O Golem: Entre a técnica e a magia, aquém da bioética

Marcio Seligmann-Silva
IEL/UNICAMP

Em certo sentido nao é correto se falar de Golem no singular. Esta figura legendaria,
advinda da tradi¢ao judaica medieval, tem inumeras formas, que assumiu ao longo de
uma milenar histéria, conforme uma série de conveniéncias locais. Se no romantismo
alemao podemos localizar a “virada copernicana” do saber literario, ou seja, o texto a
partir de entao nao pode mais ser visto como o simples fruto do trabalho de um autor
fechado em si, mas sim como o resultado de suas inameras ¢ conflitantes leituras, do
mesmo modo quando se trata do Golem devemos antes de mais nada esclarecer o seu
universo intertextual. Cada grande época da tradi¢ao judaica, ja ha quase 2.000 anos,
recriou este mito. O Golem pode ser visto como uma potente matriz mitica, uma forma
— que, como veremos, paradoxalmente remete ao amorfo — que recebe em cada época
uma nova interpretacio. E claro que o mesmo pode ser dito dos mitos de outras culturas.
Toda grande figura mitica é uma matriz, uma espécie de “casa vazia”, uma estrutura.
Como veremos, o mito grego de Prometeu também foi reelaborado e ressignificado ao
longo dos séculos. No caso do Golem, no entanto, este dado é mais eloqiiente, porque
justamente se trata aqui do mito da criagao por exceléncia, de uma potente metafora da
imitatio dez. O homem torna-se criador, poeta e artista, através do mito do Golem. E
mais, dentre as varias narrativas sobre a fabricagdo do Golem sempre se destaca a rela-
¢ao entre esta criacao e a leitura. O Golem foi apresentado em certos momentos como o
fruto (como que alucinatério) de uma leitura de textos da tradi¢ao mistica. Ele pode ser
visto, portanto, nao apenas como alegoria da criagao, mas também como uma figura da
leitura e da interpretacao.

Mas além deste fato, por assim dizer hermenéutico e fundamental no mito do
Golem, nao podemos esquecer que sua interpretacio moderna aproxima-o justamente
do mito prometéico. Criar um Golem pode ser interpretado nao apenas como a figuragao
da criagdo poética e artistica, mas também como uma expressao da capacidade de nosso
geénio técnico. O Golem, neste sentido, seria um dos primeiros seres artificiais criado
pelo homem com caracteristicas humanoides. Conforme o gosto do leitor, podemos veé-
lo como um homunculo, como um rob6 ou até mesmo como uma espécie de clone de
Adao, ja que ambos teriam sido criados da Terra. O mito do Golem traz a luz do dia
também os dilemas prometéicos da relagio ambigua do homem com a técnica. Na Tora
¢ evidente a relagao dubia do homem com o saber: o fruto do conhecimento levou-o a
expulsio do paraiso; na histéria de Babel novamente encontramos um homem arrogante,
que quer se igualar a Deus, ao construir uma torre que se ergue penetrando o céu. Af a
técnica ¢é utilizada como meio de se alcancar Deus e se apoderar de sua forca, ou de uma
poténcia semelhante a ela. Ja o parafso ¢ sempre representado como o local onde niao
existe espago para técnica ou para o trabalho. A técnica nasce como meio de se resolver
com menos esfor¢o as nossas tarefas derivadas da “queda”. Como veremos, o Golem
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também sera pensado muitas vezes como um servo, um instrumento, ou seja, uma figura
da técnica.

Neste espa¢o gostaria de apresentar apenas algumas idéias sobre esta relagao
entre o Golem e a questdao biblica e prometéica da técnica. Para tanto deverei, em pri-
meiro lugar, recordar alguns aspectos das tradi¢oes do Golem e de sua construgao. No
segundo passo, lembrarei rapidamente do inicio de nossa era Moderna e do papel entdo
atribuido a técnica. Por dltimo, tentarei articular alguns dos debates atuais sobre bioética
e a tematica do Golem. Como pretendo demonstrar, seria equivocada a aproximag¢ao nao
mediada entre a figura do Golem e os atuais dilemas em torno da clonagem e das novas
possibilidades técnicas abertas pela quebra do cédigo de nosso genoma. Se ¢ verdade
que nao podemos negar a relacao profunda da figura do Golem com a criagao adamica,
por outro lado, parece-me precipitado vincula-lo a nossa concep¢ao moderna de técnica.
Muito pelo contrario, em um certo sentido o Golem representa uma resisténcia ao avan-
co da técnica e do saber cientifico moderno.

O Golem e suas figuras

Iniciemos, entao, recapitulando brevemente alguns avatares da longa histéria de
construcdes do mito do Golem." O termo Golem aparece nas Escrituras no sentido de
uma massa amorfa (Sa/mos 139,16; SCHOLEM, 1978, 192). Segundo certas interpreta-
¢oes judaicas medievais, antes de Adao (cujo nome vem do hebraico adamad, terra,
SCHOLEM 1978, 191) receber o sopro divino, a alma, neschamd, ele era um Golem.
(SCHOLEM, 1978, 193) Nos séculos 11 e III, encontramos varios comentarios reportan-
do-se a Adao como sendo um Golem. Adao teria sido inicialmente um ser de propor¢oes
césmicas e, apenas aos poucos, sobretudo depois da “queda”, teria assumido uma di-
mensao humana. Ele representaria uma espécie de forga bruta, telurica, original. Adao
seria um misto de Terra e da palavra divina, sendo que uma “alma telarica” o teria habi-
tado na sua condi¢dao de Golem. Vale lembrar que em outra lenda proxima a esta, Lilith,
a “primeira mulher”, anterior a Eva, também era pensada como uma portadora de forgas
nao-contidas da natureza. (SCHOLEM 1978, 195) Neste sentido, podemos ja perceber
aqui uma primeira formulacao do significado do Golem. Ele seria uma espécie de figura
mitica, criada com a funcdo de aplacar e exorcizar certos medos do homem diante de
uma natureza que lhe aparecia como portadora de uma for¢a descomunal e incontrolavel.
Ao dar a esta for¢a formas humanas, dominava-se este poder avassalador.

Por outro lado, ¢ importante lembrar a hipotese de Scholem para a origem do mito
de Lilith. Este mito pode ter se feito necessario a partir de uma contradi¢ao no livro do
Génesis. Na passagem 1:27 afirma-se que o homem e a mulher foram criados simultane-
amente; j4 em 2:21 consta que Eva foi feita a partir da costela de Addo. F importante
esta interpretagao de Scholem, porque no caso do Golem a leitura de textos sagrados
também desempenha um papel fundamental. Ele ¢ tanto o fruto da imagem de Adio
descrita no Génesis, como também muitas vezes ¢ apresentado como o resultado de uma
inscri¢ao (do nome impronunciavel de Deus), quer via escrita, quer pelo sopro de seu
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criador. Além disso, o Golem também ¢ visto em algumas tradicbes como o resultado da
leitura cadenciada do Livro da Criacao. Nesta versdo, sua existéncia concreta nao ¢ levada
em conta. O Golem seria o resultado do éxtase mistico atingido via leitura e ora¢ao. Ou
seja, enquanto fruto da tradi¢ao mistica judaica, medieval, o Golem seria uma transfigu-
ragao da palavra divina e de sua for¢a magica. Como exemplo desta arraigada crenga na
forga das palavras, Scholem recorda um mzdrasch sobre J6 28,13, que afirma que ninguém
conhece a ordem certa das seg¢oes da Tora, pois a pessoa capaz de lé-la na ordem correta
“seria capaz de criar um mundo, ressuscitar os mortos, e fazer milagres. Por isso a ordem
da Tor4 foi escondida e s6 Deus a conhece.””* Nesta tradicio, o nome de Deus conteria de
modo concentrado toda esta forga da palavra da Tora e da criacio do mundo. O mundo
¢ visto como uma escritura que conteria, no céu e na terra, as assinaturas da criagao
divina. Os irmaos Larry e Andy Wachowsky, autores de Mazrix (1999), portanto, nao
foram tdo originais a0 mostrarem que nosso mundo é uma combinatéria de nimeros —
que em hebraico equivalem as letras.

Portanto, o Golem ¢ criado, segundo certas versdes desta histéria, justamente a
partir da leitura de um dos livros misticos mais antigos da tradi¢ao judaica, o Lo da
criagao (Sefer Yezirah). Segundo um comentario francés de inicio do século XII, lembrado
por Scholem, “Todo homem que olha para ele [ou seja, submerge contemplativamente
neste livro], fica com a sabedoria fora de medida”. (1978, 203) Esta idéia de uma relagao
quase que magica com este escrito repete a tradi¢do que atribui um poder tetrgico a
Tora. Nao caberia aqui desdobrar em detalhes a histéria deste texto e de seus significa-
dos, mas ¢ muito importante notar que nele Scholem percebe o entrecruzamento com
outras tradigoes, nao apenas judaicas, que falam de taumaturgia e de transformacgoes
magicas, com raizes cristas, helénicas (lembremos do mito de Pigmalido) e, deveremos
acrescentar, egipcias.’ F nesta tradi¢io que encontramos Simio Mago, que na tradicio
gnostica era venerado como um grande magico. Ele teria sido contemporaneo dos apos-
tolos. Como Ian Watt recorda, o pecado da simonia nao esta apenas relacionado a venda
de titulos eclesiasticos, mas sim, antes de mais nada, ao abuso da graga divina em provei-
to proprio. B interessante notar, para o que veremos a seguir, que Melanchton assimilava
o Fausto histérico nao apenas ao Diabo, mas também a Simao o Mago. (Watt 1997: 21-
31) Tanto Fausto, como Simio e a tradi¢ao do Golem representam, como veremos, uma
cultura que a nova ordem que comegou a imperar com a Reforma, procurou condenar e
perseguir. Scholem recorda que a “Simao Mago ¢ atribuida a jactancia de ter criado um
homem, nio de terra, mas de ar, por meio de transformagdes teurgicas [...] e — exatamen-
te como mais tarde nas instrucdes sobre a criacio do Golem! — de ter voltado a reduzi-lo
aos seus elementos, ‘desfazendo’ as referidas transformacoes.” (1978: 206) Tudo indica
que a idéia do hommuncunlus de Paracelso (que desempenhara um papel central no Fausto de
Goethe) tem uma de suas origens nos Pseudo-Clementinos, onde lemos sobre as ativida-
des de Simao. (SCHOLEM 1978, 2006; cf. também 232s.)

Esta tradicao medieval que apresenta o Golem como uma espécie de figura mitica
¢ transformada no contexto da tradicdo mistica hassidica primitiva. Nela, a criagdo do
Golem passa a ter um valor mistico, simbdlico, como uma espécie de ritual de iniciagao.
Um comentario medieval do Livro da Criagio narra que dois sabios, apos trés anos de
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estudo deste texto, tiveram como fruto a criagao de um bezerro, que foi sacrificado “para
se celebrar a conclusdao do tratado”. (Scholem 1978: 210) Mas no hassidismo encontra-
mos também a lenda da criacio de homens por meios magicos. Como Scholem escreveu
no seu livro sobre As grandes correntes da mistica judaica:

E a0 hassidismo que devemos o desenvolvimento da lenda do Golem, ou homunculo
magico [...] e os fundamentos teéricos desta doutrina magica. Nos escritos de Eleazar de
Worms, o mais fiel dos discipulos de Iehuda, encontram-se discursos sobre a esséncia da
Hassidut, a0 lado de tratados sobre a magia e a eficicia dos nomes secretos de Deus, as vezes
em um mesmo livro. L4 também se acham as mais antigas receitas existentes para criar o
Golem —uma mistura de letras magicas e praticas obviamente destinadas a produzir estados
extaticos de consciéncia.

E Scholem arremata: “E como se, na concepgao original, o Golem cobrasse vida
enquanto durasse o éxtase de seu criador.” (SCHOLEM 1972, 100)

Em muitas das historias do Golem, ele recebia, para ser animado, a inscri¢ao da
palavra “verdade” (emzef) na sua fronte, uma espécie de assinatura divina, e era destruido
ao se apagar a letra a/efinicial, o que transformava o termo em “morte”, ou em “ele estd
morto” (mef). Ocorre que, segundo um texto do século X111, Jeremias e seu filho Bem Sira
apos estudarem por trés anos o Lzvro da criagio, combinando letras criaram um Golem que
trazia na testa do a frase “JHWH elohim emeth”, ou seja “Deus é verdade”. O Golem,
uma vez com vida, com uma faca, apagou o a/f, o que transformou a frase na blasfémia
“Deus estd morto”. Jeremias, irado com isto, ainda segundo este texto, teria sido apazi-
guado pelo proprio Golem que teria narrado a parabola de um arquiteto que era muito
capaz e requisitado por todos. Apos muita insisténcia, este arquiteto finalmente teria
ensinado sua arte a dois discipulos. Estes passaram a trabalhar com a mesma habilidade
que seu mestre, mas cobravam a metade do seu preco, deixando assim o grande arquiteto
para tras. A moral da histéria é clara. O Golem, muito paciente, ainda segundo esta
narrativa, ensina a Jeremias como destrui-lo escrevendo o alfabeto de tras para frente.
“Assim fizeram e o homem se transformou em po e cinzas diante dos olhos deles” (1978,
214), conclui a narrativa. Esta passagem é importante tanto por sua mensagem iconoclasta
(um subtema importante na tradicio do Golem) como pela imagem do Deus-arquiteto.
O Golem implica aqui tanto uma zzager que compete com a divina e pode vir a destrona-
la, via idolatria, como também, lembrando-se da parabola do arquiteto, o Golem repre-
sentaria a técnica de reprodugao e criagao de homens que poderia levar nao apenas a um
esquecimento de Deus, mas do préprio homem. Ou seja, levaria a uma ruptura com o
pacto de memoria que os homens selaram com Deus, um dos pilares da tradi¢ao judaica,
ou ainda, 2 uma revolta contra o ctiador humano.

Apesar destas narrativas que apresentam um Golem quase humano e falante, os
pesquisadores tendem a localizar apenas em periodo mais tardio as versoes que falam de
um Golem feito para ser criado ou famulo. Scholem destaca que, na tradi¢ao mistica
judaica, o Golem nao tem um fim pratico. (1978: 224) Tratava-se, antes, nesta tradi¢ao,
de se apresentar o poder do Nome de Deus. Mas manipular esta for¢a sempre esteve
ligado ao perigo, se nao de se criar um ser descontrolado, a0 menos de uma destrui¢ao do
proprio criador.
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Voltemo-nos para um aspecto ainda pouco explorado destas narrativas e que ja
nos leva a uma primeira incursao na ética. Em um texto de 1274, o “Jardim das Noguei-
ras” de Joseph Gicatila, lemos um importante desdobramento desta nog¢ao. O texto afir-
ma: “O corpo, com o espirito vital que nele habita, chamado nefesch, gragas ao qual o
corpo ¢ capaz de se mover para tras e para diante, é¢ chamado de go/er.” (Apud SCHOLEM,
1978, 225s., nota) Para Scholem este emprego de Golem pode ter sido influenciado pela
linguagem dos hassidim alemaes. Ele recorda que Meir ibn Gabai, por volta de 1530,
estabeleceu que um ser criado magicamente nao teria uma alma espiritual, rwach, pois
seria mudo, e apenas a alma em grau inferior, nefesch. Ja Moises Cordovero nega tanto o
nefesch, como o ruach e o neschamd (“alma de verdade”, SCHOLEM, 1978, 231) as figuras
criadas artificialmente. Estes seres teriam apenas Aizzif, um pouco acima da alma animal.
(SCHOLEM, 1978, 229) Isto ¢ importante, pois considerava-se que o Golem nao mor-
ria, mas apenas voltava ao seu elemento, a terra. Deste modo, recorda Scholem, “quem
‘mata’ um Golem nao ¢ passivel de castigo e nao transgride mandamento algum da Tora.”
(1978, 230) Se um Golem nao morre, nao podemos tampouco mata-lo, dai a importancia
de ndo se atribuir a ele uma alma como a humana ou mesmo a animal.* Ele pode ser
pensado, deste modo, como um mito que cumpriria mais um papel primordial: como
modelo de um ser sacrificial cujo “assassinato” nao implicaria nenhuma morte, nenhuma
culpa, seria puro dom, sem sangue, restitui¢ao a Terra daquilo que sempre lhe pertenceu.
A alma telurica volta a ser terra. Em termos biopoliticos, vemos aqui uma instancia que
estaria a0 mesmo tempo dentro e fora do conceito de homo sacer (cf AGAMBEN, 2002),
ser sacrificial, pois 0 Golem nio ¢ propriamente um humano. A biopolitica visa o contro-
le do “ser humano” das pessoas, para poder decidir em que medida podem ou devem ser
sacrificadas. A figura do Golem pode ser vista como um substituto do homo sacer. Ele
seria simples matéria sacrificial.

As observagoes que fecham o ensaio de Scholem sobre o Golem em A cabala e sen
simbolismo destacam as diferencas entre esta tradigao mistica judaica e as figuras literarias
e lendarias do Golem. Poderfamos tentar separar o Golem mitico e mistico do lendario,
posterior, criado a partir de sua transformacao e mistura com outros elementos, como a
magia renascentista de um Paracelso. (Scholem 1978: 234) F do século XVI o mais
antigo relato de um Golem feito para trabalhar como criado. No século seguinte este
criado ¢ caracterizado como uma fonte de perigo. Nesta cena o Rabi Bem Elias de Chelm
(falecido em 1583) ocupa um local de destaque. Vale a pena citar uma passagem de 1674
sobre as suas atividades como construtor de Golem:

[...] Dizem que um baal schem, na Polonia, chamado Rabi Elias, fez um golenz que ficou tao alto
que o rabi ndo conseguia mais alcancar a testa dele para apagar a letra e. Pensou entio num
ardil, isto €, que o golem, sendo seu criado, deveria tirar-lhe as botas, supondo que, tao logo o
golem se abaixasse, apagaria rapidamente a letra. E assim aconteceu, mas quando o golen se
desfez em barro, todo seu peso caiu em cima do rabi, que estava sentado num banco, e o
esmagou. (SCHOLEM, 1978, 2306s.)

Nada mais emblematico quanto a ambigtidade da figura do Golem — ambigtida-
de, alias, tipica do sagrado, das figuras sacrificiais e, como veremos, da técnica. Ele
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representa tanto o servo, o escravo, aquele que faz os servigos da casa, como também
contém em si potencialmente a destrui¢ao de seu criador. Como o saber que traz a culpa
e a perda do paraiso, como a técnica e o fogo prometéicos que levam a condenagao dos
homens e de Prometeu, também o Golem representa este ganho que traz em si a perda.

Hillel Kieval, em um interessante ensaio de 1997, tentou tracar os caminhos
pelos quais esta historia que se passa na Polonia foi transportada para Praga. Neste per-
curso, o protagonista da historia tornou-se a figura hoje em dia mais ligada a imagem do
Golem, a saber, o Rabi Léw, de Praga (c.1520-1609). Assim como Deus descansou no
sétimo dia da criagao, também este Golem que teria sido criado por Léw era “desligado”
na véspera do sabat. O rabino retirava de sua boca um papel com o nome de Deus, o que
o colocava em estado de sono. Mas um dia ele se esqueceu de retirar o papel e o Golem,
cada vez maior e mais potente, disparou em dire¢ao a sinagoga, destruindo o que estava
na sua frente. O Rabino conseguiu alcanga-lo e, com muito esforgo, retirou o papel de
sua boca. Neste momento o Golem teria ido ao chio, inteiramente destrocado. Segundo
certas versOes desta historia, claramente inspiradas na lenda polonesa, o Golem irado
desmonta matando o seu criador. A prova da passagem de Golem pela cidade de Praga
seria a tradicao de se repetir a leitura do salmo 92 na abertura dos rituais de sabat na
Altneuschul, a sinagoga mais antiga de Praga. Em um texto de 1847 narra-se que ainda
se podiam ver nesta sinagoga os restos do Golem destruido pelo seu criador. F interes-
sante que este mesmo texto também recorda o poema de Goethe, “O aprendiz de feiti-
ceiro”, para tratar desta historia. Ou seja: nesta altura ja ndo existe mais limite entre a
tradi¢ao judaica do Golem e as produgoes literarias. Remeto os interessados nesta cons-
trucao da lenda em torno do Rabi Léw ao texto de Kieval. Limito-me aqui a destacar
alguns pontos, cruciais neste ensaio para minha argumentagao.

O Rabi Low niao era conhecido por se interessar pela cabala pratica e nada indica
que ele tenha de fato se dedicado a criar um Golem. Por outro lado, Léw viveu na Praga
de Rodolf 11, que em 1576 mudara a capital imperial de Viena para la. Esta cidade, como
escreveu Frances Yates, “tornou-se um centro para estudos alquimicos, astrolégicos,
magico-cientificos de toda espécie. [...] Praga se tornou uma Meca para os interessados
de toda a Europa em estudos esotéricos e cientificos.” (apud Kieval) Segundo um relato
da época, Judah Low e Rodolfo II encontraram-se a0 menos uma vez. Isto, no entanto,
esta longe de provar que ele foi um criador de Golem. Moses Meir Perles (1666-1739),
um descendente de Low, publicou em 1730 uma biografia de seu importante parente na
qual nio se trata do tema do Golem. F apenas em 1841 que encontramos a primeira
fonte escrita que narra esta relagdo entre Low e a fabricagdo de Golem. Portanto, a
histéria do Golem de Praga nao pode ter existido antes de 1730, nenhum documento
prova também que foi conhecida em Praga antes de 1840. O Golem de Jakob Grimm, de
1808, nao estabelece a relacio com Praga.

O texto de 1841 ¢é de autoria de um nao-judeu, Franz Klutschak (1814-18806),
um jornalista e estudioso do folclore. Neste sentido ¢ importante recordar o clima cultu-
ral nacionalista da Europa de entdo, no qual desempenharam papel importante as coleta-
neas de contos populares dos irmaos Grimm e também as teorias de Herder em torno da
cultura popular e sua relagio com a na¢ao. O romantismo, na sua face nacionalista,
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esteve na origem de coletaneas destas lendas populares que conteriam a “alma do povo”.
Mas aqui cabe a pergunta: por que o interesse por lendas judaicas? A revista na qual
Klutschak publicou seu artigo era a Panorama des Universums, que apresentava temas
antropolégicos dos cinco continentes. Dentro da série de historias sobre “Lendas, fabu-
las e estorias da Boémia. Em parte contadas novamente em parte recontadas, por FK.”,
que se publicou seu artigo “Der Golam [sic| des Rabbi Low”. O interessante nesta narra-
tiva de Klutschak é que a violéncia do Golem ¢ derivada de sua consciéncia crescente do
seu poder. Trata-se de um tema bem moderno, levando-se em conta a grande repercussio
entio tanto do mito de Prometeu, como do mito de Fausto. Em ambos os casos ocotre
este mesmo jogo entre poder e extravasamento, exagero e ruptura dos limites.

Kieval, tratando de outro relato folclérico, coletado por Leopold Weisel, que nao
discutirei aqui, ainda levanta a hipétese de uma datagio um pouco anterior a 1840 para
a difusdo da lenda do Golem de Praga. Mais importante aqui é a sua tese de que a
afirmacio desta lenda tinha um papel a cumprir dentro do nacionalismo tcheco, ja que se
afirmava uma histéria ndo alema e que, portanto, se opunha a preponderancia politica,
cultural e econémica germanica de entdo. Apenas no inicio do século XX um rabino
polonés, que depois emigrou para o Canada em 1913, criou a versao do Golem como o
defensor dos judeus contra os ataques anti-semitas. Kieval detecta aqui uma forte rever-
sao da lenda, ja que até o século XVII pelo menos, o perigo representado pelo Golem era
interno; agora ele passa a ser projetado no mundo exterior. Se nas verses até entio o
Golem era um ser que ndo abandonava a sua casa, era uma espécie de guardiao do lar,
agora esta casa passa a ser interpretada como toda a comunidade judaica. Falta desco-
brir, e tenho quase certeza que deve existir, uma lenda moderna que narre este mesmo
Golem que protege a comunidade judaica, entrando em descontrole e se tornando nova-
mente um perigo para esta comunidade.

Técnica e ciéncia no Renascimento

Passemos agora rapidamente a relagao da figura do Golem com a fundagao da
ciéncia moderna. O importante aqui é destacar dois aspectos desta questao: em primeiro
lugar, a nova ciéncia se impos aos poucos ¢ foi fruto do triunfo diante de outras formas
de conhecimento, com destaque para as tradi¢des mistica, herméticas, magicas e
alquimicas, que foram aos poucos “superadas”. Em segundo lugar, a valorizagao do
saber cientifico teve que juntar o trabalho teérico, valorizado dentro das prestigiadas
artes liberais, e o trabalho de experimentagao. Este era desprezado e, a0 menos desde
Aristételes, tratado como pouco digno.” Estes dois aspectos estavam intimamente liga-
dos, ja que os pensadores do Renascimento voltados para a experimentacdo tinham que
defender o trabalho empirico na mesma medida em que criticavam as praticas considera-
das magicas. Eles ndo queriam ser confundidos com cabalistas e alquimistas. Existe uma
vastissima bibliografia sobre este tema, na qual a obra de Frances Yates se destaca. Vou
me limitar aqui, baseado no belo ensaio de Paolo Rossi, Os filisofos e as maquinas, a desta-
car o papel da maquina, como inven¢do e como uma potente metafora que surge entio
para explicar o funcionamento do mundo.
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Rossi esta preocupado em mostrar a fundagiao de um novo pensamento, de uma
nova concep¢ao do conhecimento, que depois seria batizada como cientifica. Nela ¢é
importante o trabalho sistematico, a colaboragao, a idéia de progresso e de perfectibilidade,
assim como a no¢ao de invencdo. Fora este ultimo conceito, todos os demais estao au-
sentes da tradigao mistica que descreve a criacao de Golens. A cabala e o saber alquimico
se querem secretos e nao objeto de um debate publico. Nao existe perfectibilidade ou
progresso dentro da visio de mundo mistica judaica. Ja a nogao de inveng¢ao sé poderia
ser comparada com a de criacdao se levarmos em conta tantas diferengas, que pouco
sobraria de comum entre a criagdo biblica e mistica e, por outro lado, a invencao cienti-
fica. O que permanece de comum entre estes conceitos, no entanto, é o suficiente para o
desenvolvimento de uma consciéncia prometéica e faustica que marcou a modernidade.
Nao por acaso encontramos a constru¢ao de uma nova imagem de Deus a partir do
Renascimento: Deus agora é visto ora como um arquiteto, ora como um relojoeiro, como
lemos em Leibniz. O mundo, por sua vez, passa a ser pensado como uma fantastica e
descomunal maquina.

Adrea Vesalio, com seu livro De corporis humani fabrica (1543), tem um papel im-
portante na constru¢ao desta nova visao de mundo. Seu tratado de anatomia traz a pra-
tica para dentro dos estudos médicos. Como escreve Rossi, “Vesalio lutava pela conver-
géncia da teoria e da observagao.” (ROSSI, 1989, 26) Ele, assim como outros que escre-
veram sobre o lado pratico e manual da pesquisa, bem como os inumeros autores de
tratados de técnica dos séculos XV e XVI, visavam ressaltar “alguns dos procedimentos
utilizados pelos homens para produzir objetos de uso ou construir maquinas, para modi-
ficar e alterar a natureza através do trabalho das maos”. Para eles estes procedimentos
“favorecem o efetivo conhecimento da realidade muito mais do que aquelas construgoes
intelectuais ou aqueles sistemas filoséficos que acabam por impedir ou limitar a explora-
¢ao ativa das coisas naturais por parte do homem.” (ROSSI, 1989, 28)

Neste contexto, uma figura como Leonardo da Vinci, com seus inimeros projetos
de maquinas mirabolantes, mostra que nem sempre o pensamento técnico esteve subme-
tido entdo aos ditames da utilidade. Seu interesse parecia ser mais apresentar seu genio e
maravilhar do que propriamente contribuir para o avango da ciéncia. Neste sentido po-
demos pensar em um certo namoro que a arte estabelece com a técnica desde entio. O
artista serve agora como uma espécie de revelador da técnica e de suas potencialidades,
a0 mesmo tempo em que ironiza seu utilitarismo.

No Renascimento e nos dois séculos seguintes detectamos varios matizes do pen-
samento técnico. Existia uma coexisténcia tensa deste novo pensamento cientifico, com
praticas antigas, muitas vezes magicas. Escrevendo sobre Leonardo, Rossi afirma que
“as maquinas correm o risco de se tornarem brinquedos construidos para o divertimento
dos soberanos, ao passo que o conceito de forga (sobre o qual tanto se insistiu) estd
certamente mais ligado ao tema hermético e ficiniano da animacao universal do que a
mecanica racional.” (ROSSI, 1989, 38) Neste contexto, as tentativas de criagao de Golens
devem ser interpretadas mais como resquicios de um saber antigo, do que como uma
manifestacio do novo racionalismo cientifico. Este aspecto como que conservador e
anti-cientifico da tematica do Golem entdo, nao pode ser esquecido.
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Além disso, se a oposi¢ao entre técnica e ciéncia, entre trabalho manual de pes-
quisa e o trabalho intelectual, recorda o fato de que Aristoteles separava os “operarios
mecanicos” dos cidadaos (ROSSI, 1989, 29), por outro lado, a superagao desta hierar-
quia, que a ciéncia nova visou, nao estava livre de ambigiiidades. A técnica, no limite,
traz invengdes que por sua vez nos libertam das tarefas mais duras. Neste sentido, o
Golem seria um perfeito representante do sonho do rob6 que faz as tarefas domésticas,
como vemos em desenhos animados e em filmes (lembremos do “classico” os Jetsons e,
mais recentemente, do filme com Robbie Williams, “Bicentennial man”, baseado em um
romance de Isaac Asimov). A idéia de trabalho manual como trabalho aviltante, humi-
lhante, ndo é superada na modernidade. Hoje temos todo um debate sobre os imigrantes,
no chamado primeiro mundo, como aqueles responsaveis por tais tarefas. Aqui também
um tema biopolitico pode ser articulado a figura do Golem. Ele representaria uma espé-
cie de criado ou escravo “perfeito”, ja que nao seria uma pessoa, NAo teria uma alma
humana. Lembremos ainda que o debate sobre a existéncia ou nao de alma nas popula-
¢bes nao européias foi um dos Leimotive da era escravocrata. Mas esta idéia moderna do
Golem famulo ou rob6°, no entanto, é evidentemente fruto das mentes modernas e nao
fazia parte da tradicio mistica judaica.

A critica a magia que era feita em nome da técnica por um autor como Beringuccio,
autor do famoso tratado de geologia, o Prrotechnia, de 1540, dava-se ainda dentro da
dialética entre natureza e as artes. Ou seja, para ele a técnica era ligada a um procedimen-
to codificavel, digno de aperfeicoamento, em oposi¢ao a tradicao magica esotérica. Rossi
destaca que em seguida, com Bacon e Descartes, deu-se um enorme passo: com estes
autores nao se tratava mais de uma visao da a7y como imitagao e suplemento da ratura,
mas sim a propria natureza passou a ser vista como transformavel, passivel de ser remo-
delada pelo conhecimento. (ROSSI, 1989, 50) Para Descartes

ndo ha diferenca alguma entre as maquinas construidas pelos artesaos e os diversos corpos
celestes que somente a natureza compoe, a no ser esta: os efeitos das maquinas dependem
apenas da a¢do de tubos ou molas e outros instrumentos que, devendo ter alguma propor¢io
com as maos daqueles que os constroem, sao sempre tio grandes que tornam visfveis suas
figuras e seus movimentos, ao passo que os tubos ou molas que produzem os efeitos
naturais sdo geralmente pequenos demais para poderem ser percebidos por nosso sentidos

[..]. (Principia, Apud ROSSI, 1989, 117)

A natureza passa a ser vista aqui em Descartes como um “efeito natural”. A
demanda deste filésofo, no que toca a se ocultar estes mecanismos das maquinas,
corresponde ao principio da evolugao técnica no sentido de sempre reduzir o tamanho
das pecas e aparelhos. Também o corpo humano ¢é descrito por Descartes como uma
maquina que ele compara com relégios, fontes artificiais, moinhos e outras maquinas:
“Je suppose que le corps n’est autre chose qu’une statue ou machine”, ele escreveu em
seu Traité de lhomme. A tnica diferenca seria o fato deste corpo humano ter sido feito por
Deus e possuir também uma substancia que nao seria matérica, sua alma. Julien Offray
de la Mettrie, no seu tratado L hommme machine, de 1748, desfez estas duas unica diferen-
¢as, colocando o corpo humano na mesma altura dos corpos animais, das plantas e das
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maquinas. Para ele “le corps n’est qu'une hotloge”.” Nio podemos esquecer que na era
de Descartes a Europa estava fascinada pelas maquinas entdo inventadas: carrilhdes,
tocadores de musica, bonecos dangantes etc. Ja no século XVIII, o mundo cientifico
estava fascinado com as experiéncias que mostravam os movimentos de partes do corpo
independente de sua relagao com o sistema nervoso central. O impacto da descoberta do
fenémeno do galvanismo deixou suas marcas em varios escritores, como fica claro na
obra de Mary Shelley, Frankenstein. O Moderno Prometen, de 1818.

Nao por acaso, de la Mettrie afirma que a inven¢ao de uma maquina que fale é s6
uma questao de dedica¢ao quando se trata do trabalho de um grande inventor, ou seja,
na sua expressao, de um “novo Prometeu”. O Prometeu moderno aparece como uma
espécie de reencarnacio do Prometeu de Fsquilo: ele ¢ rebelde, quer criar e recusa a
tutela de seu pai, seja ele Zeus ou Deus. No limite, ele mata este pai, assim como Zeus
matara Cronos. Como ¢é conhecido, o “Deus esta morto” de Nietzsche existe ja em alguns
autores do século XVIII. Mas este Prometeu encontra-se amargurado e arrependido, ao
menos nas suas reinvencoes literarias, como lemos nao sé em Mary Shelley, mas também
em Percy Shelley, autor de Promethens Unbound, em Blake, em Byron, em Goethe e em
tantos outros. O poema “Prometeu” de Goethe encerra com os versos:

Pois aqui estou! Formo Homens

A minha imagem,

Uma estirpe que a mim se assemelhe:
Para sofrer, para chorar,

Para gozar e se alegrar,

E pra nio te respeitar,

Como eul

(Trad. Paulo Quintela)

Prometeu representa a forga criadora, que pertence tanto ao cientista moderno,
como ao artista. Goethe ainda sonhou em reunir estas duas personagens nele mesmo.

A abertura da crise no conceito de natureza, na sua oposi¢ao com a arte no século
XVIII e sobretudo com o romantismo, aprofundou-se ainda mais e se transformou em
uma reflexdo sobre a diferenca entre a natureza e a cultura. Este contexto pode explicar
em parte as transformacgdes nas concep¢oes do Golem. De figura que representava a
permanéncia de um modo de saber pré-moderno, ao ser paulatinamente incorporado
pela cultura moderna, ele se transforma em uma metafora da propria técnica e passa a
expressar as suas ambigtidades. Ao invés das disputas entre pratica e contemplagio,
entre arte e natureza, vemos agora o Golem em meio a constru¢ao de uma nova visio de
homem. O homem romantico ¢ justamente aquele que tem saudades e anseia por uma
natureza considerada como perdida. Como o Frankenstein de Mary Schelley, o Golem
representaria, neste contexto, a um sé tempo a terra, for¢a natural perdida, e o fruto do

<

nosso conhecimento, da violagao da natureza. Ele ¢ a0 mesmo tempo a “volta do

recalcado”, ou seja, revolta da natureza, acorrentada e esquecida sob os castelos do

bl

saber e da técnica, e também um representante deste saber.
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O Golem e a bioética

Gershom Scholem, em 1965, sugeriu que se batizasse o novo computador criado
pelo Instituto Weizmann de Rehovot, Israel, com o nome de “Golem I”. No dia da sua
inauguragao, refletindo sobre a ambigtidade do progresso tecnolégico, ele lembrou da
lenda do Golem de Praga. (SCHOLEM, 1995) Hoje em dia, depois da Dolly, criada em
1996, e do mapeamento do nosso genoma, a aproximag¢ao que Scholem fez entre a lenda
do Golem e a tecnologia pode ir mais longe. Também nas artes este sonho “golémico” se
multiplicou em indmeras representagdes, sobretudo cinematograficas, a partir da nova
bio-paisagem que se descortina com os velozes avangos da ciéncia. Lembremos dos
replicantes cyborgs de “Blade Runner”, de R. Scott (1982), um filme que também apre-
sentava uma galeria de homunculos, criados para o divertimento dos homens na era do
po6s-humano. Hoje, com os clones sendo sintetizados, um filme como “A ilha” (“The
Island”, EUA, 2005), de Michael Bay, recentemente apresentou o sonho totalitario de
uma fabrica de clones que mantém suas criagOes presas em um pequeno mundo artificial.
Estes clones, que nio sabem que o sio e foram encomendados por pessoas “ricas e
famosas”, tém como sonho ganhar o prémio na loteria para irem a uma ilha, que ¢é apre-
sentada a eles como o ultimo local que teria sobrado de uma catastrofe biologica. Ocorre
que estes “felizardos”, na verdade, eram os que estavam sendo chamados para doar
alguma parte de seu corpo para o seu dono, o “original”’, que os havia encomendado. E
evidente que no filme assistimos a tomada de consciéncia dos clones que, em uma revol-
ta, libertam-se e destroem a fabrica. Como Prometeus de segunda ordem, eles se revol-
tam contra os homens. Tema, alids, classico dos filmes de ficcao cientifica. Lembremos
apenas do computador HAL que Stanley Kubrick criou no seu agora classico, “2001,
uma Odisséia no Espago”.

Habermas, em trés artigos sobre a questiao da bioética da clonagem, reunidos no
volume A constelagio pds-nacional, apresenta um argumento contra esta pratica. Segundo
ele, nossa origem sempre trouxe um patrimonio genético que era passado ao recém-
nascido sem a intervencao da técnica. O acaso guia a construc¢ao deste patrimonio. Com
a introdug¢ao das técnicas de clonagem, este panorama muda. O ser clonado é compara-
do por Habermas a alguém fora do sistema de responsabilidades juridico, que rege o
nosso convivio social. Ele seria comparavel a um escravo, ja que nao seria uma pessoa
inteiramente responsavel por seus atos. Assim como o escravo era considerado uma
propriedade e respondia a uma outra esfera juridica, o ser clonado podera empurrar a
culpa pelas suas agoes aos seus criadores. A clonagem viola a nogao de individuo livre e
autobnomo que esta no coragao do direito moderno. Para Habermas, a “autocompreensao
moral [...] se modifica assim que a pessoa a#ibui o fundamento natural do seu desenvol-
vimento a uma outra pessoa porque ela encontra um propdsito alheio na imagem das
proprias disposi¢des [hereditarias].” (2001: 218s.)

Este é apenas um dos inumeros temas que a clonagem levanta. Outro ponto
fundamental é a questao que poderia se chamar de bio-estética: em que medida as prati-
cas de clonagem, que a0 menos no seu inicio estardo restritas aqueles que sao parte das
elites economicas da sociedade, nio serviriam para se reproduzir preconceitos e estereo-
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tipos com relagdo a aparéncia das pessoas? Desdobrando o argumento de Habermas, e
deixado em suspenso o aspecto juridico de seu raciocinio, poderiamos simplesmente nos
perguntar se temos o direito de criar pessoas que terdo uma auto-imagem marcada por
esta derivacio? F claro que estas questdes estio ligadas a clonagem de individuos madu-
ros. Outros temas podem surgir ao pensarmos na possibilidade de se clonar a partir de
material genético de pessoas que ja nao estao mais vivas, ou ainda, se pensarmos no
design de seres “semi-humanos” que poderiam ser criados para realizar as tarefas “su-
jas”, ou simplesmente para funcionar como brinquedos vivos. Em todos os casos paira a
sombra da potencialidade totalitaria e do uso biopolitico destas tecnologias. Agora nao
se trata mais da crise advinda do fim da consciéncia dos limites entre a natureza e a
cultura, ou mesmo da comparacdo e até da equiparagao entre os seres humanos e os
animais e as plantas. Trata-se de uma crise mais profunda que abala as préprias nog¢oes de
ser, de nascer e morrer, que constituem a argamassa de nossa auto-imagem.

Resta saber o que a figura do Golem tem a ver com estes importantes e urgentes
debates. Como vimos, apenas no processo de dissolu¢ao do que chamei de mito do
Golem e da sua passagem para a lenda, que esta figura come¢a a desempenhar o papel de
famulo. Por outro lado, hoje o tema do semi-homem trabalhador nao pode ser desconectado
desta figura. Mas é importante lembrar que a criagdo magica do Golem e a tradigao a qual
ela se filiava serviu antes como uma resisténcia ao desenvolvimento da razao técnica e
utilitaria. Além disso, as narrativas da criacio do Golem quase sempre trazem passagens,
como as que vimos acima, nas quais se ensina como desfazer um Golem, quer apagando-
se uma letra de seu nome, quer recitando seu nome de traz pra frente. A esta altura, é
impossivel adotar esta “arte da desconstru¢ao” como saida para o peso dos destrogos
dos Golens tecnoldgicos que ameagam a vida. Se continuarmos a apostar na técnica,
com certeza nao deixaremos de construir (lendas de) Golens e (de) maquinas
descontroladas que se vingam da humanidade. A questio ¢é saber o grau de destrui¢ao
desta vinganca. Se soubermos voltar a valorizar, como na tradi¢ao judaica antiga, a arte
de ler e de interpretar, talvez ainda possamos criar uma continuagao feliz para nossa
histéria.

Notas

! Cf. Scholem 1978; Scholem 1995; ¢ Kieval 1997. O leitor interessado encontrard mais fontes bibliograficas
nestes trés textos.

*SCHOLEM 1978, 199s. Esta passagem recorda uma frase de Mallarmé que marcou Walter Benjamin: “Les
langues imparfaites en cela que plusieurs, manque la supréme : penser étant écrire sans accessoites, ni chuchotement
mais tacite encore 'immortelle parole, la diversité, sur terre, des idiomes empéche personne de proférer les mots
qui, sinon se trouveraient, par une frappe unique, elle-méme matériellement la vérité.” Mallarmé, “Crise de
Vers”, in: Mallarmé 1945: 363s.

* Com relagio as vérias historias da tradigao hermética que falam de estatuas que se movimentam via magia, cf.
Yates 1987: 49ss.

* Mas existem exemplos de atribuicio e alma animal ao Golem, como Scholem recorda. (1978, 231)

3 Cf. a definicao de mécanique do Dictionnaire frangais de Richelet, 1680: “este termo, falando de determinadas artes,
significa o que é contrério a liberal e honroso: tem o sentido de baixo, grosseiro e pouco digno de uma pessoa
honesta.” Apud Rossi 1989: 29.
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¢ Karel Capek (1890-1938), em sua peca RUR (que significa a abreviagio do nome de uma firma: Rossum’s
Universal Robots), em 1920, introduziu o termo “rob6” na cultura moderna. A palavra vem do termo tcheco
robota utilizado para expressar o trabalho servil, duro. Capek, inspirado na tradicao do Golem de Praga, também
escreve a sua ficcdo cientifica a partir a experiéncia da Primeira Guerra Mundial que revelou a forca destrutiva da
técnica. Nesta obra o Golem ¢ uma metonimia da técnica.

7 Cf. sua frase: “L’ame n’est donc qu’un vain terme don’t on n’a point d’idée, et don’t un bon esptit ne doit se
servir que pour nommer la partie qui pense en nous. Posé le moindre principe de mouvement, les corps animés
auront tout ce qu’il leur faut pour se mouvoir, sentir, penset, se repentir et se conduire [...].” Paragrafo 119.
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