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Resumo: Procuramos abordar no seguinte estudo a relag@o entre arte e niilismo tomando como fio condutor
a primeira obra do filosofo italiano Giorgio Agamben (1942), O homem sem conteudo, publicada pela
primeira vez em 1970. Percorre-se os argumentos centrais do texto (tais como a autonomia da arte como sua
desvinculagdo do campo pratico-politico, a instalacdo de uma negatividade fundamental no seio da atividade
artistica etc.) com o fito de proporcionar a seguinte discussdo: em que medida a filosofia, ao se propor julgar
o belo e a arte como objetos de pensamento, ndo produziu uma transformacdo em outras esferas da vida
humana (como a historia e a politica)? Pode a filosofia pensar a arte sem desenraiza-la de seu solo pratico-
politico, sem desarticular com isso uma morada humana no mundo? No sentido apontado por essas questdes,
articula-se uma discussao da obra de Agamben com textos de Platdo e Heidegger (pensadores com os quais a
obra agambeniana mantém constante dialogo).
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Em sua primeira obra, intitulada O Homem sem Conteudo, de 1970, o filosofo italiano
Giorgio Agamben propde uma discussdo sobre a relacdo entre a entrada da arte no dominio da
estética filosofica — evento que pertence a historia da modernidade — e a ascensdao do niilismo
europeu, entendido, grosso modo, como a perda de fundamento para a existéncia humana, na qual
“o ser se destina ao homem como Nada” (AGAMBEN, 2012, p. 100). Aos olhos de Agamben,
corresponde a essa perda de fundamento uma modificagdo no estatuto original da obra de arte: em
algum momento, a produgdo artistica compreendia o sitio por meio do qual o homem assegurava-se
de seu mundo, abrindo-lhe um horizonte de sentido por meio do qual se descortinava para ele o ente
como tal na totalidade. J4 no advento da modernidade, no entanto, a arte passa a ser compreendida a
partir do seu carater de coisa produzida, fabricada pela faculdade criativa do “génio artistico”,
possuindo como fim a contemplagdo estética do espectador desinteressado. Dessa forma, produz-se
no interior da arte uma cisdo aparentemente insuperavel: por um lado, hd o artista tornado mero

principio formal de criagdo, mas vazio de contetido; por outro, o contemplador desinteressado, que
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julga sobre o “valor estético” da obra, mas ¢ incapaz de produzi-la. Em meio a essa fenda, a obra de
arte ¢ exilada de seu lugar original, no qual abrigava tanto seu “produtor” como seu “receptor”, em
um mesmo horizonte de mundo por ela desvelado. Ela (a obra) vem a ser agora como algo
fabricado, o que torna problematico e necessario o seu discernimento (talvez até entdo impensado)
dos objetos de uso cotidiano e também fabricados pelo homem. Mas o que teria motivado o
deslocamento da obra de arte de seu local original?

Ao abrir o sétimo capitulo de O Homem sem Conteudo, que se intitula “A privagdo ¢ como

um rosto”, Agamben escreve:

Se a morte da arte ¢ a incapacidade na qual ela se encontra de atingir a
dimensao concreta da obra, entdo a crise da arte no nosso tempo €, na
realidade, uma crise da poesia, da poiesis. Poiésis, poesia, ndo designa
aqui uma arte entre outras, mas ¢ o nome do fazer mesmo do homem,
daquele operar produtivo do qual o fazer artistico ¢ apenas um
exemplo eminente ¢ que parece hoje estender, em uma dimensao
planetaria, a sua poténcia no fazer da técnica e da producdo industrial
(AGAMBEN, 2012, p. 103).

A “morte da arte”, o que significa aqui: o deslocamento da obra de arte de seu estatuto
original para seu posterior ingresso no dominio da estética — isso foi levado a termo por uma crise
na poesia, na poiesis. O que Agamben entende aqui por “poesia” ¢ explicado logo em seguida:
poesia ¢ o fazer mais proprio do homem, ¢ o seu produzir enquanto tal, € ndo apenas uma dentre as
belas-artes. Mas mesmo isso ainda nao parece nitido. Cabe esclarecer melhor que espécie de fazer ¢
esse que, sendo poesia, perpassa o modo de ser do homem como tal.

O modo de producdo que ¢ a poesia ndo se confunde com o mero fabrico de utensilios, ou de
quaisquer objetos que sejam. Nao estd em jogo, na producdo da poesia, apenas o engenho de um
sujeito humano que constroi a maquina, que traca a planta e edifica a casa, que planeja e controla a
fabricacdo de todo tipo de instrumento. A produ¢do que estd em jogo na poesia possui um sentido,
um direcionamento mais essencial, que recolhe em si todos os modos humanos de “fabricacdo” e
“edificacao”. Podemos depreender esse sentido através de uma classica citacdo de Platdo, retirada
do didlogo O Banguete,’ na qual o filosofo grego nos diz: “Sabes que poesia ¢ algo de multiplo;
pois toda causa de qualquer coisa passar do ndo-ser ao ser ¢ ‘poesia’, de modo que as confecc¢des de

todas as artes sdo ‘poesias’, e todos os seus artesdos sdo poetas” (PLATAO, 1973, p. 43). Enquanto

pro-ducdo, a poesia ¢ essencialmente um “levar-adiante” (pro-ducere), no sentido de consumar a

3 Da qual Agamben também se serve. Cf. AGAMBEN, 2012, p. 104.
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realizacdo de algo, levando o que estava oculto, em laténcia, a frente, isto ¢, pondo-o a vista,
deixando com que a coisa aparega, se manifeste. Dessa forma, quando falamos aqui de poesia, ndo
estamos nos referindo nem apenas a um estilo literario dentre outros, nem tampouco, no sentido de
producdo, ao simples planejar e fabricar de objetos; poesia ¢, antes de tudo, o processo ou
acontecimento do ser de um ente que vem a vigéncia.

De fato, para os gregos, os dois modos de produgdo acima citados, tanto o do artesdo que
fabrica os objetos mais diversos, como o do poeta que cunha na forma do verso o universo das
acdes humanas, encontravam-se reunidos na poiésis com um Unico nome: téchné — geralmente
traduzida por “arte”, mas que também pode ser traduzida por seu correlato direto em portugués:
“técnica”. A técnica era todo o saber da poiésis que fosse concernente ao homem, isto ¢, o modo
como, por meio do homem, dava-se poesia, pro-ducao da vigéncia do ente, seu desencobrimento na
presenca. Havia também o modo de desencobrimento do ente que prescindia do homem, no qual a
poesia dava-se “por si”, tendo em si mesma sua “causa eficiente”: era a physis — a natureza,
enquanto totalidade do ente que vem a presenca, que “eclode” (phyomai). Physis e téchne sao as
modalidades da poiésis, relativamente a participacao (ou ndo) do homem no processo de condugao
do ente a vigéncia no ser®. E como modos de pro-dugdo do ser dos entes, physis e téchné estdo
diretamente relacionadas com a verdade, compreendida no sentido do desvelamento (alétheia)’. Na
medida em que ¢ o processo de abertura e aparecimento dos entes como tais, a poesia realiza o
acontecimento da verdade.

Tendo retido ainda na mesma palavra (poiésis) tanto o sentido da pro-dugao do ente em geral
como também daquela arte que ¢ especifica da palavra, os gregos nos dao algo mais para pensar.
Afinal, se “poesia” é o nome para o vir a presenca daquilo que antes se encontrava latente, de modo
amplo, por que a arte da palavra também recebe esse nome ao invés de ter uma designagdo propria,

como toda outra forma de téchne? De acordo com Frangoise Dastur:

Podemos ver ai o sinal de uma preeminéncia da arte da palavra sobre
todas as demais artes da Grécia, pois € esta arte, € nenhuma outra, que
lava o nome de “cria¢do”: fazer algo existir pelo Unico poder das

4 A respeito disso, cf.: ARISTOTELES. Fisica, 192b; HEIDEGGER, Martin. A Questio da Técnica. In: . Ensaios e
Conferéncias. (Ed. bras.: 2008a, p. 11-38); AGAMBEN, Giorgio. A Privagéo ¢ como um Rosto. In: . O Homem sem
Conteudo (Ed. bras.: 2012, p. 103-113).

> Apoiamos nossa compreensdo da verdade como des-velamento (a-létheia) do ente na presenga nas analises realizadas
por Martin Heidegger ao longo de sua obra (especialmente em Ser e Tempo: §44, e na conferéncia de 1930, Sobre a
Esséncia da Verdade) e também no proprio texto de Agamben, que se serve livremente da compreensido heideggeriana
de verdade.
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palavras, decerto constitui, para os gregos, o0 modelo eminente de toda
“producao” como tal (DASTUR, 2006, p. 16).

Se o produzir mediante a palavra pode ser considerado como “modelo eminente” de toda
pro-ducao do ente na presenca, isso indica que a palavra, ou melhor, que a l/inguagem predomina no
acontecimento do ente como tal. Dito de forma mais direta: ¢ como linguagem que o latente se
desoculta e se torna presente, manifesto; a pro-ducdo na presenga ¢ poesia, porque ¢, em sua
esséncia, discursiva, ou seja, ¢ um acontecimento da linguagem. Se pudermos pensar a palavra nao
mais como signo grafico ou fonético de pensamentos e agdes; caso possamos assumir, juntamente
com Heidegger, que “A palavra deixa a coisa vigorar como coisa” (HEIDEGGER, 2008, p. 184),
entdo compreenderemos que a poesia, ainda como pro-dugdo do ser dos entes na presenga,
permanece um trabalho na linguagem e pela linguagem. O poeta, ainda que ndo escreva versos,
ainda mesmo que nada escreva, somente € poeta se labora na linguagem — ou se ¢ por meio dele que

a linguagem chega a desocultacdo e presenca do ente.

Contudo, ocorreu uma modificacdo nesse estatuto do poético, do trabalho na e pela
linguagem em que os entes vém a ser. Nessa modificacdo, entremeteu-se a concepcdo da obra de
arte ndo mais como pro-dutora, isto &, poética, mas como um produto da atividade humana, ¢ mais
especificamente da atividade do “génio artistico”. Esse “génio” ¢, segundo Agamben, um mero
principio criativo-formal, vazio de contetdo. Isso significa que o artista, ao invés de veiculo e meio
para a pro-ducdo do ente na presenga, que assenta a possibilidade de um horizonte de sentido
comum para os homens (isto ¢, um mundo), torna-se em subjetividade criadora, buscando
indefinidamente plasmar-se a si mesma na obra, independente da matéria de que se serve para tanto
(cf. AGAMBEN, 2012, p. 96). O produto dessa atividade subjetiva ndo mais assenta um mundo
comum para os homens, mas ¢ objeto para o juizo de gosto do “espectador desinteressado”, que por
sua vez projeta sua propria subjetividade, por meio do seu julgamento, na obra.

Esse acontecimento ndo ¢ “sem mais” para Agamben, nem se restringe propriamente ao

dominio da estética. Ele deita suas raizes na propria histéria do Ocidente:

No puro sustentar-se a si mesmo do principio criativo-formal, a esfera
do divino se ofusca e se retrai: € é na experiéncia da arte que o homem
toma consciéncia, do modo mais radical, do evento no qual ja Hegel
via o trago essencial da consciéncia infeliz e que Nietzsche colocou
nos labios do seu insano: “Deus estd morto” (AGAMBEN, 2012, p.
99).
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O acontecimento, o “evento” aqui referido por Agamben a Hegel e Nietzsche, ¢ o niilismo.
Como, porém, o niilismo se relaciona com a experiéncia da arte no Ocidente, ¢ o que ¢
propriamente o niilismo, ndo estamos em condi¢des de responder agora. Mas duas coisas estdo
sinalizadas na citagdo de Agamben: uma, que ¢ na experiéncia da arte que o homem pode tomar
consciéncia do niilismo, o que indica que a gestagdo desse acontecimento tem raiz no destino
mesmo da arte; e outra, que onde a subjetividade atua como principio criativo-formal, “a esfera do
divino se ofusca e se retrai”. Se isso ¢ assim, entdo onde a arte predomina como instauragao do ser
na presenga, ou seja, como poesia, esta presente e manifesta também a esfera do divino, isto €, do
sagrado. Cabe compreender isso melhor e pensar como, e se possivel quando, a arte se despediu do
divino.

“O Sagrado ¢ o dia” — escreve Maurice Blanchot em comentario a um poema de Holderlin.
Mas “o dia” aqui significa: “Das Offene, o que se abre, o que abrindo-se ¢ para todo o resto apelo
para se abrir, para se iluminar, para vir a luz do dia”. (BLANCHOT, 1997, p. 121). O que vem a luz
do dia e, assim, aparece, ¢ trazido pelo poético, pela obra da linguagem, ao ser. Essa pro-ducio na
presenca ¢ guiada, por sua vez, pelo apelo de uma abertura, que aqui Blanchot entende como o
sagrado. O sagrado ¢ o apelo mediante o qual o poeta pro-duz, traz para a presenga e, assim, funda e
fundamenta a morada humana em um mundo. A poesia aparece como resposta ao apelo do sagrado,
onde a esfera do que ¢ divino convoca a existéncia do homem para, a luz de seu chamado, assentar
seu mundo comum na pro-ducdo do ente como tal. E enquanto o saber pro-dutivo que ¢ concernente
ao homem (téchné) guiar-se por esse chamamento, mantém-se proéxima e presente a esfera do divino
para o homem.

Se de alguma forma a obra de arte retira-se de seu estatuto poético, isto €, pro-dutivo, para
tornar-se o produto da subjetividade criativo-formal, na qual o divino se retrai e deixa a experiéncia
humana com o mundo, em algum momento esse saber pro-dutivo que ¢ proprio do homem, a
téchne, foi retirada do predominio da poiésis. Em algum ponto da historia ocidental, portanto,
poiésis e techné foram separadas. A técnica, entendida posteriormente como um operar, um saber
fazer, atinge o plano da acdo volitiva que vai ao limite e ao encontro de si mesma, daquilo que ela
mesma pde em obra (cf. AGAMBEN, 2012, p. 123-8) e sobrepuja a poesia para seu interior. Logo, a
poesia perde o estatuto de pro-dugdo na presenca do ente em geral, para aparecer como uma dentre

as demais atividades “técnicas” do homem, como um saber operar de meras palavras.
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Quando a filosofia procurou afirmar-se no cenario cultural da Grécia antiga, por volta do
século V a.C., teve pela frente duas tradicdes que conduziam a formacao do homem grego, a sua
paidéia: de um lado havia a poesia, especialmente a épica homérica e hesiddica, que havia cunhado
todo o horizonte de mundo em que se movimentavam o0s gregos, ao nomearem os deuses € 0s
herdis; e, de outro, havia a sofistica, recém instituida nas cidades, na qual professores, tidos como
0s “sabios” (sophistés), cobravam para ensinar aos jovens a construg¢do de discursos persuasivos, a
fim de ingressar com é€xito na politica, nos debates travados com os demais cidaddos na dgora. Para
apresentar-se e firmar-se como modelo de paidéia, que se preocupa com a investigacdo e
compreensdo da verdade do real, a filosofia, e de modo muito especial no pensamento de Platdo e
Aristételes, precisou lutar em duas frentes, contra os demais saberes ja instituidos. E j4 conhecida a
contenda de Platdo contra a poesia, nos livros Il e X do didlogo A4 Republica, nos quais expulsa os
poetas da cidade verdadeiramente justa planejada por seu Sdcrates, além de anunciar que “hd uma
antiga rixa entre a poesia e a filosofia” (PLATAO, 2006, p. 437). Mas ha também um dialogo,
considerado da juventude de Platdio, que é inteiramente dedicado ao tema da poesia: o fon. Na trama
do dialogo, o Socrates platonico recebe o rapsodo fon para uma conversa, este tltimo retornando de
Epidauro, onde acabara de receber o primeiro prémio em um concurso de rapsodia. Considerando
que o rapsodo deve ser o intérprete, para os ouvintes, dos versos do poeta, Socrates deseja saber se
fon seria capaz de bem interpretar os versos de qualquer poeta, quer de Homero, de Hesiodo ou
Arquiloco. fon responde que ndo, que apenas com os versos de Homero ele se faz bom intérprete,
pois apenas esses 0 empolgam, enquanto as demais narrativas mais o fazem ter sono, embora
tratem, por vezes, dos mesmos assuntos. Essa confissdo intriga Sdcrates — como poderia alguém
que, dominando certo conhecimento (episteme) e certa técnica (téchné), pode ignorar algo no
interior desse dominio? Pois 0 médico, por exemplo, que domina a técnica da medicina e detém o
conhecimento sobre o corpo, ndo ignora nenhum aspecto da saude e bem reconhece tanto aqueles
que falam corretamente de medicina, como os que falam mal. Técnica e conhecimento relacionam-
se, portanto, na medida em que quem os detém compreende integralmente os dominios de uma
acdo, de uma operacgdo especifica, conduzida até o fim em virtude de si mesma. O operar do médico
¢ curar a doenga, ajudar a manter a saide e distinguir um corpo sdo de um doente; de igual forma o
operar do construtor de navios ¢ saber fabricar um bom navio e distinguir a embarcagdo segura e
bem construida de uma ma construida e insegura — e assim por diante.

Nesse ponto, Socrates justifica a habilidade de Ion com os poemas homéricos (e sua
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correlata inaptidao com os demais) da seguinte forma:

Eu vejo mesmo, fon, e vou te mostrar o que isso me parece ser. Pois
1sso existe, ndo sendo, todavia, uma técnica, em vocé, de falar bem
acerca de Homero, como acabei de dizer, mas um poder divino que te
move, como na pedra que Euripedes chamou de magnética, mas
muitos chamam pedra de Hércules (PLATAO, 2011, p. 37).

Claramente, para Socrates, a capacidade do rapsodo fon de tomar os ouvidos de sua plateia
na qualidade de intérprete dos poetas ndo é uma técnica, mas um “poder divino” (theia dynamis).
Esse poder ¢ transmitido inicialmente da propria divindade — no caso, a divindade da palavra, do
canto: a Musa — para o poeta, quando compode a obra da linguagem, o poema ¢ assim como o ima,
cuja forga magnética atrai para si um anel de metal. E assim, da mesma forma como um anel de
metal, preso a um ima, pode atrair também outros metais, formando ma cadeia, também cada poeta,
quando “possuido” e suspenso no poder da Musa, atrai para si o rapsodo, que sé por ele se deixa
levar e s6 a ele pode interpretar. Porém, ao vislumbrar a proximidade da poesia com o divino, Platao
sutilmente retira do dominio da poesia a téchne, ligando essa ultima a episteme, ao conhecimento. O
poeta, ao pro-duzir em virtude do apelo do sagrado, que o suspende no éxtase, ndo sabe o que
produz, ndo tem acesso a verdade daquilo que produz. Esse “ndo ter acesso a verdade” se reflete no
fato de a poesia ndo ser uma técnica, tal como Platdo a entende. A técnica ¢ um operar produtivo, no
qual a agdo, o fazer produtivo, estd de posse da verdade de sua producdo. Verdade para Platdo
significa: a correta visdo do principio iluminador daquilo que se mostra, que se desvela (a-létheia).
O que se mostra persistentemente ao olhar humano ¢ a ideia, a unidade inteligivel e discernivel em
uma multiplicidade sensivel. O principio iluminador das ideias ¢ a Ideia suprema do Bem, ainda que
o proprio Bem ultrapasse a universalidade genérica da ideia e a esta “transcenda em dignidade e
poder” (PLATAO, 2006, p. 303)°. Dessa forma, o que ¢ técnico, o que concerne ao operar produtivo
do homem, ¢ a correta visdo de seu principio universal, o que permite o conhecimento de todas as
suas particularidades, de seus casos singulares — e ¢ assim que Aristoteles define a téchné no livro I
de sua Metafisica: “... a experiéncia ¢ o conhecimento das coisas individuais, e a técnica, o das
coisas gerais” (ARISTOTELES, 1984, p. 4).

Com a separagdo entre téchné e poiésis, Platdo nao pode concluir sobre a poesia sendo que

ela “ndo € para ser levada a sério ou tratada como um sério empreendimento que tenha algum

6 Mais uma vez, apoiamo-nos tacitamente em Heidegger — nesse caso, em sua leitura da alegoria da caverna, que estd no
principio do Livro VII de 4 Republica. A interpretagdo de Heidegger desse texto encontra-se na prele¢do Da Esséncia
da Verdade, proferida no semestre de inverno de 1933/34, e publicada no Brasil no volume: Ser e Verdade. Tradugdo de
Emmanuel Carneiro Ledo, com revisdo de Renato Kirchner. Petropolis: Vozes, 2007, p. 95-271.
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amparo na verdade” (PLATAO, 2006, p. 438). Embora divina e, por isso, admiravel, a poesia nio
pertence a verdade — por ndo ser técnica. E mesmo a técnica ndo ¢ o maximo grau do saber e da
verdade, mas sim a filosofia. Porque a filosofia ndo se preocupa com o principio iluminador desse
ou daquele modo de operar, mas de todo e qualquer operar do homem, do seu agir enquanto tal. A
filosofia concerne direta € mesmo unicamente a verdade. No entanto, permanece exclusivamente
humana, porque se despede do éxtase divino, isto ¢, do apelo do sagrado que chama a pro-ducao do
ente na totalidade. O gesto genuinamente filosofico, que nasce em Platdo como cisdo entre téchné e
poiésis com vistas a apreensdo e retencdo de uma verdade puramente humana, arrasta consigo a
existéncia humana para a distancia do divino. E talvez tenha razdo Aristofanes, ao pdr na boca de
seu Socrates: “Por quais deuses vocé pretende jurar? Para comecar, em nosso meio os deuses sao
moeda fora de circulagdo...” (ARISTOFANES, 1977, p. 108, grifo nosso). Se, para a filosofia, os
deuses sdo moedas j& gastas e postas fora de circulagdo, ¢ através desse gesto inaugural, dessa cisdo
entre téchné e poiesis promovida por ela mesma (a filosofia), que o divino se ofusca e se retrai: a
poesia € sobrepujada pela técnica, a medida que essa € pensada a partir da verdade buscada pela
filosofia, e prepara-se o terreno para que, no desenvolvimento da metafisica ocidental, a pro-dugdo
na presenca que esta no cerne da obra de arte ndo mais institua um mundo comum para os homens,
mas apareca como o produto fabricado pela subjetividade atuante enquanto o principio criativo-

formal, tal como o entende Agamben.

E a partir do deslocamento da poesia para o interior da técnica que o homem ocidental pode
experimentar, na obra de arte, um tempo da falta dos deuses. Isso significa que a propria filosofia,
enquanto predominante no Ocidente — seja como ela mesma, seja como o que dela decorreu, como
as ciéncias modernas, quer “naturais”, quer “humanas” — ¢ essa filosofia que abre a possibilidade de
um tempo sem deuses. E o que significa, dito claramente, que ao menos um deus nos falte? “A falta
de um Deus” — escreve Heidegger — “significa que ja ndo existe um Deus que retine em si, visivel e
univocamente, as pessoas € as coisas e que, com base nessa reunido, articule a histéria do mundo ¢ a
estancia humana nessa historia” (HEIDEGGER, 2012, p. 309). Que um deus falte significa: falta o
principio de reunido e articulagdo da estdncia, da morada humana no mundo. Esse principio
vigorava como o apelo do sagrado ao poetar. Na obra de arte, cuja esséncia € poesia, pro-dugdo do
ente na presenca, dava-se essa reunido e articulacdo propiciadora da histéria e mantenedora da

existéncia humana. O apelo do sagrado nao era um simples fundamento para o ente, no sentido
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filosofico do “sumo ente”, da determinag@o maior e unica de ser ao qual tudo se resume. Esse apelo

(13

vigorava como Abismo, o que significa: “... o solo e o fundo em dire¢do ao qual tende, encosta
abaixo, aquilo que esta pendurado” (Ibid. p. 310). O chamamento pelo qual o sagrado interpela o
poeta ¢ o fundo que o mantém suspenso — diria Platdo: em éxtase — ao mesmo tempo fora do
“mundo”, das relagdes cotidianas e ja estabelecidas, e também no seu mais intimo, no seu elemento
de transformacao, de recriacdo através da obra da linguagem. Todavia, em um tempo sem deuses, o
abismo ¢ pensando como simples falta de chao, isto ¢, a falta daquilo em que enraizar-se e nele
manter-se suspenso. A obra de arte ndo mais erige o mundo, pois falta o fundo que a convoque para
isso. Predomina a técnica como mantenedora da vida humana — e até pensada como sua esséncia
ultima. E sente-se que “algum sol parece ter se posto, alguma velha e profunda confianga parece ter
se transformado em duavida” (NIETZSCHE, 2012, p. 207).

O acontecimento dessa perda de confianca significa: “Deus estd morto! Deus permanece

"’

morto! E nds o matamos!” (Ibid., p. 138). Essa muito conhecida sentenc¢a de Nietzsche ndo significa
nem a simples proclamacdo de um ateismo particular, nem mesmo que a ciéncia e a técnica
modernas, ao dessacralizar nossa experiéncia do mundo, eliminou para sempre a crenga em deuses,
que talvez sequer existissem. Bem ao contrario — somente porque a filosofia separou a técnica da
poesia, e subjugou esta aquela, os deuses se afastaram de nossa experiéncia com o mundo, e aif
entdo puderam desenvolver-se a ciéncia e a tecnologia como tais. E isso mesmo o niilismo, no qual
nada nos vem como fundo de nossa existéncia no mundo — a ndo ser nos mesmos, COMO
subjetividade criadora, que pde a si mesma em obra, perpetuamente. Portanto: “A crenca nas
categorias da razdo ¢ a causa do niilismo —, medimos o valor do mundo por categorias, que se
referem a um mundo puramente ficticio” (NIETZSCHE, 2007, p. 431). Mundo ficticio quer dizer
para Nietzsche: “mundo verdadeiro™, no sentido platonico da verdade. As categorias da razao, isto
¢, do sujeito da modernidade, sdo as categorias herdadas da metafisica platonica — o esfor¢o de
compreensdo e corre¢do da visdo, isto €, da intelec¢@o do homem para o principio mais universal de
seu agir. Ela ¢ a causa do niilismo. Consequentemente, o niilismo, pensado como destino do
Ocidente no qual se forma um tempo sem deuses, esta atrelado ao nascimento e desenvolvimento da

propria filosofia.

Aos 23 de setembro de 1966, Heidegger concedeu uma longa entrevista ao periodico alemao

Der Spiegel. Pressionado pelo reporter em um dado momento da entrevista a responder se a
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filosofia, o individuo humano ou mesmo ambos ainda podem fazer algo para alterar a face do

mundo e os acontecimentos que nele decorrem, Heidegger € enfatico na resposta:

Caso me seja dado responder brevemente e talvez um pouco
massudamente, mas a partir de uma longa reflexdo: a filosofia ndo
podera produzir diretamente nenhuma transformagdo do estado atual
do mundo. E isto ndo vale apenas para a filosofia, mas para todo sentir
e para todo empenho meramente humano. S6 um Deus € que pode nos
salvar. Resta-nos uma sé possibilidade: preparar, com o pensamento e
a poesia uma disposi¢do para o aparecimento ou para a auséncia de
Deus no ocaso, ou seja, para sucumbirmos na vigéncia do Deus
ausente (HEIDEGGER, 1977, p. 81).
A resposta, certamente controversa em nosso tempo secular, deve ser lida sob o pano de
fundo do niilismo: a experiéncia do homem com o mundo tornou-se “sem Deus”, ou seja, sem 0
elemento de reunido e integracao de sua historia — que era o proprio apelo do sagrado para o poetar.
Sem esse elemento, a agdo humana como prdxis, o agir que tem um fim em si mesmo, que ¢
“técnico”, assume o centro da nossa relagdo com a realidade. Dessa forma, a agdo técnico-cientifica
predomina como unico projeto de mundo do nosso tempo, de modo que nenhuma agdo “engajada”
pode refletir sobre o mundo, mas apenas reproduzir esse projeto. Também a filosofia, tal como
existiu até agora, ndo pode alterar essa condi¢do, tendo em vista que o niilismo acompanha, no
Ocidente, a propria existéncia da filosofia e seu gesto inaugural de afastamento da poesia do circulo
do saber. “Somente um Deus ainda pode nos salvar”, ou seja, somente o subito e imprevisto da
claridade, que transgride o controle e auto-asseguramento da técnica, pode ainda convocar a poesia
e, assim, iniciar uma nova experiéncia histérica do homem com o mundo. Nao podemos procurar
pelo sagrado — que convoca para o poetar — como quem procura por uma solu¢do magica. Nao ha
que forcar nenhuma espécie de “retorno” a uma condig@o pregressa e parcialmente perdida. Aqui,
nao se trata de abandonar o perigo do niilismo em busca de uma espécie de “paraiso perdido”, mas
de, ao aproximar pensamento e poesia, preparar uma disposi¢do, um modo préprio de o homem por-
se frente ao real, a espera do advento — ou ndo — do sagrado. Novamente, com isso, 0 risco, 0
perigo; pois nada assegura que a experiéncia historica do homem se destine a uma meta, a um fim,
quer seja ele o niilismo de um mundo sem deuses, quer seja o de um novo advento do sagrado. O
perigo ¢ incontorndvel... “Porém, onde est4 o perigo, cresce também a salvagdo (HOLDERLIN
apud HEIDEGGER, 2012, p. 340).

O perigo ndo ¢ aquilo que deve ser evitado ou a todo custo erradicado. O perigo ha de ser

perpassado, atravessado e, em meio a sua propria constituicdo, vir a expor a salvacao, a redencao de
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si proprio. Qualquer tentativa de salvagdo que ndo se elabore em meio ao perigo ha de permanecer
ilusoria; torna-se um engodo, um embuste. O proprio Agamben atenta para isso, ao final do nono

capitulo de O homem sem conteudo, ao escrever:

Se isso tudo ¢ verdadeiro, o homem que perdeu o seu estatuto poético
ndo pode simplesmente reconstruir em outro lugar a propria medida
(...). Se e quando a arte tera ainda a tarefa de dar a medida original da
habitagdo do homem na terra ndo ¢, por isso, matéria sobre a qual se
possam fazer previsdes, nem podemos dizer se a poiesis reencontrara
0 seu estatuto proprio para além do intermindvel crepusculo que
envolve a terra aesthetica. A inica coisa que podemos dizer é que ela
ndo poderd simplesmente saltar para além da propria sombra para
superar o seu destino (AGAMBEN, 2012, p. 166).

Se ndo nos € possivel “pular a propria sombra”, o pensamento que pretender perpassar o
niilismo deve bater-se contra o seu fundamento: este reside, pelo exposto acima, na propria
filosofia, ou melhor, em seu gesto inaugural de rechacar a poesia do ambito do conhecimento. O
pensamento no qual se prepara uma disposi¢do apta a espera pelo advento ou pela auséncia do
sagrado debate-se constantemente com as fronteiras entre pensar e poetar. Ele ndo repudia a poesia
como algo inferior ou desprovido de “técnica” — logo, de saber — nem tampouco se considera igual
a ela. Ele procura justamente o limite que o separa da poesia, ao refazer os passos do momento em
que a palavra ocidental cindiu-se em duas, uma “poético-inspirada” e outra “técnico-filosofica”.
Urge, portanto, sondar essa cisdo, que nao apenas diz respeito ao dominio da arte como um

“produto da cultura”, mas ao destino historico do Ocidente como um todo.
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On art and poetry at the time of nihilism:
a reading from Giorgio Agamben’s work The man without content

Abstract: In this article we try to explore the relationship between art and nihilism by taking as its
leitmotiv the first work of the Italian philosopher Giorgio Agamben (1942 -), The man without
content, first published in 1970. The central arguments of the work (such as the autonomy of art as
its untying of the practical-political domain, the installation of a fundamental negativity within the
artistic activity, etc.) are examined considering the following discussion: To what extent philosophy,
in proposing to judge the beauty and the art as objects of thought, did not itself produce a change in
other domains of human life (such as history and politics)? Can Philosophy think about art without
plucking it from its practical-political soil, without, by doing that, to disrupt human dwelling in the
world? As suggested by these questions, a discussion is proposed by articulating the Agamben's
work and some of Plato’s and Heidegger’s works (thinkers with whom Agamben's work maintains a
constant dialogue).

Keywords: Art; Poetry; History; Nihilism.
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