ISSN 0102-6801
Educacéo e Filosofia — v. 17 - n® 34, jul./dez. 2003, pp. 117-16:

QUESTOES ACERCA DO HUMANISMO NO PENSAMENTO
CONTEMPORANEO: NUANCAS DO INUMANO
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RESUMO

O artigo detalha alguns problemas da nocao de humano na filo-
sofia contemporanea, tendo em vista as ontologias de Nietzsche e de
Heidegger, a “cosmobiologia” de Lyotard e a “ontoantropologia” de
Sloterdijk. Em todos estes aspectos, pretende-se discutir algumas ques-
toes do humanismo como doutrina filoséfica, tendo como pano de
fundo a idéia platonica de homem, tanto em sua definicao ontologica
quanto politico-pedago6gica. No conjunto, tal argumento encontra e
trata reflexos, seja dos anti-humanismos contemporéaneos em face do
humanismo platénico, seja de um relancar de questdes platonicas
acerca do inumano. Quanto a este dltimo problema, a guisa de ilus-
tracao, tratamos da relagao, explorada por Deleuze, do corpo huma-
no com as imagens e as maquinas técnicas.
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ABSTRACT

Throughout the following article, we have aimed at itemizing
some problems concerning human being as a notion in contemporary
philosophy. According to this main task, we have paid a visit to
Nietzsche’s and Heidegger’s ontology, to Lyotard’s “cosmobiology”
and to Sloterdijk “ontoanthropology”, in order to ask some questions
on humanism philosophical principle. Plato’s idea of human being,
both in its ontological and political-educational outline, lies throughout
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this inquire as its dominant reference. The whole discussion argues
contemporary anti-humanism in the presence of Plato’s humanism
and seeks to specify Plato’s own view on irhuman being. The latter
problem is considered along with the example, explored by Deleuze,
about the relationship between human body, images and technical
machines.

Keywords: humanism, inhuman, ontology

Posicao do problema

Na Paidéia, Jaeger ensina que o homem grego nao é o homem
subjetivo e individual, mas o homem considerado como idéia, com
sua realidade universal e normativa, medida de todas as coisas - o
animal racional. Sera tal problemaética, qual seja, a de definir o ser do
homem, que fard convergir todas as edi¢des do humanismo a Platao
e Aristoteles. Em que pesem suas diferengas, a maioria dos huma-
nismos medievais e modernos neles inspira-se. Por isso, situar os pres-
supostos de todo o humanismo no pensamento antigo equivale a clas-
sificar de anti-humanismo todo aquele pensamento que se quer em
defeccao relativamente a idéia grega de homem. Tal é o balizamento
da historia da filosofia; nela, todos os humanismos podem ser arrola-
dos como graus, mais ou menos sucessivos, de uma antropologia filo-
sofica, disciplina dedicada ao estudo do conceito de homem.

Contudo, a nitidez da idéia grega de homem era, de certa forma,
turvada pelo enquadramento de certas visoes filosoficas que procu-
ravam fratar o ser do homem como uma configuracao de forcas na-
turais. Segundo Jaeger e Cassirer?, por exemplo, a filosofia pré-
socratica, e particularmente a de Heréclito, continha uma antropolo-
gia filosofica, embora incipiente e, de certa maneira, recalcada pela

2 JAEGER, Werner. Paideia, a formacdo do homem grego. Sao Paulo: Herder, s.d., p. 211 e
ss.; CASSIRER, Ernst. Ensaio sobre o homem. Sao Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 13-
15.
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filosofia da natureza ou cosmologia como filosofia primeira. O con-
ceito de homem ficava represado no interior desse pensamento como
um rebento incubado cujo principio nao havia vingado, a espera de
que a incipiéncia da indagacao filosofica pré-socratica se resolvesse
no sentido da emergéncia de um humanismo cujos termos fossem
explicitados. Segundo Jaeger,

A doutrina de Herdclito surge como a primeira antropologia filo-
sofica... A sua filosofia do homem ¢, por assim dizer, 0 mais inte-
rior dos trés circulos concéntricos...o circulo antropoldogico esti
no interior do cosmolégico e do teologico. O homem de Heraclito
¢ uma parte do cosmo. Nesta condigdo esta submetido ao cosnio
tal como suas partes restantes”.

Platao foi o responsavel por colocar a especulagao acerca do ho-
mem em termos que desafiam a cosmologia pré-socratica. Enquanto,
para os filésofos pré-socraticos, alma e corpo, espirito e matéria, se
fundiam no magma da Phisis ou Natureza, Platao estabelece, no fa-
moso “mito da caverna”, a cisao entre dois mundos, sendo o homem
uma espécie de entremeio: como idéia ou razao, ele pertence ao mun-
do real ¢ da luz, que é o mundo das idéias eternas; como matéria ou
corpo, ele pertence ao “nosso mundo”, que ¢ o mundo das aparénci-
as e das sombras. Devido a essa clivagem dos mundos e da oposicao
decorrente entre eternidade e finitude, no homem, a alma e o corpo
estao como que numa convivéncia forcada e constrangida.

Na Republica’, Platao apresenta uma teoria da alma que indica
de que modo a harmonia exterior que se observa no homem esconde
a inadaptagao entre alma e Ccorpo. A maior parte da alma, corres-
pondente ao homem dos instintos, é representada por um monstro
policéfalo, cujas cabegas sao animais domésticos e selvagens. Numa
segunda parte da alma, menor que a primeira, reside um leao,
correspondendo ao homem dominado pelos sentimentos de colera,

* JAEGER, op. cit., p. 211
* Cf. PLATO. The Republic, vol 11, book VIII, The Loeb Classical Library. Cambridge/
Massachusets: Harvard University Press, 1963, passim.
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coragem, entusiasmo. O homem propriamente dito, como ser ou idéia,
encontra-se na menor parte da alma, correspondente ao espirito, a
razao, a contemplacao. A unidade dificil se constitui quando o ho-
mem da alma interior e menor busca a cooperacao da alma leonina
para dominar o monstro policéfalo. Sendo assim, se 0 homem existe
como idéia e como padrao, a aproximacao ao modelo exige um certo
esforco que visa colocar a razao, como faculdade inerente a0 homem,
no papel de guia dessa alma tripartida. Como se vé, a teoria platoni-
ca da alma ja contém um programa humanista: unificar e educar
através da razao.

O programa do humanismo filosoéfico condizia com a idéia de
que o mundo causa admiracao - thaumazein -, uma espécie de curio-
sidade que desembaraca o homem do mundo das aparéncias e o faz
indagar pelo ser das coisas, a partir de uma postura propiciada pela
razado. Na modernidade, principalmente a partir de Nietzsche e
Heidegger, a admiracao filosofica do mundo é atualizada e, de certa
maneira, envolvida por uma atitude de terror ou de estranhamento
diante de um acontecimento que ultrapassa e congela os poderes da
razao e, por isso mesmo, deixa 0 homem em uma espécie de
indeterminacao ou suspensao que lhe retira o poder de indagar sobre
a esséncia do mundo dos entes, ja que sua propria esséncia vacila. O
grande problema da filosofia contemporéanea é, portanto, como se-
guir pensando filosoficamente apds este evento radical que esgota a
esséncia humana.

Desta forma, por contraste, anti-humanistas ou pos-humanistas
seriam aquelas doutrinas filoséficas cujos principios envolvessem,
antes de tudo, a definicao do ser humano pela dobra ontologica, es-
tando ele implantado nao no interior do circulo perfeito do Ser, mas
na abertura do ser para um horizonte indeterminado de eventos, com
isso ressaltando seu arracionalismo e confrontando-o ao monstruoso
e ao inumano como qualidades existenciais inerentes ao ser do ho-
mem. Neste registro, a filosofia pré-socratica, e de modo especial a
filosofia heraclitiana da Phisis, sera retomada como mais proxima da
indagacao contemporanea do que do humanismo platénico.

Tal questao envolve, igualmente, o problema da origem do ho-
mem enquanto ser. O homem seria um produto, mostra Sloterdijk,
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mas seu produtor poderia estar acima dele - Deus -, neste caso sendo
um andlogo ou participe da esséncia divina; ou seu produtor poderia
situar-se no mesmo nivel ontolégico que o produto, neste caso sendo
0 homem resultado, mais ou menos espontaneo, da interacao entre
um suporte biologico e o meio-ambiente®.O homem ja nao aceita a
idéia de que seu criador esteja acima dele. Ou mesmo, considerando
que o homem se autocria como ser, nao pode estar ele pressuposto no
animal que o precede. A afirmativa, por exemplo, de que o homem
descende de um macaco que desceu da arvore parece conter a idéia
de que o mundo ja estava a espera do homem e que um primata
poderia automaticamente penetrar no mundo existencial humano se
desenvolvesse alguns aparatos biologicos, como “se ele passasse pela
porta da estacao central”, inadvertidamente, exclama Sloterdijk®.

Com efeito, o sentimento de estranheza e de insuficiéncia diante
do mundo com o qual o homem se liga ontologicamente ¢ correlato
de uma indagagao sobre sua criacao, e esta se resolve, contrapondo-
se as soluc¢des anteriores, no sentido de que o humano resulta de uma
conjun¢ao de for¢as ontologicamente inferiores a si proprio como ser,
de modo que seria necessario admitir a génese do humano a partir do
inumano ou que o humano envolve uma zona de indistingao com
forcas que, embora constitutivas, descaracterizam a estabilidade de
seu ser. Se o confronto com o impensavel em nds nao é apenas uma
corrupgao da alma ou uma distracao da razao, entao, todo o homem
e todo pensamento a respeito do ser do homem envolvem a relacao
imediata do homem com o inumano, seja no sentido retroativo, isto
¢, do inumano como animal, seja no sentido projetivo, ou seja, do
inumano como aquilo que ultrapassa o humano. A imbricagao entre
o sentido retroativo e o sentido projetivo € a seguinte: se 0 humano ¢é
resultado de forcas ontologicamente inferiores, o homem é inferior
ontologicamente com relacao a um ser além do homem.

Tal problematica é apresentada pelas preocupacoes filosoficas
contemporaneas como forma de reescrever a historia do pensamen-
to, colocando em cheque o legado da idéia classica de homem, pelo

> SLOTERDIJK, Peter. La domestication de I'étre. Paris: Mille une Nuits, 2000, p. 22.
¢ Cf.id., p. 24-25.
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menos naquilo em que esta se prende a um humanismo pedagoégico,
ingénuo ou ardiloso e, de fato, desconhecedor ou omisso com relagao
ao seu poder sobre o ser do homem e sobre seu corpo. Em primeiro
lugar, filésofos como Nietzsche e Heidegger procurarao resgatar em
Heréaclito uma maneira de pensar o inumano no homem, ao invés de
situar a cosmologia heraclitiana numa espécie de antecedente que
prepara o humanismo antigo e a antropologia filosofica. A partir dai,
exploramos uma nova cosmologia (Lyotard) e uma ”onto-
antropologia” (Sloterdijk) que apontam para a idéia de que estaria
implantada na evolucao da espécie humana sua autoproducao a partir
de forcas situadas em um nivel inferior ao de seu produto (0o homem),
comportando por isso a idéia de uma familiaridade com seu carater
transformador ou com a iminéncia do fim do humano. Trata-se da
insercdo da historia da humanidade no interior de uma histéria mais
ampla dos chamados ”sistemas de entropia” — do ponto de vista
cosmobiologico — e das ”antropotécnicas” — do ponto de vista
ontoantropoldgico. Nesta mesma linha, veremos alguns exemplos,
principalmente com Sloterdijk, para quem a filosofia platonica, con-
trariando seu suposto e rematado humanismo, teria pensado o
inumano, visto que seria subvalorizar o pensamento antigo se lhe
atribuissemos a pecha de ter deixado de lado a indagacao filoséfica a
respeito do despertar ontolégico do homem para o mundo, isto é, o
devir-homem, mesmo que fosse para implantar neste devir o homem
como pressuposto, apenas para concebé-lo como uma qualidade que
se deposita sobre o animal (animal racional). Em terceiro lugar, e como
conseqiiéncia de todos esses passos de nossas reflexoes, ficamos ap-
tos a pensar o problema ético da relacdo do homem com o inumano,
particularmente, a partir da relacao do humano com as tecnologias
que virtualizam seu corpo, tendo em vista um problema platonico, a
saber, 0 estatuto ontoldgico dos corpos e das imagens. Com isso, che-
gamos a “ontoetologia” de Deleuze.
Este é o percurso que cumpre trilhar a seguir...

122



Lducacao e Lilosofia, 17 (34) 117-163, jul./dez. 2003

mas seu produtor poderia estar acima dele - Deus -, neste caso sendo
um andlogo ou participe da esséncia divina; ou seu produtor poderia
situar-se no mesmo nivel ontologico que o produto, neste caso sendo
0 homem resultado, mais ou menos espontaneo, da interacao entre
um suporte bioldgico e 0 meio-ambiente’.O homem ja nao aceita a
idéia de que seu criador esteja acima dele. Ou mesmo, considerando
que o homem se autocria como ser, nao pode estar ele pressuposto no
animal que o precede. A afirmativa, por exemplo, de que o homem
descende de um macaco que desceu da arvore parece conter a idéia
de que o mundo ja estava a espera do homem e que um primata
poderia automaticamente penetrar no mundo existencial humano se
desenvolvesse alguns aparatos biologicos, como “se ele passasse pela
porta da estagao central”, inadvertidamente, exclama Sloterdijk®.

Com efeito, 0 sentimento de estranheza e de insuficiéncia diante
do mundo com o qual o homem se liga ontologicamente é correlato
de uma indagagao sobre sua criacao, e esta se resolve, contrapondo-
se as solucoes anteriores, no sentido de que o humano resulta de uma
conjuncao de for¢as ontologicamente inferiores a si proprio como ser,
de modo que seria necessario admitir a génese do humano a partir do
inumano ou que o humano envolve uma zona de indistin¢ao com
forcas que, embora constitutivas, descaracterizam a estabilidade de
seu ser. Se o confronto com o impensavel em nés nao é apenas uma
corrup¢ao da alma ou uma distracdo da razao, entao, todo o homem
e todo pensamento a respeito do ser do homem envolvem a relagao
imediata do homem com o inumano, seja no sentido retroativo, isto
¢, do inumano como animal, seja no sentido projetivo, ou seja, do
inumano como aquilo que ultrapassa o humano. A imbricagao entre
o sentido retroativo e o sentido projetivo ¢ a seguinte: se 0 humano ¢
resultado de forcas ontologicamente inferiores, o homem ¢ inferior
ontologicamente com relacao a um ser além do homem.

Tal problematica é apresentada pelas preocupacoes filosoficas
contemporaneas como forma de reescrever a histéria do pensamen-
to, colocando em cheque o legado da idéia classica de homem, pelo

> SLOTERDIJK, Peter. La domestication de I'étre. Paris: Mille une Nuits, 2000, p. 22.
° Cf.id., p. 24-25.
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menos naquilo em que esta se prende a um humanismo pedagogico,
ingénuo ou ardiloso e, de fato, desconhecedor ou omisso com relagao
ao seu poder sobre o ser do homem e sobre seu corpo. Em primeiro
lugar, filésofos como Nietzsche e Heidegger procurarao resgatar em
Heraclito uma maneira de pensar o inumano no homem, ao invés de
situar a cosmologia heraclitiana numa espécie de antecedente que
prepara o humanismo antigo e a antropologia filoséfica. A partir dai,
exploramos uma nova cosmologia (Lyotard) e uma “onto-
antropologia” (Sloterdijk) que apontam para a idéia de que estaria
implantada na evolucao da espécie humana sua autoprodugao a partir
de forgas situadas em um nivel inferior ao de seu produto (0o homem),
comportando por isso a idéia de uma familiaridade com seu carater
transformador ou com a iminéncia do fim do humano. Trata-se da
insercdo da historia da humanidade no interior de uma historia mais
ampla dos chamados “sistemas de entropia” — do ponto de vista
cosmobiolégico — e das “antropotécnicas” — do ponto de vista
ontoantropologico. Nesta mesma linha, veremos alguns exemplos,
principalmente com Sloterdijk, para quem a filosofia platonica, con-
trariando seu suposto e rematado humanismo, teria pensado o
inumano, visto que seria subvalorizar o pensamento antigo se lhe
atribuissemos a pecha de ter deixado de lado a indagacao filosofica a
respeito do despertar ontolégico do homem para o mundo, isto é, o
devir-homem, mesmo que fosse para implantar neste devir o homem
como pressuposto, apenas para concebé-lo como uma qualidade que
se deposita sobre o animal (animal racional). Em terceiro lugar, e como
conseqiiéncia de todos esses passos de nossas reflexoes, ficamos ap-
tos a pensar o problema ético da relacao do homem com o inumano,
particularmente, a partir da relacao do humano com as tecnologias
que virtualizam seu corpo, tendo em vista um problema platonico, a
saber, 0 estatuto ontologico dos corpos e das imagens. Com isso, che-
gamos a “ontoetologia” de Deleuze.
Este é o percurso que cumpre trilhar a seguir...
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Parte I: Nietzsche, Lyotard e o inumano como funcao
cosmobiologica

a) Nietzsche e o inumano da forma-homem

Nietzsche pensa o conceito de homem a partir da caracterizagao
cosmologica que lhe confere Heréclito, a saber, “nos mesmos rios en-
tramos e nao entramos, somos e nao somos” e “em rio nao se pode
entrar duas vezes no mesmo”’. Nietzsche pensou o rio como relacao
de forgas; por isso o problema de Nietzsche, ao retomar o conceito/
imagem de Heraclito, é pensar como forgas se organizam e se encon-
tram em estado de permanente conflagracao, como redemoinhos sur-
gem e somem, sem depender de uma correnteza central que as con-
duza. E como se o rio se dispusesse em um leito que, no entanto, nao
o leva numa direcao determinada. As forcas do rio sao relagcdes que
se fazem e se desfazem incessantemente, pois essas forcas sao tam-
bém poder, vontade de poténcia em afirmacao, campo de relagoes de
forcas que querem se estender até o limite de sua poténcia. Nietzsche
denominou de Vida o rio de Heraclito, “vida nao organica”, mesmo
dos seres animados e humanos. Eis ai o problema de Nietzsche: o
humano possui uma vida nao organica, a forma de sua participagao
no rio do devir implica uma relagao das forcas humanas com forgas
inumanas, que constituem o homem de uma determinada maneira e
por isso podem destazé-lo enquanto forma especitica de captacao de
forcas. Ao tratar da idéia nietzscheana de tempo e seu carater corro-
sivo sobre a forma-homem, Marton adverte que a perpétua atividade
do vir-a-ser ou devir nao busca cumprir “nenhum ditame ou alcan-
car algum fim”®. Ora, como explicar um rio sem finalidade, um rio
que nao tem sua foz, um rio que nado desemboca, que nao chega a
mar nénhum? A perda da finalidade nao seria perda de humani-
dade?

7 DIELS, Hermann & KRANZ, Walther. Die Fragmente der Vorsokratiker, erster Band,
secheste Auflag. Berlin: Weidmansche, 1951, p. 161 e 171, respectivamente.

# MARTON, Scarlet, “Nietzsche e Hegel leitores de Herdclito ou a proposito de uma
fala de Zaratustra: ‘da superacao de si’”, in Extravagincias. Ensaios sobre a filosofia de
Nietzsche. Sdo Paulo: Discurso/ UNIJUI, 2000, p. 105.
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Como vimos, a separagao, na teoria platonica da alma, entre o
corpo e a alma, concedia a razao, pertencente ao mundo das idéias, o
lugar de principio-guia com relacao ao mundo corporal dos sentidos.
Ao contrario, Nietzsche vai procurar revalorizar a existéncia corpo-
ral e, para tanto, precisara resgatar a idéia heraclitiana de que vive-
mos em um unico mundo. Quanto a esta caracterizacao, o proprio
Nietzsche, trazendo para si a imagem do rio de Heraclito, constroi
um fragmento como se Heraclito dissesse:

nio vejo nada aléem do vir-a-ser (Werde). Ndo vos deixei enga-
nar. E vossa curta visdo, nio a esséncia das coisas, que vos faz
acreditar ver terra firme onde quer que seja no mar do vir-a-ser e
perecer. Usais nomes das coisas, como se estas tivessem uma du-
ragdo fixa: mas mesmo o rio (Strom), em que entrais pela segun-
da vez, nio é 0 mesmo da primeira vez.’

Na explicitagao dessa passagem em que um personagem
heraclitiano profere uma proposicao, Nietzsche demonstrara que a
“afirmagao do vir-a-ser” possui dois aspectos badsicos. Em primeiro
lugar, o vir-a-ser afirma-se através da mutabilidade das experiéncias
que, para nos, constituem o mundo através dos sentidos. Em segun-
do lugar, afirma-se o vir-a-ser por meio “das condicoes pelas quais
toda experiéncia desse mundo se torna possivel, o tempo e o espa-
co” 0,

E possivel pensar o homem nao cindido entre dois mundos, pois
Heraclito, nas palavras de Nietzsche, “nao separava mais um mun-
do fisico de um metafisico, um reino das qualidades determinadas de
um reino da indeterminacao indefinivel”!! que estaria para além de
todo conhecimento sensivel, no mundo das coisas em si ou de seres
racionais. Nietzsche, de modo contundente e testando uma termino-

* NIETZSCHE, Friedrich. “Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen”,
in Friedrich Nietzsche Werke in drei Bdnden, dritter Band. Miinchen: Carl Hanser,
1954, p. 369-379.

wid., p. 370.

1id., p. 369.
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logia apropriada, afirma que “toda esséncia da efetividade
(Wirklichkeit) é, justamente, efetuacao, e que, para ela, nao ha ne-
nhum outro modo de ser (Art Sein)”*2. Trata-se de um unico mundo,
posto que a esséncia da efetividade, a poténcia do ser, é unicamente
ato do vir-a-ser. Um unico rio, inessencial, tudo efetividade do vir-a-
ser, onde nada é permanéncia, mas tudo efetuacao no tempo e no
espago.

Os sentidos do vir-a-ser ou devir sao multiplos, por isso a razao é
uma linha desse devir; a razao como principio nao é plausivel, pois
sO0 ha processos, racionalidades, que se afirmam momentaneamente
devido a uma certa afinidade que mantém forcas em meio aos de-
mais sentidos, para logo se desfazerem no turbilhao do tempo. O
homem pode ser caracterizado pela racionalidade, mas tem de abdi-
car de transforma-la em principio, precisa estabelecer com a razao
uma vivéncia mais instavel, em desequilibrio, para que aquilo que, na
razao, sufoca o contato da forma-homem com as forcas inumanas do
devir, possa ser desbloqueado. O preco dessa liberdade, no limite, é a
dissolucao da forma-homem como determinada relagao com o cos-
mo. Essa ¢ a condicao de respiragio da vida nao organica da qual o
homem participa.

Eis 0 modo como Nietzsche recupera o homem para a unidade
da Phisis ou Natureza de Heraclito, ou seja, 0 homem esta sujeito,
como todos 0s outros seres, a lei basica do cosmo, isto é, a continua
dissolucdo do devir. Na verdade, ao ter tentado resistir a dissolucao,
a forma-homem estaria condenada a um devir niilista. Sendo assim,
0 humano teria seus dias contados em uma histéria que passa por
alguns momentos bem determinados: a morte de Deus, 0 homem como
valor superior, o ultimo homem e 0 homem que quer morrer. Em
todos estes casos 0 que estd em jogo é o fato de que a tentativa de
eternizar e absolutizar a forma-homem como universal, ao invés de
toma-la como uma configuracao relativa ao devir, acabou por levar,
tanto historica quanto filosoficamente, os humanismos/racionalismos
a um niilismo crescente.

1id., p. 370-371.
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b) Lyotard e o p6s-humanismo como fenémeno cosmolégico:
o destino da entropia

Em conexao com as preocupacOes ontoldgicas a respeito do ho-
mem, encontra-se um outro campo de estudos relacionado com uma
cosmologia renovada. Renovada, pois, além das contribuigoes ja co-
nhecidas e tradicionais da fisica tedrica, encontramos uma forte de-
manda de estudos realizados na drea das ciéncias biologicas, de modo
que, como veremos, nao ha inconveniente em classificar esta renova-
¢ao dos estudos cosmolodgicos com a denominagao de “cosmobiologia”.
Justamente, o que esta em jogo, neste caso, é a origem, manutencao e
destino dos sistemas vivos, entre os quais se incluem as sociedades
humanas. Pois bem, a indagacao filosofica, aliando-se a tais questoes
cosmobiologicas — nas quais a conexao com as ciéncias duras, em
suas variantes especulativas, é fundamental — vem apresentando
reflexdes da seguinte ordem: uma vez que os sistemas vivos, e, por-
tanto, a humanidade, estd fadada a desaparecer na escala
cosmologica, o homem, como a parte pensante destes sistemas, nao
estaria ja concebendo filosoficamente o limite de sua existéncia biolo-
gica e ja nao estaria realizando experimentos com o fito de encarar
este limite? Tal pergunta embute a idéia de que a forma humana de
vida, nessa escala de bilhdes de anos, tende a se desfazer em funcao
deste evento final, de modo que, concluimos nds, um pensamento
humanista é diluido ou enxertado por um pensamento pods-
humanista, isto é, onde se pensa o inumano e a dissolugao da forma
humana, reeditando especialmente o devir da forma-homem de acor-
do com a licao de Nietzsche.

Tal indagacdo é tratada por Lyotard com o recurso a narrativa
de uma fabula filos6fica®. Uma fabula nao é necessariamente menti-
ra, pois pode, como € o caso, estar baseada numa perspectiva realista
proveniente das ciéncias. Segundo uma das teorias da fisica
cosmologica, nosso sistema solar se extinguird daqui a quatro bilhoes
e meio de anos — estamos a meio caminho entre a origem e o fim

" Cf. LYOTARD, Jean-Francois, “Uma fabula pés-moderna”, in Moralidades pos-mo-
dernas. Campinas: Papirus, 1996, p. 81-82.
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desse sistema — com a explosao do sol, que seguira seu destino de
estrela tornando-se uma super nova e engolindo a Terra em seu raio
de fusao. Tal fabula supoe que algo escapara ao final do sistema so-
lar; Lyotard nao arrisca dizer se o “humano” escapara, pois o que
esta em cheque ¢é justamente a forma orgéanica de vida que as condi-
¢Oes energéticas vigentes no sistema solar propiciaram e propiciam
em nosso planeta para a manutencao de todos os seres vivos. Lyotard
afirma, ainda, que a fuga do sistema solar ¢ plausivel e se torna um
“dever” para a humanidade, por trés motivos: trata-se de uma even-
tualidade, pois os homens (?) podem consegui-lo; ¢ uma necessidade,
pois 0s homens sao levados a fazé-lo ja que nenhuma vida quer pere-
cer; e, por fim, é uma obrigacao, pois os homens tém interesse em
escapar. Ora,

alguns meios ji sdo realizdveis na época em que se conta a fabula.
Restam apenas alguns bilhoes de anos solares para realizar os
outros meios. E, em particular, para fazer com que os que hoje sao
chamados de humanos sejam capazes de realizd-lo. Resta muito a
fazer, os humanos devem mudar muito para conseguir isso."!

O dever de escapar a esta catastrofe nao é apenas fruto de uma
vontade coletiva da humanidade como espécie capaz de fazer provi-
soes para o futuro, mas também esta inscrito na historia da energia
do cosmo, da qual a vida faz parte como uma de suas variantes. Na
verdade, a historia do cosmo e das forcas que o compoem é regida
pela funcao de entropia (2° lei da termodinamica), a qual serve, se-
gundo Prigogine e Stengers, para

descrever a evolucido de todo sistema termodindmico; a variacdo
[da entropia] se escreve como a soma de dois termos: um termo
deS, ligados as trocas, fluxos entre o sistema e o resto do mundo,
e um termo de producado, diS, devido aos fenomenos irreversiveis

"id., p. 82.
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(principalmente difusao de calor), e cujo sinal é sempre positivo,
salvo em equilibrio termodindmico, quando se anula®

A distribuicao de energia se deu desigualmente pelo universo a
partir do momento em que as particulas de energia se reuniram em
sistemas formando galaxias de estrelas. Cada sistema isolou-se relati-
vamente de todos os demais, contando com uma cota de energia que
lhe era prépria e com a qual estabeleceu uma certa estabilidade. O
fato é que a cada sistema coube um quinhao de energia em torno do
qual gira seu estado de equilibrio, mas esse estado é passageiro, pois
sua energia mantenedora ¢ finita e se consome, sem que o sistema
seja capaz de captar energia de seu exterior. Esse é o significado basi-
co de todo fendbmeno de entropia.

Sendo assim, nosso sistema solar, como qualquer outro, nao pos-
sui mais energia aferente, de modo que seu fim esta determinado pelo
fato de que a perda de energia para o resto do universo (deS) tende a
se tornar maior que a capacidade de produgao interna do sistema
(diS). Enquanto o sistema solar consegue manter a producao interna
em equilibrio com as perdas, ele garante sua estabilidade termo-
dinamica. Todo sistema termodinamico, entao, tende a desorganiza-
gao — que, alids, era o estado inicial do universo — porque a energia
comeca a faltar. Numa escala cosmologica, o principio de desorgani-
zagao contido na fungao de entropia vale desde 0 momento em que
os sistemas se constituiram pelo universo, pois, como vimos, sendo
sua cota de energia limitada, o desequilibrio e, portanto, sua desorga-
nizagao em diregao ao caos, ja o estava trabalhando internamente
desde o momento inaugural do cosmo.

O sol nao escapa a essa regra, pois, devido a entropia crescente,
a cota de energia que ele representa e dissipa, em determinado mo-
mento, nao sera mais suficiente para manter a estabilidade do siste-
ma, isto é, a manutencao dos planetas frios que o rodeiam, inclusive
a Terra. Ora, como o limite de vida do sol é funcao da entropia do
sistema, o0 momento da explosao da estrela-sol, daqui a quatro bi-

% PRIGOGINE, llya & STENGERS, Isabelle. A nova alianca: metamorfose da ciéncia. Brasilia:
Ed; UnB, 1984, p. 105.
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lhoes e meio de anos, sera o marco deste limite e mais um momento
na historia da energia do universo.

Enquanto esse limite se interpoe no horizonte de nossa vida
intergaldctica, na Terra, sob determinadas condicdes que reuniram
moléculas de agua, principalmente, radiagdes solares e temperatura
ambiente, ocorre a sintese de material genético, a formacao de célu-
las e, portanto, o surgimento de sistemas vivos. Esse evento represen-
tou um grande passo para a historia da energia, uma vez que o fato
de que sistemas do reino mineral dessem origem a sistemas diferenci-
ados invertia o principio de entropia. Quer dizer, sistemas minerais
destinados a desorganizacgao pela entropia crescente deram origem a
sistemas organizados. Com isso, a desorganizagao cumulativa ¢ re-
vertida para a organizacao, mostra Lyotard'®. Sistemas abertos
constituem-se a partir de sistemas fechados. Como isso foi possivel?

Acontece que os sistemas vivos passaram a utilizar os sistemas
inorganicos como viveiros dos quais retiram energia para manter a
organizagao caracteristica da vida. No entanto, o lance extremo de
inversao do vetor de entropia, capaz de subtrair temporariamente os
sistemas vivos do destino entropico do resto do universo, era também
uma fragilidade. Da-se que os seres vivos vivem na iminéncia de per-
der as energias externas (viveiros) que os mantém. Por isso mesmo,
instaura-se entre os sistemas vivos uma certa concorréncia, mediante
a qual sao selecionados aqueles mais eficientes na captagao das ener-
gias externas que garantem sua sobrevivéncia e continuidade.

O relativo triunfo sobre o principio de entropia, possui até agora
dois momentos-chave, a saber, antes de tudo, o processo que leva do
fisico ao biologico e, em seguida, a competicao que se instaura entre
o0s sistemas vivos para a obtencao de fontes de energia que, estas, sim,
em plena entropia, sao escassas. No entanto, o mais surpreendente
ainda estava por acontecer, isto é, a selecao de um sistema “altamen-
te improvavel”, o Homem. Tal sistema vivo é selecionado porque,
através de certos aparatos surgidos da realimentacao entre mutacoes
genéticas e pressao de selecao, como informa Monod, o0 homem com-
pensa sua fraqueza e a torna uma vantagem sobre os demais siste-

'* Cf. LYOTARD, Jean-Frangois, “Uma fabula pos-moderna”, op. cit., p. 83-84.
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mas vivos'’. Tal vantagem se deve a posicao bipede dos primeiros
hominideos, pois esta posicao propicia que, enumera Lyotard,

as maos se libertem para a preensdo, a caixa craniana equilibre-se
sobre o eixo vertebral, um volume mais considerdvel seja ofereci-
do ao cérebro, a massa dos neuronios corticais cresca e se diversi-
fique. Aparecem técnicas corporais complexas, principalmente
manuais, ao mesmo tempo em que essas técnicas simbolicas que
chamamos linguas humanas'®.

A linguagem é o aspecto mais importante do sistema-homem,
pois ela configura sua capacidade de tomar energia ao viveiro-Terra
onde os grupos humanos vivem. A linguagem se tornou o principal
meio de captacao de energia para o homem devido a duas caracteris-
ticas correlatas que lhe sao inerentes, diz Lyotard, quais sejam, a
reprodutibilidade infinita, na medida em que a linguagem ¢ auto-
referencial, e o fato de que a linguagem é tomada como objeto por si
mesma. Ambos o0s aspectos da linguagem humana permitiram orga-
nizar e multiplicar as técnicas materiais pelas quais as sociedades
humanas captam energia, além de que deram origem a formas de
organizacao das sociedades a fim de garantir a otimizacao das técni-
cas materiais, em varios ambitos, procurando regular o social, o poli-
tico, o econOmico, o cognitivo e o cultural em torno da manutencao
energética dos sistemas sociais, ou seja, os sistemas politicos de orga-
nizagao. Com o passar do tempo, surgem as democracias liberais que
apresentam uma grande vantagem competitiva com relacao aos de-
mais sistemas de organizacao, visto que esse sistema multiplica a aber-
tura dos sistemas vivos, isto ¢, ele inclui um espaco de competicao
interna entre suas unidades, elevando sua capacidade de desenvol-
ver técnicas materiais, simbolicas e culturais. Com essa explosao de
eficacia, os sistemas abertos, nao s6 superam os sistemas fechados,
como 0s pde em perigo de extingao, ameacando os sistemas huma-

17 Cf. MONOD, Jacques. Acaso ¢ necessidade: ensaio sobre a filosofia da biologia moderna.
Petropolis/R]: Vozes, 1971, p. 146-148.
'* LYOTARD, Jean-Franc¢ois, “Uma fabula pés-moderna”, op. cit., p. 85.
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nos, vivos e fisicos'.

A disparada de abertura dos sistemas somente poderia ser impe-
dida pelo fim assinalado do sistema solar. No entanto, o sistema, ja
contando com uma série de meios e possibilidades, comeca agora,
quatro bilhoes e meio de anos antes da extingao de sua fonte basica
de energia, a desafiar seu proprio destino. O sistema comega a traba-
lhar a possibilidade de sua perpetuacao para além do desapareci-
mento da fonte de energia solar que deu origem aos sistemas vivos.
Ora, isto significa que os sistemas humanos também terao desapare-
cido e que, portanto, mostra Lyotard, o sistema se esforca de todos os
modos para construir proteses que venham a substituir o corpo e que,
portanto, desamarrem o sistema homem da forma de captacao de
energia dependente das fontes que deram origem a vida no planeta.
Por isso, conclui Lyotard,

na época em que esta historia foi contada, todas as pesquisas es-
tdo em curso, isto €, em desordem, logica, econometria e teoria
monetdria, informdtica, fisica dos condutores, astrofisica e astro-
ndutica, biologia e medicing, genética e dietética, teoria das catds-
trofes, teoria do caos, estratégica e balistica, técnicas esportivas,
teoria dos sistemas, lingiiistica ¢ literatura potencial, todas essas
pesquisas eram, de fato, consagradas, de perto ou de longe, a ex-
perimentar ¢ a remodelar o chamado corpo “humano” ou a subs-
titui-lo, de modo que o cérebro permanecesse capaz de funcionar
apenas com recursos energeticos disponiveis no cosmos™

Tudo se passa como se houvesse uma intersecao entre os estratos
fisico-quimicos, inorganicos, e a vida organica. Como a vida se origi-
na nesses estratos fisico-quimicos, o corpo do homem, que dai proce-
de, inclui seus aspectos energéticos. Na verdade, sao dois sistemas,
para usar terminologia de Lyotard, o primeiro é entrdpico, isto é, de
conservacao de energia e o segundo — a vida — um sistema de dife-
renciacao. Um fechado, tendendo a equalizacao das forcas; o outro

1 Cf. id., p. 86-88
204d., p. 88.
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aberto, fazendo do primeiro sua exterioridade, donde tira energia
para diferenciar-se.

O que acontece é que, nessa configuracao, a conexao entre am-
bos os sistemas dé ao primeiro — o sistema fechado — a prerrogativa
de “condigao de possibilidade” do sistema aberto. Assim, a vanta-
gem dos sistemas vivos € apenas relativa, na medida em que eles en-
contraram formas de captar energia desde o exterior — metabolis-
mo, no exemplo de Lyotard —, mas dependem da energia presente
nos sistemas entropicos, que tendem para a desorganizagao e ao grau
zero das forcas. O sistema fechado estd fadado a acabar, a chegar a
seu termo, exaurir-se por si mesmo. A entropia ¢ sua lei. O sistema
solar vai extinguir-se, logo, se a vida, enquanto sistema aberto, ha de
continuar, serd como outra possibilidade. A abertura em relacao ao
sistema fechado que a caracteriza tem de mudar de configuracao.
Essa abertura nao é abstrata, também se modifica de acordo com sua
condigaa de possibilidade; ¢ uma abertura migrante. Assim temos
que nos abrir novamente, nossa vida, nosso pensamento—e nao pa-
ramos de nos abrir—a outras forcas césmicas. E incontinente: quan-
do o sistema solar chegar a seu fim, deixaremos de ser humanos, pois

o Humano, ou seu cérebro, ¢ uma formacgdo material (isto ¢,
energética) muito improvavel. Essa formagio ¢ necessariamente
transitoria, pois ¢ dependente das condicées da vida terrestre,
que ndo sdo eternas. A formagdo denominada Humano ou Cére-
bro deverd ser ultrapassada por uma outra mais complexa, se
tiver de sobreviver ao desaparecimento dessas condigoes. O Hu-
mano ou o Cérebro tera sido apenas um episodio no conflito entre
diferenciacao e entropia. A busca de complexidade nao exige o
aperfeicoamento do Humano, mas sim sua mutacdo ou sua derro-
ta em beneficio de um sistema com melhor desempenho. E, de
fato, um erro os Humanos gabarem-se de serem os motores do
desenvolvimento e confundirem esse desenvolvimento com o pro-
gresso da consciéncia e da civilizacdo.”!

Hd., p. 96.
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c¢) Nietzsche e a génese dos sistemas abertos: 0 homem e a
“heterogénese”

Nietzsche oferece uma boa ressonancia com esses apontamentos
de Lyotard sobre a interacao entre dois tipos de sistema. Parece 6bvio
que o esquecimento passivo da memoria do corpo, do qual fala
Nietzsche, poderia ser descrito numa versao sistémica e energética,
j& que o corpo guarda a memoria da origem da vida, mas essa memo-
ria como condicao de possibilidade da vida e do humano permanece
no corpo embutida como um imemorial, como o que s6 pode estar
esquecido.

Na intersecao sistema-entropia/sistema-diferenciacao, assim
como na memoria do corpo, estariamos atados a “vida atil” do pri-
meiro, por isso sempre ha um arcaico, necessariamente, em nosso
presente. Quanto ao sistema-diferenciacao, como é também reflexi-
vo, pensa, de certo modo, “sabe” que a vida do Homem tera de aca-
bar-se, por isso é um continuo preparar-se para esse fim, pois “nos-
so” tempo vai esgotar-se um dia. Esse incessante preparar-se seria
um efeito do esquecimento passivo que esta em nos, indelével.

Da-se que a interacao entre os dois sistemas — entropia e dife-
renciacao —, o que também vale para a caracterizacao da memoria
do corpo/ esquecimento passivo, €, em nosso entender, mais compli-
cada, ou melhor, podemos complica-la com a ajuda de questoes
nietzscheanas. A condicao de possibilidade do sistema aberto é, sem
duavida, a extensao temporal do sistema fechado. Porém, a diferenci-
acao nao calcula nem se atormenta muito com o fim de sua condicao.
Na verdade, a abertura do sistema-diferenciagao nao esta regulada
pelo tempo atil. Pode abrir-se intempestivamente a outras forcas cos-
micas desde ja, o que nado pressupde, no limite, como quer Lyotard,
uma fuga para fora do sistema solar quando este se extinguir daqui a
4,5 bilhoes de anos, fuga para qual ja estariamos em preparativos
desde ja. E o que conta sua fébula...

O sistema se diferencia como condi¢ao de uma abertura que
trabalha como um fiming com relagao a exaustao do sistema entropico.
E isso que nao paramos de lembrar em nosso esquecimento passivo.
Poderiamos, entretanto, pensar em uma abertura movel e que ao
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mesmo tempo nao funcionasse como um conta-gotas do tempo ex-
tensivo, insuflando a angustia de que fala Lyotard. Mas essa nova
versao da abertura também envolve uma nova concepcao dos siste-
mas em conexao. A interacao entre o sistema aberto (diferenciagao) e
o sistema fechado (entropia) adquire um perfil menos dramatico. A
separacao entre esses sistemas ficara mais ténue, a confusao entre
eles deverd se tornar maior. Deve ser uma interagao tragica, no senti-
do nietzscheano.

O sistema-diferenciacao define-se, antes de qualquer coisa, pela
“heterogénese”. A sua abertura nao esta restrita a transformacao da
energia, das forcas, recolhidas ao sistema-entropia. A heterogénese é
uma abertura que altera a amortizacao entropica, age sobre a condi-
cao de possibilidade que é a extensao temporal dos sistemas fecha-
dos. Exaure o possivel na condicao de possibilidade. O corpo é teste-
munho fiel da diferenciacao e da confusao produtiva entre os dois
sisternas, devidas a exaustao do possivel. O esquecimento passivo que
nele esta embutido, como uma condic¢do, é uma memoria imemorial,
mas ambos estao submetidos a variabilidade dos encontros entre os
corpos. Ha no corpo um aprendizado dos encontros que realiza a
diferenciacao e desfigura o arcaico.

Os sistemas de diferenciagao nunca poderiam ser reunidos em
um conjunto de conjuntos, caso que seria plausivel quando todos es-
ses conjuntos fossem apanhados sob a varredura de uma variavel
independente como é o caso da temporalidade-limite do sistema fe-
chado. Ou melhor, esquivando-se dessa variavel independente, o con-
junto-todo poderia ser concebido na medida em que nao fosse identi-
ficado a pura reuniao dos subconjuntos como seus elementos. Esse
conjunto de conjuntos seria a propria diferenciacao, ou seja, a reu-
niao dos elementos-conjuntos pela exterioridade de suas rela¢des, pela
variabilidade dessa relacGes.

Quanto ao sistema fechado, ele também seria uma grande uni-
dade, se nao fosse a diferenciacao. A meméria imemorial e a queda
na entropia, que o caracterizam, sao eternamente descentradas por
um esquecimento ativo, cujo principio esta justamente na variabili-
dade do encontro dos corpos, em suas relacoes de exterioridade. A
memoria passiva do corpo, assim, ndo poderia ficar adstrita a um
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grande sistema fechado, seja a Terra, seja o sistema solar, pois esta
constantemente bombardeada pela heterogénese. Os sistemas fecha-
dos também sao multiplos e s6 podem ser caracterizados por serem
para a abertura. Mesmo o tempo que nele transcorre e que tem “data”
para findar nao pode ser reconciliado com sua extensao. O tempo é
interrompido continuamente pela irrupcao de forcas que nao figura-
vam originalmente no sistema-entropia considerado. Isso nao signifi-
ca que esse sistema nao vai ter fim; quer dizer apenas que a experi-
mentacao de novas forcas cosmicas é a regra que define os sistemas
abertos e nao a condigao para sua modificacao.

Nao temos espac¢o aqui para desenvolvermos a perspectiva
nietzscheana da abertura ontolégica do homem baseada na idéia de
heterogénese/esquecimento ativo que desafia a interpretagao fisicalista
do tempo, o que fizemos em outra parte®.

Parte II: Nietzsche, Heidegger, Sloterdijk e o inumano como fun-
cao ontoantropologica

a) Heidegger e 0 humanismo como esquecimento

Heidegger situa os humanismos entre as filosofias que levam ao
esquecimento do ser e se voltam para o mundo dos entes. Heidegger,
ao refletir sobre a licao heraclitiana do tempo, adapta a imagem flu-
vial de Heraclito a uma imagem que seu conceito silvestre e pastoral
de tempo ja fixara. Quer dizer, ao invés de concebé-lo como um rio
que tudo pode arrastar, o tempo ¢é assunto e tarefa de homens que
moram na parte desbastada de uma floresta que os envolve, ao mes-
mo tempo expostos a luminosidade ofuscante dessa clareira ou aber-
tura, na qual o ser lhes concede presenca, e dela parcialmente prote-
gidos dentro de uma morada chamada linguagem. Se o ser nao com-
parece 4 ou se retira da clareira onde os habitantes da floresta se agru-
pam, entao o tempo corre como o rio do Esquecimento que arrasta os
homens, nao apesar, mas justamente pelo que eles tém de humano.

22 Cf. CARDOSO JR., Hélio Rebello. “Nietzsche e Deleuze: refracoes - tempo e histo-
ria”, in Tramus de clio. Curitiba: Aos quatro ventos, 2001, p. 79-107.
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O esquecimento é a permanéncia da possibilidade da “invencao
do porvir”, possibilidade esta que nao pode ser lembrada, mas esta
presente em toda lembranca, quotidianamente presente. O esqueci-
mento ¢ a propria possibilidade de memoria®. Ele tem um carater
essencial, posto que

o esquecimento do ser foi, .muitas vezes, representado como se
fosse, para expressa-lo numa imagem, o quarda-chuva que a dis-
tracdao de um professor de filosofia esqueceu em algum canto. En-
tretanto, o esquecimento nao afeta a esséncia do ser como algo
aparenfemente dela separado. Ele pertence a tarefa do proprio
ser, impera como destino de sua esséncia®. '

Mas o esquecimento do ser faz valer sua presenca de duas ma-
neiras, a saber, ou o homem vive sua indeterminacao essencial como
ente e encara o ser para questiona-lo ou, ao tentar determinar-se como
ente dotado de uma esséncia especial entre os entes, procurando su-
plantar sua indeterminagao essencial, sera engolido pelo esquecimen-
to do ser e seu fim anuncia uma catastrofe de ordem ontologica. O
homem nao se furta a voragem desse rio que tem o esquecimento
como destino; nem a metafisica, nem a técnica o salvam. Ele esta
imerso no tempo e detém a prerrogativa de proferir a questao do ser,
mas, a0 mesmo tempo, nao esta, como qualquer ente nao estd, total-
mente protegido do vacuo do ser que se vela retirando-se, nem se
pode furtar ao esquecimento em que estd, por issoO mesmo, arremes-
sado. Entao, o que salva sua humanidade?

Enquanto a questao do ser nao é posta na perspectiva do esque-
cimento, que a afeta essencialmente, 0 homem permanece na sombra
do ser que se retira e sob a qual ele é esquecido, na medida em que
equivocadamente questiona o ente. O homem, embora em pé de igual-
dade com todos os entes quanto a seu raio de agao, insinua-se por
esta indeterminagao: “o homem que investiga a questao””. O ho-

2 LACOUE-LABARTHE, Philippe. “Histoire et mimesis”, in L'imitation des modernes.
Paris: Galilée, 1986, p. 110-113.

2 HEIDEGGER, Sobre o problema do ser. Sao Paulo: Duas Cidades, 1969, p. 50-51.

5 Cf. HEIDEGGER, Introdugdo a metafisica. Rio de Janeiro/Brasilia: Tempo Brasileiro/
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mem ¢ o “pastor do ser” por vocagao, o humano confunde-se com o
lugar por exceléncia a partir do qual se poe a verdade do ser, que ele
é solicitado por isso a “velar e proteger”?. Ele “ganha a essencial
pobreza do pastor, cuja dignidade reside no fato de ter sido chamado
pelo proprio ser para guardar a sua verdade”?. E esse privilégio se
deve a0 modo proprio pelo qual a relacao do homem com o ser e com
os entes se dispde de modo enviesado em uma “dobra” segundo a qual

a relacdo do homem com o ser nao se encontra do lado da relacio
do homem cont os entes. Nao se trata de duas relagdes separadas,
uma com o ser ¢ outra com o ente, mas de uma relacao sem divi-
da caracterizada por uma dobra peculiar em que o homem, estan-
do no presente do ser, se comporta com entes e o ente vem ao
encontro a luz do ser. Essa dobra simples, sequndo a qual e na
qual 0 homem assume o0s seus comportamentos estando em meio
aos entes, essa dobra é sempre discrepante, em cada um dos dois
lados da dobra. E um des-dobramento discrepante que caracteri-
za a morada do homem em meio aos entes®.

O pastor do ser, por concessao e privilégio, estd arremessado
na “clareira do ser”; esta na abertura, que é como uma dobra que
envolve o ser e 0 homem num mesmo tecido ontologico, embora os
diferenciando. O ser comparece na clareira constituindo a esséncia
da verdade que se revela na vizinhanga do homem, mas como, ao
mesmo tempo, o ser do seu lado da dobra, vela-se para o homem, este
estd mergulhado numa nao verdade essencial que o poe numa dis-
tancia intransponivel com relacao ao ser, ja que essa nao verdade ¢ a
verdade do ser que permanece inexplorada como pura possibilidade.

Quando o homem se volta para o ente, ele perde de vista o

Ed. UnB, 1978, p. 35.

2¢ Cf. HEIDEGGER, “Carta sobre o Humanismo”, in Heidegger, Colecao Os Pensado-
res, trad. br. de Ernildo Stein. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979, p. 149-156.

7 id.,, p. 163.

** HEIDEGGER, Martin. Herdclito: a origem do pensamento ocidental: logica: a origem
heraclitica do 16gos, trad. br. de Marcia de Sa Cavalcante Schuback. Rio de Janeiro:
Relume Dumara, 1998, p. 349-350.
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mistério do velar-desvelar do ser, ou o que vem a dar no mesmo, ele
se esquece que a vizinhanca que o ser lhe concede na clareira é tam-
bém a maior distancia com relacdo aos demais entes. Para o homem,
o abismar-se nao ¢ estar a mercé do esquecimento, mas esquecer esse
esquecimento e, com isso, perder a questao do ser, pois

0 que, num sentido extraordindrio, se mantém velado ou volta
novamente a encobrir-se ou ainda so se mostra ‘desfiqurado’ nio
¢ este ou aquele ente, mas o ser dos entes. O ser pode encobrir-se
tdo profundamente que chega a ser esquecido, ¢ a questdo do ser e
de seu sentido se ausenta®.

O mais surpreendente quanto ao alcance filoséfico da dobra
ontologica heideggeriana é que ela explica porque o esquecimento é a
questao do ser e, além disso, no modo como o homem estd por ela
imbricado, explica porque, reciprocamente, se 0 homem nao questio-
na o esquecimento pelo qual o ser o mergulha numa indeterminacao
essencial, ¢ o proprio homem que acaba sendo esquecido.

b) Sloterdijk e o poés-humanismo como fenémeno histérico: livros
e “antropotécnicas”

O humanismo perfaz uma era ou civilizacao humanista que es-
tariamos deixando para tras, e que foi enfocada de maneira miope
ou mal-intencionada pelo proprio canone humanista, de acordo com
as reflexdes de Nietzsche e Heidegger. Segundo Sloterdijk, tal ques-
tdo seria historicamente (res)sentida como crise de uma civilizagao
da leitura ou sociedade de amigos da leitura. De fato, todos os
humanismos seriam sociedades formadas em torno de escritores que
escrevem seus livros como se fossem cartas para destinatarios desco-
nhecidos. Quando o leitor é capturado pela leitura, ele passa a fazer
parte de uma corrente que o une aqueles que participam de mesmo
reconhecimento. Por isso, 0os humanismos sao marcados por canones

** HEIDEGQGER, Ser e tempo, parte 1, 2 ed., tr. br. de Marcia de Sa Cavalcanti. Petrépolis:
Vozes, 1988, p. 66.
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de leituras que se transmitem secularmente e que gozam da qualida-
de de serem universais. O canone classico configura o humanismo
antigo; o canone dos escritores nacionais que sao tidos como univer-
sais conforma um humanismo burgués ou moderno. Enfim, é exata-
mente 0 humanismo entendido como comunidade de leitores que esta
se tornando uma subcultura, pois o livro nao é mais a maneira privi-
legiada pela qual as sociedades estabelecem uma intersubjetividade™.

Segundo o mesmo autor, o humanismo sempre recrudesce para
fazer frente as “tendéncias bestializadoras” da humanidade. Em tem-
pos de relativa calmaria, 0 humanismo sofre de letargia, como se ele
somente se afinasse e mostrasse sua face enquanto “tendéncia domes-
ticadora”, cujo objetivo seria aniquilar a tendéncia contraria de
barbarizagao. A humanitas romana seria incompreensivel se nao bran-
disse a leitura humanizadora contra a carnificina das arenas*. Da
mesma forma, os humanismos modernos contra os horrores da guer-
ra ou do holocausto nuclear e, hoje em dia, um humanismo residual
em alerta contra as biotecnologias. Sendo assim, os humanismos en-
volvem uma verdadeira “antropodicéia” por tras da aparente ino-
céncia de seus apelos a formacao propiciada pelo livro, isto ¢, os
humanismos procuram operar uma selecao moral, mas também bio-
logica, sobre aqueles corpos que “merecem” ser pessoas humanas, de
modo que a idéia de homem contém e aplica uma férmula — uma
“antropotécnica” — que pretende -ensinar como o ser humano pode
se tornar um ser humano verdadeiro.

Neste sentido € que as preocupacoes de Heidegger, e particular-
mente sua Carta sobre o humanismo (1949), podem ser entendidas como
o antncio do fim de uma época. Quando Heidegger escreve este tex-
to, de certo modo, ja sabe que nao existe mais o elo espontaneo do
escritor com seu publico de leitores. Sua carta pretende responder a
questao, feita pelo filosofo Jean Beaufret, a respeito do papel do
humanismo apoés a catastrofe da Guerra e do Nazismo. Heidegger

*¢ Cf. SLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano: uma resposta a carta de Heidegger
sobre 0 humanismo, trad. de José Oscar de Almeida Marques. Sao Paulo: Estagao
Liberdade, 2000, p. 7-15.

BCE I, p. 16-17.
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responde que ¢é inatil reabilitar 0 humanismo como pensamento e
como civilizagao, pois o problema residiria no proprio ser humano, ja
que, militantes dos humanismos, os homens levam a cabo sua “toma-
da de poder sobre todos os seres. Sob essa perspectiva, 0 humanismo
se oferece como cumplice natural de todos os possiveis horrores que
podem ser cometidos em nome do bem humano”, exclama Sloterdijk®.

O homem, como vimos segundo Heidegger, é chamado para a
clareira.ou dobra pelo proprio ser e ai se aninha numa morada cha-
mada linguagem para ouvir silenciosamente a palavra do ser. O ho-
mem de Heidegger é mais humilde do que o eloqiiente homem
humanista que vive de apregoar as virtudes formadoras do canone
literario. Na verdade, a Carta sobre 0 humanismo nao deixa de ser um
livro humanista, mas pretende fundar a sociedade de leitores em tor-
no de outros principios, diversos daqueles que fundamentavam os
humanismos forjados até entao. Heidegger diz, de um modo um tan-
to codificado, que precisamos ouvir o Ser a fim de redefinir a existén-
cia do homem, pois 0 humanista classico é aquele que justamente
perdeu a audicao do ser, nao sabe mais o lugar de pastor que o ser lhe
reservou na clareira. Por isso, assevera Heidegger, nao ha mais um
sentido a recuperar para a palavra humanismo, e sim um sentido a
ser estabelecido a partir de uma nova atitude diante do ser.

De certa forma, se o humano se instala na clareira do ser como
um preposto, entao, tudo se passa como se o mundo ja estivesse em
torno dele, de maneira que 0 homem ocuparia um lugar préximo ao
divino, de certo modo em vantagem sobre o ser vivo em que ele habi-
ta, o qual, como qualquer animal, estaria preso aos anéis ecologicos
de sobrevivéncia que encadeiam o meio ambiente, mostra Sloterdijk™®.
O ser do homem, liberto da gaiola do meio ambiente, abre-se para o
mundo que o rodeia. Por isso mesmo, ainda no registro heideggeriano,
uma vez na clareira, o homem torna-se mais proximo da esséncia
divina do que de sua existéncia corporal como ser vivo, de forma que
sua esséncia divina torna-se o horizonte sem fixidez onde o monstru-
0s0 e o inumano do homem espreitam. Mas, apor ao humano uma

*2id., p. 31.
** SLOTERDIJK, Peter. La domesetication de l'étre, op. cit., p. 29-30.
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esséncia aproximada a divina nao é perder de vista seu corpo, sua
animalidade, e depositar toda a inumanidade do lado de uma prer-
rogativa que o distancia de sua animalidade?

O que Heidegger nao explica, indaga Sloterdijk, é que para che-
gar a clareira do ser onde se abre a indeterminacao - inumanidade -
essencial, hd um processo que leva do “animal sapiens” ao “homo
sapiens” e, que, portanto as técnicas de producao de homens estao
relacionadas a selecao genética dos organismos. A perspectiva
heideggeriana, embora faca da inumanidade uma vantagem e uma
prerrogativa, perde de vista o fato de que a clareira torna-se um local
de disputa de poder entre diversos construtores de sistemas; é um
lugar de selecao para saber que técnicas de elaboracao do corpo bio-
logico e de construcao de sistemas politicos serao modelos para os
outros homens. A fraqueza dos humanismos classicos, e mesmo do
acanhado humanismo heideggeriano, teria sido iludir-se com suas
técnicas de educacgao do ser humano como se este fosse dado de uma
vez por todas - ser-no-mundo; o humanismo se esquece que os seres
humanos sao criadores de seres humanos e que, portanto, as
antropotécnicas vao muito além da domesticacao humanista basea-
da nos projetos de formagao através da leitura e da educagao. As
antropotécnicas, inclusive as humanistas, selecionam aqueles proces-
sos que levaram a acepg¢ao universalizada do ser humano. Com efei-
to, afirma Sloterdijk uma vez mais,

a propria cultura da escrita produziu — até a alfabetizaciao mun-
dial recentemente imposta — fortes efeitos seletivos: ela fraturou
profundamente as sociedades que a hospedavam e cavou entre
pessoas letradas e iletradas um fosso cuja instransponibilidade
alcancou a rigidez de uma diferenca de espécie.™

Sendo assim, a amizade humanista, fica claro, nao é inocente,
ela reparte os homens entre aqueles que sao criadores e aqueles que
sao criados, entre aqueles que domesticam e os que aceitam ser domes-
ticados. De acordo com Sloterdijk, Nietzsche foi o primeiro a perceber,

* Ct. SLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano, op. cit., p. 44.
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atrds do desanuviado horizonte da domesticacio escolar dos ho-
mens, um segundo horizonte, este mais sombrio. Ele fareja um
espaco no qual lutas inevitdveis comecardo a travar-se sobre o
direcionamento da criacdo de seres humanos®.

Segundo Sloterdijk, as antropotécnicas existem desde que o ani-
mal entrou em um devir-humano e por isso “remontam aos comegos
do homem”*. O horizonte ou clareira de incerteza diante do qual se
coloca a defini¢ao do ser humano é o mesmo, desde os primordios até
a clonagem da ovelha Dolly, em 1997, com a diferenca de que este
altimo evento varre do horizonte monstruoso do homem as névoas
teoldgicas e humanistas, colocando-nos, como nunca, mais perto da
idéia de que temos de redefinir o homem a partir do animal e das
técnicas de criagao, e nao a partir do Deus criador ou do ser racional
que habita o ser vivo. Tal redefinicao do ser do homem remete para
um campo de estudos que se organiza em torno de uma
“ontoantropologia”, conforme denominacao de Sloterdijk.

c) Platao e antropotécnicas

A defini¢ao do conceito de homem nos pés-humanismos, 0s quais
envolviam, como vimos com Sloterdijk, a admissao de que, mesmo o
mais simplorio dos humanismos cristaos apresenta um terreno bal-
dio onde operam antropotécnicas, apresentam um ponto de contato
importante com relacao a interagao entre sistemas entroépicos e siste-
mas de diferenciagao, segundo os aspectos considerados pelo fildsofo
fabulista Lyotard. De fato, a necessidade de transformagao do corpo
humano devido as pressoes cosmoldgicas relativas ao fim de nosso
sistema de entropia coaduna-se com a idéia de que o homem, desde
de sua hominizacao, é um mestre em desenvolver técnicas corporais
para a selecao e aperfeicoamento de espécimes; técnicas estas que
vao muito além das pedagogias sobrias de carater humanista, vota-
das que sao a domesticacao dos seres. Segundo Sloterdijk, estamos a

id., p. 40.
% SLOTERDIJK, Peter. La domesetication de I'étre, op. cit., p. 32.
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ponto de formular um cédigo de antropotécnicas e, cada vez mais,
cabera aos homens o papel de selecionadores que tomam decisoes
politicas sobre a espécie. Ora,

um tal codigo também alteraria retroativamente o significado do
humanismo classico — pois com ele ficaria explicito ¢ assentado
que a "humanitas’ ndo inclui s6 a amizade do ser humano pelo ser
humano; ela implica também — ¢ de maneira crescentemente ex-
plicita — que o homem representa o mais alto poder para o ho-
ment.Y

Na verdade, Sloterdijk ja encontra essas técnicas atuantes em
aspectos seminais das reflexdes pedagogicas de Platao, o insuspeito
inventor dos humanismos ocidentais. Especialmente no didlogo “O
politico”, encontramos Platao, adverte Sloterdijk, preocupado em
selecionar um estadista, que nao pode ser encontrado entre os
atenienses, capaz de criar um povo que ainda nao existe. O dialogo,
que se da entre um estrangeiro e um Socrates mais jovem, transcorre
como uma conversa de trabalho entre “criadores” empenhados em
submeter “a arte de pastorear a regras racionais transparentes”.

Tal didlogo, que se irradiara por toda a reflexao ocidental acerca
da administracao de comunidades, ao invés de conter apenas um
pensamento sobre a politica, contém uma “tarefa zoopolitica” a res-
peito das “regras para a administracao de parques humanos”*. Os
homens, como espécie, tém a caracteristica de se manterem por si
mesmos em cidades (“parques temadticos”), sao capazes de cuidar de
si mesmos. Mas, justamente por essa capacidade e autonomia, é que
devem decidir conjuntamente sobre as regras de sua “autodomes-
ticacao”. Dentro desta perspectiva, analisa Sloterdijk, o texto de Platao
pode ser observado como a tentativa de reflexao a respeito da dife-
renga entre a populagao e a administracao de uma cidade®: essa di-

37 SLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano, op. cit., p. 45.

¥ id., p. 48.

id., p. 49.

4 Cf. PLATON, “Le politique ou de la royauté”, in Oeuvres Completes, tome II. Paris:
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ferenca entre ambos seria de grau ou de espécie? As conseqiiéncias
de uma ou outra opcao sao explicitas: se a diferenca é apenas de
grau, entao nao ha nenhum inconveniente em que o rebanho recebe
a “faculdade de eleger periodicamente seus pastores”*'. Contudo, se
a diferenca entre 0os moradores e os dirigentes do “zoolégico” fosse
de espécie, entdao, a distancia entre uns e outros seria de tal monta
que nao se poderia confiar o poder ao voto de concidadaos. Pelo con-
trario, a administracao seria baseada na sabedoria de que é portador
o governante. A questao, alerta Sloterdijk, ¢ que Platao denuncia a
falsidade do argumento daqueles politicos que afirmam ser da mes-
ma espécie que seus comandados, pois esta posicao pertence aos
pseudo-estadistas ou aos sofistas. O verdadeiro estadista é aquele que
faz sutilmente a populacao entender que, sendo detentor da sabedo-
ria, estaria “mais proximo dos deuses que os confusos seres vivos de
que toma conta”*.

A primeira tarefa é qualificar que tipo de conhecimento exerce o
governante para administrar a cidade*. Platao demonstra, através
do dialogo, que a “funcao real” é uma espécie de conhecimento teo-
rico, por isso 0 bom governante ¢ um amigo da sabedoria. No entan-
to, a arte de governar nao é um tipo de teoria que nao se contenta em
emitir juizos abstratos, mas ela é “prescritiva”, no sentido de que en-
volve um trabalho coletivo que precisa da aprovacao daqueles que
trabalham. No exemplo de Platao, um mestre de obras nao faz puros
calculos para construir, mas determina (prescreve) — e para tanto é
necessario um tipo especial de conhecimento teérico — qual tarefa
cabe a cada um dos pedreiros que trabalham no obra. Assim ¢ a cién-
cia do politico: ele conhece o todo — as etapas da construcao — e por
1ss0 pode atribuir a cada cidadao a sua parte, com justeza pratica,
para nao ser contestado. Contudo, continua Platao, a prescricao pode
ser dada de modos diversos, pois a arte real deve associar acuidade
das prescri¢coes com autoridade. Ora, ha aquelas fungoes como “a de

Gallimard, 1964, 266C.
*1 SLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano, op. cit., p. 49.
#id., p. 50
7 ¢f. PLATON, “Le politique ou de la royauté”, op. cit., 259C-262A.
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adivinho, a de exegeta, a de chefe dos remadores e a de mensageiro”,
que fazem prescricOes, mas estas prescri¢oes sao indiretas, sua fonte
nao sao os proprios agentes da funcao. Entao, o governante participa
de um outro tipo de prescricao, pois ele “prescreve pessoalmente suas
proprias prescrigoes”, sem intermediarios ou porta-vozes, ja que suas
prescri¢coes emanam unica e exclusivamente de sua autoridade. Além
disso, a “espécie prescritiva da espécie tedrica de conhecimento” pre-
cisa ser divida em duas partes, de acordo com o tipo de “existéncia”
sobre a qual recai a prescricao. Pois bem, a existéncia pode ser relati-
va a objetos inanimados ou a seres animados, de modo que o “conhe-
cimento real” refere-se aos vivos. O politico é como um criador, mas
ele nao cria espécimes individualmente, como um “domador de bois
para carroga ou cavalos de montaria”; o politico é como um criador
coletivo e por isso se parece com o “pastor de cavalos e um pastor de
bois”, pois ele apascenta coletivamente uma “besta que se retine em
rebanho”.

Eis, entao, que o politico é uma espécie de homem de saber que
muito se aparenta aos pastores de animais que vivem em rebanhos.
A partir da assimilacao entre o amigo da sabedoria e o bom
governante, o qual, por isso, se distingue essencialmente dos gover-
nados, Platao procura definir que tipo de rebanho os basileis, ou bons
reis, devem pastorear. O interessante é que tal definicao, que natural-
mente recai sobre 0s rebanhos humanos, é operada justamente a par-
tir de diferencas especificas, sem o apelo direto a distincao genérica
da racionalidade. Assim, os humanos sao destacados com dificulda-
de de entre os animais que, a cada critério de diferencia¢ao em pau-
ta, teimam em se confundir com os rebanhos de homens. Vejamos,
em resumo, o trabalho platénico de recortar uma defini¢ao®...

Os rebanhos sob os cuidados do Politico, antes de tudo, ndo sdo
aquaticos, mas animais terrestres, isto ¢, que se locomovem com os
pés. Os homens andam com os pés, mas dentre os que assim se
locomovem os homens sdao nao-alados, isto é, nao sao aves; no entan-
to, entre 0os que se movem com o0s pés, existem aqueles que portam ou
que sao desprovidos de chifres e, portanto, os homens sao guiados

1 Cf. id., 264C-D, 265B-E, 266A-B.
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por pastores de rebanhos sem chifres; sao animais endogamicos, isto
¢, que s6 se acasalam sem mistura, ao contrario dos os asnos que, no
mais, se Jocomovem com os pés, sao nao-alados e nao portam chifres.
Por fim, a distingao fundamental deve-se ao fato de que os humanos
sao bipedes e andam eretos. Além da classificagao dos humanos rela-
tivamente aos animais, Platao adverte que a arte politica deve ser
exercida sem tirania, pois esta seria uma falsa maneira de governar
jd que os homens se oferecem voluntariamente ao cuidado dos
governantes®.

Feito o trabalho de recorte e definicao, fica claro que tipo de re-
banho e de pastores se trata quanto a arte de governar humanos. A
partir dessa base, Platao apela para a analogia entre o estadista e o
teceldo, onde trata, diz Sloterdijk, da “parte mais ardua da arte de
pastorear homens, o controle dos criadores sobre a reproducao”*,
pois o politico ndo ¢ apenas aquele que pastoreia os rebanhos preocu-
pando-se com sua alimentagao, mas também aquele que deve encon-
trar 0 meio mais eficaz de entrelacar os homens em func¢ao da boa
urdidura do tecido social”. Com efeito, o fundamento da arte de go-
vernar nao esta nas eleigoes pela qual o governante ascende ao poder
ou em privilégios por ele herdados, pois os pseudo-estadistas nao se
distinguem, na verdade, daqueles a quem governa, pois todo falso
pretendente é um vagaroso “membro do rebanho do qual ele é rei” *,
sao chefes e exercem uma certa arte de pastorear, como o padeiro, o
agricultor, o instrutor de ginastica, o médico*, mas o verdadeiro po-
litico tem como principio o saber, independentemente da forma de
governo que ele realiza®. Com efeito,

entre os regimes politicos, 0 que parece forcosamente ter uma re-
tiddo que nao possui nenhum outro e € o unico a constituir um
verdadeiro regime politico, ¢ aquele onde se encontram gover-

#Cf.id., 263A, 266C.

* SLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano, op. cit., p. 52-53.
#"PLATON, “Le politique ou de la royauté”, op. cit., 266C.

8 Cf. id., 279A-283B.

*Cf. id., 267D.

S0 Cf., id., 291A-292D.
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nantes providos de um saber auténtico e que ndo ostentam apenas
a reputagdo de possui-lo; se eles governam conforme as leis ou as
dispensam, com a aceitacdo ou contra a vontade dos governados;
quer sejam ricos ou pobres, nenhuma dessas consideragoes deve
ser levada em conta para medir seja que tipo de retidao.

. O “Homem PRolitico”, por meio da metafora do tecelao, conjuga
saber e arte, e por isso é tomado como um perito na arte de classificar
e combinar seres humanos, de sorte que eles nao sejam prejudicados
em sua natureza docil de agentes que se entregam voluntariamente
ao governo, e essa qualidade nenhum outro chefe de pastoreio possui,

pois a antropotécnica régia exige do estadista que ele saiba como
entrelacar de maneira mais efetiva as caracteristica mais favord-
veis a comunidade de pessoas voluntariamente doceis, de forma
que sob sua direcdo o parque humano alcance a melhor homeostase
possivel .

Uma cidade esta bem tecida quando o estadista seleciona os hu-
manos e preside a sua educagao de acordo com uma mistura entre
natureza bélica (coragem) e sabia moderacao (temperanca), sendo
que aqueles conforme a natureza bélica sao os fios mais rudes, e aque-
les conforme a natureza moderada-sao o forro do tecido que forma o
Estado, com o cuidado de que os extremos que se degeneram — a
beligerancia militarista e os cultivados de nervos fracos — devem ser
banidos do convivio politico, sendo condenados ao castigo e a morte
ou tornados escravos™. Como observa mais uma vez Sloterdijk, Platao
propoe o programa de uma sociedade humanista, onde o poder de
administrar os homens esta totalmente depositado na pessoa de um
estadista — um “super-humanista” — cuja principal virtude é co-
nhecer a arte régia de pastorear seres humanos e de tecer virtudes
opostas (moderacao e energia), a fim de constituir um tecido social
coeso. Ora, esse humanismo platonico, adverte o autor, obriga o “lei-

STSLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano, op. cit., p. 53.
2 CI. PLATON, “Le politique ou de la royauté”, op. cit., 307D-309A.
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tor moderno” a langar “um olhar retrospectivo para os ginasios
humanistas da era burguesa e para a eugenia fascista, a0 mesmo tempo
em que ja espreita a era biotecnoldgica”™, j4 que, como remate da
arte real, o Politico precisa direcionar os lagos humanos através de
casamentos eugénicos, para que os moderados e 0s enérgicos nao se
separem devido a tendéncia natural que guia os caracteres em dire-
¢ao a seus semelhantes™. Com efeito, a qualidade de tecelao poten-
cializa a0 maximo o papel de criador exercido pelo rei como pastor
de rebanhos humanos, posto que, através da educacao,

ndo seria de forma alguma dificil ligar este dois tipos de caracteres,
com a condi¢ao de que tenham ambos uma mesma opinido sobre o
que é belo e bom. Eis, com efeito, qual é, unica e exclusivamente, a
obra da confeccao real do tecido social: de jamais permitir aos
caracteres moderados ficar separados dos que sdo enérgicos; an-
tes o contrdrio, de os entretecer por meio de um tear constituido
pela comunidade de opinides que partilham, tanto do que € hon-
roso quanto do que € vil, e pela troca de garantias miituas; em
suma, de compor com eles um tecido igual e, como se diz, bem
tramado.™

Parte 11I: Deleuze, Platao e ontoetologia do corpo virtual
a) Deleuze: homem e ontologizacao do corpo

A indagacao filosofica a respeito do ser do homem, em que pe-
sem as importantes ilagdes cosmobiologicas - relativas ao fim do sis-
tema-homem e do pensamento humanista numa histéria universal
da entropia — e antropotécnicas — acerca das tecnologias corporais
e de exercicio do poder sobre “parques humanos”, como pano de
fundo dos humanismos —, precisa ser reposta sob uma clave

*3 SLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano, op. cit., p. 55.
> Cf. PLATON, “Le politique ou de la royauté”, op. cit., 310A-E.
%8 id., 310E
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ontologica que, de certa forma, afaste o tom assustador ¢ a iminéncia
catastrofica com que recebemos as noticias sobre o fim do humanismo
ou de seu nebuloso e ancestral carater eugénico.

Quanto a esta tarefa, podemos encontrar com Deleuze, ou mais
precisamente, numa certa conversao de Platao a filosofia da Phisis,
uma maneira de recolocar a problematica ontologica acerca do ho-
mem em um patamar diferenciado. Ao mesmo tempo em que incor-
pora as questoes cosmologicas, tecnologicas e politicas aventadas pelos
pensamentos do devir-inumano do homem, Deleuze revigora o cara-
ter ontologico da indagacao sobre o homem, sem o alarde um tanto
apocaliptico e revisor dos pés-humanismos. Trata-se de encontrar no
humano uma dimensao de ser em que sua inumanidade ou a capta-
¢ao de forcas nao-humanas seja um elemento constitutivo, ao invés
de um limite temporal ou histérico da forma-homem, como vimos
anteriormente quando discutimos o problema da entropia com a aju-
da de certos filosofemas de Nietzsche. Sendo assim, como veremos
com Platao, o problema nao é exatamente que seu humanismo igno-
re uma visao cosmologica ou escamoteie uma tecnologia de poder,
mas sim que esse humanismo negue estatuto ontolégico aquilo que
no préprio homem esta em contato com a “vida nao orgéanica das
coisas”. Tal operacdao é conduzida pela atribuicao de um estatuto
ontologico ao que Deleuze denomina “realidade do virtual”. Senao,
vejamos...

De acordo com Lévy, etimologicamente, virtual provém do latim
virtus e significa poténcia, poder. De um modo geral, delimita sua
significacao por contraste a atual, do latim actuale, ou seja, o que exis-
te no presente e pode ser determinado por sua realidade espago-tem-
poral®. Para além de suas raizes etimoldgicas, no entanto, o virtual
torna urgente sua definicao conceitual, pois, se virtual esta em rela-
¢ao com o atual, resta saber de que maneiras pode se dar essa re-
lacao.

Um conceito, antes de qualquer coisa, nao pode ser definido sem
estar delimitado o problema filosofico que o faz aparecer. O proble-
ma do virtual é o de precisar a realidade de um objeto sem limita-la

50 Cf. LEVY, Pierre. Qu’est-ce gue le Virtuel?. Paris: Ed. de la Découverte, 1995, p. 13.
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ao objeto atual (coordenadas espaco-temporais) e sem apelar para
qualquer clausula de transcendéncia. Deleuze que, numa férmula,
resume longos anos de intensas preocupacoes com esta questao filo-
sofica. Afirmou em um texto publicado postumamente: “toda
multiplicidade implica elementos atuais e elementos virtuais. Nao ha
objeto puramente atual. Todo atual é rodeado por uma nevoeiro de
imagens virtuais”¥. H4 imanéncia do atual com o virtual.

De fato, de acordo com a formula¢ao acima se pode inferir que o
virtual, para Deleuze, ndao é meramente um potencial definido como
reserva do atual, visto que, ndo havendo “objeto puramente atual”,
entdo o proprio objeto também é virtual. Dispde de uma realidade
que nao ¢ a sua realidade espago-temporal, mas que também nao trans-
cende o objeto. Logo, é a partir desse ponto que a formulacao
deleuzeana para a questao do virtual se especifica.

A partir desses rapidos desdobramentos, ja podemos apresentar
a alianca. filosofica entre Deleuze e Platao, lembrando que o humano
¢ uma idéia que deve ser tomada como modelo pelos exemplares
empiricos, isto é, os homens.

No livro VI de A Repuiblica, observamos Platao conduzindo uma
distingao que prepara o conhecido mito da caverna, livro VI, na se-
qiiéncia de A Republica, e cujos termos, posteriormente, darao consis-
téncia a famosa reparticao entre mundo sensivel e mundo inteligivel.
Nesse momento, Platao esta preocupado em fundar um sistema de
saber que sirva a cidade grega e a filosofia, por oposicao a cidade
imperial e ao mito. Essa célebre divisao do mundo é, ao mesmo tem-
po, muito simples e perspicaz. Traga-se uma linha horizontal: na parte
de cima, coloca-se o que pertence ao mundo inteligivel (as idéias); na
parte de baixo, poe-se o que faz parte do mundo sensivel (corpos,
percepcoes). Ademais, o mundo sensivel ainda receberia uma subdi-
visao: eikones e pistis. A pistis é o lugar dos corpos (animais, vegetais e
objetos artificiais). Simultaneamente, no mundo sensivel, haveria lu-
gar para imagens ou eikones. O mundo esta povoado imagens (refle-
x0s, sombras, etc.) que sao, de certa forma, uma expressao natural

*” DELEUZE, Gilles. “L’ Actuel et Le Virtuel” (Annexe: Chapitre V), in G. DELEUZE et
C. PARNET, Dialogues, 2e. éd.. Paris: Flammarion, 1996, p. 179.
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dos corpos™.

Ora, Platao observa que os corpos, assim como as imagens, em-
bora de modos diversos, nao podem ser conhecidos dado o seu cara-
ter instavel, visto que estdao em constante mudanca. Platao conclui
que sO € possivel conhecer as esséncias e 0s objetos matematicos que
participam fielmente da estabilidade do mundo inteligivel. O conhe-
cimento baseia-se nas idéias do mundo inteligivel e as imagens do
mundo sensivel serdao, por sua vez, inscritas no campo das artes.
Analisando esta passagem, Deleuze afirma que a filosofia teria a ga-
nhar com uma “reversao do platonismo”, pois as idéias precisam in-
tegrar o “devir enlouquecido” das imagens, e com isso influirem ime-
diatamente sobre a atualizacao dos corpos™. A reversao do platonismo
pode ser encaminhada a partir dos proprios termos da teoria platoni-
ca das idéias. Como assim?

Ora, a Idéia ¢ um modelo que se distingue de sua copia. Esta
altima precisa ter uma relacao com a verdade da idéia-modelo para
que, secundariamente, mas de direito, possa usufruir sua esséncia. A
coOpia passou na prova exigida pelo modelo, pois ela consegue repre-
sentar, entre dois predicados opostos, aquele que convém a esséncia
da idéia. O “idilio” do modelo e da cdpia, no entanto, é estorvado
pela impertinéncia dos “simulacros”. Estes sao duplamente
desqualificados, posto que permanecem irredutiveis a relacao entre
modelo e copia e, portanto, sao “diferencas livres oceanicas” que
ameacam a estabilidade do modelo e a competéncia da copia®.

Colocando-se esses fatores na perspectiva do conceito deleuzeano
de virtual, temos que, no mundo platdnico, a virtualidade fica restri-
ta a docilidade das imagens e dos corpos que, como copias, partici-
pam ou submetem seu devir-diferenca ao devir estavel das idéias. Ja
os simulacros sao imagens e corpos rebeldes e, por isso, sao marcados
com um signo negativo, sendo destituidos até de uma realidade pro-
pria, na medida em que nao desfrutam nem mesmo de virtualidade
na relacao desmobilizadora modelo-copia.

% Cf. PLATO. The Republic, op. cit., 509A-511E.
Y Cf. DELEUZE, Gilles. Logigue du Sens. Paris: Minuit, 1969, p. 16-17.
o0 Cf. id., p. 302-307.
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Para que um conceito de virtual se constituisse, seria necessario
que as imagens-simulacros ganhassem uma certa positividade ou ple-
nitude ontologica, que lhes fosse restituida existéncia. Somente as-
sim, ao invés de serem domadas pela universalidade das idéias, as
imagens-simulacros coexistiriam com o0s corpos como uma de suas
dimensoes. Por exemplo, o corpo humano dispoe de realidade virtu-
al; para Deleuze, a realidade virtual do corpo constitui o “corpo sem
o6rgaos”. Enquanto realidade, o corpo virtual esquiva-se a idéia de
Homem e ndo precisa, portanto, seguir o destino mimético da copia,
isto é, do corpo atual cujas coordenadas espaco-temporais procuram
imitar o modelo. Na verdade, o corpo virtual ou corpo sem 6rgaos é
um deformador da idéia de Homem, porém, assim sendo, funciona
como uma reserva para a copia, isto ¢é, ele permite que o corpo atual
e organico respire uma vida nao orgéanica quando suas coordenadas
espaco-temporais o sufocam. Em todo caso, o corpo sem 6rgaos ¢, no
homem, um vetor de desumaniza¢ao ou abre o homem para o
inumano que dele faz parte como realidade do virtual, pois, como
esclarece Orlandi,

numa fluéncia intensiva, (...) numa imantagao de linhas de fuga,
em suma, os orgdos sao intensificados de tal modo que se tornam,
nesse entretempo aionico, nesse entretempo de eternidade, inde-
pendentes da “forma de organismo”. Os orgdos entram num
desfuncionamento intensivo nessa momentinea suspensio da fun-
cional necessidade que os liga a forma organica.*

Contudo, de que maneira o corpo virtual relaciona-se com as
tecnologias que trabalham o corpo atual-organico, seja em termos de
proteses que substituem o corpo ou de antropotécnicas que modifi-
cam o corpo? Esta pergunta ¢ importante pois tanto as proteses quanto
as antropotécnicas sao igualmente vetores de virtualizacao, ou seja,
tecnologias que deslocam as coordenadas espago-temporais ou atua-
lidade do homem enquanto ser. Partamos, para responder a esta ques-

® ORLANDI, Luiz B.L., Corporeidades em mini-desfile, texto cedido pelo autor, ainda
nao publicado, maio 2002, p. 21.
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tao, dos elementos apresentados anteriormente pela definicao
heideggeriana de técnica...

Heidegger ensina que a historia do ocidente é marcada pelo es-
quecimento: o ser mostra-se no ente (fendmeno), mas ele se mostra
em sua retirada, em seu ocultamento; o nosso tempo ¢ uma gestacao
as avessas: corresponde ao esquecimento do ser®. A confusao entre o
ente e o ser constitui a metafisica; esta, em contrapartida, possui um
efeito de sublimacao sobre o esquecimento, iludindo-nos com a pro-
messa de que nao estamos na proprio vacuo de fuga do ser.

A técnica, em certo sentido, é uma herdeira da metafisica; tam-
bém nos entorpece. Contudo, enquanto a metafisica estende-se em
um tempo passado como o que ¢ imemorial na memoria (origem); a
técnica aponta para um futuro indeterminado como o que corréi o
presente, pois, assim como nao podemos resgatar o passado, o pre-
sente vive na inconstante decolagem de um futuro cujas alturas nao
se pode divisar. Desse modo, quando Heidegger invoca uma neces-
saria superacao da metafisica, nao quer dizer que ela seria superada
simplesmente pela técnica. Ora, tanto a metafisica quanto a técnica
deslizam no fio da navalha do nao-ser (esquecimento), divergindo
apenas quanto ao sentido temporal em que nele mergulham, seja em
um passado imemorial que mitifica o presente, seja em um futuro
indeterminado que arrebata o presente.

Poderiamos indagar o pensamento heideggeriano a respeito de
uma relacao nao negativa entre o ser e a técnica; uma nova relacao
onde a técnica nao seria o espelhamento ou continuagao de uma con-
fusao entre o ser e o ente que ja se detectava na propria metafisica e
que torna suspeito o proprio homem entificado em um mundo corro-
ido pelo esquecimento do ser. De que modo poderiamos adentrar essa
via, a partir do proprio pensamento de Heidegger?

Pois bem, a técnica nao indica apenas que o ser esta em retirada,
que ele nos pde no esquecimento. O ser, por outro lado, se mostra na
técnica devido ao fato de que se retira. Neste caso, o ente nao sofre
apenas a ansiedade de um futuro indeterminado, pois essa indeter-

°2Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser ¢ Tempo, op. cit., p. 56-70 (§ 7 “o método
fenomenologico da investigacao”).
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minacao se coloca nele como uma “possibilidade do ser (Ereignis)”.
Como a técnica atua como uma possibilidade do ser, ela contém uma
instancia de temporalizacao que reverte ou converte (contra-efetua)
a sucessao temporal®. As maquinas nao sao simplesmente realiza-
coes técnicas, mas “maquinas de explorar o tempo”®.

Essa reversao entre o tempo e o ser traz como vi€s necessario
uma inversao da relacao entre o0 homem e a maquina. Com efeito,
autores contemporaneos, como P. Lévy, procuram aproximar mais
de nods o problema heideggeriano da técnica. Lévy indica que o movi-
mento contemporaneo de virtualizacdo nada mais seria do que uma
“autocriacao da humanidade”®. Trata-se, de acordo com nossas con-
sideragoes iniciais, de uma maneira positiva de retomar o tema
heideggeriano da relagao homem-mdquina e de suas implicagoes tem-
porais.

Assim como o esquecimento do ser nao deixa de sinalizar com
uma possibilidade do ser, a virtualizacao nao significa que estaria-
mos perdendo contato com o mundo concreto, nem que o mundo
estaria se desrealizando ou que nossa vida tenderia a desmaterializar-
se em imagens. Segundo Lévy, o fato que contraria frontalmente os
lugares comuns acerca da “realidade virtual”, é que um intenso pro-
cesso de materializacao acompanha todas as formas de virtualizagao.
Contudo, esse fato é tao somente uma constatacao que carece ser
demonstrada. Entre as formas de virtualizacao, principalmente a
“virtualizagao técnica” ou “virtualizagao da agao”* pode nos dar
uma idéia do que estd em curso. Fungoées motoras, sensoriais e cere-
brais estao sendo constantemente transformadas em fun¢oes abstra-
tas que se materializam exteriormente através de ferramentas e ma-
quinas que se acrescentam ao nosso corpo. Em toda virtualizacao
técnica, forma-se um agenciamento corpo-maquina. Sendo assim,
aquelas caracteristicas que eram relativas a uma subjetividade tor-

®* Cf. HEIDEGGER, Martin, “La question de la technique”, in Essais et Conferences.
Paris: Gallimard, s.d., p. 44-45.

% DELEUZE, Critigue et Clinigue. Paris: Minuit, 1993. p. 119.

S LEVY, Qu'est-ce que le virtuel?, op. cit,, p. 69.

*eid., p. 72-74.

154



Fducagao ¢ Filosofia, 17 (34) 117-163, jul./dez. 2003

nam-se publicas e exteriores por meio da abstracao das func¢oes. Essa
exteriorizagao técnica, por sua vez, sera interiorizada, de modo que
devemos recompor nossa identidade fisica, sensorial e cerebral a par-
tir de uma gestualidade exigida pelas ferramentas e maquinas. Nosso
corpo, entdo, transforma-se em um hibrido homem-maquina. O cor-
po se amplia ou se virtualiza.

Devido a esse movimento de virtualizacao que envolve uma du-
pla captura — do corpo pela maquina e da maquina pelo corpo —,
nao seria exatamente correto afirmar que as maquinas sao meramen-
te extensdes ou prolongamentos do nosso corpo fisico. As técnicas
possuem uma dinamica propria, principalmente no modo como nos
poem em contato com o mundo e com a sociedade. As mdaquinas
apresentam-nos uma série de problemas que nao estavam contidas
no esquema sensorio-motor (coordenadas espaco-temporais) de que
¢ dotado nosso corpo organico. Em suma, a maquina ou o objeto
técnico nao se restringe a nossas fungoes corporais, por isso pode ser
apropriadamente denominado de “objeto virtual”. Por exemplo, ao
utilizar um carro, mesmo que em algum momento este acoplamento
homem-maquina falhe, ha nesse objeto técnico uma reserva de possi-
bilidades para a acao do corpo que continua valida do ponto de vista
de sua virtualidade.

A partir desse hibridismo homem-maquina, do qual todos parti-
cipamos, podemos colocar uma questao ética. Se a relacao homem-
maquina é benéfica e positiva, também ¢é verdade que ela pode dar
errado. Efetivamente, e para recuperar uma ambiéncia heideggeriana,
temos de fazer a experimentacao das maquinas a fim de ultrapassar
o esquecimento do ser. De fato, a simples oposigao entre o ser e seu
esquecimento, entre ser e nao-ser, ¢ muito simpléria para dar conta
da relagcao que Heidegger procura estabelecer entre homem e maqui-
na, entre tempo e técnica. Pois em toda maquina ha virtualidades
que podem encontrar uma possibilidade do ser que nao estaria conti-
da no humano. Mas, se essa assertiva for consistente do ponto de
vista ontoldgico, temos de lidar igualmente com suas conseqiiéncias
praticas, pois experimentar as maquinas implica um certa relacao
com o mundo e conforma uma maneira de viver.

Pode ser que o otimismo ontol6gico seja desmentido do ponto de
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vista ético, ja que, por exemplo, Heidegger creditou a realizacao des-
sa técnica mundializada ao nacional-socialismo®”. E um fato sem
davida contundente que um pensamento poderoso como o
heideggeriano tenha desembocado nessa adesao grosseira, que por si
sO testemunha a negatividade da técnica em sua esséncia. Parece que
a maquina ¢ boa abstratamente, no entanto, como temos de fazer uso
dela, nos deparariamos, por um lado, com uma degenerescéncia ori-
ginaria que estaria presente na propria esséncia da técnica e corrom-
peria nossa humanidade, ou, por outro lado, teriamos de encarar
uma tendéncia de corrupgao ja presente em nosso ser e cujo catalisador
seria a técnica.

Nao precisamos ir muito longe, e nem até a historia da filosofia,
para encontrar ilustracoes dessa relacao malograda. As estatisticas
parecem comprovar que, quando dirigimos nas ruas, transformamo-
nos em assassinos potenciais porque a maquina multiplica ou
virtualiza a extensao de nosso corpo atual. Quando nos acoplamos a
uma maquina, a um carro, metamorfoseamo-nos em centauros —
hibrido homem-animal —, onde a parte animal-irracional ¢ levada a
triunfar sobre a parte humano-racional. No entanto, o que provoca
nossa irracionalidade, no caso da maquina, ao contrario do que acon-
tece com aqueles entes mitolégicos, nao é o excesso de vinho, mas
uma embriaguez aparentemente tecnologica. Ha também o sonam-
bulismo do hipertexto e a exploracao capitalista, que, como sabemos,
dependem de um fator interno a producao (o ritmo da maquina).

b) Deleuze e a “etologia” do corpo virtual

Todas esses evidéncias convergem para uma pergunta de cara-
ter eminentemente pragmatico: por que as maquinas, as vezes, tor-
nam-se maquinas de morte, ou, pelo menos, sdao maquinas que nos
sufocam, desgastam ou nos fazem cair num vazio (vazio do esqueci-
mento do ser!)? E, se elas destroem o corpo organico dos homens
como se fossem agentes desumanos, nao poderiam também ser vetores
incorporados ao corpo virtual como linhas de desumanizag¢ao num

¢” DELEUZE, Critique et Clinique, op. cit., p. 117.
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sentido ontoldgico, isto ¢, pontos de fuga e de inovacao a realidade
atual do corpo humano, a ponto de se transformarem em defomadores
da forma-homem? As méaquinas ndo sao, para o corpo organico, um
vetor de ?-ser?

Tal questao ética ¢ urgente, porém, deve ser respondida sem que
adotdssemos a clausula de que a técnica € intrinsecamente ma, anti-
humanista por definicae. Se assim a soluciondssemos, estariamos lan-
cando sobre a tese ontologica o pressuposto da negatividade do ser
— neste caso, um anatema ontolégico —, o que, como vimos, é
simplificador e contraria a pregnancia da possibilidade do ser que
estd contida na tese heideggeriana.

Se ha uma ética que deva sanar essa questao, precisa partir obje-
tiva e pragmaticamente de uma “etologia” relativa ao encontro dos
corpos, sejam eles organicos ou artificiais. Nao se trata de uma classi-
ficagdo com base na organizacao dos corpos — caso em que o orga-
nismo ditaria biologicamente um limite para a interacao com corpos
artificiais —, nem no simbolismo das idéias — caso em que teriamos
de decidir se a técnica e o corpo sao dotados de signos incompativeis
que denunciariam uma catastrofe anunciada. Uma ética espinosista:
uma classificacao dos seres/coisas baseada na composicao de ritmos,
a partir da qual os corpos realizam uma capacidade de serem afeta-
dos e de afetar e, por isso, atualizam a possibilidade do ser. A possibi-
lidade do ser esta justamente nas virtualidades imanentes aos corpos
e objetos técnicos — corpo virtual do homem que o desumaniza em
direcao a novas formas de ser e de viver, posto que

0 corpo sem 0rgaos (...) nao ¢ suporte e nem prolongamento do
“organismo”. Ai estd um ponto a ser esclarecido: os corpos sem
orgdos sdo imantagoes de linhas de fuga, como dissemos, sio con-

" juncoes de fluxos intensivos que ocorrem, que acontecem nos en-
contros de corpos.®®

Entao, o problema ético iminente é: “o que pode um corpo?”. As
convengdes sociais, as leis, a responsabilidade civil, devem apreciar

® ORLANDI, Luiz B.L., Coporeidades em mini-desfile, op. cit., p. 20.
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essa questao antes de nos fazerem perguntar: “como devo me com-
portar, quais as regras a que devo obedecer?”®.

O encontro entre um corpo humano e uma maquina é um bom
encontro, pois propicia, como vimos, uma virtualizacao técnica, mas
a conjungao do ritmo de ambos pode provocar uma exteriorizagao
(linha de fuga) tal que esse encontro torna-se um mau encontro. Quer
dizer, a avaliacao ética aqui nao incide sobre a disputa entre um Bem
e um Mal substantivos que se manifestariam intrinsecamente nas pro-
prias coisas. Um determinado encontro homem-maquina pode supe-
rar a capacidade de nosso corpo ser afetado ou de compor o ritmo
caracteristico de nosso corpo com o da maquina. O mesmo pode acon-
tecer no encontro entre dois corpos humanos ou no encontro do cor-
po humano com um outro corpo nao humano, organico ou nao.

A etologia, com efeito, nao estd fundada em uma dualidade en-
tre o humano e o nao humano, entre o natural e o artificial. Toda
etologia, na verdade, perfaz uma fisica dos encontros corporais, e
por isso deve conter, desse ponto de vista, a idéia do que é perigoso.
Entretanto, esses perigos nao se referem, de um modo privilegiado, a
relacao entre corpos humanos e maquinas. Até mesmo pensar, que
parece inofensivo, implica perigo, pois as idéias certamente represen-
tam coisas, mas elas também sao alguma coisa, possuem seu proprio
ser, e, conseqlientemente, ha encontro entre idéias ou o encontro en-
tre uma idéia e um corpo, por isso, adverte Orlandi,

0 perigo marcado por esse indefinido esta justamente na vibragao
intensiva que subverte a “organizagao dos drgaos”, a “formagao
de estratos”. Uma certa arte, portanto, serd conventente para que
nio se faca dessa subversio uma burra oposicdo a ser mantida a
qualquer pre¢o’.

Para a etologia, por conseguinte, esses perigos implicam a neces-
sidade de se definir uma “prudéncia” que lhe seja afeita. Ha duas

** DELEUZE, Gilles. Spinoza. Philosophie Pratique. Paris: Minuit, 1981, p. 40, 167.
7 ORLANDI, Luiz B.L., Coporeidades em mini-desfile, op. cit., p. 21.
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espécies de perigo”', que procuraremos ilustrar com o caso da relacao
homem-magquina, particularmente. Ha precipitacio do encontro, quan-
do pensamos que a relagao entre homem e a técnica teria como obje-
tivo a reconquista de uma identidade que nos falta, em um futuro
indeterminado. Nesse caso, o encontro de nosso corpo com a maqui-
na efetivamente desemboca em um vazio, onde a linha de fuga de
nossa humanidade precipita-se em uma linha de morte ou de des-
truicao. Ha sufocamento do encontro, quando o medo da perda da
identidade humana faz com que barremos suas linhas de fuga por
meio do desejo do retorno a uma condigao originaria onde a técnica
nao constituia uma ameaca. Nesse caso, a identidade humana fica
enrijecida, perdendo em diversidade e em mobilidade. Tal é o caso
em que se incluem as filosofias humanistas, suas piedades, melindres
e arrepios.

Em ambas as situacOes, a exteriorizacao da identidade humana,
seja qual for o meio pelo qual a mesma venha a se realizar (técnica,
pensamento, etc.), é vivida negativamente como um perda. E ai estao
implicados, seja o perigo de uma exteriorizacao abrupta que cai num
vazio, seja o perigo de um sufocamento na propria identidade.

A relagao homem-madaquina, por exemplo. A técnica coloca-nos
em contato com o nosso exterior, com a nao-identidade. Desse modo,
0s perigos para nosso corpo vao depender de que tipos de encontros
se darao nessa exterioridade. Se, por alguma razao, a técnica coloca
nosso corpo em contato com um dominio psiquico e historico-social
em que as linhas de fuga sao mal sucedidas (por precipitacao ou por
sufocamento), entao, nosso corpo tem grande chance de ver sua li-
nha de fuga transformada em uma linha de morte ou suicida. Sendo
assim, o problema nao é somente o abandono de nossa identidade,
mas as aceleracdes que vamos encontrar nos dominios da
exterioridade. Esse suposto encontro danoso nao ocorre necessaria-
mente, pois a linha de fuga de nosso corpo/identidade, através da
técnica, pode também encontrar linhas de fuga bem sucedidas, ha-
vendo composicao de ritmos. Pode igualmente desacelerar-se em re-

"' Cf. DELEUZE, Gilles & GUATTARI, Félix. Mille Plateaux. Paris: Minuit, 1980, p. 231-
234.
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lagao as linhas de fuga exteriores ao nosso corpo/identidade. Nessas
situacoes, a perda da identidade humana, o encontro com a maqui-
na, ambas lancando-se na exterioridade, é uma operacao benéfica.

Logo, o problema da prudéncia, o problema ético, vale dizer, de
nossa relacao com a técnica fica assim resumido: é importante aban-
donar transfigurar a identidade humana, seja como idéia, seja como
plasmada no corpo organico, mas também é importante saber o que
traremos de volta a ela. Pode ser a morte; pode ser, ao contrério, o
apelo a uma nova forma que desfaz, tranqiiila e irremediavelmente,
a forma-homem. Ora, ratifica Orlandi, temos, entdo, a deflexdao de
um velho nome “prudéncia”, isto é,

prudéncia como dificil arte dos encontros intensivos e saudaveis;
a arte de fazer de cada corpo sem orgdaos o “lugar de uma varia-
¢do intensiva”. Prudéncia como arte das “linhas de experimenta-
¢oes” a serem feitas com "precaugio”, a serem construidas “flu-
xo0 por fluxo e segmento por segmento”, dosando-se pressas e
esperas, aliancas e desenlaces. Essa prudéncia pede que seja ela
propria ritmada e redesenhada a cada problema vindo a pauta, a
cada problema que se imponha tanto as fluéncias do corpo sem
orgdos quanto ao funcionamento dos orgaos’.

Conclusao

Com efeito, operacao filosofica que realizamos no decorrer deste
artigo, com o recurso ao pensamento deleuzeano, possui, no que toca
nossos propositos aqui, 0s seguintes passos: a nogao de virtual como
realidade ontologicamente constituida — por contraste com a reali-
dade atual que se define por coordenadas espago-temporais de um
corpo ou objeto — e a redefinicao da teoria platonica do modelo ideal
e das copias — em func¢ao da atribui¢ao de realidade virtual aos ele-
mentos andmalos e rebeldes a formatacao pelas idéias, aos quais Platao
denominava “imagens” — lan¢am uma nova énfase sobre a proble-

72 ORLANDI, Luiz B.L., Coporeidades em mini-desfile, op. cit., p. 22-23.
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matica do humanismo com a qual iniciamos o artigo. Assim, nossa
equagao, em termos do conceito de homem, adquire a seguinte confi-
guracao: o homem, além de seu corpo atual que procura copiar a
idéia de Homem — um animal pilotado pela razao —, possui um
corpo virtual que se esquiva a esse modelo ou a essa idéia, nele resi-
dindo o inumano de que se constitui a forma-homem. Conseqiiente-
mente, a ontologizacao do virtual — que Deleuze denominou igual-
mente “corpo sem orgaos” — repoe e desloca a questao da relacao do
homem com as tecnologias que afetam seu corpo, como pudemos
averiguar, seja no sentido de proteses que literalmente virtualizam
seu corpo (Lyotard), seja no sentido da autocriagao do humano atra-
vés de antropotécnicas (Sloterdijk). Chamemos em nosso apoio
Orlandi, uma vez mais:

quem continua ganhando nisso tudo e proliferando cada vez mais
é o impulso das questoes do viver, dos problemas da existéncia
sulcada por linhas de diferenciacio complexa, linhas que a colo-
cam agora, em nossa modernidade, em perspectivas de ilimitacao,
sem que nos seja dada de antemdo a segura imagem do que sere-
mos, restando-nos tao-somente encarar aquilo que deve ser neces-
sdrio e suficiente: o questionamento, o combate no proprio meio,
no agui-e-agora eni que se decide a proliferagdo da historia, o com-
bate no meio das causas eficientes, onde a vida pode langar inter-
feréncias e cavar saidas na versatilidade do intoleravel™.

Numa perspectiva panoramica, o percurso que perfaz a linha-
mestra de nosso argumento esta envolvido por uma difragao cujo
pano de fundo é a ontologia contemporanea. Trata-se da definicao
do ser pelo nao-ser ou, diversamente, da equivaléncia do ser com o ?-
ser. Segundo Heidegger, o ser é marcado pela “diferenca ontologica”,
mas a diferenca esta radicada no horizonte indeterminado do nao-
ser. Ao contrério, segundo Deleuze, o ser nao s6 se diferencia como
provém da propria diferenca, por isso a questdao ontologica nao se
abre para o nao-ser, mas reativa e relanca o ?-ser ou ser da diferenga.

™id., p 24.
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A ontologia heideggeriana estabelece a ligacao entre um nao-ser ori-
ginario e as diferencas Onticas que sao como que suas apresentacoes;
ao passo que, segundo Deleuze, trata-se de apresentar a diferenca
em sua plenitude e génese ontoldégicas™. As preocupac¢des anteriores
remetem incontinenti a este dilema de ordem ontoldgica, de modo
que as “nuangas do inumano” aqui tratadas sao também maneiras
diversas de aventar o referido dilema.
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