1. Gen. 4, 17

SINTESE Nova Fasg
v. 19 N. 57 (1992):149-159.

A CULTURA E SEUS FINS

Henrique C. Lima Vaz
Fac. Filosofia CES—S.J (BH)

Natureza e a aventurar-se no mar incerto da Cultura? A

pergunta pode parecer tido ociosa quanto se tem por evidente
que a invengdo da Cultura teria se apresentado exatamente ao homem
como o iinico caminho capaz de assegurar seu lugar na Natureza. Foi
sem diivida para mostrar como € vd tal interrogagdo que Teilhard de
Chardin cunhou a defini¢do lapidar: V'artificiel c’est le naturel
réflechi. Vale dizer que o cultural é, para 0 homem, seu lugar natu-
ral na imensa vastiddo do universo, e é a partir dele que o homem pode
estender sobre todas as coisas seu olhar inteligente e a operosidade do
seu fazer. O cultural, na imensa variedade das suas formas, ¢ igual-
mente, para o homem, o lugar de nascimento dos hdbitos que ddo ao
seu agir constdncia e dire¢do e cuja organizagdo histdrica e social
constitui justamente o ethos, essa versdo humana da natureza, e que
confere ao operar do homem a dimensdo que a distingue de todas as
outras formas de atividade que encontramos em torno de nds: a dimen-
sdo ética.

Q ue fins teriam levado o homem a abandonar o seguro porto da

No entanto, essa aparentemente indiscutivel evidéncia da necessidade
humana da cultura mostra-se, desde a mais remota antigiiidade, envolta
na nuvem de muitas diividas que deixaram seus tragos nas mais va-
riadas tradi¢des. Na Biblia, por exemplo, os fundidores de bronze e
ferro sdo descendentes de Caim, o que foi expulso para longe da pre-
senca do Senhor'. E provivel que a preferéncia da narragio biblica das
Origens pelo pastoreio revele indicios do temor e incerteza do homem
diante da apenas incipiente aventura da técnica. Mas é na tradigdo
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greco-latina que a critica da cultura e o programa de um retorno a
natureza aparecem como um tema constante, vindo, afinal, a tornar-
se um topos literdrio cldssico, ilustrado por Virgilio em versos que
estdo na memoria de todos os cultores da literatura latina’. Num livro
recente, rico em erudigdo e sugestivas andlises, Maria Daraki® mostrou
como a critica a auddcia e ao excesso (hybris) do homem voltando-se,
no afd de produzir, contra a terra maternal, a Gaia divina, torna-se
um motivo tradicional, ligado ao mito da visdo regressiva da histdria
que remonta a fabulosa Idade de Ouro, tal como Hesiodo a consagrou®.
A ambigiiidade da relagdo natureza-cultura, a cultura considerada ora
fonte de bens ora fonte de males passa a ser um tema comum celebrizado
por Sdfocles no famoso coro da Antigona em louvor do homem’ e
vulgarizado pela Soffstica. Mas, como expae brilhantemente M. Daraki®,
serd necessdrio que se precipite a profunda crise de civilizagdo do sé-
culo 11l a.C., assinalada pelo desaparecimento do espago politico e es-
piritual da polis, para que a visdo pessimista da cultura se difunda e
atinja as proporgoes significativas de um fenémeno social, inspirador
de um estilo de vida e de uma visdo do mundo. Nio é o caso de se
descrever aqui as formas radicais com que os Cinicos gregos’ e seus
herdeiros, os Estdicos atenienses, preconizaram e viveram o “retorno
@ Natureza”. Nessa contestagdo da cultura que atravessa, com vicis-
situdes diversas, a Antigiiidade cldssica, tendo sido retomada pelos
Cinicos romanos, mostra-se, de modo exemplar, a tensdo entre natu-
reza e cultura que parece acompanhar, ora latente ora visivel, todos
os passos da aventura histdrica do homem. E como se o abandono do
seio materno da Natureza representasse para ele uma espécie de falta
original, cujo remorso ndo mais o deixasse®.

Foi necessdrio que uma leitura radicalmente diferente das Origens e
uma outra concepgio de Deus e do divino fizessem sua aparigdo no
mundo antigo e finalmente prevalecessem, para que a oposigdo tradi-
cional entre natureza e cultura fosse resolvida num sentido inteira-
mente imprevisivel para o homem cldssico. Com efeito, duas das pre-
missas fundamentais do Cristianismo deslocam totalmente das suas
perspectivas habituais no pensamento antigo o problema da relagdo
natureza-cultura ou, mais geralmente, homem-natureza. Essas duas
premissas sdo a criagdo do universo e do homem por Deus e a
destinagao sobrenatural do homem. Testemunha emblemdtica dessa
profunda transformagdo mental e espiritual do homem antigo provocada
pelo advento do Cristianismo é Santo Agostinho, cujo pensamento a
respeito do homem e da natureza M. Daraki evoca em pdginas pene-
trantes’, ndo obstante permanega discutivel a linha fundamental da
sua interpretagdo. Talvez seja posstvel reunir numa simples férmula a
revolugio que entdo tem lugar na visdo do mundo e do homem: ao
cosmocentrismo da antropologia antiga (identidade da Natureza e do
divino) substitui-se o teocentrismo da antropologia crista (radical
diferenca de Deus e da Natureza). Como conseqiiéncia, o problema da
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relagdo do homem com a natureza, ou da oposi¢io natureza-cultura,
deixa de ser um problema prioritdrio. A natureza perde a sua prerro-
gativa de arché (principio) e de kanon (regra). Ela nio é mais o
Logos origindrio e normativo dos Estdicos, atribuigdo agora conferida
ao Logos de Deus, por quem todas as coisas foram feitas™.

Desta sorte, nos séculos cristdos, um novo cédigo de leitura da natu-
reza se substitui aquele que vigorara no mundo antigo. Neste iiltimo,
a gramdtica das coisas tinha o seu principio de organizagdo nelas
mesmas, ela traduzia a totalidade divina do cosmos: o isolar-se dessa
totalidade era experimentado pelo homem como uma auddcia cheia de
riscos, a suprema hybris ou a culpa verdadeiramente original. Ao
invés, na leitura crista do mundo, a ordem e o sentido das coisas e do
proprio homem derivavam de uma fonte transcendente de significagdo.
A prerrogativa divina do mundo refluia para o Deus Criador, e a
eternidade dos seus ciclos cedia lugar ao segmento finito do tempo da
criagdo, limitado por um comego e por um fim. Verifica-se aqui, por-
tanto, um deslocamento de profundas conseqiiéncias para a historia
espiritual do Ocidente do eixo simbdlico em torno do qual o homem
organizara até entdo suas idéias fundamentais sobre si mesmo e sobre
o mundo. Esse eixo ndo liga mais o homem ao Todo, seja esse o Todo
do cosmos invisivel e transcendente das Idéias como no Platonismo,
ou o Todo do cosmos visivel como no Estoicismo. O eixo simbdlico
passa a ligar o homem ao Deus pessoal na sua absoluta transcendéncia
e no seu libérrimo dominio sobre o mundo e a histdria. Para usar uma
comparagio que Kant celebrizou ao descrever a sua “revolugio
copernicana”, o0 homem, no Cristianismo, ndo gira mais em torno das
coisas, mas em torno do Centro absoluto que é Deus. Reorganiza-se
assim, nas suas coordenadas fundamentais, o espago mental do homem
do Ocidente, herdeiro da tradigdo antiga, mas chamado a pensar em
perspectiva inteiramente nova o problema do seu lugar na Natureza.
Enquanto, nessa nova perspectiva, a Natureza desdobrava a majestade
da sua ordem como reflexo da sabedoria divina, ou desenrolava os
degraus da sua escala de perfei¢ées como convite para o ascensus ad
Deum per scalam creaturarum, o homem se via forcado a redefinir
a sua situagdo no mundo em termos de um drama'’, vivido no tempo
de uma vida que oscila entre a salvagdo e a perda. No universo teold-
gico cristdo, o problema da cultura perde a sua centralidade. Ele é
substituido por esses problemas que sdo, propriamente, peripécias dra-
miticas no curto itinerdrio da vida: pecado e redengdo, liberdade e
graga, predestinagdo e perda, fim natural e fim sobrenatural; tais os
temas das grandes querelas teoldgicas que agitaram os séculos cristdos.

O problema tedrico da cultura ndo é, pois, para o Cristianismo, um
problema prioritdrio porque, na visdo cristd, a relagdo primeira do
homem ndo é com a Natureza e sim com Deus. Essa, talvez, a razio
da extraordindria capacidade de inculturagdo que o Cristianismo tem
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mostrado ao longo da histdria. Ela explica também o fato de que, nos
séculos cristdos, as disputas teoldgicas adquiriram uma significagdo
politica e mesmo social que hoje nos parece surpreendente.

O Cristianismo ndo dessacralizou a Natureza, mas retirou dela o prin-
cipio da sua sacralidade. Se essa perda, por parte da Natureza, da sua
prerrogativa de arché primordial e de Todo divino foi uma das causas
da sua efetiva dessacralizagdo pela tecnociéncia moderna, é questdo que
continua a ser discutida. Como quer que seja, o dado histérico mostra-
-nos que a efetiva dissolugio do sagrado “natural” tem lugar com o
triunfo do modelo mecanicista do universo no século XVII, que passa
a ser a inica representagdo da natureza reconhecida pelo saber cien-
tifico. Concomitantemente ou conseqiientemente a esse imenso feno-
meno de civilizagdo que é o advento da “idade da ciéncia”, tem lugar
a progressiva perda do privilégio do credo cristdo como centro de re-
feréncia das idéias e valores dominantes no mundo ocidental. Esse
processo pode considerar-se suficientemente avangado em meados do
século XVIII para que o problema da cultura volte a ser, com o retrai-
mento do problema da fé, o centro organizador do imagindrio simbd-
lico, se ndo da sociedade como um todo — isso sucederd em cadéncia
mais ou menos rdpida nos dois séculos seguintes — pelo menos da sua
elite pensante. A testemunha mais importante dessa transigdo profun-
da ¢, sem diivida, |. |]. Rousseau. Mais do que a seca razdo racionalista
dos Enciclopedistas, a razdo rousseauniana, toda penetrada de senti-
mento, serd a genial antecipadora do roteiro antropoldgico da
modernidade. Nela o problema da relagdo natureza-cultura volta a ser,
como na llustragio grega dos séculos V e IV e na crise do século 111,
o problema central. Hd aqui, de resto, um flagrante e impressionante
paralelismo cronoldgico entre aquela grande época da histdria grega e
0s nossos trés iiltimos séculos. Nossos séculos XVIII e XIX
correspondem aos séculos V e IV da Grécia antiga: os Enciclopedistas
sdo nossos Sofistas, Rousseau bem poderia ser o Socrates da
modernidade, Kant, nosso Platdo, Hegel, nosso Aristdteles. |d o século
III encontra correspondéncia com o nosso século XX, com o fim defi-
nitivo do Ancien Régime, as guerras mundiais, as revolugoes, enfim
a crise profunda e universal cujas vagas vém bater as portas do século
XXI. A bandeira hoje levantada do “retorno a Natureza” e da “nova
alianga” que o homem se propoe estabelecer com a Gaia maternal é o
sinal inequivoco de que a descendéncia dos Cinicos e dos primeiros
Estdicos multiplica-se entre nds no esto dessa grande crise. Mas nessa
correspondéncia suficientemente vaga terminam as possibilidades de
comparagdo. A historia nio se repete, e se o enunciado do problema
natureza-cultura é comum aos Gregos e a nds, o contetido dos seus
termos ¢é profundamente diferente. Em primeiro lugar, porque a visdo
cristd prevaleceu durante quinze séculos da nossa historia, e dela her-
damos a idéia de um sacral “natural” tdo distante da “natureza” dos
Gregos quanto é grande a distincia que vai do cosmos divino ao
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universo criado por Deus. Em segundo lugar, porque a relagio do
homem com a natureza submete-se @ mudanga radical que assinalou
a passagem do mundo pré-cientifico e pré-técnico para o mundo cien-
tifico-técnico. Neste iiltimo se dd em propor¢des jamais sonhadas pela
theoria dos Antigos, a unificagdo e homogeneizagio da natureza sob
a égide dos modelos fisico-matemdticos que se sucedem de Newton a
nossos dias. A mudanga profunda da imagem do mundo é correlativa
@ modificagdo ndo menos profunda do tipo de presenca do homem na
natureza e, por conseguinte, da nogio de cultura. O que se tornard
problemdtico para o homem moderno ndo é a cultura enquanto se
sobrepde a natureza, como mundo humano do némos, da lei, tal
como a compreendia o homem grego. E a cultura entendida como
razdo ativa que avanga sobre a natureza para transformd-la, criando
assim um mundo humano em face do qual ndo deverd, em principio,
subsistir uma natureza independente. Aventura inaudita e hybris ou
desmesura extrema, diante das quais empalidecem todas as auddcias
do homem antigo! Alguém serd tentado a ver nesse advento do homem
fdustico ou prometéico da cultura moderna, a secularizagdo da idéia do
Deus Criador da tradigdo cristd, secularizagdo essa que adquire as
proporgdes de um fendmeno de civilizagdo. Seja como for, o projeto
cultural da modernidade, desenvolvendo-se a partir da nova relagio
homem-natureza, traz na sua raiz a inquieta¢do que se aprofunda a
medida que ele cresce e se amplia, e que se traduz nas perguntas: que
destino espera o homem langado na aventura da tecnociéncia? Ou, em
termos mais tedricos, quais os fins de uma cultura que tem como
matriz a razdo cientifica e que deve submeter aos seus padrées de
racionalidade todas as suas obras em todos os seus campos: ético,
politico, artistico, religioso? E sabido que uma enorme literatura, de
desigual valor, acumulou-se em torno dessas perguntas, e nela
polemizam as duas familias dos pessimistas e dos otimistas. Mas se
estes ndo logram acalmar a inquietagdo que agita a alma da nossa
cultura, aqueles reconhecem a impoténcia dos seus diagndsticos e dos
seus protestos ante o dominador avango da razdo cientifico-técnica
que, tendo transformado de alto a baixo nosso mundo de objetos, atin-
ge nossa alma, nossa capacidade e nosso modo de pensar e de querer.

Compreende-se, assim, que o grande protesto rousseauniano, no limiar
da modernidade, multiplique seus ecos no romantismo do século XIX,
nos irracionalismos do século XX, nas filosofias recentes do “esqueci-
mento” do Ser. Nenhuma expressdo talvez mais expressiva desse pro-
testo do que a grande voz lirica de R. M. Rilke ao celebrar as criaturas
que, com todos os olhos, véem o Aberto, a paténcia intacta das coisas,
enquanto nosso olhar estende diante de nds uma como que armadilha
para nela aprisionarmos os outros seres'’. Uma imensa onda de nos-
talgia da Mde-Natureza, um sonho de fraternidade com as plantas e os
animais envolvem hoje o mundo, a medida que mais aceleradamente
avanga o processo de tecnizagdo de todas as manifestagdes da vida.
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E sabido que a relagio entre natureza e cultura é uma relagdo nio-
-reciproca por parte da natureza. E possfvel pensar a natureza sem
cultura, embora ndo seja possivel pensar a cultura sem a natureza.
Nessa ndo-reciprocidade reside, provavelmente, uma das raizes da
perplexidade do homem langado na rota aventurosa da cultura. Pensar
o mundo como natureza jd ¢ tornd-lo objeto de cultura: ¢ distanciar-
-se dele para domind-lo e transformd-lo. Mas, por outro lado, é essa
operagdo de passagem do mundo a natureza, iniciada no mais remoto
passado com os primeiros ensaios da induistria litica, que torna possi-
vel a histéria. E se a histdria desenrola-se como tinico caminho pro-
priamente humano no tempo e no mundo, sobre esse caminho, que as
geragdes sonham em tornar luminoso, estende-se a sombra persistente
da nostalgia de uma identidade perdida. E sem divida essa identidade
que as utopias modernas tentam recuperar num mitico “fim da histé-
ria”, no qual tenha lugar a plena “naturalizagdo” do homem e a com-
pleta “humanizagdo” da natureza (K. Marx).

O problema do “fim da historia” é, assim, a outra face do problema dos
fins da cultura. A partir do turning-point representado pelo advento
do moderno universo cientifico-técnico, esse problema torna-se mais do
que uma simples secularizagio da escatologia cristd, como querem
alguns autores. Ele situa-se no contexto do problema da cultura, tor-
nado problema central de uma civilizagdo pds-cristd. Trata-se, portan-
to, do problema de um fim que se elabora na imanéncia da histdria
e que, de alguma maneira, deve estar escrito por antecipagio nas gran-
des diregoes do processo cultural. E justamente a dificuldade em deci-
frar essa inscrigdo no imenso derivar para um futuro incerto do uni-
verso cientifico-técnico, que torna sempre mais dramitica a interroga-
¢do sobre os fins da cultura. A esse propdsito é importante observar
que a questdo tio discutida entre os pensadores cristdos, ao longo deste
século, sobre as relagdes entre Cristianismo e cultura, é uma questdo
especificamente moderna, nascida no clima de um mundo cultural no
qual o Cristianismo ndo é mais o centro organizador das constelagoes
simbdlicas que orientam os rumos do devir social*. Nos séculos de
cultura cristd, tal questio seria, evidentemente, destituida de relevin-
cia e mesmo de sentido. Ela surge sob o signo de wma cultura em plena
expansdo e cujo vetor dindmico aponta para a absolutizagdo da praxis
humana como dominadora da natureza®. Por outro lado, ndo deixa de
ser significativo o fato de que o tema da relagio entre Cristianismo e
cultura venha invertendo lentamente, ao longo dos 1iltimos cem anos,
a posicdo da sua instancia normativa: da relacdo Cristianismo-cultura
na qual a instdncia cristd era considerada como normativa no seu
confronto com o projeto cultural da modernidade, o deslocamento se
faz quase imperceptivelmente para a relagdo cultura-Cristianismo, na
qual a cultura moderna assume a fungdo de uma instincia normativa
em face das pretensdes de sobrevivéncia histdrica do Cristianismo.
Essa inversio torna-se mais visivel se atendermos ao complexo proces-
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so de releitura do logos cristdo em curso nas alas avancadas da
intelligentsia cristd contemporinea, sequndo a matriz tedrico-pritica,
tipicamente moderna, de absolutizacdo da praxis humana no seu in-
tento de demiurgia de um mundo plenamente humano. Ainda é cedo
para se medirem as conseqiiéncias dessa imensa operacdo hermenéutica
que tem como alvo a imanentizagdo definitiva do credo cristdo, mas ela
¢, talvez, o indicio mais indubitdvel de que o problema da cultura e dos
seus fins atinge um climax provavelmente ainda nio vivido pelo ho-
mem, no momento em que declina o sol da transcendéncia cristd que
por quinze séculos iluminou a rota histérica do Ocidente.

Com efeito, é nesse momento que a antiga interrogagdo sobre a Natu-
reza parece retornar com uma radicalidade jamais experimentada. O
homem moderno passa a viver como problema crucial de civilizagio o
paradoxo profundo que estd na origem do seu designio fdustico: o
dinamismo aparentemente incontroldvel desse designio leva-o a um
dominio sempre crescente da natureza, transformando-a segundo as
exigéncias de necessidades que aumentam sem limites e cuja satisfagio
obedece a ldgica do “mau infinito” ou do desejo que nasce da propria
saciedade. Desta sorte, tendo renunciado @ norma da transcendéncia
cristd e tendo submetido a Natureza a um gigantesco processo de
adaptagdo aos seus fins de auto-satisfagdo, o homem ocidental vé ele-
var-se hoje, como sendo talvez seu desafio maior, a antiga interrogagdo
sobre os fins da cultura. Sem Deus e sem Natureza, e arrastado na
dialética sem fim da necessidade e da satisfagdo, onde ird ele buscar
uma fonte objetiva de normas e valores capazes de regular e orientar
0 fluxo vertiginoso da sua atividade cultural?

O frenesi ecoldgico que hoje sacode o mundo tem, pelo menos, duas
significagdes: uma tecnoldgica, outra axiologica. A primeira diz respei-
to @ necessidade de se preservar o ecossistema da terra ou a habitabilidade
da casa (oikos = casa) do homem e dos outros seres vivos contra a
ameaga bem real de uma catdstrofe de natureza tecnoldgica. A sequnda
relaciona-se diretamente com o nosso problema. O protesto do homem
antigo contra a cultura, protagonizado exemplarmente, sequndo M.
Daraki, pelos Cinicos e pelo primeiro Estoicismo, era um apelo apai-
xonado ao “retorno @ Natureza”, essa mesma Natureza que, no tempo
de Rousseau, podia ainda ser contemplada na sua intacta majestade.
Mas entdo jd se definira, com o triunfo da mecinica newtoniana, o
programa do grande projeto de colonizagio da Natureza e que pode ser
considerado o programa fundamental da modernidade.

O ecologismo axioldgico atual, que busca valores alternativos a cultu-
ra cientifico-técnica em formas renovadas de “retorno a Natureza”, vé-
-se em face da questdo angustiante: onde encontrar, hoje, a Natureza?
Terd o militante do ecologismo axioldgico de refugiar-se nas reservas
ecoldgicas e seu destino serd o de vir a ser olhado um dia como a
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fronteira folcldrica da nossa civiliza¢do, como os Cinicos o foram da
civilizagdo antiga? Seria temerdrio querer responder agora a essa per-
gunta, quando o movimento ecoldgico, na sua vertente axioldgica,
conhece uma vigorosa expansdo. Como quer que seja, a presenca da
bandeira ecoldgica em todas as manifestacdes coletivas do nosso tempo
acena para a presenca inquietante, na consciéncia e na sensibilidade
dos nossos contemporineos, do problema dos fins da cultura — ou, o
que é o mesmo, do problema do sentido da aventura humana sobre a
Terra. Que tal problema tenha deixado de ser somente um problema de
especulagdo filosdfica ou de credo religioso, mas se tenha tornado pro-
priamente um problema de civilizagdo, parece ser um sinal inequivoco
da perplexidade que envolve os homens da primeira civilizagdo univer-
sal nas proximidades do terceiro milénio. Ndo se trata, portanto, da
perplexidade de natureza psicoldgica ou moral do individuo que, tendo
abandonado suas convicgoes religiosas e langado diividas sobre a validez
dos padrdes éticos e culturais herdados da tradigdo, vé-se desamparado
diante da temerosa interrogacdo sobre as razdes de viver. Trata-se,
convém repeti-lo, de um fenémeno de civilizagdo, pois é o prdprio
sistema objetivo das idéias, dos critérios de avaliagdo e das represen-
tagoes que organiza o espago simbdlico da modernidade, a excluir a
idéia de uma ordenagdo axiolégica e teleoldgica do processo cultural,
vem a ser, a idéia de valores e fins que sejam consensualmente e
universalmente aceitos.

Sem Deus e sem Natureza, o primeiro confinado a esfera subjetiva do
sentimento, a sequnda lentamente devorada pelo apetite insacidvel do
organismo da tecnociéncia no seu crescimento aparentemente sem fim,
onde buscard o homem da modernidade uma estrela polar para a sua
rota?

Desde os primeiros passos da formagdo da cultura moderna, uma al-
ternativa se impés ao retraimento de Deus e da Natureza, e na qual
se julgou poder encontrar o principio e a fonte de inteligibilidade da
aventura humana e, portanto, seu tinico fim possivel: 0 homem mes-
mo. Nao € o lugar aqui para se acompanhar as vicissitudes da chamada
“filosofia do sujeito” ao longo da histéria da filosofia moderna, nem
como se desenvolveu a chamada “ideologia do individualismo” que foi
o seu reflexo historico-social. A afirmagdo mais radical dessa centralidade
ldgica e axioldgica do sujeito, encontramo-la na reivindicagio da sua
autonomia na esfera ética. Proclamada por Kant e depois vulgarizada,
sem os rigores da norma kantiana do dever, na pritica social, a auto-
nomia do sujeito ético tornou-se a premissa necessdria da chamada
inflexdo historiocéntrica que orientou em nova diregdo a cultura oci-
dental nos comegos do século XIX. Ela significa, afinal, o reconheci-
mento de um principio nos fundamentos do ser e do conhecer nem
simplesmente dado como a Natureza, nem postulado, como Deus,
mas perfeitamente homdlogo a praxis humana e a sua absoluta auto-
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16. O bem é o teor objetivo
do valor, o valor é o bem
apreciado subjetivamente.

nomia. Tal principio so pode ser, efetivamente, a Histdria, obra do
homem e entendida como a coalescéncia do agir de cada um na tarefa
comum de todos. O paradigma historiocéntrico entrou em declinio,
provavelmente definitivo, ao ser confrontado com a histdria vivida
pelos homens do século XX, uma histdria sacudida pela catdstrofe de
duas guerras mundiais, fantasticamente complexa e aparentemente
insensata. Nesse fim de século, a primeira civilizacdo efetivamente
universal mostra-se igualmente como a primeira civilizagdo a ndo se
reconhecer num sistema simbdlico consensualmente aceito. Na verda-
de, sem Natureza, sem Deus e sem Historia, onde poderia o homem
moderno encontrar um principio organizador para esse sistema? Os
militantes da Histdria parecem ter arriado definitivamente suas ban-
deiras, os adeptos da Natureza arriscam-se a se isolar nas margens
folcléricas da sociedade, a enorme energia da crenga religiosa submete-
-se aparentemente @ l6gica da satisfagdo das necessidades. E, pois, num
espago simbdlico sem referenciais axioldgicos definidos que a cultura
da iltima modernidade — herdeira da fé secularizada no homem e na
histéria — se exaure para dar lugar a cultura pds-moderna. Nesta se
propugna deliberadamente uma reniincia a qualquer paradigma
teleoldgico e se tenta levar a cabo uma assim chamada “desconstrugio”
de todas as grandes construgoes intelectuais do passado que se apre-
sentem como portadoras de um discurso universal do sentido, seja ele
de natureza religiosa, ética ou filosdfica. Mas essa ¢é uma tarefa na qual
se exerce a inesgotdvel sutileza e o esoterismo dos chamados pensado-
res pds-modernos que procuram dar ao niilismo ético, como “espirito
do tempo”, uma forma aceitdvel de legitimacdo intelectual. Enquanto
isto, 0 que se difunde irresistivelmente como traducdo pritica das
“desconstrugées” tedricas dos discursos do sentido ¢ a “ética”
hedonista, na qual fins e meios se confundem, pois o prazer buscado
como meio para um prazer maior € ele também um fim. Afinal, é essa
a ética que corresponde melhor a gigantesca acumulacio de objetos
postos a disposigido do homem da cultura moderna pela tecnociéncia,
e que parecem podr igualmente ao seu alcance a fruicdo de todos os
prazeres.

Voltemos agora a interrogacdo que deu inicio as nossas reflexdes. Se
0 homem deixou um dia o abrigo da Natureza e aventurou-se pela rota
incerta da Cultura é porque, como ser inteligente e livre, ele s6 pode
operar pensando e escolhendo seus prdprios fins e ndo os recebendo
predeterminados pela natureza. Isso significa que os fins propriamente
humanos sd sdo tais enquanto avaliados e escolhidos pelo préprio ho-
mem, isto é, enquanto sdo valores. A cultura como dominio dos fins
humanos é, pois, uma imensa axiogénese, uma gestagdo incessante de
valores e bens', desde os valores materiais que alimentam a vida, aos
valores espirituais que exprimem as razdes de viver. Sendo, portanto,
o valor essencialmente teleoldgico, nele estd presente um sentido pos-
sivel da atividade humana; e sendo a cultura gestagdo de valores, a
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histéria nos mostra que ela é, na verdade, uma luta pelo sentido —
pelos sentidos — que se impordo e prevalecerdo na vida dos indivi-
duos e dos grupos. Por outro lado, ndo hd, por defini¢do, homogeneidade
de valores como ndo hd homogeneidade de bens', e a histdria, sendo
gestagdo de valores, é, igualmente, um longo processo de hierarquizagio
dos valores, constituindo o lado normativo da cultura ou o que desig-
namos como o seu ethos. A cultura é coextensiva ao ethos e é, pois,
constitutivamente ética.

Quando justamente as vicissitudes histdricas de um grupo humano
ou, mais amplamente, de uma civilizagdo, sdo acompanhadas pela
experiéncia de uma ruptura profunda da hierarquia dos valores ou do
sistema ético, é que se pode falar verdadeiramente de crise da cultura.
Ela se caracteriza, em suma, por um obscurecimento dos fins e por
uma incerteza generalizada quanto ao sentido da propria aventura
humana. Duas alternativas se apresentam entdo e assinalam como que
o0 paroxismo da crise: o retorno @ Natureza, miticamente idealizada
como tltimo simbolo de uma cultura em exaustdo, e a anomia que
aceita e proclama o universal ndo-sentido. Tais foram as alternativas
seguidas pelos Cinicos e pelos Céticos na crise da civilizagdo grega do
século Il a.C. e elas se repetem, em proporgdo e alcance incomparavel-
mente maiores na crise da civilizagdo ocidental, nesse fim do século
XX p.C. O declinio e o fim do mundo antigo, desenlace de uma crise
multissecular, viram surgir um novo sistema de razdes e fins que, por
quinze séculos, haveria de guiar a histdria ocidental: o ethos cristdo.
O nosso mundo, aparentemente pds-cristdo, dispde de recursos e estra-
tégias infinitamente superiores para poder conjurar os desafios de ordem
econdmica, social ou politica andlogos aqueles aos quais sucumbiu o
mundo antigo. Ld, no entanto, em meio as ruinas, uma vigorosa for¢a
espiritual langava os fundamentos de uma nova civilizagdo e abria
caminho para uma nova época histdrica. Em nosso tempo, a situagao
parece inverter-se, pois as grandes forcas que dominam a sociedade sdo
de ordem material. Elas produzem meios e multiplicam objetos mas,
por sua prépria natureza, ndo sdo portadoras de fins e valores a nio
ser o fim de uma produgdo sem fim e o valor de uso inscrito na
destinagdo dos objetos produzidos. A dialética do produzir-usar é, na
verdade, aquela que rege a corrente de fundo da cultura moderna.
Assim, a crise do nosso tempo apresenta essa feicdo paradoxal de ser
uma crise em meio @ abunddncia ou ainda uma crise que tem talvez
sua raiz mais profunda no aumento prodigioso da capacidade humana
de produzir e no definhar, até quase ao desaparecimento, da capaci-
dade humana de contemplar. A absolutizagio da praxis, essa no seu
conceito moderno, absorvendo a antiga distingdo entre o fazer e o
agir, ¢ sem diivida o niicleo dindmico da cultura da modernidade®.
Ela encontrou sua expressio tedrica nas filosofias do sujeito e sua
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legitimagdo ideoldgica na ética do individualismo, fazendo da Histdria
ao mesmo tempo a matriz de todos os seus valores e a obra por exce-
léncia do seu supostamente ilimitado poder de produzir.

O advento da pds-modernidade tem lugar exatamente no hiato imenso
que se abre entre a praxis como processo incessante de produgio e a
praxis como lugar de inteligibilidade de uma Historia que, nesse sé-
culo, ofereceu o espetdculo do desencadear-se das mais devastadoras
formas de irracionalismo. Nosso século termina, pois, fazendo a expe-
riéncia — uma experiéncia critica no sentido literal do termo — de
que nem a praxis produtora ou econémica, nem a praxis histdrica ou
politica, nem o retorno @ Natureza nem, evidentemente, a anomia
generalizada apresentam-se como aptas a resolver o problema dos fins
da cultura: esse problema que, afinal, envolve todos os outros proble-
mas humanos, sendo uma interrogagdo em torno do proprio sentido da
presenca do homem na Natureza.

Tudo leva a crer, portanto, que um passo além da pds-modernidade —
e esse passo serd necessariamente dado pelo homem do século XXI —
consistird em repropor nas diversas instdncias da cultura, sobretudo
nas instdncias ética, filosdfica e religiosa, o problema da transcendéncia
como problema de um Transcendente que se eleve acima da Nature-
za, do Sujeito e da Histdria.

Que tragos irdo compor a figura do Transcendente, aos olhos do ho-
mem que terd percorrido o caminho do individualismo moderno e do
niilismo pds-moderno? Talvez seja ainda prematuro tentar ler esses
tragos nos sinais que comegam a anunciar um novo tempo. E possivel,
no entanto, prever que o reconhecimento do Transcendente se dard a
partir de um sujeito que terd reencontrado a sua dimensdo mais pro-
funda, ou seja, exatamente, a sua abertura para a transcendéncia®.
Para o cristio, em todo o caso, que se ndo deixou seduzir pela tentagdo
da imanéncia, a figura do Transcendente é a de ontem, hoje e sempre
(Heb., 13, 8): nela, Natureza, Sujeito e Histdria sido assumidos no
mistério de uma Presen¢a na qual o homem pode reconhecer final-
mente sua imagem perfeita, sua verdade e seu fim.
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