chave para a compreensao
do significado do “tempo das catastrofes” que é o nosso. A Gaia de Stengers,
entretanto, nao é a mesma entidade que a Gaia de Latour. Em primeiro lugar, ela é o
nome de um evento, a face da “intrusdao” em nossas historias de um tipo de
“transcendéncia” que nunca mais poderemos deixar de levar em conta em nossas
vidas: o horizonte cataclismico definido pelo aquecimento global antropogénico. Gaia
é o evento que pde nosso mundo em perigo, o Gnico mundo que ndés temos,
portanto... (Stengers 2013b: 135). Justamente, como veremos, € aqui neste “portanto”
que se trata de parar para pensar, pensar nas consequéncias que se podem pretender
tirar deste “portanto”, e que estdo estreitamente ligadas a extensdo politica que

devemos dar ao “nds”.

Gaia é a transcendéncia que responde, de modo brutalmente implacédvel, a
transcendéncia igualmente indiferente, porque brutalmente irresponsavel, do

Capitalismo. Se o Antropoceno, no sentido de Chakrabarty ou Latour, ¢ o nome de um
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efeito que atinge a todos os habitantes do planeta, a Gaia de Stengers'” é o nome de

uma operagdo, isto é, do efeito que esse efeito deve suscitar naqueles que o causaram:

A desordem climdtica, e o conjunto dos outros processos que envenenam a vida sobre a Terra e
que tém como origem comum aquilo que se [on] chamou de desenvolvimento, concernem
certamente a todos, dos peixes aos homens, que a habitam. Mas nomear Gaia é uma operagao
que se dirige a “nés” [os Modernos], que busca suscitar um “nés” em lugar do “se” [on] (op.cit.:
115).

' Este desde, salvo engano, “An Attempt at a ‘Compositionist Manifesto’” (Latour 2010).

' Mas também a Gaia latouriana, enquanto o theos do novo agenciamento cosmolégico sob cuja
bandeira o povo que falta deve se colocar em sua guerra contra is Humanos, pode ser considerada uma
“operagao”.
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Stengers estd aqui chamando a atencdo para o Grande Divisor que op0s durante os
dltimos séculos os “povos” que viveriam uma relagdo onirica, fantasmatica com a
Terra, e um “n6s” que acreditava ser um “se” impessoal, uma Terceira Pessoa abstrata, o
ponto de vista anénimo de onde “se” apreendia a esséncia real da natureza, e do qual
os Modernos éramos os vigilantes guardides. “Gaia” nos concerne, entdo, antes de
mais nada, a “ndés”, os que se tomaram pelos luminares da humanidade e que se deram
por missao civilizar, modernizar e, bem entendido, tornar lucrativos os outros povos do
mundo. Stengers parece estar dizendo, em uma férmula onde se cruzariam os termos
de Latour e uma distingao crucial de Deleuze & Guattari: é tempo de fazer os
Humanos reconhecerem que eles ndao sao responsaveis pelos Terranos, mas
responsaveis diante deles. Nao ha negociacao possivel sem essa admissdo, nao havera
a composicdo incontorndvel com Gaia se ndo nos convencermos primeiro de que nao

ha composicao possivel com a légica absolutamente “nao civilizavel” do capitalismo.

Talvez mais importante que essa primeira diferenca de Stengers em relagdo a
Gaia latouriana seja aquilo que é sugerido pelo subtitulo do livro de 2009: a
lembranga de que deveremos para sempre prestar atencdo a Gaia é ao mesmo tempo
um chamado para que resistamos a barbarie que vem. Tanto o verbo “resistir” como o
emprego no presente do complemento “qui vient” podem ser contrapostos a ideia
latouriana de que estamos diante de uma guerra que pode nos levar a paz. Gaia, para
Stengers, nao é pensada como “o que deve unir todos os povos da Terra” (2013b: 117),
ndo é um nome que cria pertencimento e unidao, mas intrusao e mal-estar. Gaia é o
chamado a resistir ao Antropoceno, isto é, a aprender a viver com ele mas contra ele,
isto €, contra nds mesmos. O inimigo, em suma, somos “n6s” — nds os Humanos.
Como Latour ja tinha observado nas Gifford Lectures, o Antropoceno marca na verdade
o fim do Humano, e o inicio da obrigacao, e agora quem fala é Stengers, “de sonhar

outros sonhos” (op.cit: 125):

Enquanto estivermos obcecados, seja para promové-lo ou para desconstrui-lo, pelo modelo
ideal de um saber racional, objetivo, capaz de pdr de acordo todos os povos da Terra,
permaneceremos incapazes de estabelecer com esses outros povos relagdes dignas desse nome

(id.: 124).

Observemos que, para Stengers, o uso do conceito de Gaia tem se mostrado
importante como antidoto ao conceito de Antropoceno, posicao que a alia a autoras

como Donna Haraway ou Elizabeth Povinelli, para quem o segundo conceito traz o
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perigo de fazer passar de contrabando, por baixo de seu significado meramente
denotativo de uma época geolégica — cuja realidade ameagadora, note-se bem,
nenhuma das autoras poe em questao —, uma metafisica antropocéntrica (Haraway) ou
mesmo indevidamente biocéntrica (Povinelli), o que daria ao Homo sapiens um poder
“destinal” sobre a histéria do planeta — pouco importa que se trate de um poder
destrutivo —, fazendo abstracao das participagées que envolvem nossa espécie em
inumeraveis outras, mas que também se desenvolvem alhures, em redes, locais, escalas
e dimensdes muito distantes de nossa jurisdicao epistemolégica e de nossa imaginacao
tecnoldgica. Neste sentido, a Gaia de Stengers e os conceitos de “staying with the
trouble” ou “becoming with” de Haraway (2013), assim como as “geontologias” de
Povinelli (2013) inspiradas nos mundos aborigenes australianos, podem ser definidas
como transformagoes inovadoras (duplas torcoes estruturais, diria Lévi-Strauss) do
esquema mitico “mundo sem humanos”: seja no sentido de que o mundo estd ele
préprio, enquanto multiverso atravessado por miltiplas ontologias nao-humanas,
implicado em um devir que exige de n6s que aprendamos a segui-lo; seja no sentido
de que os Humanos devem dar lugar a esses que Latour chamou Terranos, isto €, a
todos os existentes enquanto partes do mundo, aqueles inumeraveis pontos de vista
cujo entrecruzamento constitui o mundo, e que sdo, enquanto tais (se é que é possivel
pensa-los “enquanto tais”), expressdes monadoldégicas discordantes de um Mundo que
ndo tem antdbnimo ou antagonista, porque ndo é um Objeto a espera de um Sujeito, de
um ponto de vista transcendente. O mundo “sem o Homem” desse Antropoceno vivido
sob o modo da resisténcia se encontraria assim com o mundo “feito de gente” das
cosmogonias amerindias: a transcendéncia definitiva de Gaia se torna indistinguivel da

imanéncia antropogeomorfica origindria postulada pelo “povos de Pachamama”.

9 Pachamama, a “Mae do Mundo-Tempo”, é uma divindade que ndo possuia, ao
menos originalmente, atributos que nds considerariamos tipicamente “maternais”,
como alids virtualmente nenhuma das divindades terrestres das culturas andinas e
mesoamericanas. Ap6s a Conquista, ela foi sendo domesticada por meio de uma
assimilacao a Virgem Maria; com a Nova Era, sua imagem de “Boa Mae Terra” se
consolidou, ndo sem alguma perplexidade e/ou adesao metacultural (um
“pachamamismo estratégico”?) por parte dos indigenas das terras altas do continente.
O destino da nocdo no imaginario politico oficial dos paises andinos atuais tem sido
sobejamente comentado. (Para tudo isso, ver o livro, riquissimo etnograficamente mas
com uma intengdo “desmistificadora” um pouco incébmoda, de Galinier & Molinié
2006.) Apesar de todos os equivocos, porém, uma das virtudes — admitimos que ela é

insuficiente para quebrarmos lancas por isso — da Pachamama sobre Gaia é que ela,
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pelo menos, ndo fala grego. Mais um pouquinho de esforco para abrir espaco para os
outros, afinal... Nao é decerto um mero acaso que todo o vocabulario mobilizado
pela presente crise do planeta seja, como alids esses dois Gltimos substantivos (crise,
planeta), proveniente de nossa antiga lingua mitica: Antropoceno, Gaia, catastrofe,
cataclismo, apocalipse... (Bruno Latour aqui vai fundo, com sua trindade demos,
nomos, theos.) Aguarda-se o dia em que o aquecimento global, tendo atingido os
incendidrios +8°C, sera chamado de ekpyrosis de preferéncia ao bom velho termo

latino “conflagragao”...

Em total alheamento aos “eliminativismos” fisicalistas ou aos dualismos
“espiritualistas”, mas também, porque ndo?, a dialética dita “correlacionista”, a relacao
entre humanidade e mundo comeca a poder ser pensada aqui como a relagao que liga
o lado dnico da banda de Md&bius a si mesmo, a saber, como figura ndo-orientdvel
onde a inseparabilidade do pensamento e do ser, do animado e do inanimado, da
cultura e da natureza ndo é semelhante a inseparabilidade l6gica ou formal do verso e
reverso de uma mesma moeda (de que seria feita tal moeda, alids?), mas €, ao
contrario, consubstancialidade ou unicidade completa e real, como a da superficie de
uma banda de Mdobius."”* Humanidade e mundo estao, literalmente, do mesmo lado; a
distingdo entre os dois “termos” é arbitraria e impalpdavel: se se comeca o percurso a
partir da humanidade (do pensamento, da cultura, da linguagem, do “dentro”) chega-se
necessariamente ao mundo (ao ser, a matéria, a natureza, ao “grande fora”) sem cruzar
nenhuma fronteira, e reciprocamente. “Pluralismo = Monismo”, a férmula magica
buscada por Deleuze & Guattari (1980: 31), escreve-se também, quando relida por um

feiticeiro tardeano ou um xama amerindio, como “Panpsiquismo = Materialismo”.'”

Quem esta do “outro lado”, isto é, quem se pretende fora da superficie Unica
humanidade-mundo, é quem se vé imbuido da missao de cortar essa banda de Mobius
com a tesoura modernista da “vocacdo des-naturalizante da humanidade” — sdo estes
os inimigos. O problema, ja o vimos, é que tais inimigos se acham, pelos menos no
que concerne aos bons velhos modos de ordenar o espectro politico, tanto a esquerda

como a direita. Proliferam hoje — mas, novamente, isso afinal sempre foi o caso — as

1" Extrapolamos aqui a partir de uma breve alusdo de Latour 2012: 131.

' E também quando relida por algum filésofo analitico excentricamente inovador, como Galen

Strawson (p.ex. Strawson et al. 2006), cuja defesa consistente da tese panpsiquista como corolario
necessario do “realismo fisicalista” estd dando o que fazer a diversos campedes do materialismo, para
divertimento daqueles antrop6logos que tentam, hd anos, fazer a filosofia académica levar a sério — a
retirar da lata de lixo da histéria da filosofia — o animismo e o panpsiquismo, aceitando-os como
posicbes metafisicas cada vez mais dotadas de futuro, isto é, como prospectivas muito mais que

meramente retrospectivas.
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acusagdes reciprocas entre aqueles que se pretendem herdeiros do classico sonho
politico definidor da esquerda, a saber, o de que “um outro mundo é possivel”. Nao
vamos nos privar do prazer de jogar este jogo acusatério aqui também. Se o presente
ensaio pretende ser, antes de mais nada, uma descricao inicial do que vemos como o
gigantesco trabalho da imaginagdo contempordnea para produzir um pensamento e
uma mitologia adequados ao nosso tempo, isso nao nos impede — nao impediu, como
deve estar abundantemente claro — de tomar partido por algumas versdes destes

altimos.

Um dos debates mais apaixonantes atualmente em curso gira em torno da
velocidade da histéria e de sua variagdo. Trata-se da divergéncia entre aquela corrente
filosofica (metafisica, politica, estética) que propde uma economia politica da
aceleragdo, e os partiddrios de uma ecologia politica do ralentamento [ralentissement],
sobre o qual tem insistido crescentemente Isabelle Stengers (2009, 2013b), e que se
desdobra nos temas, comuns a ela e a Latour, da “hesitacao”, da “atencao”, da
“diplomacia” e da necessidade de “abrir espaco para os outros” [faire la place aux

autres].'”®

No primeiro Manifesto aceleracionista citado mais atrds,"”” os autores fazem uma

observacao que nos parece de grande importancia:

No6s acreditamos que a fratura mais importante da esquerda contemporanea € a que se produziu
entre os que se apegam a uma politica folk do localismo, da agao direta e de um horizontalismo
intransigente, de um lado, e os que, ao contrario, articulam aquilo que poderiamos chamar de
uma politica aceleracionista, que se sente a vontade [at ease with] na ambiéncia de uma
Modernidade definida pela abstragdo, complexidade, globalidade e tecnologia. (Williams &
Srnicek 2013: 93.1)

Quanto a nés outros, também acreditamos que o diagndstico esteja, grosso modo,
correto: esta é de fato a fratura mais importante da “esquerda”. O que nao
consideramos nada correto, bem entendido, é a preferéncia 6bvia contida no
paragrafo, e desenvolvida no Manifesto, segundo a qual a primeira opgao,
caracterizada pejorativamente como “politica folk do localismo etc.”, é retrograda e
preservacionista, ao passo que a segunda seria a Unica capaz de nos levar ao Paraiso
7% Estes temas, em particular aquele da hesitacdo, aproximam os dois autores de uma antropéloga como
Marilyn Strathern. Eles configuram o que poderiamos chamar de correlato ético-afectual da operagao de

“delegacdo ontoldgica”, no sentido que lhe empresta Gildas Salmon (2013) em uma brilhante
intervencao no coléquio de Cérisy “Métaphysiques comparées”.

"7 Dizemos “primeiro” porque jd existe uma nova versdo, que repete 0s mesmos pontos: Srnicek,
Williams & Avanessian 2014.
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pos-industrial, onde os fusos ndo so6 trabalhardo sozinhos como, aparentemente, sem
quaisquer externalidades concretas; afinal, a época se define pela abstracdo. A

Tecnologia provera.

Como ja dissemos, parece-nos que é precisamente essa “politica aceleracionista”,
explicitamente inspirada pela escatologia eurocéntrica do Progresso, que se mostra
nostalgica de um passado racionalista, imperialista e triunfalista — “a esquerda deve se
reconectar com suas raizes nas Luzes” (Srnicek, Williams & Avanessian 2014) —, e que
a persisténcia de sua fé nas virtudes liberadoras da “automacao” e do progresso técnico
em geral requer um gigantesco “ponto” cego situado bem no centro de sua visao

futurolégica: a intrusao de Gaia, precisamente.

Os manifestos insistem sobre as virtudes da aceleragdo tecnoldgica sem dizer
palavra sobre as condigdes materiais — energéticas, ambientais, geopoliticas etc. — de
tal processo, que conduziria “automaticamente”, pensam os autores, a redugdo da

jornada de trabalho (também em Bangladesh? quando?), ao aumento das horas de lazer

178 X

(a sociedade do espetaculo sai do armario!),"”® a renda universal etc.:

Contra aqueles que, ao longo de todo o espectro politico, se deleitam com a fantasia de
solugdes locais, de pequena escala, para nossas muitas crises, [entendemos que a situagao]
requer que submetamos nosso mundo complexo, abstrato e multiescalar a uma re-engenharia,
sem procurar simplifica-lo mediante algum esquema pré-concebido. Ao invés de solugdes

politicas folk, deverfamos estar lutando pela automacgdo integral do trabalho, reducdo do

numero de dias Uteis, e pela renda bésica universal (Srnicek, Williams & Avanessian loc. cit.). 179

A outra aceleracdo, a saber, aquela que diz respeito aos processos de ultrapassagem
dos valores criticos dos parametros ambientais — quando chegaremos a +4°C, que
talvez sejam +6°C ou +8°C? quando se dara o fim dos estoques de pesca? quando a
floresta amazonica vai se transformar em uma savana seca facilmente combustivel?
quantos milhdes de refugiados do clima precisardo invadir a Fortaleza Europa?'®® —,

esta outra recebe no maximo uma mencao que beira a frivolidade, para ndo dizermos

'8 Ver Beller 2006 sobre o “modo de producao cinemético”.

' Contra as gambiarras do pensador selvagem, que opera com o que tem a mao, ressignificando
incansavelmente o mundo dentro dos limites — a partir dos limites — do mundo realmente existente, o
engenheiro politico aceleracionista (que dificilmente hesitara diante das promessas mirabolantes da
geoengenharia propriamente dita) pretende assim criar o mundo ideal por via do poder racional do
conceito. Vé-se claramente, portanto, o que estd em jogo no confronto (Lévi-Strauss 1962).

'8 Notem que ndo estamos perguntando se essas coisas vao acontecer, porque elas ja estdo

acontecendo. Perguntamos apenas quando elas se tornardo tdo evidentes que os manifestos futurolégicos
do futuro terdo de se tornar um pouco mais, como dizer, atentos ao seu presente.
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um puro e simples negacionismo: “Hoje em dia, é senso comum presumir que a
mudanca climatica e seus efeitos irdao devastar o ambiente...” (Srnicek, Williams &

Avanessian 2014; no6s sublinhamos).

Como diria Stengers, “nossos sonhos de libertacdio nos opdem uns aos
outros” (2013b: 124). Com efeito... Nao deixa de ser curioso observar que os
aceleracionistas, que pretendem ter tomado sua inspiragao principal de uma passagem
d’O Anti-Edipo sobre a necessidade de um tensionamento explosivo do capitalismo na
direcdo de uma ainda maior desterritorizalizacdo e uma absoluta decodificacdo dos
fluxos, tenham ao mesmo tempo optado por uma concepgao inequivocamente maior,
majoritaria, da politica, da economia e, sobretudo, dos destinatarios virtuais de sua
mensagem. Seus discursos, em geral, ndo mobilizam nenhuma categoria sociopolitica
que nao seja “o capitalismo”, “o trabalhador”, “a civilizagao global”, “a humanidade”,
“as massas”. A existéncia e a resisténcia de outros coletivos fora do circuito narcisico
do “N6s” é ignorada (ou talvez classificada sob a categoria do “folk”); talvez porque,
no entender dos aceleracionistas, a alteridade terd desaparecido da face da terra, e tais
povos nao existam mais como pélos de articulagao de outros “Nés”; ou talvez porque,
de qualquer forma, o que deles resta perecera nas chamas da conflagracao redentora

PR

que “nos” precipitara em direcdo ao milénio pds-capitalista. Com sua politica

vanguardista meio illuminati de “exclusao nao-exclusiva” —

[plrecisamos deixar para trds a valorizagdo exagerada da democracia-enquanto-processo. A
fetichizagdo da abertura, da horizontalidade e da inclusdo por boa parte da esquerda ‘radical’ de
hoje prepara o terreno para a ineficacia politica. O segredo, a verticalidade e a exclusdo, todos

eles tém seu lugar também na acdo politica efetiva (embora ndo, é claro, um lugar exclusivo).

(Williams & Srnicek 2013: 3.13.)"®

— os autores dos Manifestos aceleracionistas ndo apenas silenciam acerca de todos
aqueles numerosos coletivos-sujeito que permanecem outros, aqueles povos para 0s
quais a subsuncdo real universal ainda nao se transformou em submissdo moral
incondicional, mas demonstram também um esquecimento, no fim das contas
completamente humanista, das inumeraveis entidades, linhagens e sociedades nao-
humanas que constituem o planeta. Acaso haveria animais aceleracionistas, afora

aqueles que esperam sua hora nos abatedouros e nas fabricas de extragdo de leite ou

1A admissdo desabusada do cardter “fetichista” das liberdades democréticas sugere que sua suspensio
é vista como condigdo para uma “acdo politica” que permitird ao Homo sapiens expandir-se “para além
das limitagdes da terra e de nossas formas corpéreas imediatas” (sic! — loc.cit.). A impressdo que se tem
é que os autores escondem mal seu terror metafisico diante da situacdo terrestre e mortal da espécie sob
a capa de um otimismo autoritario, quase histérico.
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ovos?! Nao o cremos. Inversamente, constatamos a existéncia abundante, neste vasto
mundo, de mdquinas folk lentas mas muito eficazes, que funcionam de maneira
inteiramente “local” (mesmo a famosa maquina universal precisa se “realizar”
materialmente, portanto localmente, para funcionar). Que elas ndao sejam nem de
longe suficientes para sustentar os processos sociotécnicos correntes, ndo ha a menor
davida. A questdo € saber se elas ndo sao, por imperativos de outra ordem — aqueles,
precisamente, que se acham inscritos sob o nome de Gaia —, cada vez mais viaveis,

cada vez mais indispensaveis, cada vez mais a nossa frente, antes que atras de nos.

Os aceleracionistas, enfim, pretendem compor com o capitalismo esperando com
isso transcendé-lo, ser, por assim dizer, mais espertos do que ele, de forma a escapar de
seu poder propriamente espiritual de captura (enfeiticamento, vampirismo,

"2 O problema, se seguirmos a argumentacdo de Stengers, é que ndo

zumbificacgao).
tem sentido compor com o capitalismo, apenas lutar contra ele. Contra Gaia, ao
contrario — Gaia que é um agenciamento material indiferente antes que um poder
espiritual maligno —, ndo hd sentido algum em lutar, mas apenas, aqui sim, compor,
porque sua transcendéncia intrusiva tornou, de agora em diante, ridiculas as versoes
épicas ou herodicas da histéria humana, obrigando-nos a pensar esta situagao inédita na

modernidade que é a auséncia de escolha:

E talvez a primeira prova de fogo seja o abandono sem nostalgia da heranga de um séc. XIX
fascinado pelo progresso das ciéncias e das técnicas, com a ruptura do lago estabelecido
naquela época entre emancipagdo e aquilo que chamarei de versdao “épica” do materialismo,
uma versao que tende a substituir a fdbula do Homem “criado para dominar a natureza” pela
epopeia de uma conquista dessa mesma natureza pelo trabalho humano. Definicdo conceitual
sedutora, mas que implica uma aposta em uma natureza “estavel”, disponivel para essa
conquista. (Stengers 2009: 72)

O desiderato sempre legitimo (como ndo?) da “emancipagdo” deve ser assim
radicalmente desvinculado do machismo antropolégico implicado na ideia de uma
conquista épica da natureza, e das significacdes que o século XIX atribuiu a nocao de
“progresso”, significacbes que os aceleracionistas, esses passadistas incorrigiveis,
querem preservar. Pensando o mundo como transcendentalmente heterogéneo ao
Homem, os modernos o pensaram empiricamente como “gratis”, como coisa
infinitamente apropridvel e inesgotavel. O custo material da liberdade ndo lhes passou
pela cabegca — talvez bastasse apenas cortar a de alguns capitalistas... Como observou,
entretanto, Chakrabarty (2009: 218),

"2 Ver Pignarre & Stengers 2007 sobre a “feiticaria capitalista”.
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Nenhuma discussdo sobre a liberdade, desde o periodo das Luzes até o presente, levou em
conta a capacidade de agéncia geoldgica que os seres humanos estavam adquirindo ao mesmo
tempo que iam conquistando sua liberdade — e que os dois processos estavam intimamente
ligados. Os filésofos da liberdade estavam principalmente, e muito compreensivelmente,
preocupados com a questdo de como os humanos poderiam escapar da injustica, da opressao,
da desigualdade ou mesmo da uniformidade imposta a eles por outros humanos ou por sistemas
de fatura humana. O periodo que tenho em mente, de 1750 ao presente, foi também o periodo
em que os seres humanos passaram do uso de lenha e de outros combustiveis renovaveis para o
uso em larga escala de combustiveis f6sseis — primeiro o carvao, depois o petréleo e o gas. A
mansdo das liberdades modernas assenta sobre um consumo permanentemente crescente de
combustiveis fésseis. A maioria de nossas liberdades, até agora, dependeu do uso intensivo de
energia.

Eis por que o nome de Gaia é uma provocacdo anti-modernista, uma forma de por a nu
a posicao “quase negacionista” (Stengers 2013a: 177) dos arautos da “aceleracao pela
esquerda” — isto é, dessa posicdo que Badiou chamava curiosamente de
“afirmacionista”, que teme que a intrusdo de Gaia perturbe o sonho da perfeita
liberdade, a liberdade resultante da mestria prometeica capaz de nos levar a um estado
ontologicamente desencarnado, a uma transfiguracio tecno-angélica. £ o caso de

perguntarmos quem é que anda tomando 6pio nestes Gltimos tempos.

Por fim, passemos rapidamente sobre a questdao da urgéncia, ou por outra, da
rapidez que se impde a agao no presente, em vista do ja acontecido no passado. Vimos
que Stengers hesitava justamente diante das consequéncias (o portanto...) que se
devem tirar do fato de que Gaia é uma ameaga urgente e global. O sentido de urgéncia
se deixa facilmente converter, pensa ela, em uma macropolitica de unificacao
prematura e autoritaria do mundo e do anthropos. A possibilidade que a autora teme é
que as ciéncias, em particular, sejam remobilizadas para legitimar uma espécie de
“ecologia de guerra”, um estado de excecdo decretado por alguma instancia
supranacional, naturalmente sob o controle do establishment geopolitico, que venha
atrelar ainda mais firmemente a pesquisa cientifica contempordnea a mdquina
devoradora de energia que move a economia planetaria — para além ou por detrds,
diga-se de passagem, dos sonhos da universalizacdo liberadora que seria promovida

l/l

pelo advento de uma “economia imaterial”. O apelo da urgéncia podera simplesmente

vir mascarar um prodigioso florescimento do evangelho satanico do

“desenvolvimento” (agora verde, sustentdvel, de alto investimento de capital cognitivo

183

— e material, é claro),'® com o Mercado apoiado pelos decretos e os exércitos de um

'8 A utilizacdo crescente das “energias renovaveis” ou ndo-poluentes — edlica, solar, marés, e aquelas
fontes bem mais controversas que sdo a hidroeletricidade obtida pelo barramento de bacias fluviais
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Estado mundial, impondo um silenciamento politico ainda mais absoluto de todos
aqueles — povos, pessoas, paises — que sofrerdo as “consequéncias infelizes mas
necessdrias” das decisdes tomadas em nome da urgéncia. Stengers adverte: “E
evidentemente legitimo experimentar o sentimento de urgéncia, mas o perigo é deixar
de lado, em nome da urgéncia, a questao do que acontecerd quando essa urgéncia for
finalmente reconhecida” (2013b: 139). Por isso ela insiste tanto, com justa razdo, sobre
a “ralentamento cosmopolitico” do processo politico, que nos parece o correlato ou
mesmo a condigdo de uma ndo menos obrigatéria (e urgente!) frenagem da economia
mundial — ou melhor dizendo, de uma redistribuicio radical das taxas de
“crescimento” legitimamente visadas (ou ndo) pelas diferentes economias nacionais —,
de uma reorientagcdo profunda do modelo de evolugdo tecnolégica das “forgas
produtivas”, e de uma abertura dialégica ampla, uma conversagao literalmente
diplomética com os povos humanos e ndo-humanos que observam ansiosos a chegada
das consequéncias implacdveis da irresponsabilidade dos modernos. Esse
ralentissement, esse ralentamento cosmopolitico, diz Stengers, “pertence ao mesmo
mundo que inventou a politica como uma questdao exclusivamente humana” — ja
vimos que este nao é o caso de muitos outros mundos “humanos” que a antropologia
revelou —, e que portanto ele “responde a um problema que é nosso, as
consequéncias atrozes que a realizacdo de Gaia poderia suscitar, caso tal resposta se

produza sob o modo da urgéncia” (2013b: 139; nés sublinhamos).

Reconhecamos que, de qualquer forma, os Humanos (no sentido de Latour) ja
perderam a guerra; seu mundo ja acabou. Os Terranos, ao contrario, nao podem perder
a guerra, nos dois sentidos, imperativo e constativo, deste “ndao poder”. Resta ver

quantos humanos (no sentido de Lineu) restardao no campo terrano, nas décadas por vir.

inteiras, com desmatamento em larga escala e deslocamento de populacdes, a conversdo das terras
agricultaveis para a producao de biocombustiveis e, naturalmente a energia nuclear — tem se mostrado,
infeliz mas previsivelmente, antes um suplemento que um substituto para o uso de combustiveis fésseis
de efeito estufa. O fracionamento hidraulico e a perfuragdo em aguas profundas (em breve no Artico)
marcham a toda velocidade e se expandem por toda parte, a0 mesmo tempo em que se constréem
ambiciosos dispositivos de captagao da energia solar ou edlica. E, embora seja muito improvavel que os
projetos de geoengenharia hoje concebiveis venham a funcionar — no sentido de estabilizar o sistema
climdtico —, e sobretudo funcionar sem causar enormes danos colaterais, a sua mera ideia (pois eles
ainda estdo no estagio de “plano B”, pelo menos no nivel dos acordos internacionais) pode estar
contribuindo para fornecer argumentos em favor da manutengio do presente padrdo de emissdes de
CO2.
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Acreditar no mundo

Um topos que se repete com curiosa frequéncia nos discursos sobre a crise ambiental,
tanto entre aqueles que ponderam os caminhos para enfrentarmos a catastrofe que ja
esta entre n6s, como entre os crentes (os aceleracionistas a esquerda e a direita) no
arrebatamento iminente para um novo estagio ontolégico, como, por fim, entre os
adeptos do business as usual e do “drill, baby, drill”, é que “a histéria ndo anda para
trds”, que “nao podemos voltar a Idade da Pedra” (ou a Idade Média, ao momento
adamico etc.). Por que tantos, de um lado e do outro (e do outro...) parecem estar de
acordo ao menos sobre este ponto: que “ndo se pode andar para tras”? Visto que nao se
esta aqui discutindo a questao fisica palpitante do sentido da “flecha do tempo”, e que
é mais do que 6bvio que nao se pode andar cronologicamente para tras — pelo menos
segundo a vulgata ontolégica em vigor, que ndo vemos motivo para contestar neste
contexto —, cabe perguntar o que ha de ndo 6ébvio nessa frase tao repetida; o que a

torna tao atraente, ou antes, o que torna tdo chocante contestar sua pertinéncia?

Temos duas coisas a dizer sobre isso, para finalizar essa nossa incursao pelas
mitologias atuais dos fins do mundo e da humanidade. Em primeiro lugar, que a
incapacidade de cumprir o luto do que ja estd morto € terrivel; mais precisamente, é
mortal. A cada dia que passa vemos confirmada a impressao de que ja estamos
vivendo, e que viveremos cada vez mais, em um mundo radicalmente diminuido.
Como dissemos antes, reduzir a escala de nossas proezas e ambigbes muito

provavelmente, em breve, ndo sera apenas uma opgao.

Em segundo lugar, entretanto, isso ndo significa que estejamos aqui simplesmente
para constatar que o mundo ja acabou, estd acabando ou vai acabar. H& muitos
mundos no Mundo."™ Diziamos hd pouco que temos muito que aprender com esses
povos menores, que resistem em um mundo empobrecido, que nem sequer é mais o
seu. Lembremos mais uma vez da fragilidade e transparéncia da cabaninha da “aunt
steel-breaker” no Melancholia de Lars von Trier. Talvez nada pareca mais indtil e
patético do que esse abrigo puramente formal, esse esboco mal-tragado de tipi

indigena, e o pequeno ritual que ali se passa durante alguns segundos. Entretanto, isso

8% Cf. Gaston, op.cit.: 132: “Advertindo contra a tentagdo de tratar este mundo de coabitacio como uma
unidade simples ou uma perda de diferenga, Derrida insiste que ndo se pode realmente afirmar ‘que o
mundo é uma s6 e mesma coisa’ para dois seres humanos, quanto mais para animais e humanos. [...]
Dentro do mundo de coabitagdo, dird Derrida, hda sempre mais de um mundo.” (A frase de Derrida
citada por Gaston se encontra, segundo ele, na p. 265 da tradugdo em inglés de La béte et le souverain,
2. Nao conseguimos localiza-la na versao original).



123

que se passa ali, muito mais que um “mero” ritual indGtil e desesperado, é uma
bricolagem magistral, uma solucdo de emergéncia, um conceito-objeto selvagem que
exprime uma percepcao aguda da natureza essencialmente técnica, tecnoldgica, do
gesto ritual eficaz — a cabana é a dnica coisa, naquele momento, capaz de transformar
o efeito inescapavel do choque (o portanto... de Stengers) em um acontecimento, no
sentido que Deleuze e Guattari (1991: 146-47) emprestam a esse conceito: “a parte,
em tudo que acontece, do que escapa a sua prépria atualizagao.” Ali, naquela cabana
quase puramente virtual, tornam-se indistinguiveis o interior e o exterior, e confluem,
como na maquina do tempo do livro homoénimo de H.G. Wells (mais outro grande
mito sobre os homens sem mundo do futuro), o passado, o presente e o futuro. Melhor
ainda, na cabana, o que se passa, o passe, € uma operacao de desaceleracdo, de
ralentamento, que permite extrair a dimensdo paradoxal do tempo, suscitar uma
mudanga na ordem do sentido, “tal que o tempo se interrompe para continuar em
outro plano” (Zourabichvili 2003: 11). Tempo morto (D&G 1991: 149), como o de O
cavalo de Turim, onde nada se passa, mas por onde passa a carroga dos ciganos, em
um plano completamente outro (Crisipo: “ora, vocé diz carrog¢a, entdo uma carroga

passa pela sua boca” — Deleuze 1969: 18), o plano do acontecimento e do devir.

Assim como um dia ja tivemos horror ao vacuo, hoje sentimos repugnancia ao
pensar na desaceleracdo, no regresso, no recuo,'” na limitacdo, na frenagem, no
decrescimento, na descida — na suficiéncia. Qualquer coisa que lembre algum desses
movimentos em busca de uma suficiéncia intensiva de mundo (antes que uma
ultrapassagem épica de “limites” em busca de um hiper-mundo) é prontamente
acusada de localismo ingénuo, primitivismo, irracionalismo, ma consciéncia,
sentimento de culpa, ou mesmo, sem rebucos, de pendores fascizantes.'®® Para quase
todas as formas assumidas pelo pensamento hoje dominante entre “nds”, apenas uma
direcdo é pensavel e desejavel, a que leva do “negativo” ao “positivo”: do menos ao
mais, da posse de pouco a propriedade de muito, da “técnica de subsisténcia” a
“tecnologia de ponta”, do nébmade paleolitico ao cidaddao cosmopolita moderno, do
indio selvagem ao trabalhador civilizado (Danowski 2012b). Assim, quando

comunidades camponesas “em vias de modernizagao” decidem voltar a ser indigenas,

185 Ver, sobre um recuo bem real, Plumer 2014.

1% A genial licdo de Winnicott sobre a “good enough mother”, a mae boa o bastante para criar um filho
normal (se ela for “boa demais” o filho ndo serd suficientemente normal), parece ndo ter alcancado os
ouvidos dos que se inquietam sobre em que tipo de mundo nés queremos, e poderemos, viver. Para a
ideia de uma “suficiéncia intensiva”, ver o texto ja citado de Viveiros de Castro 2011b, e também Anne
Ryan 2009.
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demonstrando em juizo sua continuidade histérica com povos nativos oficialmente
extintos, como tantas povoagoes rurais vém fazendo no Brasil desde a promulgacao da
Constituicao de 1988 — a qual deu direitos coletivos de posse da terra aos indios e
descendentes de escravos implantados no campo —, a reacdo escandalizada e
furibunda das classes dominantes tem sido um espetaculo imperdivel. Infelizmente,
ndao da para achar gragca muito tempo de quem continua com o chicote na mao; a
faria, somada a cobiga, dos que necessitam da inexisténcia da alteridade, vem-se
traduzindo em uma concertada ofensiva, por vias legais e ilegais, legislativas como
criminosas, dos grandes proprietdrios rurais — e de seus socios, e seus clientes, e seus

patrdes — contra os indios e demais povos tradicionais do pais.

Assim €, pois, que s6 é possivel (e desejavel) a um individuo ou comunidade
deixar de ser indio; é impossivel (e repulsivo) voltar a ser indio (Viveiros de Castro
2006): como alguém pode desejar o atraso como futuro? Bem, talvez o escandalo
tenha sua razao de ser: talvez seja impossivel voltar historicamente a ser indio; mas é
perfeitamente possivel, mais que isso, estd efetivamente se passando, um devir-indio,
local como global, particular como geral, um incessante redevir-indio que vai tomando
de assalto setores importantes da “populacao” brasileira de um modo completamente
inesperado. Este é um dos acontecimentos politicos mais importantes que
testemunhamos no Brasil de hoje, e que vai contaminando aos poucos muito mais
outros povos brasileiros que os povos indigenas. O Brasil é uma gigantesca Aldeia
Maracang; aqui todo mundo é indio, exceto quem nao é. E todos sabemos bem quem

sdo os que nao sao, e onde eles estdao.'”

E neste sentido, enfim, que os indios, o “povo de Pachamama” para falarmos no
modo gentilmente irbnico de Latour, ndo sdao os Unicos Terranos, mas sem dudvida tém
pleno direito a compartilhar tal titulo. Os povos autéctones do continente americano
— os coletivos de humanos e ndo-humanos cuja histéria remonta a milénios antes do
choque com o planeta Mercadoria — sao somente uma pequena parte da Resisténcia

Terrana contemporanea, esse amplo movimento clandestino que apenas comeca a se

87 A esquerda tradicional, hoje aliada das “elites” que nos governam, sé consegue ver (sempre s6
conseguiu ver) no indio um tipo de “pobre”, um futuro membro da classe trabalhadora destinado a
emancipacdo. Estd mais que na hora de figurar o “pobre” a partir da posicio estrutural do indio —
afinal, a matriz étnica e vastas porg¢des do inconsciente cultural da populagdo pobre do pais sdo de
origem dominantemente indigena e africana —, isto €, como alguém que ndo se trata de liberar, de
melhorar, de transformar em uma versdo “menos pobre” de nés mesmos, mas de assistir, na acepgao
bitransitiva do verbo, a/a/em sua transformacdo autodeterminada em outra coisa que nés mesmos, em
outro povo; o povo, enfim, que Darcy Ribeiro tdo belamente sonhou como “o povo brasileiro”, povo por
vir se jamais houve um que o fosse e adviesse.
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tornar visivel no planeta invadido pelos Modernos: na Africa, na Oceania, na
Mongodlia, nos becos e pordes da Fortaleza Europa. Eles ndo estao realmente em
posicao de liderar nenhum combate final, nenhuma Armagedon cosmopolitica; e seria
ridiculo imagina-los como a semente de uma nova Maioria. Nao esperemos,
sobretudo, que eles, se pudessem, correriam a nos salvar — a redimir ou justificar —,
aos “Humanos” que os perseguem implacavelmente ha cinco séculos. Cansados de
uma longa histéria de pérfidas e sucessivas traicoes, talvez ndo se disponham a
“negociar” nenhuma paz cosmopolitica, e nos mandem merecidamente ao diabo. De
qualquer modo, além do fato de que eles permanecem sendo um componente crucial
da megacultura demética das trés Américas, e como tal capazes de originarem
poderosas e inesperadas linhas de fuga de impacto mundial, uma coisa é certa: os
coletivos amerindios, com suas populacbes comparativamente modestas, suas
tecnologias relativamente simples mas abertas a agenciamentos sincréticos de alta
intensidade, sdo uma “figuracdo do futuro” (Krgijer 2010), ndo uma sobrevivéncia do
passado. Mestres da bricolagem tecnoprimitivista e da metamorfose politico-metafisica,

eles sdo uma das chances possiveis, em verdade, da subsisténcia do futuro."

Falar no fim do mundo é falar na necessidade de imaginar, antes que um novo
mundo em lugar deste nosso mundo presente, um novo povo; o povo que falta. Um
povo que creia no mundo que ele devera criar com o que de mundo nés deixamos a

ele. E concluamos com Gilles Deleuze, o irmao mais moco de Oswald de Andrade:

Crer no mundo é o que mais nos falta; nés perdemos completamente o mundo, fomos
desapossados dele. Crer no mundo é também suscitar acontecimentos, mesmo
pequenos, que escapam ao controle, ou fazer emergir novos espagos-tempos, mesmo se
de superficie ou volume reduzidos. [...] F em cada tentativa que se julga a capacidade de
resisténcia, ou, ao contrario, de submissdo a um controle. E preciso criagao e povo ao

mesmo tempo.

Rio de Janeiro, julho de 2014

'8 “IN]6s devemos dar ao presente o poder de resistir ao passado. Isto significa também revitalizar o
passado, dar-lhe o poder de escapar de sua classificagdo como parte da histéria progressiva que leva a
‘n6s’” (Stengers 2013b: 180, nés sublinhamos). Ver também Strathern (1999: 246): “Sob certos aspectos,
as sociedades melanésias ‘tradicionais’ se situam muito mais confortavelmente em algumas das visdes
tornadas possiveis pelos desenvolvimentos socioecondmicos havidos na Europa desde os anos 1980, do
que nos mundos dos comegos e meados do século XX.” Mas ver, sobretudo, a poderosa reflexdo que se
vai construindo sobre o conceito politico-metafisico de Antropofagia (inclusive sobre uma de suas
componentes, a antropologicamente subversiva ciéncia da “Errdtica”) elaborado por Oswald de Andrade,
o maior nome filoséfico do modernismo brasileiro, por Alexandre Nodari e outros pensadores latino-
americanos contemporaneos, reflexdao sobre a qual, infelizmente, ndo podemos nos estender aqui.
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