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Prefécio

PREFACIO

A democracia enquanto uma das instituicoes mais caras
ao Ocidente tem sofrido reveses por toda parte. Se outrora eram
os totalitarismos politicos, fossem os de direita como o fascis-
mo e 0 nazismo, fossem os de esquerda como o Stalinismo, que
a ameagavam, no presente ela se vé ameagada em varios niveis:
pelo questionamento e desrespeito aos direitos humanos funda-
mentais, pelos integrismos religiosos que resultam em praticas
terroristas, pela crise dos sistemas de representatividade da de-
mocracia indireta, pela influéncia decisiva do poder econémico,
sobretudo em sua versao neoliberal, pelas guerras e as conse-
quentes levas de imigrantes e refugiados que batem as portas das
nagdes mais prosperas a procura de abrigo e de condigoes dignas
de vida, pelos conflitos ocasionados pela economia globalizada,
pelas desigualdades sociais, econdmicas e étnicas, pelos conflitos
ambientais trazidos pelas disputas pela explora¢do das riquezas
naturais dos paises em desenvolvimento, pelo enfraquecimento
do Estado de direito e do Estado de bem-estar social, etc.

A Democracia e seus desafios em tempos de crise traz a re-
flexao de professores universitarios da Franga, do Brasil e do Chi-
le que buscam uma chave de interpretacao dos conflitos pertinen-
tes as democracias ocidentais e de seus desafios atuais a partir da
reflexdo filosofica de Emmanuel Levinas, Jacques Derrida, Jean-
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-Paul Sartre, Norberto Bobbio, Ortega y Gasset, Michel Henry,
Judith Butler, Raul Fornet-Betancurt, Paulo Freire, Walter Benja-
mim, Enrique Dussel, Hans Jonas e outros nomes do pensamento
contemporaneo.

Gérard Bensussan coloca a questdo dos direitos humanos a
partir dos direitos do outro, tendo como pano de fundo as filo-
sofias de Levinas, Kant, Marx e Nietzsche, mostrando como ha
imbricacdes entre a questdo dos direitos, a questdo do Homem e
a do outro homem as quais o filésofo franco-lituano articula de
um modo original ao sugerir uma tensio entre a ética e a politica
que ndo se perde nem se esgota jamais e que passa inevitavel-
mente pelos direitos humanos. Ele invoca o contexto histérico de
sua afirmacdo no Ocidente desde a Declaragdo dos Direitos do
Homem e do Cidaddo de 1789, passando pela Declara¢do Uni-
versal dos Direitos Humanos de 1948, e as sucessivas criticas que
lhe seguiram fossem aquelas dos tradicionalistas, fossem as dos
revolucionarios. Levinas, mais que todos os outros, deixa ver a
heterogeneidade entre a ética, a justica e a politica. Qual é, entdo,
o aporte que a filosofia da alteridade traz para repensar os direi-
tos humanos? Eis a questdo de fundo do capitulo!

Frangois-David Sebbah debate as ameagas dos integrismos
religiosos as democracias, sobretudo & democracia francesa, bus-
cando em um texto de Jacques Derrida uma chave de interpretagao
da problematica a partir da relagdo entre Religido e Tecnocién-
cia. A modernidade que tentou subjugar a religido, confinando-
-a a vida privada ou vendo-a como antipoda da técnica, vé essa
aparente contradi¢cdo desmentida pelos conflitos religiosos que
assolam por toda parte num mundo dominado pelas tecnolo-
gias mais sofisticadas. E preciso, portanto, toma-las nio mais
como contraditérias, mas como duas faces do mesmo problema.
A pulsao destrutiva habita ambas e uma conivéncia secreta as
atravessa, levando-as a se manifestar em rejei¢do a toda forma
de alteridade. Para ele, Derrida convida a afrontar o problema,
fazendo-nos ver que a modernidade democratica e técnico-cien-
tifica deve ndo somente se opor a essa pulsdo de destruicdo, mas
antes assumir esse conflito para que religido e tecnociéncia se
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deem as maos a fim de reverter a destruicdo em preservagdo de
si e do outro.

Pablo Salvat chama a atencéo, em sua reflexdo, para os de-
safios éticos que se colocam as democracias contemporaneas. A
auséncia de uma dimensdo moral compromete-lhes a credibi-
lidade, a aceitagao, a legitimidade e sua capacidade de resolver
conflitos. Sugere que um eixo normativo se imponha a partir de
trés eixos, quais sejam: o principio do reconhecimento que admi-
ta cada cidadao indistintamente como sujeito de direitos e de de-
veres, o reconhecimento de todo outro como interlocutor valido
na tomada de decisdes, dentro de um contexto participativo, e a
Justica que supde o reconhecimento de todo outro como sujeito
de direitos além da responsabilidade comum que exige a tomada
em consideragdo das consequéncias das decisoes presentes a mé-
dio e longo prazo. Nao seriam justamente esses elementos de que
carecem as democracias atuais?

Magali Mendes de Menezes e Pedro de Almeida Costa to-
mam o reconhecimento do outro como fio de sua reflexdo, mos-
trando a estreiteza e a incapacidade de compreender o outro nao-
-europeu por parte da dialética do reconhecimento de Hegel.
Assim, recorrem as contribui¢des da fildsofa Judith Butler para
pensar a problematica do reconhecimento que, a partir de Ador-
no, acusa o ethos universalizante de violentar as particularida-
des. Como, entdo, pensar o reconhecimento dentro do contexto
historico de coloniza¢do de nossa América que violentou o outro
no indigena e no negro? Por fim, recorrem a Raul Fornet-Betan-
court que propde caminhos para pensar a descolonizagdo do
proprio pensamento de raiz europeia, procurando reconstruir
uma racionalidade que perdeu a relagdo com a natureza, com
o mistico e com o simbdlico, a partir das culturas amerindias.
Provocam-nos a buscar um modelo latino-americano de demo-
cracia inclusiva e reconhecedora do outro.

Paulo César Carbonari, por sua vez, quer pensar a condi-
¢do da vitima, buscando caminhos de superagao dessa condigdo
a partir de Paulo Freire, Walter Benjamim e Enrique Dussel, vi-
sando afirmar o sujeito que emerge desde a condigdo de vitima.
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Como, entdo, ser sujeito ético a partir da condi¢do de vitima?
Um tal processo passa pela afirmacao por parte da vitima de seu
poder de viver e viver bem, por sua participagdo ativa no didlogo
em que ela afirma seu poder de falar e de comunicar sua visao de
mundo e, enfim, por seu poder de organiza¢ao e de luta a partir
dos quais ela cria uma nova realidade nao vitimaria. O processo
de construgao da libertagdo ¢, no entanto, permanente, ndo po-
dendo nunca um estagio transitorio se afirmar como realidade
total e acabada, sob o risco de dar vazao a um novo regime to-
talitario.

De sua parte, Ozanan Carrara procura usar as reflexdes de
Jonas e Levinas para pensar a democracia a partir das exigéncias
trazidas pela crise ambiental e pela negacdo das alteridades que
o filésofo franco-lituano denuncia no que ele denomina “totali-
tarismo ontoldgico”. Aborda as criticas de tendéncias ao totalita-
rismo politico que alguns veem em Jonas em nome da salvagdo
da natureza e retine elementos fundamentais que apontam para
um pensamento da democracia respeitadora das alteridades a
partir de um modo inusitado de pensar a relagao entre ética e
politica que se encontra na filosofia da alteridade.

Luciano Donizetti da Silva usa sua experiéncia e conheci-
mento da filosofia sartreana para reunir os elementos que, a seu
ver, seriam um pensamento sartreano em torno da questdo da
democracia, trazendo o filésofo ao debate contemporaneo, em-
bora J.P. Sartre jamais tenha se identificado com qualquer mode-
lo politico. O fio que o conduz é que “ser homem ¢ ser liberdade
situada” e dai se pode pensar tanto os limites quanto as supostas
benesses da democracia. No entanto, o fildsofo tece criticas per-
tinentes a democracia representativa hoje tao criticada por toda
parte como insuficiente e incapaz de representar a vontade e os
interesses dos cidadaos — quando néo se volta contra eles - e su-
gere que a melhor forma de democracia é a direta que melhor
representa a liberdade.

José André da Costa, por sua vez, traz a reflexdo sobre de-
mocracia, literatura e direitos humanos para o espago prisional,
mostrando como a literatura, a religido e a prépria democracia
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podem ajudar os apenados a se humanizarem e descobrirem os
direitos humanos negados pela instituicao estatal. Mais do que
atual diante das rebelides e assassinatos em massa de apenados
em varias cidades brasileiras, o autor propde repensar o projeto
moderno de emancipagédo e o Estado democratico de direito a luz
dos direitos humanos.

A concepgio politica de Ortega y Gasset é o tema do capi-
tulo de Fabio Murat do Pillar. O filésofo de Madri 1é a socieda-
de contemporénea a partir de uma falta de identidade comum,
auséncia de uma meta tnica que retina todos os seus membros,
constituida basicamente por individuos que buscam seu préprio
bem-estar, voltados a expansdo de seus proprios desejos vitais,
sem normas, valores nem principios. Lamenta a falta de homens
de personalidade e de vitalidade superiores, pois 0 homem mé-
dio vive sem se dar conta de como se construiu a sua propria
civilizacdo e usufrui meramente de suas benesses fechado em sua
propria autossuficiéncia. Ressente a auséncia da “vida nobre” a
partir da qual os individuos se esfor¢ariam por superar-se, por
transcender-se rumo a algo superior. Nesse tipo de sociedade,
a politica deve ter como fim a “vida nobre”, isto é, transcender
0 que é rumo a realizagcdo do que deve ser ou rumo a um de-
ver, a um ideal. Na falta disso, os diversos grupos que integram
a sociedade se esfacelam por nio terem um programa comum.
Deste modo, propde a formagao de um novo “aristocrata”, isto é,
um homem novo voltado para a propria perfei¢ao e, resultando
disso, de grupos sociais que se uniriam na busca do melhor e do
mais nobre, saindo do marasmo, da insensibilidade ou da indife-
renga que os mecaniza.

Michel Henry, um filésofo menos conhecido, mas nao me-
nos importante, e sua visao de direitos humanos é o tema de que
se ocupam Silvestre Grzibowski, Josimar Cassol e Aline Her-
nandes. A partir de um texto do filésofo francés, os autores pro-
curam mostrar os lacos indissocidveis entre direitos humanos
e democracia, sendo aqueles propedéuticos a esta e ndo criados
por ela. Partindo da vida como o primeiro plano e dos direitos
inerentes a cada individuo em particular, Henry mostra como a
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democracia ou a no¢do do homem como animal politico é grega
indubitavelmente, mas a ciéncia galilaica acabou por destruir a
transcendéncia tdo viva na religido primitiva - e com ela a ética
que lhe era inerente - reduzindo tudo a imanéncia ou priorizan-
do o material em detrimento do vital. Com isso, a democracia
moderna decompo6s a sociedade religiosa, afetando também o
absoluto da vida como principio originario. A consequéncia
disso foi que a democracia se colocou, a partir da modernida-
de, contra a religido como reino do individuo vivo e concreto e
mais ainda a democracia representativa acabou por extirpar o
particular/individual em beneficio do universal/abstrato, além
de ter instalado um abismo entre representantes e representados.
Como resultado disso, as democracias contemporéneas carecem
do valor absoluto do individuo ou da pessoa, deixando de respei-
tar sua singularidade e diferenca. Por conseguinte, afastaram-se
também da ética, sacrificando os direitos humanos que sao ori-
ginarios. Como sair desse impasse?

Dirce Solis desenvolve suas reflexdes sobre a “democracia
por vir”, explorando, a partir do filésofo argelino-francés Jacques
Derrida, as implicagdes ético-politicas dessa nogao. Descons-
truindo a identidade europeia tal como ela foi tradicionalmente
entendida, contrapde-lhe a no¢ao de différance para nela incluir
o0 outro que ndo se encaixa nos padrdes ocidentais. Com a nogao
de democracia por vir, Derrida pretende desconstruir os dis-
cursos universalizantes que ocultam interesses particulares
que resultam na exclusao do outro ou do diferente. Mostra em
seguida a corrupgao das atuais estruturas democraticas, buscan-
do formas de abri-las para o outro, para o inesperado e para o
imprevisivel, assim repensando as instituicoes, a justica e a poli-
tica, aproximando-as da no¢ao de democracia inclusiva da qual o
Estado-nacéo e a cidadania ndo mais ddo conta. Nio é este o de-
safio que se impde ndo somente as ditas democracias ocidentais,
mas também as jovens democracias latino-americanas instadas
a imitar a xenofobia, a inospitalidade ou a hospitalidade seletiva
e a intolerancia das primeiras? Como fazer da inclusdo das dife-
rengas linguisticas, étnicas e culturais uma realidade aceite nas
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democracias atuais? O ético ndo lhes impoe uma hospitalidade
incondicional e irrestrita? A autora constata que a democracia
estd sendo banida dos assim chamados atuais regimes democra-
ticos e conclui suas reflexdes recorrendo as concepgoes de huma-
no/inumano de Max Stirner para se entender o tipo de homem
que se impde nas democracias presentes.

José Luiz de Oliveira traz a reflexdo Norberto Bobbio e a
questdo da liberdade face a era dos direitos. O fildsofo piemontés
aborda a questdo das liberdades e dos direitos que visam assegu-
ra-las nos mais diversos campos da vida individual e social. Nao
ha democracia sem direitos e instituicdes que visam assegura-
-los e Bobbio é otimista quanto ao avango dos direitos humanos
e das liberdades civis no contexto europeu do pds-guerra, ad-
mitindo um certo progresso moral, embora admita as ameagas
provindas do aumento excessivo da populagéo, da crise ecologica
e da corrida armamentista. Admite que é preciso passar de uma
prevaléncia de deveres para uma admissao ampla e irrestrita de
direitos inerentes aos individuos. O Estado de direito é o estado
em que os individuos tém seus direitos reconhecidos. Néo esta-
riamos na contramao do Estado democratico de direito quando é
justamente o Estado, no caso brasileiro, que ainda nao reconhece
nem garante os direitos sociais solidificados pelo Estado do bem-
-estar social?

Por fim, André Luiz Pinto conclui nossa passagem pelos
mais diversos filésofos aqui evocados com uma reflexdo que des-
taca as incongruéncias dos discursos democraticos presentes que
aproximam direita e esquerda, confundindo-nos em uma massa
informe e neutra que deixa o eleitor perplexo e confuso, tendo
de escolher, algumas vezes, seu préprio carrasco ou de clas-
ses dirigentes que governam segundo interesses estrangeiros
sem nenhum orgulho nacionalista ou ainda a distor¢do operada
por esses discursos que transformam direitos sociais em privilé-
gios descabidos ou injustificaveis, fazendo-os se voltarem contra
aqueles que deveriam proteger. Tais aspectos e muitos outros le-
vam A.L. Pinto a caracterizar a democracia como um regime de
cinicos. De fato, sabermo-nos representados nessa “representati-
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vidade” é o maior ultraje que se nos podem fazer. Resta o sonho
de que tal representatividade dé lugar a participagdo para que as
nossas democracias possam recuperar a credibilidade e se tornar
modelos politicos viaveis.

Nosso intuito, ao organizar o presente estudo, é o de que ele
sirva para aprofundar a compreensao de alguns dos elementos
que podem estar por tras da crise atual da democracia, mostran-
do-lhes os conflitos e contradicoes, as deficiéncias e limitagdes
para que se possa buscar aperfeigod-la e reconstrui-la, renovando
nossa esperanga de que, apesar dos pesares e de tantos retroces-
sos, ela ainda é o regime que melhor pode atender as necessida-
des dos povos. Para isso, é preciso que ela se critique, admita suas
incoeréncias, modifique suas estruturas, deixe-se reformular e
se abra a estruturas mais participativas, livrando-se do entulho
que impede a participa¢do popular, a transparéncia, o reconhe-
cimento das alteridades e dos direitos humanos. Uma tal postura
se impde como condi¢do da credibilidade e viabilidade da pro-
pria democracia como as paginas que se seguem vao sugerir ao
leitor perspicaz.

Volta Redonda, fevereiro de 2017.

Ozanan Vicente Carrara
Organizador
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Os direitos, 0 homem, os direitos do outro homem

OS DIREITOS, O HOMEM,
OS DIREITOS DO OUTRO HOMEM

Gérard Bensussan*

Para toda uma geragéo, aquela de “1968” como se diz de ma-
neira menos rigorosa, aquela que estudava a filosofia enquanto a
“morte do homem” lhe orientava o curso e as questdes, o titulo
desse texto esboga alguma coisa como um itinerario improvével.
E que o contetdo tedrico que ele indica, e suas escansdes suces-
sivas e articuladas, sustentam, mas em sentido oposto, o que foi
uma trajetdria politica. Como ir com efeito de um anti-humanis-
mo filosofico radical, aquele de Althusser por exemplo, ao menos
para mim, de uma posi¢ao na teoria, dito de outro modo de uma
tese filosdfica, a uma defesa pratica dos direitos do homem, ou
mais precisamente dos direitos politicos, das liberdades de agir e
de se exprimir dos oponentes que nds entendemos entio susten-
tar sem falha em seu combate contra tal ou tal ditadura, URSS ou
China incluida, mesmo que, eu o repito, nds nos reconhecésse-
mos como “marxistas” no “anti-humanismo teérico”? A questao
entdo neste momento era: como pensar este afastamento entre
a teoria e a pratica, entre uma tese filosofica e um combate po-
litico? Eu creio poder dizer que é a0 menos em parte esta per-
plexidade insatisfeita que comandou os deslocamentos fecundos,
as retomadas e os desvios a partir do marxismo althusseriano,

*  Tradugao do francés por Ozanan Vicente Carrara.
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partindo deles, no entanto. A triparti¢ao que eu proponho, os
direitos/o homem/o outro homem, esbo¢a uma maneira de en-
trar em nosso tema, os direitos do homem, a partir desta expe-
riéncia tedrica e politica de longo folego, e a partir de nogdes, de
pensamentos e de pensadores que a terdo nutrido. Ela se sustenta
de um outro ponto de vista de uma hipétese de leitura da assi-
metria levianasiana, como triplamente sedimentada, que esta no
centro de nosso problema.

A antropologia, o direito, a ética parecem entdo poder ser
convocados como tais, a titulo de seus objetos respectivos: o ho-
mem, os direitos, o outro homem. Este percurso, todo ocupado
de questdes amarradas em torno da ética (uma moral?) e do ou-
tro homem (os outros homens?), pela via da questdo dos direi-
tos do homem, iria assim do homem ao outro homem. O ope-
rador dele, eu acabo de o sugerir, foi em grande parte Levinas.
Eu digo “o operador” para evitar passar a ideia de que Levinas
teria permitido levantar pura e simplesmente a dificuldade que
eu assinalava ao comegar, aquela que atesta o caminho que vai
do “anti-humanismo tedrico” a defesa dos “direitos do homem”.
Com o tempo que correu e o espago distanciado que assim se efe-
tuou, pelo tempo, no tempo, pode-se mesmo considerar que Le-
vinas tera antes ampliado as dificuldades, fazendo-as ver melhor
e arrancando-lhes certas “verdades” ao seu estatuto de evidéncia.

Uma observagdo prévia, de ordem histdrica. A declaragao
dos direitos do homem e do cidadao de 1789 que néo se deve con-
fundir, eu a invoco de passagem, com a declaragdo universal dos
direitos do homem de 1948, foi objeto de um intenso debate em
julho/agosto de 1789, entre aqueles mesmos que estavam em vias
de redigi-la. O objeto deste debate é altamente instrutivo. Eu ndo
pretendo aqui entrar no detalhe de confrontagdes e oposicdes,
mas simplesmente observar que os promotores da declaragao
nao estiveram de acordo entre eles sobre o lugar que devia ser o seu
na, ou ao lado da constituicdo. Os adversarios tradicionalistas da
declaragdo se opdem mesmo a seu principio, pois eles duvidam
que féormulas muito ambiciosas, quer dizer muito universais,
exponham os problemas dos franceses que ndo estariam ainda
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“maduros” para dele acolher o espirito nem para compreender
seu sentido. Ha em seguida aqueles que ndo querem um texto
separado, por razdes que ndo estdo muito distantes daquelas dos
oponentes tradicionalistas a declaragao em seu principio mesmo;
defensores do que se chamaria hoje a direita parlamentar, eles
preferem um texto que ndo excederia a forma de uma lei consti-
tucional. Outros, enfim, a esquerda patridtica poder-se-ia dizer,
sao favoraveis a um estatuto separado da declaragio, quer dizer
a distin¢do formal entre uma lei e uma declaragdo de principio,
a qual viria assim marcar a inaugura¢ao revolucionaria de um
mundo novo que abriria ao povo direitos indo de uma vez além
do direito. Todas as discussoes que se desenvolvem durante os
dois meses do verdo se ddo sob o fundo dessas oposi¢des sobre o
estatuto, separado ou ndo, legislativo ou néao, da declaragio, ou
sobre a funcao politica e civilizacional dessa declaragdo. Deve ela
implicar ou ndo uma organizagao particular dos poderes? Tem
ela o valor de lei simplesmente ou ela obedece ja ao excesso sobre
toda politica da qual Levinas resgatou o maximo em sua férmula
do “politique apres”? Os debates se realizam de maneira impro-
visada: sobre a proposi¢do dos deputados Bouche e Mougins de
Roquefort, a assembleia decide suspender provisoriamente os de-
bates até o fechamento da constituigdo. E este “provisério” que
entdo tomou a forma de um texto congelado no marmore de uma
quase eternidade quando ele foi deixado & sua prépria sorte e a
espera de sua forma verdadeira.

As primeiras linhas da declaragao fazem do Homem o prin-
cipio mesmo do qual convém lembrar aos “membros do corpo
social”, aos homens, entdo, a dignidade, contra a “ignorancia, o
esquecimento e o desprezo”. E este principio do “homem, este
humanismo” penhorado apds 1789 como antropologia dos direi-
tos, que é imediatamente tomado por meta por todos os tipos
de criticas, de natureza ontoldgica e ideoldgica diversas, mas,
no entanto, ordenadas segundo uma mesma linha de mira e um
mesmo angulo de tiro. O empirismo de Burke adianta que a ex-
periéncia que n6s podemos ter disso que é a historia destitui de
uma vez a abstragdo humanista. Para o providencialismo de De
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Maistre, a ordem universal é comandada por uma mao invisi-
vel e divina. De Maistre retoma aqui os temas agostinianos, que
se reencontram também em Bossuet. Inscrevem-se em seguida
nesta mesma histéria contrastada o historicismo racionalista de
Constant ou de Comte, o historicismo organicista de Savigny
ou mesmo de Hegel, o extraordinario retorno revoluciondrio da
critica contra-revolucionaria dos direitos do homem no jovem
Marx, ao qual se deveria associar resolutamente Nietzsche para
quem o movimento democratico, donde provém os direitos do
homem, ele mesmo herdeiro do judaismo e entdo do cristianismo,
promovendo como “consequéncia da Revolugdo” a “produgio de
direitos iguais, a supersticdo de ‘homens iguais™, ridiculariza a
vida mesma no jogo de for¢as que a constitui. Sempre entdo, po-
de-se vé-lo nessa sucessio de sequéncias pds-revolucionarias tao
prematuramente sugerida, ¢ um anti-humanismo, tedrico e/ou
pratico, que é ele mesmo a reprodugao de um anti-universalismo
principial, que organiza esta critica, e isso até hoje.

Ha ai entdo um embate consideravel e interrogagoes cruza-
das e talvez confusas, se se sonha por exemplo que a recusa da an-
tropologia e a “morte do homem” de ciéncias estruturais ditas pa-
radoxalmente “humanas” dos anos 60 parecem concordar com a
critica da abstracdo humanista que anima e a critica reacionaria
dos direitos do homem, e seu retorno por Marx na Question jui-
ve em particular, segundo uma operagao propriamente epocal ja
que ela era chamada a engendrar uma florescente posteridade.
Meu propésito ndo ¢ expor essas posi¢oes por elas mesmas nem
empreender uma critica filosofica aprofundada delas, embora ela
seja ainda necessaria. Eu as menciono enquanto elas constituem
um primeiro elemento fundamental na topologia geral da ques-
tdo tal como eu gostaria de a tratar pois elas dizem junto o Ho-
mem da declara¢do de 1789 e sua recusa quase imediatamente
contemporanea, uma afirmagao politica e ideoldgica e sua nega-
¢do historial.

O outro elemento dessa topologia, se se o desloca do Ho-
mem e de sua morte anunciada em dire¢do a questdo do direito

1 Fragments posthumes, Printemps, 1888, 14, 182.
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(eu reenvio aqui as trés inflexdes do triptico proposto no inicio),
¢ bem sobre Kant. Nao é de ordem histérica propriamente falan-
do, e alids se pode convoca-lo fora de toda cronologia. De uma
certa maneira, ele vem apds a critica de Marx, por exemplo, dos
direitos do homem.

O que é um homem, segundo Kant? Ou mais precisamen-
te 0 que é uma pessoa na perspectiva por ele aberta? E um ser
que tem direitos. E isso porque a natureza do homem o designa
como um fim em si mesmo, um fim objetivo que tem um valor
intrinseco, que Kant nomeia dignidade. Se convém, para ser jus-
to, respeitar esta dignidade de pessoas, é porque, contrariamente
as coisas que s6 tém valor relativamente, como meios, as pessoas
sao livres, quer dizer que elas sdo sujeitos que, porque sdo in-
dependentes e anteriores as determinagdes do mundo sensivel,
escapam a heteronomia.

O sujeito transcendental é ao mesmo tempo um pressupos-
to da liberdade, entéo, e a condigdo de possibilidade do sujeito
de direito. Ser justo, é respeitar a pessoa e a respeitar, é reconhe-
cer sua dignidade eminente. Toda reflexdo moral assim como
a juridico-politica gravita assim, apos Kant, em torno da ideia
de pessoa. Dever-se-ia antes dizer: de pessoa razoavel. A pessoa
razoavel é o sujeito de direito. Ela carrega também uma razao
pessoal: o primeiro sujeito de direito sou eu. Se, como eu o di-
zia, uma pessoa é um ser que tem direitos, compreende-se muito
bem que logo que eu sou hostil a uma outra pessoa, por exemplo,
é porque eu me estimo prejudicado por ela nos direitos que sdo
meus e dos quais eu afirmo que ndo podem ser violados, pois
eles sdo “naturais, inalienaveis e sagrados” como diz a declaragdo
de 1789. Para dizer as coisas de outra maneira ou toma-las por
uma outra vertente: as relacdes de direito, a estrutura juridica da
relagdo entre as pessoas, tém necessariamente e legitimamente
vocagdo a se substituir as fontes complexas onde se originam as
relagdes de forga, os afetos violentos, os conflitos interegodicos.
E a razdo pela qual é importante de se reportar aqui, quer dizer
desde que se trate de fundamentos, a Kant. A assungdo kantiana
do contratualismo é exatamente isso. A paz deve ser estabelecida

19 de 244



Os direitos, 0 homem, os direitos do outro homem

pela pertenca comum a cidadania, a qual é garantia da seguranca
comum. No estado de natureza, eu sou privado dessa seguranga
em razdo da existéncia mesma do outro “simplesmente porque
ele estd ao meu lado e me ameaca constantemente” pelo fato da
auséncia de leis que caracteriza o estado de natureza. Blanchot,
comentando Totalité et Infini, dizia em L'entretien infini que o
homem face ao homem néo tem outra escolha sendo a de falar
ou a de matar. Plagiando-o, poder-se-ia dizer que com Kant
igualmente, eu nao teria sendo duas possibilidades, ndo mais o
assassinato ou a palavra, mas o assassinato ou o direito. Ou bem
eu obrigo o outro a entrar comigo numa comunidade de direito
ou bem eu o nego em sua proximidade de préximo e ele fara o
mesmo. “O homem no estado puro de natureza me prejudica em
razao deste estado mesmo, se encontrando ao meu lado, mesmo
sem agir em consequéncia de sua condigdo de fora-da-lei que faz
com que eu esteja perpetuamente sob sua ameaga; e eu posso
obrigéa-lo seja a fazer parte comigo de um estado de comunidade
legal, seja a fugir de minha vizinhanga”.

De qualquer maneira, todo o pensamento de Levinas tera
consistido num esforgo singular e insistente para se manter acima
dessa forte alternativa posta por Kant, mas da qual se vé bem que
ela é mais largamente articulada por toda a tradi¢ao da filosofia
politica e moral e que ela colore, por assim dizer, os pensamentos
dos direitos do homem os mais diversos. Levinas representa um
tipo de ponto de chegada, pois ele ndo pode ser associado aquilo
que se nomeia ordinariamente e mais vulgarmente o “direito-
-de-humanidade” nem a critica pura e simples dos direitos do
homem como ideologia em que se reencontram e se reconhecem
mutuamente as tradicdes opostas da reacdo conservadora e tra-
dicionalista e a da revolugéo social.

Eu gostaria, para mostra-lo, insistir sobre um ponto parti-
cular, mas que é também um trago central da ética levinasiana, a

2 Projet de paix perpétuelle, 2éme section, note 1, Paris, Vrin, 1992, p. 13; “Der Mensch
aber im bloflen Naturstande benimmt mir diese Sicherheit und lddirt mich schon
durch eben diesen Zustand, indem er neben mir ist, obgleich nicht thdtig, doch durch
die Gesetzlosigkeit seines Zustandes, wodurch ich bestindig von ihm bedroht werde,
und ich kann ihn néthigen, entweder mit mir in einen gemeinschaftlich-gesetzlichen
Zustand zu treten, oder aus meiner Nachbarschaft zu weichen.”
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saber a assimetria, a dessimetria que caracteriza o face a face - e
por onde, apds Levinas, se abre a possibilidade muito estranha na
verdade que seja dado a pensar um direito que ndo é o meu, um
direito que eu nao tenho de reivindicar ou de afirmar, o que seria
a marca caracteristica e indelével do Ultimo Homem nietzschia-
no, o democrata, o socialista, o anarquista. Este “direito” trazido
pela assimetria, e que nao é dela, é um direito que s6 me obriga.
A assimetria, entdo. Comecemos por sublinhar, negativamen-
te, que ela indica por si mesma a que ponto a proximidade e o duo éti-
co levinasianos sao profundamente diferentes daquilo que se tem
o costume de chamar intersubjetividade ou interpessoalidade.
Nao ha entre na assimetria, pois entdo estar-se-ia ja no direito
que é antes de tudo um entre, no sentido em que Kant lhe de-
termina a emergéncia. Dizer do face a face que sua curvatura
assimétrica, e ela somente, lhe traz a dimensao estritamente éti-
ca, é evidentemente pensar este face a face como pré-juridico,
pré-politico, pré-social e eu diria igualmente pré-pessoal. Isso
que a assimetria designa é o n6 ético de uma diferenga, de uma
desigualdade a dois, onde eu sou todo comandado pelo outro e
trazido neste comando mesmo a minha insuspeitada unicidade
de alguém. O face a face assimétrico, segundo sua estrutura mes-
ma, esta entdo a parte de toda coletividade de semelhantes onde
o0 outro e eu estariamos justapostos em torno de uma partilha
comum, de uma fonte central. Ele é entdo evidentemente refrata-
rio a toda extensao “natural” em dire¢do a politica, a toda tran-
sicao de um sujeito, cuja liberdade condicionaria a submissao a
lei racional, em dire¢do a uma moral universal. Este duo ético é
sem madxima universalizdvel. Para dar razdo, enquanto se pode, a
esta dificuldade de todo considerdvel, Levinas convoca o terceiro,
os terceiros dever-se-ia dizer, quer dizer o imediatamente ap6s a
relagdo ética, esta instancia em que a pluralidade dos outros do
outro, a partilha, a reciprocidade, objetam e apelam e, apelando,
trazem a questdo dos direitos do homem enquanto eles sao a ex-
pressao adequada da Justica e que eles vém assim, como questao,
apos a resposta dada ao apelo do rosto. Permitindo a produgao da
igualdade, a reciprocidade de direitos e de deveres, a reversibili-
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dade de lugares e de fungodes, a simetrizagao politica, ou politico-
-societaria, vem imediatamente apds corrigir a assimetria ética,
prevenir talvez sua possivel violéncia. Inscrito a meu turno na
esfera multiplicada da justica, eu poderia com efeito me permitir
tornar por minha parte o outro do outro, o diferente, o sujeito de
direito, igual, anonimamente, a todos os outros sujeitos — em sin-
tese tornar pessoa, como todas as pessoas.® O francés deixa cla-
ramente ressoar a impessoalidade da pessoa, justamente la onde
o rosto ndo ¢é jamais ninguém, mas sempre alguém, e 14 onde, em
sentido oposto, a interpessoalidade ndo conecta entre elas sendo
figuras extrassensiveis, nobody, nobodies.

As fisionomias indispensaveis ao desfazimento do Rosto da
igualdade e do direito nao deverao jamais fazer acep¢ao de pes-
soas para que ninguém, ou nada, venha lhe perturbar o exercicio
universal. O desinquietamento politico consistiria, em suas for-
mas mais felizes, em inventar um espago homogéneo, um mesmo
tempo para todos e para ninguém, de direitos para todos, para
todos os homens, para o Homem, e para garantir minha possi-
vel inscrigdo pessoal numa ordem universal - e isso permite ja
perceber que o Homem dos direitos do homem ¢é sempre ja uma
categoria politica, comunitaria, pds-ética, a categoria que permi-
te passar ao politico. Ela s6 o permite, entretanto, porque ja esta
sempre la. Mas este Homem de direitos que é a condi¢ao de pos-
sibilidade dos direitos do Homem néo é, para Levinas, uma figu-
ra originaria. Ela so6 ¢ derivada, essencialmente nao originaria.
Derivada de que? De Outrem, ou do Rosto, os quais sdo funda-
mentalmente origindrios - e mesmo, para dizé-lo nas palavras
mais precisas de Levinas, an-arquicos, pré-originais. Sob esta
condi¢éo, o direito pode bem ser “originario”, no sentido em que
ele constitui um comego, mas um comego que ndo comeca em si:
“o direito do homem, absolutamente e originalmente, nao toma

sentido senao em outrem, como direito do outro homem”*

3 Eume permito reportar sobre esses pontos a Etica e Experiéncia. A politica em Levi-
nas, Passo Fundo, Editora IFIBE, 2009.
4 “Interdit de la représentation et ‘droits de ’homme’”. in: Altérité et transcendance,
Montpellier, Fata Morgana, 1995, p. 135 (cf. Igualmente no mesmo volume “Les droits
de I’'autre homme”).

3
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Ha nesse vocabulo a possibilidade e o risco de uma grande
confusdo. Para ir direto a questdo, eu diria que esse direito do
outro homem nao é evidentemente um direito. Eu acrescento que
aqueles, entre os leitores e intérpretes de Levinas, que acham que
Levinas nao ¢ claro nem rigoroso sobre esse ponto, carecem de
uma regra elementar de boa leitura desse pensador tdo exigente.
Este “direito” ndo é um direito, que ndo seja! Mas como toda mi-
nha “relacdo” a outrem nio é uma relacio, Levinas ndo cessa de
o explicar pois ele vai mesmo até falar de uma “relagdo/nao-re-
lacdo”. Levinas evoca, entretanto, um “direito do outro homem”
que seria necessario entdo entender em primeira aproximacgao
como um “direito/ndo-direito”. Como compreender a expressao
e como desfazer essa aparente dificuldade?

Nio perdendo jamais de vista que, para Levinas, o direi-
to nao ¢ jamais primeiro. Constituido pela e na “Justica”, ele é
precedido por um “comando inaudito”,” aquele de ter de amar
seu proximo sem trégua nem demora, até a substituicdo, até ao
des-interesse, até a assun¢do de uma perseguicao, até a obsessao
desse outro que me sustenta de dentro de mim mesmo, segun-
do o registro proprio de Autrement qu’étre. Mas resta a saber ou
a apreender como o que vem depois (o direito) se articula, ou
nao se articula, com o que se mantém antes (o rosto do outro
homem). O problema é complexo e os elementos de que dispde
Levinas ndo bastam certamente para regra-lo. Parece-me que se
pode distinguir em Levinas dois tipos de “secundaridade”. Eu
venho sempre depois, o Eu vem sempre depois: isso é certo! Esse
vir-depois se deixa descrever e talvez pensar ou bem sob o modo
da filialidade ou bem sob o modo da fraternidade. Segundo o
primeiro tipo de deriva¢do, eu sou o filho de Deus o pai, se se
quer, quer dizer que eu sou o filho de uma palavra que me co-
manda tdo radicalmente que ela serd sempre mais antiga que eu
mesmo. No segundo modelo de derivacao (e enquanto essa pa-
lavra “derivagdo” convém aqui, o que eu receio!), Eu passa apos,
certo, mas segundo este “apds vds senhor” do qual Levinas fez

5 Altérité et transcendance, éd. cit., p. 136.

23 de 244



Os direitos, 0 homem, os direitos do outro homem

um tipo de emblema. Se eu passo apds (que “o senhor” passou),
nao é em virtude de uma palavra que me comanda an-arquica-
mente, é em fun¢do de um direito do outro homem que passa
antes de meu direito, por onde somente a Justica pode ainda per-
manecer na “inspiragdo” ética daquilo que a precede sempre ja.
Esses dois “modelos” de articulagdo sdo muito claramente dis-
tinguidos em Levinas, mesmo se essa diferenca nao é explicitada
até o fim. Entre o comando (do pai) e o direito (do irmao), se
estabelece uma ndo-homogeneidade onde se joga, contudo, uma
inter-implicacdo, este, o direito, pressupondo aquele, o comando:
“a fraternidade humana [...] implica ... a comunidade de pai [...].
O monoteismo significa este parentesco humano”.®

E necessario nesse ponto tentar diferenciar mal ou bem entre
dois estratos ou trés usos distintos do homem e de direito (s) em
Levinas ou antes a partir de seu pensamento.

O Homem dos direitos do homem é uma abstracdo necessaria
(uma ilusdo vital diria Nietzsche) pois ela forma a condigao de
possibilidade dos direitos efetivos, juridicos se se pode dizer. Seu
estatuto (necessario, vital) é fortemente ambivalente. Eu lembrei
ao comegar que nao era considerado de maneira unanime ou
uniforme pelos promotores da declara¢ao de 1789 que hesitam e
nao chegam a decidir. Os direitos do Homem, deste Homem de
direitos, devem eles ser integrados a lei constitucional ou bem
separados do regime habitual do direito? Essa questao recorta a
questdo de Levinas que se diz, em suas palavras, “direito ou co-
mando”. Em seu artigo 16, a declaragéo estipula que “toda Socie-
dade na qual a garantia dos Direitos ndo estd assegurada, nem a
separa¢ao dos Poderes determinada, nao tem nada de Constitui-
¢d0”. A constitui¢do ndo se pde entdo, em seu sentido mais forte,
sendo a partir dos direitos do homem, os quais darao lugar, para
que sejam garantidos, aos textos da lei. Esta relagdo (ndo-relagdo)
circular é pensada, de 1789 aos nossos dias, numa tensiao e numa
extrema dificuldade da qual Levinas restitui mais que qualquer
outro a instavel e talvez ameacadora dindmica.

6 Totalité et infini, Le Livre de Poche, p. 236.
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E que a ndo-homogeneidade do “direito” e do “comando” cons-
titui um problema que ndo se deixa jamais resolver de maneira
transitiva e simples. O homem do rosto forma o outro polo do ho-
mem de direitos, seu “antipoda”. A qualificagdio do homem nao
convém, eu o emprego por comodidade. O rosto prepondera com
efeito sobre o homem, ele é bem mais antigo que ele, quer dizer
que Eu. Como para Burke, De Maistre ou Marx, “o homem” nao
saberia entdo deter a menor originariedade metafisica fundadora
de um humanismo. Mas Levinas nao o abandona pelo caminho,
ele o desloca, ele o expulsa do lugar da origem para o reencontrar
alhures, transfigurado. Mais velho que esta categoria “ontoldgi-
ca” do homem, o rosto me comanda e me submete, sem jamais
poder ser uma instancia ou uma fonte de direito (s), pois seu ca-
rater ético nao se mantém sendo no fio da assimetria. Nao pode ai
ter direito inscrito na “Justi¢a” sendo sob a condicdo da simetria,
da igualdade e da intercambialidade. Se a ética é absolutamente
primeira, “é necessaria”, depois, a Justica e os direitos - por onde
Levinas se distancia de criticas reaciondrias e revolucionarias dos
direitos do homem, os quais ignoram soberbamente o constran-
gimento deste “é necessario” levinasiano.

Distinto do Homem dos direitos, abstragao ontologisan-
te, e determinado por Levinas como uma modula¢do ou uma
torsdo singular do Rosto, apds sua concretude sensivel em dire-
¢do a emergéncia de uma equidade, o outro homem apela dai a
minha responsabilidade afirmando a inalienabilidade pré-verbal
de um direito: “rosto como mortalidade, mortalidade do outro
para além de seu aparecer; nudez mais nua, se se pode dizer, que
aquela que descobre o desvelamento da verdade: além da visi-
bilidade do fenémeno, abandono de vitima. Mas, nessa preca-
riedade mesma, o “Tu ndo mataras!”, que é também o sentido
do rosto; nessa retiddo da exposi¢do, a proclamagao - antes de
todo sinal verbal - de um direito que de uma vez convoca dai a
minha responsabilidade pelo outro homem” Este texto, de uma
interpretacdo dificil, esboga a possibilidade de uma passagem de

7 Altérité et transcendance, éd. cit., p. 147.
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2 a 3 e igualmente de 3 a 2 - pois se trata a cada vez do “rosto”.
Mas como para a “relagdo” ou ainda o “direito”, esta “passagem”
nao ¢ uma passagem. Por que? Porque isso que era uma mits-
va, como diz a tradi¢do judaica, quer dizer um comando que
me era endere¢ado, me assignava e me constrangia, antes de
toda assuncio, a me reconhecer como criatura, como filho do
pai, essa “sensatez” biblica, “o sentido do rosto” como diz aqui
Levinas, se converte em direito do outro inaugurado pelo “tu
nio mataras” (teu irmao).

Se nossa hipdtese dos trés estratos tem qualquer sentido, ela
obriga a complicar a estrutura, habitual em Levinas, de duas es-
feras heterogéneas, Justica e proximidade, Rosto e Terceiro, Ftica
e politica. E isso sob o constrangimento de ter de pensar isso que
pode bem ser o direito do outro homem que néo é um “direito”
pois ele ndo pode se afirmar, se reivindicar, se legitimar a partir
de si. Eu remarco que essa pretensdo a ter direitos para si, da
qual Levinas expoe o limite, é exatamente o que causa horror a
Nietzsche. Ele vé ai com efeito o resultado do ressentimento de
um sujeito que reclama qualquer coisa para ele mesmo, seja a
partir da “supersticdo” da igualdade que conduz a reivindicagao
politica ou sindical de direitos idénticos para todos seja a partir
do direito natural proclamado a sua vantagem exclusiva pelos
pseudo-fortes como o Calicles ou o Trasimaco de Platao. O di-
reito do outro homem segundo Levinas escapa evidentemente a
esta leitura genealdgica — que vale para o sujeito de direito - pois
nao ha nenhum conteiido que dependeria do ressentimento ou
da reivindicagdo para si. E exatamente nessa medida que ele ndo
é, ou nao inteiramente, um “direito”. Nao somente ele nao afirma
o sujeito em sua procura daquilo que lhe vem, mas ele o desafir-
ma ou o enfraquece de qualquer maneira (por onde se reencon-
traria uma diferenca fundamental com Nietzsche). Além do mais
o dispositivo levinasiano (é seu imenso mérito, e eu o digo tendo
na mente toda uma série de posi¢des e de proposi¢coes avangadas
em torno do caso dos Cahiers noirs de Heidegger!) — este disposi-
tivo nao se contenta, como em Nietzsche, em provocar a questao
da igualdade, e entdo do direito, dos direitos do homem, ou de
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simplesmente deslegitima-los. Ele lhes desloca inteiramente, e,
curiosamente, os conteddos e as expectativas.

Um gesto semelhante, seja a suspeita levada ao lugar de uma
reivindicagdo para si mesmo de direitos, desemboca sobre duas
consequéncias em todos os pontos dessemelhantes: uma inten-
sificagdo da questdo do Si, como excesso sobre si da vontade de
poténcia, em Nietzsche - com a abertura de uma perspectiva
“ética”; uma intensifica¢do da questao do direito, como excesso
sobre a lei enraizada na ética de dois, em Levinas — com a abertura
de uma perspectiva “politica”. O paradoxo sé existe aos olhos da-
queles que ndo sabem ler nem Nietzsche nem Levinas. Para este,
e é a razdo pela qual seu pensamento nos parece central em toda
medita¢ao dos direitos do homem, a questdo deve ser reposta em
torno da relagdo entre o depois da politica e seu antes ético, entre
o “estar-juntos num lugar”, a comunidade topica onde viriam se
inscrever o homem e seus direitos, e “aquilo que nio saberia se
manter em lugar nenhum?”, a utopia do humano.® Eu lembrei ao
comegar que a declaracdo de 1789, para somente trazer a luz, teve
de ser suspensa, posta no provisério, para nunca mais ai voltar,
pois uma certa indeterminagao permanece quanto ao seu estatu-
to, legislativo ou extra-legislativo, integrado ou separado. Pode-
-se af ver o emblema da relagdo/ndo-relagdo da ética a politica.
Entre a irredutivel proximidade do duo e a Justica para todos,
entre o comando e o direito, uma articulagao impossivel prevalece.
Impossivel mas sempre efetiva, como o real mesmo, dito de outra
forma fazendo a cada vez acontecimento segundo o afastamento
puramente temporal de um “mais-velho-que” da realidade (do
rosto) em relagdo a possibilidade (da razao). Esse afastamento
do tempo significa um deslocamento entre um pré-original que
me assigna assimetricamente, na desigualdade, e um direito que
me persegue, como o fazem os terceiros, quer dizer “os homens”,
todos aqueles que me reclamam, eles, uma igualdade, enquanto
eu sou subjugado pelo rosto de um s6 outro. E ainda esse afasta-
mento do tempo que autoriza uma “inspira¢do” da politica pela

8 Autrement qu’étre ou au-dela de I'essence, La Haye, M.Nijhoff, 1974 , in fine et p. 200.
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ética, para utilizar a bela palavra que Levinas opde, de fato, a
toda tentacdo de articulacio dialética entre duas instancias tao
distintas quanto duas linguas estrangeiras. A relagdo impossi-
vel entre ética e politica, entre utopia do humano e comunidade,
pode se deixar descrever como um desvio, uma desancoragem,
uma diferenca interminavel, tanto como uma tradugao, quanto
como a realizacdo mesma de direitos.

Que significa aqui este impossivel (o contra-exemplo de
Heidegger ilustra o possivel, muito possivel de uma desastrosa
transi¢do da metafisica a metapolitica)? Em primeiro lugar que a
“relagao” emerge dessa impossibilidade mesma, impossibilidade
se fazendo relacao de qualquer tipo. Em seguida, e sobretudo,
que a dita “relagdo” nao se regra sob a ordem de uma represen-
tacdo. A “inspiracao” a faz escapar tanto a colocagao em presen-
¢a de um objeto por um ato do espirito quanto a sua delegagdo
ou a sua transferéncia de uma cena, o duo ético e o face a face,
a outra cena, a politica dos direitos, a multiplicidade inomeavel
dos outros homens. Nem transito, nem dialética, nem passagem.
Suspense definitivo no provisério.
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RELIGIAO E TECNOCIENCIA A PARTIR DE UM
TEXTO DE JACQUES DERRIDA

Frangois-David Sebbah*

A questdo parecia resolvida: a modernidade se inaugurou
como trabalho da razio, a razio libertadora e fornecedora de fe-
licidade para individuos enfim saidos da minoridade, pensando
por eles mesmos, e capazes de ultrapassar os limites de seus egois-
mos respectivos na universalidade da Razao. “Razao racional” (a
razdo como motor das ciéncias e das técnicas) e “razdo razoavel”
(a razao como faculdade da sabedoria, busca de harmonia e de
felicidade para o maior nimero) eram o inverso e o lugar de uma
mesma realidade, ndo podiam deixar de se acompanhar uma da
outra. Nessas condi¢des, as praticas religiosas pareciam ser 1) o
outro da modernidade e 2) entregues a um declinio inelutavel,
compelidas ao fim. Elas ndo podiam ter esperanc¢a de achar um
lugar sendo renunciando a organizar a vida publica, sendo sob a
condicio de se curvar sobre o “sentido da vida” e ainda nos estri-
tos limites da “vida privada” do individuo.

Assim poder-se-ia resumir, numa generalidade certamente
caricatural, mas sem falsidade, a representacdo dominante que
a modernidade no Ocidente tende, ou antes, tendia, a produzir
dela mesma. Inutil sublinhd-lo, este cendrio entrou em crise (as-
sinalando-o, nds ndo emitimos nenhuma avaliagdo que lhe diga

*  Tradugao do francés por Ozanan Vicente Carrara.
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respeito), e nao se impord ou difundird além do Ocidente sem
dificuldade: o “fim da histéria” como realizacdo ultima de uma
humanidade tendo enfim encontrado sua forma acabada no ho-
mem “democratico-capitalista-tecnocientifico” esse fim da his-
téria ndo parece se impor sobre o planeta Terra como o acredita-
va Francis Fukuyama na virada dos anos 1990 (Fukuyama, 1992).

Fragilidade, de um certo ponto de vista, da democracia, do
capitalismo, das ciéncias e das técnicas dos quais nao é mais evi-
dente que seu progresso seja inelutavel, ou ainda que sua com-
plexificagdo inovante crescente seja progresso no sentido moral
e politico. Se as sociedades ocidentais repousam de diversas ma-
neiras sobre este tripé, elas se descobrem frageis e o “retorno do
religioso” em seu seio teve parte com esta fragilidade.

Mas ¢ a religiao puramente e simplesmente o outro da mo-
dernidade, essa modernidade que se desdobra em certa racionali-
dade em que as ciéncias e as técnicas figuram em bom lugar? Re-
ligido e “tecnociéncia” sdo elas contraditdrias e tais que o impulso
de uma significa necessariamente o enfraquecimento da outra?
Sao elas forcas antagonistas nao podendo se desdobrar cada uma
sendo como o desaparecimento da outra?

A coisa mesma aqui considerada nao exige ela de nés que
nos decidissemos a renunciar a simplicidade de um tal face a face
entre protagonistas que se pretende identificar todavia nos limi-
tes claros e distintos, sem contaminagdo (“a religido”, “a tecno-
ciéncia”)? O que nao saberia certo servir de pretexto a confusao:
ndo se trata em nada de transigir sobre a radicalidade e o corte
que implica uma realidade que para ser complexa, ou mesmo
ambigua, ndo é nem indeterminada nem confusa.'

Escrutar as relacoes entre religiio e tecnociéncia, isso sera
também escrutar as relacdes entre vivente e mecinica, e ainda

1 Escrevendo este texto, escrutando, com Derrida, a complexidade da maneira como
a destruigdo habita o cora¢io da vida, apds a afirmagdo mesma da vida, proibindo
toda partilha simples entre a vida e o que a destrdi, toda partilha simples entre des-
truigdo e preservagdo no comando mesmo da preservagdo da vida, eu tinha bem
certo “sempre em mente” (eu conservo de propésito esta expressao vaga) os atenta-
dos que abateram o coragio de Paris em janeiro de 2015, como ele toca o coragio, no
mais intimo, sempre, por toda a parte no mundo.
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entre vida e morte, ao menos se se lhe segue a abordagem derri-
diana que nds nos propomos restituir e interrogar em seguida a
partir de um texto preciso: Fé e Saber. As duas fontes da religido
nos limites da simples razio (Derrida; Vattimo, 1996, p. 9-86).

Este texto de Derrida - dificil - esconde desde seu titulo
trés referéncias alusivas. Uma ao texto de Hegel, F¢é e Saber; outra
ao texto de Kant, A religido nos limites da simples razdo, e enfim,
de maneira evidente, ao Duas fontes da moral e da religido.

Eu proponho aqui privilegiar o fio por onde, a maneira de
Bergson, Derrida destaca as dualidades de fontes, mas, a diferen-
¢a de Bergson, delas destaca mais de uma.?

O proposito de Derrida sobre a religiao é muito complicado.
A interpretagdo com a qual ele vem em direcéo a este fendmeno
¢ a seguinte:

No corag¢ao da Religido, ha a fé. E a fé provém nas descrigoes
de Derrida, em sua raiz, em sua proto-forma se se pode dizer,
de um “sim” origindrio, um consentimento inaugural, ou ainda
de um engajamento que diz “sim”, sem pedir garantia ou prova.
Este “crer” se redobra, segundo Derrida, em um “creia-me”, um
“creia-me porque eu acreditei”, todo incalculavel, incontrolavel,
sem garantia de que o crer que ele redobra - nio se cré se nao
hd garantia e o crente é ja testemunha de sua fé, naquilo em que
seu testemunho nao pode se garantir em nada mais que em sua
pura performance.’ Eu ndo desenvolvo aqui todas as implicagdes

2 Tomar consciéncia do fundo bergsoniano constituido por Duas fontes da moral e da
religido, isso seria também guardar na memdria a distancia que separa, no seio de
uma proximidade todavia reivindicada, a maneira como Bergson inscreve a consi-
deragdo da morte — pelo viés de uma retomada filoséfica do principio de entropia
- no coragdo do ela vital (sempre finito), mas sobre o fundo de um ato criador abso-
luto e inquebrantavel, da maneira como Derrida complexifica estas relagdes entre a
morte e a vida, a morte e o vivo, na légica da auto-imunidade - uma légica mais in-
quietante sem divida, menos optimista se se pode dizer, se bem que ela ndo se deixa
em nada acabar num pessimismo radical. Sobre as relagdes entre estes dois textos,
respectivamente de Bergson e de Derrida, poder-se-4 se reportar com proveito a
Vries (2004, p. 255-260).

3 Pensa-se em Sdo Paulo: “pois a sabedoria deste mundo é loucura diante de Deus” (1
Cor. 3,19). O engajamento na fé, j4 redobrado ou continuado por seu testemunho (o
testemunho de fé), faz voltar a sabedoria do mundo, a construgdo de sentido e do
razoével, em particular na argumentagdo e na prova manifesta que, de um certo
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disso que esta entdo em jogo: nao se cré sendo no inacreditavel; o
crer ndo pode ser inaugurado sendo nesta radicalidade sempre ja
emancipada do regime da prova e da argumentagao...

Mas “em que” entdo é que eu creio? Este “sim” inaugural, a
quem ou a que se dirige ou responde ele? A quem ou a que é que
eu me exponho assim dizendo “sim”? Precisamente, em certa
abertura primeira, eu me entrego ou me rendo - o que equivale
a dizer, no minimo, que o “eu” que surge nesse “sim” inaugural
ndo ¢ em nada o poder de tomar ou de compreender, de manipu-
lar ou, em geral, de “dominar”. Desde entao, o correlato do “sim”,
0 isso a quem ou a que “eu” digo “sim”, provém do nido-mani-
pulavel, ndo tocado ou contaminado (pelo eu): o sagrado®, que
Derrida recobra no registro semantico do “puro”, do “incélume”,
do “salvo” - incalculavel e ndo apreensivel, nao alcangavel, nao
contaminavel entdo.

Se se segue a associa¢do seméntica proposta por Derrida, o
incélume, o que ndo sofre alteragdo ou prejuizo, o que se preser-
va, esta ligado a vida: um vivente é primeiro, nessa descri¢do, o
que se relaciona a si e se preserva em sua autonomia, sua integri-
dade, sua “incolumidade”.

Logo, Derrida identifica na rela¢ao origindria que relaciona
o “sim” inaugural da fé ao sagrado - ao incdlume, ao salvo, ao
santo que se mostra ser também o “sao” da vida preservada - a
primeira dualidade de fontes (0 “sim” e aquilo ao qual ele diz
“sim”) de onde jorra a “Religiao”.

O “sim” inaugural, exposicdo, é performatividade vivida; é
um “se entregar a” que embreia toda possibilidade de confian¢a:
e é um afeto, um vivido, um se “relacionar a si” - um sentimento
neste sentido.

Ora, diz Derrida, a inscri¢do do “sim”, seu desdobramento
em um “sim, sim” é necessario — sendo ele se desfaz ja na instan-
taneidade de sua realizagdo. Ele é s performance e supoe, por-

ponto de vista, esta sabedoria é loucura, e que esta loucura da fé que, de um certo
ponto de vista, é sabedoria.

4 Segundo uma certa etimologia, pode-se traduzir o termo latino “sacer” como “sepa-
rado”, que estd entdo fora do alcance, fora da “esfera profana”.
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tanto, a repetibilidade: a confianga que ele embreia supde poder
ser confirmada, repetida.

Cruza-se aqui — nds ndo lhe indicamos senao o estritamente
necessario ao proposito — a descri¢ao que Derrida (1972) da da
escritura em sua relagdo a palavra a partir do Fedro de Platao,
descri¢cao que Bernard Stiegler (1994) retomou, reelaborou, e re-
desdobrou em uma descri¢do da técnica como tal. A desenvoltura
oral onde se prova o vivido daquele que pensa e diz é submetido
ao devir e se apaga a medida em que é proferido. E a consignagdo
escrita — sua inscri¢ao sobre um apoio (como tal “morto”) - que
salva a palavra de sua desaparicdo, de sua anulagao no instante:
a palavra viva ndo é entao salva da desapari¢ao sendo a condigao
de ser mudada em letras - inscri¢des mortas sobre apoio mor-
to. Mais radicalmente, o que torna possivel a escritura, é a repe-
tibilidade indefinida. A escritura é repeticao da forma tornada
possivel de uma parte pela inscri¢ao sobre um apoio material, e,
de outra parte, pela operagdo de repeti¢ao exata que o seguir de
regras formais torna possivel — operagdo mecanica e de resultado
exato. Desse ponto de vista, toda técnica deriva num certo senti-
do da escritura; no sentido em que a técnica é performance na re-
petibilidade de operagdes produzindo efeitos - e, deste ponto de
vista, a poténcia contemporanea dos computadores calculando a
uma velocidade vertiginosa faz culminar este poder da técnica.

Tal é um dos paradoxos que se mantém no coragdo do pen-
samento de Derrida todo inteiro e que nés abordamos aqui a par-
tir do par palavra/escritura: o vivente se deve ao sempre ja de sua
inscricdo mecénica e da repetibilidade que esta ultima assegura.

No contexto preciso de nossa problematica, este paradoxo
se oferece a nds como repeticdo sempre ja necessaria do “sim”
originario “vivido” e “vivo” que embreia toda “fé”, toda “confian-
¢a’; como mecanica assegurando sempre ja a perenidade disso
mesmo que se opde a ela, a vida em sua imediaticidade e sua inte-
gridade. Este paradoxo permite num sentido por que a vida pura,
a pureza da vida, é uma ilusdo ingénua - neste sentido preciso
que a vida ndo se preserva sendo a condi¢do de se deixar tocar,
inscrever e mecanizar.
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Se se segue esta andlise derridiana, entdo ndo é mais possivel
opor de uma parte a “religidao” e de outra a “tecnociéncia” como
duas figuras antagonistas, puras uma da outra, se excluindo re-
ciprocamente. Longe de poder simplesmente de uma parte fazer
recuar a “religido” exclusivamente sobre o polo “imediaticidade
viva”, e, de outra parte, fazer recuar exclusivamente a tecnocién-
cia sobre o polo “repetibilidade mecénica”, resulta que a vida e a
repetibilidade mecanica em sua relagaio mesma sao identificaveis
como fazendo uma segunda dualidade de fontes da religido.

Assim as relagdes entre “fé” (como “sim” inaugural, consen-
timento primeiro) e confirmagéo, repetibilidade, se mantém no
coragdo da religido na analise derridiana. E se compreende que
essa problematica se deixa dilatar até esclarecer as relagoes entre
religido e tecnociéncia (além da estrutura imanente da religiao).

A tecnociéncia mesma, em sua imanéncia, se deixa esclare-
cer por essa segunda dualidade de fonte (vida incélume/conta-
minagdo por repetibilidade mecanica).

E hora de esclarecer um ponto. Nés retomamos aqui, se-
guindo Derrida, a nogao de “tecnociéncia” para esclarecer o fato
contemporaneo das ciéncias e técnicas. Ndo seria questdo de en-
trar aqui em detalhes.” Sublinhar-se-4 justamente que os teéricos
da “tecnociéncia” levantam a hipétese de que ha alguma coisa
de enganador na distingdo entre ciéncia “pura”, “fundamental”,
“desinteressada” (“conhecer por conhecer”) e ciéncia dita “apli-
cada”, ciéncia aplicando um saber - puro em relagdo a ela e em
direito anterior — na ordem do ttil e do eficaz; uma “ciéncia apli-
cada” - nome para a técnica moderna — que néo consistiria por
sua parte em nada mais que nesta aplicacdo (dependendo entdo
integralmente da ciéncia dita fundamental). Fundindo os termos
de “ciéncia” e de “técnica” (ou “tecnologia”) no termo de “tecno-
ciéncia” - pode-se radicalizar a fusdo indo até a omitir o hifen,
até a escrever “tecnociéncia” e nao “tecno-ciéncia”.

Esta operagdo tedrica é discutivel — e ndo se podera entrar
aqui nos detalhes dessa discussao. Digamos simplesmente para

5 Para enquetes recentes, Bensaude-Vincent (2009), e Sebbah (2010), onde nds nos
alimentamos da andlise desse texto de Derrida continuada aqui.
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nos ater ao que é menos discutivel e o mais esclarecedor que ela
pretende mostrar que na época contemporanea de muito nume-
rosas praticas que se qualifica de cientificas e/ou de técnicas ndo
se deixando dobrar a esta partilha limpa e estanque entre “cién-
cia” como saber desinteressado da natureza de uma parte, e, de
outra parte, aplicagao eficaz e util. Tratar-se-ia de mostrar que,
transversalmente a estes dois “dominios” e mais profundamente,
nao se trata com a tecnociéncia nem de um saber desinteressado,
nem mesmo, de um outro lado, da utilidade e da eficicia, mas da
eficiéncia — quer dizer de uma poténcia que maximiza a produgao
de efeitos (de manipulagao, de transformagao, de produgio...).

Desde que a tecnociéncia revela este rosto, que ela se mostra
como pura performatividade de uma poténcia eficiente, o esque-
ma descritivo derridiano se deixa empregar. De maneira eviden-
te, a “tecnociéncia” implica a poténcia de repetibilidade mecani-
ca de suas operagdes. Mas ela ndo se sacia exclusivamente dessa
unica fonte: segundo Derrida, importa no maximo ao ponto de
tomar em conta a performatividade que a habita. E, a este titulo,
ela supde que a poténcia seja inaugurada e entretida pela fé que
lhe faz confianga; ela supde que seja embreada a performance na
qual ela consiste, e que um “sim” ai consinta: a tecnociéncia pro-
vém ela também da pureza incélume da vida como da fé que ai
se relaciona; ela provém também da primeira dualidade de fonte
identificada no coragdo da “religido”.

Sem ddvida as acentuagdes visiveis sdo elas invertidas — a
religido parece realcar de maneira mais evidente a “fé jurada na
vida incolume” e a tecnociéncia da poténcia de repetibilidade
mecénica - dela ndo resta menos que esta dualidade de fonte ela
mesma (por onde cada fonte torna possivel a outra em sua “pure-
za” mesma, contaminando-a assim, ou a0 menos comprometen-
do-a...) atravessa os dois protagonistas.

Essa dualidade estruturante (ela mesma contaminada/con-
taminante...) entre o vivo e 0 morto ou o mecanico, o “sim” da
“fé” e sua repeticdo mecanica, é esquema de inteligibilidade para
a “religiao”, a “tecnociéncia”, e para as relagdes entre “religido” e
“tecnociéncia”.
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Nio ha a poténcia mecanica sem o “salvo”, o “incélume”
que o inicia - de 14 vem a forga, o eld. Entdo mesmo que a tecno-
ciéncia possa parecer se opor a imediaticidade da vida, ha vida,
e “fé na vida”, no coragao da tecnociéncia - sua performance lhe
vem de la.

Mas inversamente o paradoxo quer que nao haja, jamais, a
“vida pura”; para se preservar a vida deve se mecanizar, se repetir
- se comprometer com a morte da técnica. Eis porque a poténcia
do religioso enquanto ela tem parte vinculada com a repetigdo
mecénica compromete necessariamente a performance do “sim”
a vida pura com processos garantindo sua repeti¢ao e sua confir-
magdo - exemplarmente rituais e instituicdes — que num sentido
a contradizem e portanto a tornam possivel: é necessario calcular
o incalculavel, localizar o inassinalavel, incorporar em institui-
¢oes e dogmas... Assim os ritos e as preces inscrevem, incorpo-
ram ou encarnam o “sim” inaugural, garantindo a repetibilidade
mecanica, estabilizando uma forma determinada, limitada, que
reuna a comunidade estavel partilhando-os.

Derrida aprofunda sua descri¢ao da maneira seguinte: além
do compromisso - que é também condic¢do de possibilidade - da
vida pura por sua instituicdo, sua mecanizagao, Derrida assinala
que esta mecanizagdo como preservagao do puro, pode vir a se
voltar contra o puro, o “incélume”; que a forca de (se) preservar,
este movimento pode dai vir a ser ndo mais que exclusao.

Perseguindo a explora¢ao do modelo da vida e/ou do viven-
te, Derrida designa o movimento por onde o vivo se preserva em
sua autonomia, em seu carater de “incoélume”, de “sao e salvo™
por onde também ele “se indeniza”, restabelece sua incolumini-
dade num movimento de imunidade. Um ser vivo se preserva
em seu “exclusivo”, ele é governado por uma légica de imuni-
dade e mesmo de auto-imunidade. E entdo que Derrida evoca
o caso das doencas ditas “auto-imunes™ acontece que num cor-
po vivo as defesas imunitarias se desregulam e se voltam contra
o organismo mesmo, que elas se coloquem ndo mais a rejeitar
elementos estranhos ao corpo e o perturbando, a rejeitar corpos
estranhos prestando aten¢do a integridade do corpo em sua au-
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tonomia, mas a identificar por erro componentes imanentes ao
corpo como estranhos a serem expulsos ou destruidos. Numa
passagem ao limite, poder-se-ia imaginar um corpo que em vista
da defesa de sua integridade e no movimento mesmo dessa de-
fesa venha dai a se auto-destruir; poder-se-ia imaginar que a ob-
sessdo exclusiva da preservagdo do “exclusivo”, do “puro”, se volte
contra ela mesma, que nada daquilo que ela é lhe apareca mais
como bastante puro, ou “exclusivo”. A légica da auto-imunidade
se embala e um organismo se volta contra ele mesmo. A afirmacao
da vida se reverte em destrui¢do da vida, a afirmacdo do vivente
como perseverante em sua individualidade se converte em auto-
-destruicio.®

Pode-se organizar os fios da analise derridiana da maneira
seguinte. A vida pura, o “salvo”, 0 “santo”, se deve a sua inscrigao
e sua mecanizag¢ao. A defesa imunitaria pode exemplarmente pa-
recer provir do mecanismo e da operagao que habita o vivente,
comprometendo-o com seu “outro” e o garantindo assim. Mas
seu mecanismo, mesmo absolutamente a servi¢o da vida pura e
incolume - porque absolutamente a servi¢o da vida pura e inco-
lume - parece inelutavelmente, estruturalmente, aguardada pelo
risco de se voltar contra o organismo vivo, todo componente do
corpo podendo aparecer como suspeito de nao ser bastante puro
ou incélume, pois ele esta precisamente comprometido com a
operatividade mecanical!

Reunamos o essencial dessa travessia da descri¢do derridia-
na da religido, da tecnociéncia e de suas relagoes.

Vé-se entdo que a tecnociéncia é também sempre da vida (a
forga, a performance que embreia) — mesmo se ela é também o
que, num certo nivel de descrigdo, se opde a esta ultima.

Vé-se, inversamente, que a religido (a vida viva se preser-
vando em sua absolutez incalculdvel e chamando a “fé”, o “sim”
ele mesmo incalculavel) ndo esta jamais sem relacdo com o me-
canico e entdo com alguma coisa da tecnociéncia; vé-se que algu-
ma coisa desta tltima o habita intimamente.

6 A propdsito da légica infernal do inc6lume, Neyrat (2008).
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A dualidade intricada por onde os polos da “vida salva” e da
“inscricao mecéanica” se opdem, mas também se contaminam e
se tornam possiveis um ao outro, atravessa tanto a religido como
a tecnociéncia e governa suas relagoes.

E se compreende, ao ler Derrida sobre essa questao, que a
destrui¢do, que o mal neste sentido, que pode surgir tanto no seio
de uma como no seio de outra - violéncia inaudita produzida em
nome de religides desdobradas em versoes que se qualifica pre-
cisamente de “integristas” de uma parte’, “promessas” da tecno-
ciéncia se revertendo em ameacas (nucleares, etc.) de outra parte —;
compreende-se entdo que a destrui¢ao provém do desregramento
do equilibrio precario, sempre estruturalmente possivel, da rela-
¢do de uma a outra fonte. Entdo o mecanismo de autoimunidade
pode virar em autodestruigao.

Em todo caso, se se concorda com a descri¢do que Derrida
propde, ndo é mais possivel opor simplesmente por exemplo a
religido degenerada em obscurantismo violento a tecnociéncia
necessariamente conexa com as luzes da razao e a sabedoria que
ndo pode deixar de dela resultar.

Ja em 1996, nesse texto, esbocando uma reflexdo sobre as
condutas de violéncia destrutiva associadas aquilo que se pode
chamar os integrismos religiosos, Derrida queria mostrar que se
manter a altura do embate em sua complexidade prevenia ins-
truir o questionamento ap6s uma dualidade simples, de face a
face; implicava em nao poder se conceder a facilidade de estan-
ques separacoes iniciais.

Caracterizando a tecnociéncia como sendo exemplarmente
teletecnociéncia - e de fato as tecnociéncias da comunicagédo a
distancia tém por assim dizer a poténcia inaudita de manipular
e distorcer o tempo e o espago mesmos — ele notava que os movi-
mentos religiosos “conservadores” e “integristas”, reivindicando
precisamente a radicalidade de uma tradi¢ao conservada em sua

7 Derrida oferece assim uma certa leitura da pulsdo destrutiva, que em linguagem
freudiana pode-se nomear “pulsio de morte”, que pode percorrer a religido enquan-
to que esta ultima parece primeiro portando afirmacdo da vida —uma vida se preser-
vando ao ponto de nada tolerar como outro, e finalmente como “si”.
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integridade, ndo contaminada por uma modernidade modelada
em particular pelas tecnociéncias a qual se trata para eles de se
opor, eram de fato com frequéncia muito habeis em fazer uso
dessas teletecnociéncias, como se uma conivéncia secreta atra-
vessasse os dois adversarios aparentes. Observemo-lo de passa-
gem, no tempo da web e das ditas “redes sociais”, esta analise
parece mais que nunca pertinente.

Derrida notava também que estes “integrismos” podem se
deixar descrever como provindo da légica autoimunitéria: de-
fender o corpo exclusivo de uma tradigdo religiosa em sua pureza
e sua integridade supostas ao ponto que o contato com alguma
alteridade qualquer que seja se revele intoleravel. O terror exer-
cido pelo fanatismo religioso poderia provir desse movimento
de alergia a todo outro, todo outro necessariamente ameagado
pela integridade, o “salvo”, o intocavel - o sagrado precisamente.
E isso até este ponto de embalo, onde segundo a légica do terror
analisada por Hegel,® jamais algum ser existente sera bastante
puro, bastante “exclusivo”, “apropriado”, ao ponto que a preser-
vacdo do “exclusivo” ou do “si” se reverte em destruicdo de tudo,
e de “si” de passagem.

Nao evitando em nada a radicalidade dessa pulsao destru-
tiva — pois ela esta inscrita no coragdo da religido, atando a uma
de suas dualidades de fonte — o pensamento derridiano a afronta,
convidando a nao considera-la como a “outra” da qual se estaria
si-mesmo puro ou incélume. Ele convida a pensar que se a mo-
dernidade democritica e tecnocientifica deve se opor a pulsdo
de destruicdo, ndo fugindo em nada desse combate, ela ndo o
fara de maneira legitima e fecunda a menos que ela ignore que
ela é dele parte interessada, que ela é ela mesma atravessada pela
dualidade de fontes em jogo e a mercé do desregramento sempre
possivel dessa dualidade de fontes. Se ela o ignora, ela poderia
produzir no espelho o mesmo gesto auto-imunitario, que vé a
legitima preservacao se reverter em destruicao do outro e de si.

8 Conforme as andlises do momento do Terror (0 momento da Revolu¢do Francesa
que se nomeia assim) na Fenomenologia do Espirito. (N6s operamos essa aproxima-
¢a0 & qual ndo procede explicitamente Jacques Derrida nesse texto).
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DESAFEICAO E POLITICA:
PARA OUTRA GRAMATICA CIDADA
- ANOTACOES DE TRABALHO

Pablo Salvat Bologna*

1. Além do cético e do emotivista: precisamos deliberar sobre
a constru¢ao de um quadro ético

1.1. Tanto no dominio das politicas e suas expressdes, quan-
to no que tange a economia, a cultura, a natureza, ou as midias,
etc, a interrogagao do tipo ético (i.e., aquela que se preocupa com
a pergunta sobre o bom ou mau, justo ou injusto, correto ou in-
correto de acdes, decisdes, pensamentos ali envolvidos ou com a
possibilidade de se envolver) manifesta-se como uma demanda
publica e as vezes urgente. Nao s6 em nivel local ou regional, mas
também em nivel mundial. Ainda mais, ap6s os acontecimen-
tos do outro onze de setembro. Nao deixa de resultar paradoxal
que a humanidade reaja mediante ao que H. Jonas chamou de
“heuristica do temor”. Na época de uma globalizagdo moder-
nizante, o distintivo parece vir enquadrado na ambiguidade e
na opacidade: a0 mesmo tempo que se demandam orientagdes
valdrico-normativas, o proprio terreno da moral e a ética estdo

*  Texto traduzido do espanhol por Emmanuel Rojas Benitez, professora de Lingua Es-

panhola e Linguistica Roménica, Departamento de Letras Estrangeiras Modernas,
Universidade Federal do Parana.

41 de 244



Desafeicio e politica:para outra gramdtica cidada- Anotagées de trabalho

questionados, postos em duvida quanto as suas possibilidades,
esvaziados de referentes compartilhados.

A dialética entre fatualidade e normatividade parece ser um
sinal desses tempos no campo da vida comum, ou do que res-
ta dela. A atual situa¢ao no dominio da politica' revela-se, pelo
menos, paradoxal. Ao mesmo tempo que a ideia democratica
parecia abrir espa¢o em todo lugar, apds a queda do Muro, no-
vos muros levantaram-se, e apesar dessa conquista generalizada,
os cidadaos percebem de outro modo o exercicio do poder e a
possibilidade democratica. Em muitos casos, como em América
Latina, a ordem mais bem oscilante e sem adesdes sélidas, como
uma possibilidade dada para ndo ser modificada, sendo muito
pouco da sua propria realidade (citagdes do relatério PNUD de
2004). Ao mesmo tempo, enquanto caiam as barreiras para uma
aceitacdo quase geral da democracia como sistema legitimo e
expressivo da politica, a dialética do processo globalizador, em
termos de capitalismo generalizado, introduzia as sementes do
descontentamento, da desafeicdo e da distincia.

1.2. Esta situagdo paradoxal de liberdades recuperadas e
ao mesmo tempo enquadradas em ldgicas invisiveis dificeis de
transgredir desde o seu exercicio; da necessidade de recriar um
quadro ético comum de convivéncia e, a0 mesmo tempo, de di-
ficuldade para ser assentado ou encontrado, faz que se desenhe
na cena politica e nas suas opgdes um certo destino encarnado
em tendéncias centrifugas: por um lado, um pélo mais liberal, no
qual, a0 mesmo tempo reclama e reivindica liberdades, desenro-
la-se envolvido na anomia que aflige os seus partidarios. Por ou-
tro lado, a fragua de uma resisténcia conservadora, refugiada em
diferentes enclaves, nos quais se supde que estao ainda a salvo as
virtudes, os bons costumes, as tradi¢oes e os valores. A primeira
vista, em ambos casos, liberais e comunitaristas repreendem-se
um ao outro por gerar modos de vida com problemas de signi-
ficagao e sentido: em um caso, porque se renuncia propor um

1 Tanto na sua acepgdo referida as suas defini¢oes essenciais (o politico), como no
relacionado com as suas expressdes mais sistémicas institucionais (a politica).
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conteudo mais decididamente normativo para as formas de vida,
em outros casos, porque a ideia que possuem do bom, como o
sentido de vida a seguir, tem tragos de heteronomia, que apare-
ce como algo imposto por coagdo externa. Por enquanto, a cena
publica é ocupada em muitos casos pelos ecos do aparelho me-
diatico.

1.3. A pergunta pelas conexdes entre ética, politica e demo-
cracia® propoe-se, entdo, em um contexto de formas vitais habi-
tado pela incerteza de referentes e significagdes compartilhados
no espago publico. A crescente inseguranga individual e coletiva®
vai de maos dadas com uma demanda por assuntos relacionados
com o ético/moral, a0 mesmo tempo em que no devir do préprio
processo modernizador e as suas logicas prevalecentes, questio-
ne-se a possibilidade de chegar a um bom porto nestas matérias.

Contudo, apesar deste cendrio de ceticismo e emotivismos,
parece ndo ter mais remédio que fazer de novo a tentativa de uma
busca ética com mais ou menos urgéncia (mesmo tendo conheci-
mento de que hoje, uma busca nessa dire¢ao é também, indefec-
tivelmente, politica)?

Estamos a frente de um novo comeco? “Povo, dizia um ver-
so de Neruda, do sofrimento nasceu a ordem”. Da ameacga even-
tual do outro tem nascido o leviata moderno. No entanto, ao que
parece ndo nos restam mais comegos (Incipit), mais momentos
criadores. Segundo Jonas as experiéncias fortes e o sofrimento
atual, passado ou eventual sdo sementes de um recomego.

Diferentes matizes tiveram essas situacdes de sofrimento,
ligados a fendmenos historicos permanentes de desigualdade, ex-
clusdo e ndo participagdo em nossos povos. Mas essa experiéncia
comum vivenciada de maneira oposta nos diferentes sujeitos e
atores é talvez justamente o que marca a aparente impossibilida-
de de construir um discurso comum compartilhavel no plano de
uma ética politica: como fazer possivel esse discurso comum de

2 Ligamos politica e democracia de maneira fundamental. As situagdes em que o po-
der manda beaseado na pura for¢a acumulada no pré-politico.

3 E, portanto, a demanda para a democracia para que proporcione também seguran-
¢a, ndo s6 no social, sendo também na vida urbana.
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que precisamos, se as condi¢des de vida sao tao diferentes que as
expectativas de uns e a sua eventual realizagao freiam e limitam
a de outros? Entdo, pode entender-se as varias argumentagdes
éticas, tendentes a justificar uns discursos e a desacreditar outros.

Desde este ponto de vista a reflexdo e agdo ética passam
por momentos dificeis, no meio de um sem fim de formas de
agOes que apontam para outro lugar e que deseja despojar-lhe de
seus atributos. Praticas com viés de violéncia ou de instrumen-
talizacao, sedugdes da imagem, da fama ou do poder pelo poder,
deslealdades, formas de apatias e apoliticismo, terrorismos, etc.
Tudo isso nos demanda voltar a visualizar tarefas de reconstru-
¢do nesse plano, ou o que chamamos de ir em busca de uma nova
gramatica.* Claro, desde que nao seja para voltar ao mesmo, para
poder saltar além da paz hobbesiana.

No entanto, o que hoje se demanda nao é tanto uma nova
pregacdo em torno de valores, sendo dicas para a sua recriagio e
justificativa e, portanto, avancamos fazendo uma aproximagao
desde a sua problematizagdo. Neste ponto seguimos o asserto
hegeliano que reza Der Weg die Wahrheit ist Umweg, isto é, o
caminho, método da verdade que ¢ justamente o encerramento.

2. Intermediario: a dialética modernidade/modernizador ou
da subordina¢do da razdo democratica a alian¢a economia-
-ciéncia-tecnologia.

2.1. As discussoes atuais em torno de normas e valores na
democracia e na politica enquadram-se ao interior do contexto
dos finais do século, que pode ser lida como expresséo e resulta-
do, em muitos sentidos paradoxal, de uma dialética de moder-
nidade/modernizagao em termos de globalizagao. Esta situagdo
abre espago a uma nova experiéncia de si, do outro, da natureza
e do trascendente. Um tipo de experiéncia que estd a espera de

4 O que denominamos também reconstruir uma virada ética.
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sua caracterizagao, do seu adequado entendimento na mente e
no corac¢do dos homens.

Na atualidade, o bloco de economia, ciéncia e técnica, que
de algum modo conservavam ambitos de independéncia mutua,
tendem a se coordenar agora com especial forca e velocidade des-
de o século que recém termina, numa tnica figura, uma estranha
figura para a qual ndo possuimos uma maneira clara e compar-
tilhada de nomear.’

Como pais e continente nos vemos envolvidos, sem sempre
estar incluida nossa prépria vontade, num processo de globali-
zagdo imposto como inevitavel, produto da alianga entre um ca-
pitalismo generalizado, e uma revolugdo tecnoldgica aplicada a
produgdo, a comunicagao e a vida privada. Esta situagdo é que o
ultimo Relatério do Clube de Roma qualifica como primeira re-
volugdo mundial, “moldada por uma mistura sem precedentes de
terremotos geoestratégicos, de fatores sociais, economicos, tec-
noldgicos, culturais e éticos” (King, Schneider, 1991, p. 22). Em
um fundamento neoliberalizante, este processo tende a mostrar
uma subordinagdo e impoténcia crescentes da politica a respeito
dos mandatos da economia, ou da tecnologia, uma alianca que
faz dificil distingui-los.

Se olharmos rapidamente o ambito sociocultural, nao resul-
tam afastados da realidade os diagnoésticos que sustentam que
vivemos, ao final e comeco do século, na “era do vazio” (Lipo-
vetsky, 1983) ou, como afirmado por Castoriadis, num tempo
marcado por “ascensao da insignificancia” (Castoriadis, 1998). A
crescente difusao e predominio de critérios técnico-instrumen-
tais cruzado com interesses econdmicos na defini¢do da econo-
mia, da politica, ou das midias, termina corroendo os sentidos
de pertencimento e comunidade, constitutivos do tecido cultural
e base da interacao significativa entre sujeitos. Este reforga ten-
déncias a fragmentagao social, a exclusdo, e ao dualismo societal.
Segundo Lipovetsky, nosso tempo tem alcangado evacuar o tema

5 Diversas denominagdes recebem a nomeagdo de nova sociedade: pds-industrial, da
informagao, do risco e da comunicagao.
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da mudanga e a sua esperanga via uma revolug¢ao permanente do
cotidiano e do individuo, através de uma privatizagdo da exis-
téncia, uma erosido das identidades sociais, a desafei¢do das ideo-
logias, etc. Estariamos, na opinido do mesmo, em presenca de
uma espécie de segunda “revolucdo individualista” (Lipovetsky,
1983, p. 9).

2.2. Porém ndo s6 no terreno da cultura em geral e da eco-
nomia percebem-se as influéncias do impulso modernizador em
termos de globalizagdo. E importante tomar nota também das
modifica¢des produzidas no ambito ético/moral, as que afetam
as tradicdes, costumes, modos habituais de convivéncia e valo-
racdo dos cidaddos. Alguns dos sinais desta nova situagdo, que
Maclntyre por exemplo define como expressao de um predomi-
nio do “emotivismo” (Mac Intyre, 1987), manifestam-se como
um estendido politeismo de valor (a luta de todos contra todos
pelo sucesso de seu proprio deus, dinheiro, poder e prestigio),
que consagra a dificuldade por exemplo para falar do bem co-
mum (ndo se sabe qual bem nem o que é o comum); um ceticis-
mo moral que aponta a impossibilidade de dar um fundamento
validavel e compartilhavel das opgdes/decisdes; uma separagao
entre convicgdes e responsabilidades no plano da ética politica
(com o conseguinte aumento de fundamentalismos de diferente
espécie); uma privatizagdo dos valores e seu refigio no inmedia-
tismo emotivista.

2.3. A globalizagdo afeta o autocontrole democrdtico das
sociedades nacionais, em especial, pela incidéncia que possui o
fator econdmico-financeiro. Alguns tragos desta nova situagao
podem ser vistos refletidos em:

a. A presenca de um Estado reduzido, cada vez com mais pro-
blemas para fazer frente as novas demandas e realidades, as
quais provém nao sé a partir do interior das nagdes, sendo,
cada vez mais a partir das fontes extra-fronteirigas;

b.  Os sintomas de fragmentagédo politica que acompanham o
enfraquecimento ao interior das fronteiras dos outros Esta-
dos-Nagoes. Com isso emerge o desafio do multiculturalis-
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mo e o ressurgimento das identidades locais ou geograficas,
questdes que conduzem a proposta de uma cidadania “mul-
ticultural”, e a pratica de uma “politica do reconhecimento”
(Taylor et al, 1993). Todo este processo tende a minar a ideia
substancialista de uma nagdo que possui uma comunidade
de origem historica e cultural comum a todos os seus habi-
tantes;

c.  Aagdodeum “liberalismo transnacional”, que nos anos oi-
tenta e noventa empurra a desmontagem do Estado social
e ao desperfilamento de suas func¢oes distribuidas através
de politicas sociais, no entanto quanto a redugdo de impos-
tos fiscais afeta a viabilidade dessas politicas. O que esta-
mos presenciando é uma forte liberaliza¢ao dos mercados,
uma mobilidade de capitais sem fronteiras, o surgimento
de poderosas corporagdes multinacionais, em muitos ca-
sos, mais fortes que os proprios Estados-Nacoes (Dieterich;
Chomsky, 1995);°

d. Por ultimo, constatar uma tendéncia a deslocagao da po-
litica por parte dos mercados, exemplificadas nas dificul-
dades das politicas sociais e na carreira por desregulamen-
tdo e privatizagdo, que invade muitos governos nacionais
(Habermas, 2000; Beck, 1998; Ianni, 1999).

Talvez entre os tragos do tempo presente, ha algo mais que
acompanhe a hegemonia de uma razio instrumental encarnada
na alianca entre economia-ciéncia e técnica: a manifestacio de
uma vontade de poder, mas ndo como algo metafdrico ou reto-
rico, sendo como uma realidade, que se faz presente na domina-
¢do, na perpetuacdo do poder sobre o fraco, indefeso,” irascivel,
refletindo uma espécie de nova versao da conhecida lei do mais
forte, s6 que esta “lei” aumenta a inseguranca dos fracos e dos

6 Por exemplo, os rendimentos combinados das 500 mais poderosas empresas multi-
nacionais tiveram no ano 94 um 50% maior que o PIB dos USA, dez vezes maior que
o PIB de toda América Latina.

7 Exemplificados em fendmenos como o protecionismo unilateral, a iniquidade nas
regulag¢des do livre comércio, os regimes de investimento estrangeiro, etc.
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fortes, também em nivel global. E o melhor exemplo aconteceu
faz muito pouco: vinte sujeitos podem sequestrar quatro avides e
bater de frente contra simbolos e centros chave do poder politico,
econdmico e militar do pais com os maiores e melhores sistemas
de seguran¢a do mundo, criando um estado de choque na popu-
lagao que trouxe consequéncias, nem sempre positivas, para o
proprio exercicio de seus direitos.

A estratégia do “salve-se quem puder” parece nao melhorar
a seguranga de ninguém, nem ainda dos mais fortes. No meio da
atual situagao tudo parece apontar a que, para sobreviver como
humanidade, necessitaremos a formac¢do de uma nova ética,®
com um renovado imperativo categorico (eis um problema do
original: o que isso significa no original? Fui la ler e também nao
me fez qualquer sentido!!), bem como também, de uma recom-
posi¢do da imagem do humano. Nao parece haver possibilidades
de uma seguranga sem cooperagao e mutuo reconhecimento.

3. Elementos para outro ideario normativo no plano
ético-politico

Que seria a felicidade sendo se medisse com a inconmensurdvel

tristeza do que acontece? Porque o curso do mundo esta transtornado.

O que se adapta com cuidado a ele se converte em participante da loucura,
enquanto somente o excéntrico pode se sustentar e conter o absurdo
Adorno. Minima Moralia.

3.1. No campo politico em geral, a transi¢ao as democracias
em um nivel quase mundial surge no meio do impacto destas
mutacdes (as que provém do processo de globalizagao moder-
nizante, da ideia em termo mais ou menos neoliberal, ou lida
como um processo inelutavel, conduzido pelas forcas anonimas

8 Isto é, da criagdo de novas regras compartilhaveis de convivéncia a nivel local e
mundial.
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de ciéncia, técnica e economia), e acusam a sua influéncia. Hoje
resulta quase comum falar da crise da politica’ e da nogao ha-
bitual de representagdo ou contrato social. Este fendmeno mos-
traria ndo tanto uma desafeicdo com o ideal democratico per se,
quanto com um tipo de democracia que resulta cada vez mais
cooptada (nacional e globalmente) pelas logicas unilaterais do
poder, do dinheiro ou da administragdo. Partimos fazendo uma
distin¢ao que pode ser util neste debate, a que pode ser feita entre
o politico e a politica. Consideramos util pela razdo que permi-
te diferenciar o espago de mediagdo institucional da atividade
politica e dos poderes, a sua regulamentacao e coédigos proprios
(constituicao, funcionamento politico, elei¢oes, partidos, con-
gresso, etc), sim, pode, o momento mais sistémico, do aspecto
ou dimenséo ético-normativa, de definicio essencial de seus afa-
zeres, que transcende o sistemico, e localiza-se em nivel da in-
tercompreensao ou entendimento de sujeitos-cidadaos em razao
de que seja ou signifique para eles a coisa publica. Na atualidade
esta distingao tende a se esfumagar com as consequéncias previ-
siveis para, especialmente, o momento intersubjetivo-definitorio
(legitimador) do que se entenda por politica ou coisa publica; por
isso, a imagem da politica em geral tende a se identificar com os
seus aspectos instrumentais, institucionais, de intermediacdo; a
razdo politica democrdtica volta-se razio gestionaria; gere a or-
ganizagdo dos poderes ad maiorem totum gloriam, no pretendido
campo da neutralidade e o inelutdvel de uma veloz dindmica sem
fim, deixando na penumbra a construgdo e processo legitimador
de seus afds, isto é, dos poderes sociais existentes, ocultando, ve-
lando, ou fazendo neutral a referéncia;"° [talvez a partir dai po-
demos entender melhor os processos de desidentificagao com
a marcha da democracia realmente existente e inclusive com o
proprio sistema democratico, que manifestam as pesquisas por

9 H4 que tomar em conta a respeito do termo de “crise” que sempre existe uma dupla
possibilidade: ou dissolu¢do por descomposigio, ou abertura para uma nova possi-
bilidade, sempre que se reaja a tempo.

10 Vistos como mutuamente unidos a politica e democracia, uma politica propriamen-
te tal se reflete de maneira democratica, uma politica autoritaria reflete melhor o
manuseio do poder como for¢a e dominio sobre outros, como imposi¢io.
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exemplo da corporagio latinbarémetro a nivel latino-americano,
ao menos, e o relatdrio sobre a democracia do PNUD regional
ano 2004, vd.cifras.

3.2. Dai para mais perto do cidaddo de nossos paises e do
mundo, sendo que a hora de avaliar o trabalho da politica e a
democracia, encontramos coincidéncia em diferentes expressoes
de “mal-estar™' e insatisfagdo com respeito a suas atuais formas
de expressao e pratica. A respeito, a pesquisa da Corporagéao La-
tinobarémetro indica que na América Latina o apoio cidadao a
democracia passou de 60% em 2000, a 48% em 2001. E que a
satisfagao com o sistema democratico baixou de 37 a um 25% no
mesmo periodo. Ao mesmo tempo, é possivel observar diferentes
maneiras através das quais hoje os cidadaos tentam recuperar
um papel préprio no espago publico.!” Como diziamos no ponto
anterior, talvez em boa medida isso tenha que ver com a gestao
politica, em que se transformou a politica em ato, o qual termina
induzindo os politicos ao abandono de programas, e o cidaddo a
uma apatia ou ceticismo.

Sem pretensao de exaustividade podemos dizer que esse
“mal-estar” tem a ver, entre outras coisas, com:

a. Uma tendéncia a uma tecnocratizagdo da politica e do po-
litico, em que parece mandar o uniformismo de uma razao
funcionalista/sistemica, acima do publico emquanto ex-
pressdo/mediagao do dialogo e participagao cidada;

11 O que tem sido detetado, por exemplo, em alguns trabalhos do grupo do PNUD
relativo a Chile (ONU, 1998).

12 Por exemplo, com o descrédito de nomenclaturas, liderangas e partidos, os cida-
daos atendem e retinem-se em torno de problemas especificos dando lugar a novas
formas de associagdo e reivindica¢do, por exemplo, via a manifestagdo em prol da
ecologia, dos direitos humanos, direitos da mulher, minorias étnicas, problemas do
bairro, etc. Expressados as vezes em movimentos sociais, e no ressurgimeento do
interesse pela sociedade civil, e 0 que se passou a chamar “terceiro sector”. Haber-
mas afirma a esse respeito que, “...os novos conflitos desencadeiam-se ndo em torno
de problemas de distribui¢do, sendo em torno de questoes relativas a gramdtica das
formas de vida”. Como latinoamericanos, diriamos, nem tanto nem tao pouco. Para
nds o tema da distribuigao, isto é, da justica social, continua sendo importantissimo
e impostergavel (Habermas, 1987, p.556s).
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b.  Um questionamento generalizado aos partidos politicos, da
sua capacidade para veicular interesses generalizaveis e ex-
pectativas cidadas, enquanto encapsulados em meras logi-
cas de poder;

¢.  Uma priética crescente e ampliada de diversas formas de cor-
rupgao;

d.  Estas situagdes ou outras de similar natureza, que afetam a
qualidade da democracia e a politica em nossos paises, in-
duzem em muitos momentos os politicos ao abandono de
seus programas, e o cidaddo a apatia ou o ceticismo.

Dai a tendéncia de muitos novos lideres a apresentar a si
mesmos como gerentes e defensores de féormulas (vazias) como
It’s Time for a change. Ao esvaziamento programatico correspon-
de-lhe um abstencionismo ou indiferentismo cidadio, e o real¢a-
mento unilateral das condi¢oes particular-pessoais dos politicos
(carisma, caudilhismo, e conhecemos quais sdo os perigos que
aqui espreitam). Ou, também, conversdo do espago publico em
marketing de espetacularizagdo e sentimentalismo induzido.

3.3. Se esta descrigdo-avaliagdo ndo esta bem longe da rea-
lidade, entao o mundo da politica e as suas institui¢des tendem a
funcionar cada vez mais desde uma racionalidade de cdlculo de
poder autofinalizado, que termina negando o que consideramos
proprio e diferenciador de uma atividade politico-democratica:
o ser é um produto da construgdo intersubjetiva, mediada pelo
dialogo, o discurso critico, a deliberagdo ativa, participada e as-
sociada de cidadaos, em fun¢ao, nao s6 de calculo de meios ou da
estabilidade, sendao também de algum ideario normativo, ou de
alguma perspectiva de boa sociedade.” Por isso, a situagdo atual
que enfrentamos, pode ser vista também como uma crise de legi-
timidade, desatando, por esta via, uma crise de legitimidade que
ndo termina de se superar.

A propésito, representa uma crise de legitimidade para quem
deseja ir além da identificagdo da politica e do politico, da demo-

13 Poder é uma variavel que tem existido sempre, mas politica e democracia sdo cria-
¢bdes humanas que tentam persuadir e orientar esse poder em fungdo de algo mais
que sua propria manifestagio ou uso. O poder como mera forga é pré-politico.
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cracia com seu carater de método politico, de meios, para atin-
gir corretas decisdes em fun¢ao de interesses em jogo, e que pode
inclusive se autoavaliar merecedora da ocasidao historica ou nao;
ao dizer o que dizemos mais acima tentamos voltar a reunir, a
combinar meios e propositos de maneira argumentalmente com-
partilhada e validavel; é diferente, como se sabe, professar uma
adesdo a uma filosofia politica democratica porque ela de algum
modo se sustenta em certo ideario (por ex. dignidade, liberdade,
direitos, participagdo) que acatar unicamente em tanto método
politico que eventualmente poderia cumprir com certos desejos
de liberdade ou justica.

Dupla modificagao identitaria, portanto: a que vai desde
a marcha das institui¢des reputadas democraticas para os cida-
daos; a que vem desde a necessaria redefinicao do novo cidadao
desacomodado a frente dos novos tempos em dire¢do a propria
expressdo da razao democrética." A proposito, estas pretensoes
de criticidade da marcha do fatico supdem alguns critérios nor-
mativos. Por esta via, entdo, abrimos caminho a questdo de uma
reconstrucdo de um ideal de referéncia, que nos encaminha para
a necessidade de esbogar ingredientes para um novo idedrio nor-
mativo ou de adiantar fragmentos dele. Entre outros motivos,
porque sabemos que limitamos a uma explica¢do do presente,
no referente ao fendmeno da politica e a democracia deixa-nos,
como se dito mais de uma vez, sem metas, sem perspectiva, e
isto o requeremos para apontar para o que ndo podemos ainda
chegar. Era Max Weber creio quem dizia que “o humano nao
consegue o possivel sem tentar ao mesmo tempo atingir o impos-
sivel”.(onde, referéncias do original; ou, sem aspas e acrescentar:
“parafaseando Max Weber...)

As avaliagdes anteriormente vistas tém por base, de manei-
ra mais ou menos consciente, a demanda crescente por uma re-
conversdo ética na politica e a democracia (e por que nao dizer,

14 Deixando em claro que modificagdes identitdrias ndo tentam em nosso caso a bus-
ca de manutengdo ou reencontro com essencias culturais atemporais e ahistéricas
desde uma vez e para sempre; estamos sempre no terreno da elaboragao e genealogia
histdrica de sentidos e significados.
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as vezes, também na economia e nas midias) que compdem os
cidaddos do continente e de boa parte da humanidade. E no pré-
prio mundo social onde podemos encontrar uma jungdo para os
julgamentos realizados. Por isso, parafraseando Bauman (2001),
deparar-se com a origem da insegurancga e desigualdade genera-
lizadas é uma tarefa que demanda, ao menos, repensar e renego-
ciar alguns orcamentos fundamentais de nossas sociedades, em
particular no &mbito valdrico/normativo. Questao nada evidente
toda vez que se apresentam dificeis agitagdes, dado seu caracter
de presenca tacita, invisivel, situadas para além de toda a discus-
sao ou disputa.

3.4. Os elementos anteriores, em particular, os relativos aos
dados e ajuizamentos praticos desde um nivel descritivo-avalia-
tivo, abrem para uma reflexao normativo-prescritiva, a partir da
qual se trabalham critérios de critica e prospectiva do presente.
Com isso voltamos a pensar o comego destas anotagdes: apesar
do ceticismo e o emotivismo reinantes, é inevitavel que delibere-
mos sobre um quadro ético.

Nesse sentido, a hipdtese que esbogamos aponta a necessi-
dade de reflexionar em torno de outro idedrio normativo para
uma politica democratica. Temos que trabalhar estratégias que
apontem a uma resignificacdo moral da democracia, se queremos
que nossas sociedades tenham ainda um futuro como tais.”” A
reformula¢do do ideario normativo da politica e da democracia
trabalha no marco mais amplo de descoberta e fundamentagao
intersubjetiva de um novo imaginario.'®

15 Castoriadis deu-se conta bruscamente das modificagdes que enfrenta a relagio entre
0 humano contemporéneo e sua ideia de sociedade: “o que hoje estd em crise é pre-
cisamente a sociedade como tal para o homem contemporaneo (...) quer o homem
contemporaneo a sociedade em que vive? Quer outra? Quer alguma sociedade? A
resposta 1é-se nos atos, e na auséncia dos mesmos. O homem contemporaneo com-
porta-se como se a vida em sociedade fosse uma odiosa obrigagdo que s6 uma des-
gracada fatalidade lhe impede evitar” (Castoriadis, 1998, p.24-25).

16 Imaginarios normativos que funcionariam como representagdes coletivas que re-
gem a integragdo social e que permitem, e isto é muito importante, fazer visivel a
invisibilidade dos que ficam de fora, excluidos, preteridos, ou postergados, ou alu-
miar aquelas situagdes sociais que se apresentam como negagdo da dignidade dos
sujeitos. Para esta nogao de imaginario social, veja-se Pintos (1995).

53 de 244



Desafeicio e politica:para outra gramdtica cidada- Anotagées de trabalho

Enunciar a urgéncia de uma tarefa desta envergadura nao
significa estar sempre em condigoes de realiza-la. Em nossa Amé-
rica, o que se rotulou na velha Europa como crise de imagens
magico/religiosas, se é que entre nds se deu, nao tem trazido ain-
da de maneira mais perfilada ou suficiente o desenvolvimento de
uma racionalidade auténoma, aberta e responsdvel como eixo do
agir de pessoas e institui¢des publicas. Bem como também nao,
pelo demais, temos podido gerar os substitutos que se deram no
norte mais rico: Estado de bem-estar, um nivel de rendimentos e
consumo mais que aceitavel, igualdade de oportunidades, estabi-
lidade sociopolitica (a0 menos apds a segunda guerra). Entramos
nas modernizagdes — ou, temos estado sempre nelas? — na sua
versdo nacionalista, populista, desenvolvimentista, socialista ou
neoliberal, sem passar pelas premissas que permitem arraigar de
maneira firme o idedrio normativo da modernidade (autorreali-
zagdo, autodeterminacao, igualdade, responsabilidade) no ethos
das sociedades e das instituicdes. Para muitos esta situagao poe
um ponto de interrogagao sobre as possibilidades mesmas de
desdobramento do argumento ético entre nos.

3.5. Pois bem, os pontos esquematicamente expostos apon-
tam a necessidade e pertinéncia de se encaminhar a formulagao
de alguns ingredientes normativos que recomponham ou rearti-
culem ética e politica no quadro de uma democracia sustentada
num projeto de autodesenvolvimento do humano, participativo
e deliberativo, portanto. Sabe-se que esta tarefa encontra tam-
bém detratores, seja no plano reflexivo, ou no pratico. Que na
realidade de todos os dias ética e politica ndo vao de maos da-
das, ou que a primeira nem sempre tem incidéncia na segunda,
e que isso tudo ndo invalida a pertinéncia e/ou necessidade de
uma proposta como esta. Diz-se que teoricamente nao se podem
articular; entao, estamos falando de um imperialismo do modelo
de verdade empirico-analitico.

Entre esses ingredientes principais de outro ideario norma-
tivo, teriamos que considerar a articulagdo de trés eixos norma-
tivos:
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. um, montado sobre o principio do reconhecimento;
. um segundo, em torno da justica;
e o terceiro, relacionado com a responsabilidade comum.

De certeza, articulados com o tema da luta contra as novas
formas de assimetria, apoiados e mediados desde a dindmica dos
direitos humanos. Por certo, a énfase que faco nestes eixos ou
principios normativos, como critérios referenciais de critica do
presente da acgdo politica e suas institui¢des, ancoram em parte
na experiéncia dos proprios atores sociais em sua vida quotidia-
na, em nossa experiéncia histdrica, em particular, nos conceitos
morais que tém presidido nossa histdria, estabelecidos no me-
nosprezo, na exclusdo ou na marginalizagao mais ou menos rei-
teradas; em todo o caso, numa forma de construir a sociedade
em que a desigualdade tem sido até hoje uma variavel mais ou
menos permanente.

Brevemente, com respeito ao eixo normativo do reconheci-
mento, dizemos reconhecimento de todo outro como pessoa-su-
jeito digno de si mesmo. Uma dignidade afirmada em:

a. O reconhecimento de cada qual como legitimo sujeito de
direitos e deveres: no plano ético/politico, econémico/social
e comunicativo/cultural;”

b. O reconhecimento de todo outro, para além de seu saber,
poder ou ter, como alguém capaz de concorréncia comuni-
cativa, isto é, como interlocutor vdlido na genesis e confor-
magcao das decisdes que aludem as formas de organizar a
vida em comum. Ambos eixos da dignidade humana encon-
tram por sua vez suporte em dois imperativos. Um, de longa
data e cujo autor é Kant, que reza “Atua de tal modo que
trate a humanidade, tanto em sua pessoa como na pessoa

17 Este ponto da reivindicagdo de ser sujeito de direitos é importante. No estudo —cita-
do mais acima - que fizemos para o PNUD, obtivemos um dado interessante a este
respeito: 42% dos chilenos considera que defendem pouco seus direitos, o que indica
um tipo de relagdes com a ordem social como uma questao de deveres, em frente ao
estipulado pela autoridade.

55 de 244



Desafeicio e politica:para outra gramdtica cidada- Anotagées de trabalho

de qualquer outro, sempre como um fim e nunca sé como
um puro meio”. O outro diz que “Todos os seres capazes
de comunicagéo linguistica devem ser reconhecidos como
pessoas, ja que em todas suas acgdes e expressoes sao inter-
locutores virtuais e a justificativa ilimitada do pensamento
nao pode renunciar a nenhum interlocutor e a nenhuma de
suas contribui¢des virtuais” (K.O. Apel).

Estes pontos reforc;am um horizonte igualitarista €, a0 mes-
mo tempo, motivador para comportamentos civicos participativos.

Um segundo eixo normativo relacionado com a justiga: o
reconhecimento de todo outro como sujeito de direitos e inter-
locutor valido passa por criar condigdes crescentes de justica em
nossas sociedades. A justica, em particular como caracteristica e
ingrediente estrutural de relagdes sociais e institui¢des, permite
se interrogar acerca das diferentes facetas do sistema em agéo: in-
corpora-as(?), considera-as(?) e, até que ponto, o critério do outro
como pessoa digna (ou ndo-pessoa) e sujeito de direitos.

E um terceiro, que remete ao principio de responsabilidade
comum: considera as consequéncias de a¢des e decisdes ndo s6 no
curto prazo, sendo também no médio e longo prazo. Nessa ava-
liagao das consequéncias convém levar-se em conta os nio nas-
cidos ainda e a natureza. A modificagdo do alcance da nogdo de
responsabilidade - unida ao avanco cientifico-técnico e sua mo-
difica¢ao do espectro da acgdo humana-, pde em cena um novo
tipo de imperativo: “Faga de tal modo que os efeitos de tuas agoes
sejam compativeis com a permanéncia de uma vida humana au-
téntica sobre a terra” (H. Jonas). Ou, dito por nds, “trabalhe de tal
maneira que seus atos, privados e publicos, contribuam a aumen-
tar o volume de confianca social existente no presente e futuro”.

Estes principios em nivel normativo trabalham uma ideia
do humano de tal modo que ser-com-outros e em interac¢ao com
a natureza, desde a linguagem e a comunicagdo - a qual possui
sua orientagao ao entendimento -, isto é, entendida como po-
der ético-racional manifestado através da fala, do discurso, do
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dialogo. Isto é, entendida como poder ético-racional manifesta-
do através da fala, o discurso, o didlogo. De sua feita, como dis-
semos, estes principios os mediamos a partir da suposicio dos
direitos humanos como limiar normativo compartilhavel tanto
em sua indivisibilidade quanto como orientador das praticas pes-
soais e institucionais.'

3.6. Estes principios ou eixos normativos complementam-
-se bem com uma visdo da democracia tanto impulsora rci (no
original isso também aparece e convém perguntar ao autor do
original o que significa isso ou é erro de grafia no texto...?) quan-
to projeto de autonomia pessoal e coletiva, como espago da legiti-
midade deliberativa de suas normas e instituicdes de libertacio e
legitimagdo. Por certo, ndo é suficiente enunciar estes principios
normativos orientadores. Supde-se que eles teriam que operar
também tanto na ag¢éo dos cidadios, quanto na de institui¢des,
e ndo s6 a em nivel local ou nacional. Requerem ser mediados
e assumidos a cada um deles nao s6 como direitos, sendo tam-
bém como deveres. Reconhecimento, justica, responsabilidade,
direitos, temos que pensa-los como concorréncias — horizonte
contrafatico — a partir das quais ir forjando formas de convivén-
cia e institui¢des que indiquem uma democracia deliberativa de
cidaddos. Como operadores assumidos a partir do poder ético-
racional expressado pelos sujeitos, e a0 mesmo tempo, como me-
diagoes que dao lugar a instituicdes renovadas e criveis. Desta
feita, introduzimos um tema crucial: o que Castoriadis menciona
como a “intima solidariedade entre regime social e o tipo antro-
polégico (sublinhado nosso) necessario para fazé-lo funcionar”
(Castoriadis, 1998). Democratizar a democracia, como o cami-
nho para abordar os males da democracia realmente existente.

18 Quando falamos de eixos normativos da agdo e as institui¢cdes, nos situamos no
marco de uma ética pds-convencional de principios. A corregio e aceita¢do de nor-
mas tem que se filtrar pelo principio de universalizagio e de validagdo.
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O RECONHECIMENTO SERIA SUFICIENTE PARA
PENSARMOS OS DIREITOS HUMANOS?

Magali Mendes de Menezes
Pedro de Almeida Costa

Muito se tem falado sobre o Reconhecimento (Hegel, P.
Ricouer, Honneth, Nancy Fraser, C. Taylor entre outros). A cri-
se humanitéria, a total auséncia de reconhecimento do Outro,
de sua humanidade tem nos conduzido a processos brutais, em
que o humano escorre por entre os dedos do individualismo, do
egoismo, da prepoténcia, do racismo, da misoginia e da xeno-
fobia, entre tantas outras formas de violéncia e de exercicio do
poder a qualquer custo. O préprio estatuto do que seja humano
encontra-se, assim, em questdo. Afinal, o que é humano? Como o
humano se instaura e o que significa reconhecé-lo? O reconheci-
mento seria suficiente para pensarmos uma sociedade mais justa,
ética, em que resguardariamos a dignidade do Outro? De que
maneira a compreensdo do reconhecimento nos ajudaria a pen-
sar outro modo de estarmos juntos? A partir destas indagag¢oes
iniciais, descreveremos alguns momentos da histéria do conceito
de reconhecimento, selecionando mais especificamente o pensa-
mento de Hegel, Judith Butler e Raul Fornet-Betancourt, para
compreendermos melhor as suas implicagdes na propria con-
cep¢ao e defesa dos direitos humanos. Na sequéncia, relatamos
alguns casos recentes e emblematicos de violagdes de direitos hu-
manos no Brasil, que nos permitem, entao, aproximarmo-nos de
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alguns possiveis caminhos de reflexdo para tentar responder as
nossas inquietagoes.

Hegel: da dialética do desejo a dialética do reconhecimento

Comecaremos com Georg W. F. Hegel (1770-1831), fildsofo
que tem servido de base para a maioria das reflexdes sobre reco-
nhecimento.

Faz-se necessario compreender Hegel desde a ideia mesma
de transformacéo da histéria em que este movimento nos con-
duz a uma evolu¢ao humana. O progresso encarna desse modo,
um dos aspectos essenciais do projeto moderno, compreendido
como um processo de conciliagdo da razido com o tempo histo-
rico. Para tanto, Hegel realiza uma leitura da histéria visando
compreender seu desenvolvimento racional, ou seja, para o filo-
sofo a histéria movimenta-se desde um sentido, que é a busca da
humanidade pela experiéncia mesma da liberdade. Hegel analisa
varios momentos histdricos, sendo um dos primeiros filésofos a
fazer uma analise sobre a Filosofia da Histdria.

Contudo, nao podemos deixar de destacar que Hegel, ao
fazer esta analise, seleciona momentos da histdria considerados
fundamentais para a ratificagdo da Razao e de toda compreensao
de evolu¢io humana. Com isto, exclui da histéria a Africa e a
América Latina, que néo teriam feitos histdricos para serem nar-
rados, pois segundo Hegel:

O negro representa, como ja foi dito, o homem natural, selvagem
e indomavel. Devemos nos livrar de toda reveréncia, de toda mo-
ralidade e de tudo o que chamamos de sentimento, para realmente
compreendé-lo. Neles, nada evoca a ideia de carater humano. [...] En-
tre os negros, os sentimentos morais sao totalmente fracos - ou, para
ser mais exato, inexistente. [...] Com isso, deixamos a Africa. Ndao
vamos abordé-la posteriormente, pois ela nio faz parte da historia
mundial; ndo tem nenhum movimento ou desenvolvimento para
mostrar. (Hegel, 1995, p. 84-88).

60 de 244



O reconhecimento seria suficiente para pensarmos os direitos humanos?

E partir de reflexdes como esta que podemos compreender
como o pensamento de Hegel foi capaz de provocar leituras tao
diferentes. Ao mesmo tempo, servindo de fundamentagdo para
a teoria do reconhecimento, encontramos em trechos como esse
a afirmacdo do que Anibal Quijano (2005) chama de racismo
epistémico. A leitura da histdria, esforco que até hoje buscamos
realizar, possui muitos sujeitos de enunciacdo, mas sua narrativa
oficial se da desde a voz dos vencidos. Vencer a histéria é cons-
tatar que o exercicio da liberdade, definitivamente, nao é para
todos; que a totalidade do sistema hegeliano exclui outras possi-
bilidades de totalidades (Mignolo, 2010).

Hegel comeca, entdo, a “sua” narrativa com a leitura de uma
parte da histéria do Oriente (China, India, Império Persa). Per-
cebe que o homem nao é livre, vive sob o julgo de um soberano
que impossibilita a busca de uma consciéncia individual. Nao
podemos, em Hegel, separar consciéncia individual e coletiva,
pois a busca de liberdade se da justamente, dentro desta relacao
que deve ser dialética para que a histdria alcance seu verdadei-
ro sentido. Quando um desses elementos se sobrepde ao outro,
vivemos um atraso histdrico, pois estamos entre a violéncia in-
dividual e a violéncia das massas. E preciso conciliar liberdade
subjetiva (governar a si mesmo de acordo com suas convicgoes) e
liberdade objetiva (instituicdes racionalmente organizadas).

A Grécia, embora represente um povo evoluido, tornando-
-se 0 berco da Filosofia, ainda ndo possui a compreensao de indi-
viduo, permitindo a escraviddo. A democracia e filosofia grega s6
se fizeram possiveis gragas a escraviddo, que permitiu que alguns
vivessem a liberdade de pensar e agir, em detrimento de outros.
A democracia participativa tornou-se um espago de poucos, em
que 90% da populagdo grega nao faziam parte deste sistema. A
este respeito comenta Vernant:

A democracia, de uma certa maneira, ¢ a utilizagdo de um sistema
por alguns, os mais numerosos e menos favorecidos, para obter van-
tagens daqueles que os gregos chamam os melhores, os mais ricos.
Na pratica, encontramos mesmo assim um equilibrio: a reivindica-
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¢do extrema, a da partilha das terras, ndo sera jamais realizada em
Atenas. Contudo, ndo se deve cair numa visdo idealizada das coisas:
a democracia é o perigo permanente da guerra civil. Some-se a isso
que as mulheres se acham excluidas da vida comunitaria, mais que
antes: o status da mulher parece, na epopeia homérica ou na poesia
arcaica, mais favordvel que na Atenas democratica. A maior virtu-
de de uma mulher, diz Péricles, é saber se calar. Numa civilizaciao
da palavra, obviamente, isso ndo é 14 muito gratificante. Algumas
palavras, enfim, sobre a escraviddo: quando fazemos esse grande
progresso que consiste em dizer que s6 é na verdade homem quem
participa dos assuntos comuns, o cidaddo livre (em consequéncia,
0s persas ou 0s egipcios, sejam quais forem suas imensas qualida-
des, ndo sido na verdade homens no espirito grego; sé é na verdade
homem o habitante da Grécia, ainda que do mais remoto dos rin-
coes, onde prevalece o sistema das cidades), estabelece-se, a0 mesmo
tempo, que aqueles que sdo excluidos ndo sdo na verdade homens.
(Vernant, 2001, p. 5).

A evolugao da consciéncia e, portanto, da Razdo histdrica
se configura no exercicio da reflexao critica. Por isso, para Hegel,
Socrates representou este momento. Contudo, ao ser condenado
a morte mostrou que a Grécia ainda nao havia alcangado a sua
liberdade. Sujeitos e dependentes dos Oraculos, os gregos ainda
necessitavam evoluir em sua consciéncia, por isso o trabalho in-
cessante de “conhecer-se a si mesmo”, num constante cuidado de
si e, a0 mesmo, do coletivo.

O mundo Romano necessitou da forga para ser unido. A for-
magao de diferentes escolas filosdficas naquele tempo como o Epi-
curismo e o Estoicismo demonstraram o quanto os romanos sen-
tiam-se desamparados diante de um poder opressor. Era preciso
entdo, superar este momento. Para Hegel, o Cristianismo trouxe
um diferente alento, pois pregou uma moral baseada no amor.
Contudo, o Catolicismo se viu corroido internamente a medida
que se afasta de seus principios, através da pratica da venda de
indulgéncias. A Contrarreforma, em contrapartida, foi o “clardo
da alvorada”, permitindo a revisao dos principios religiosos. Na
mesma linha, a Revolugdo Francesa trouxe aspectos importantes
para a histéria da humanidade; no entanto, fracassou, ao instau-
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rar um regime de terror, transformando as ideias e principios
filoséficos que a guiaram em algo abstrato demais, distante dos
anseios do povo. E dessa forma, que Hegel chega ao que consi-
dera o marco histdrico em busca do espirito absoluto: o0 mundo
germanico.

O que Hegel nos apresenta a partir de sua leitura é a trajetd-
ria de parte da humanidade para atingir a harmonia necessaria
entre liberdade subjetiva e liberdade objetiva. Ao fazer o tragcado
da histdria, Hegel afirma que os acontecimentos histéricos sdo
necessarios para que pudéssemos chegar ao atual momento que
vivemos. Precisamos, desde a sua leitura, admitir que seja neces-
sario passarmos por certos momentos de crueldade, de violéncia
para que tenhamos, mais adiante, uma consciéncia mais ampla
de nosso proprio fazer historico e de suas consequéncias.

Somos parte de nossas condig¢des histdricas. Porém, nao
somos livres se agirmos conforme nossos desejos particulares
ou externos a nds. O cumprimento das normas estabelecidas, o
dever ser kantiano, ja se coloca como um avango, ao mostrar a
potencialidade da razdo em se tornar universal. Mas, o impe-
rativo categérico “aja de tal forma a tornar tua a¢ao universal”
nao ¢ suficiente para Hegel, pois ndo apresenta uma evolugdo na
conciliagdo entre individuo e coletivo. A teoria kantiana também
peca quando se torna formal, esquecendo um elemento central a
historicidade e o que a orienta: o espirito (geist).

A histéria passa a ser a forma como a compreendemos, re-
presentando o desenvolvimento mesmo da mente, do espirito, da
consciéncia. O racional é real e o real é racional. Por isso, Hegel
escreve uma obra intitulada Fenomenologia do espirito, em que a
questdo central que queremos aqui abordar - a ideia de reconhe-
cimento - aparece em um dos seus capitulos, “A verdade da cer-
teza de si mesmo”, em que encontramos a conhecida referéncia a
“dialética do Senhor e do Escravo”. O problema central da obra é
o conhecimento. Como conhecemos a realidade? Passamos por
varios niveis de conhecimento, divididos da seguinte forma: 1)
experiéncia sensivel (ndo procura organizar nada, apenas esta
ciente da presenca do aqui e agora); 2) percepgao (classifica os
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objetos segundo as suas propriedades universais); 3) a conscién-
cia-de-si (ndo existe isoladamente, precisa do contrario, do que
ndo-é, para se diferenciar). S6 tomamos consciéncia de nés mes-
mos a medida que temos consciéncia do que ndo somos.

A consciéncia de si nasce inicialmente sob a forma de de-
sejo. Ha uma for¢a que impele a dominar o que é diferente de si,
a transforma-lo em algo que é seu, parte de seu mundo e, des-
sa forma, afirmar-se como consciéncia. O problema se encontra
quando a consciéncia-de-si ao fazer este movimento, de trazer o
que € externo para dentro de si, retira do outro a sua capacidade
de ser outro, ou seja, este outro deixa de ser contrario ao Eu que
o percebe e passa a fazer parte do universo deste Eu.

De inicio a consciéncia-de-si é ser-para-si simples, igual si mesma
mediante o excluir de si todo o outro. Para ela, sua esséncia e objeto
absoluto é o Eu; e nessa imediatez ou nesse ser de seu ser-para-si é
[um] singular. O que é o Outro para ela, estd como objeto inessen-
cial, marcado com o sinal do negativo. Mas o outro é também uma
consciéncia-de-si; um individuo se confrontou com outro individuo.
(Hegel, 2007, p. 144-145).

A consciéncia-de-si, portanto, ao dominar o Outro, vive seu
momento tragico: ao trazé-lo para si, este Outro desfaz sua pro-
pria outridade, o que justamente o faz ser Outro. Em uma relagao
de vida e morte, de buscar viver através da negagao do outro, este
Eu perde justamente o que possibilita ser o que é: a existéncia do
Outro.

Nem sempre a relacdo com o Qutro é feita de reconhecimen-
to mutuo, pacifico, é permeada também pelo combate, pela vio-
léncia. Nesta relacdo de vida e morte teremos a possibilidade de
morte efetiva tanto do Eu como do Outro. Mas de que me adianta
a morte dos vencidos, aquele que venceu dominara a quem? De
que serve o poder se nao ha alguém sob qual exercé-lo?

Assim, Hegel apresenta varios momentos desta relagdo, que
culmina na constatagdo de que precisamos da consciéncia do
Outro para termos consciéncia de nés mesmos. E preciso que o
Outro exista e uma “existéncia” sob o dominio do senhor conti-
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nua a retirar do Outro sua consciéncia, sua capacidade de existir
plenamente (o escravo aparece como um ser para o outro, COmo
uma coisa).

A relagdo do senhor e do escravo nio é, portanto, um reconheci-
mento propriamente dito. Para melhor compreender, analisemos o
ponto de vista do senhor. O senhor nio é o tnico a se considerar
como senhor. O escravo também o considera como tal. Logo, o se-
nhor é reconhecido por alguém que ele ndo reconhece. E nisso esta a
insuficiéncia - e o carater tragico - de sua situagdo. O senhor lutou
e arriscou a vida pelo reconhecimento, mas s6 obteve um reconhe-
cimento sem valor para si. Porque ele s6 pode ficar satisfeito com
o reconhecimento por parte de alguém que ele reconhece como al-
guém digno de o reconhecer. A atitude do senhor, pois um impasse
existencial. (Kojéve, 2002, p. 23).

A necessidade do reconhecimento coloca-se, entao, como
mutua. Encontramos, assim, a superagdo da dialética do senhor
do escravo pela dialética do reconhecimento.

Um dos elementos que queriamos marcar nesta reflexdo é
que toda ideia de reconhecimento exposta, ainda parte da compre-
ensdo de um Eu moderno, que aos poucos se revela como branco,
ocidental, androcéntrico. E este Eu que precisa sobreviver, sua
preocupagao com o Outro parte, de alguma maneira, deste an-
seio. Emmanuel Levinas, como um critico importante do pen-
samento hegeliano, percebe que a filosofia de Hegel representa
o mais alto grau do pensamento ocidental que tem na filosofia
do mesmo sua sustentagdo. Ao buscar a totalidade, o universal,
o espirito absoluto, Hegel constr6i um sistema que transforma
a totalidade em algo totalitario, justificando inclusive a violén-
cia como necessaria ao proprio sistema. “A resisténcia estd ainda
dentro do Mesmo. O negador e o negado colocam-se conjunta-
mente, formam um sistema, isto é, totalidade”, diz-nos Levinas
(1980, p. 28). Mas como é possivel, entdo, escaparmos desta teia
que a totalidade hegeliana nos coloca? A dialética do reconhe-
cimento de Hegel seria suficiente para pensarmos uma relagao
justa e ética com o Outro?
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Judith Butler: é possivel falar em uma violéncia ética?

Judith Butler, filésofa estadunidense, traz contribuigdes im-
portantes em seus tltimos escritos sobre a problematica do reco-
nhecimento. Em sua obra Relatar a si mesmo: critica da violéncia
ética, a pensadora revisa a noc¢éo de violéncia ética em Adorno.
Esta se assenta na presenca de um ethos anacronico que se faz
presente, colocando-se como uma universalidade que violenta as
particularidades. Butler argumenta que a universalidade ndo é
violenta por natureza, mas pode vir a exercer violéncia, quando
“deixa de responder a particularidade cultural e nao reformula
a si mesma em resposta as condi¢des sociais e culturais que in-
clui em seu escopo de aplicacdo” (Butler, 2015, p. 17). Reconhece,
portanto, que ha uma tensao entre sujeito e norma, ou entre par-
ticular e universal.

Esta primeira concepgdo de violéncia ética ja permite pen-
sar, por exemplo, que a Razao moderna se arroga essa universa-
lidade e entra em paradoxo ao tentar expandir o seu escopo de
atuacdo e violentar, desse modo, outras particularidades sociais
e culturais. Esse tipo de raciocinio estd, por exemplo, na base de
uma resisténcia a colonialidade e nos parece plausivel pensar que
permite, em alguma medida, identificar as violagdes de direitos
humanos tendo raiz nessa violéncia primaria ou fundadora.

Contudo, Butler vai adiante e se questiona que, talvez, a
norma (o universal) e seus regimes de verdade (na perspectiva
de Foucault) poderia decidir por antecipagdo quem se tornaria
ou ndo sujeito digno de ser questionado por ela mesma, a norma.
Ou seja, ela quer entender se a norma ndo pode influir na defi-
ni¢do mesma do sujeito antes de estar diante dela. Isso acontece
nas cenas de interpelagdo, isto é, nas trocas imediatas e vitais que
estdo implicadas no viver e conviver. Em relagdo aos regimes de
verdade, o reconhecimento estaria limitado a um conjunto de re-
presentagdes, de formas de ser que previamente decidem como e
a partir do que reconhecemos o Outro. Isso remeteria a discus-
sdo sobre direitos humanos para um ponto anterior: ndo se trata
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da simples (sic) violéncia da imposi¢do da norma sobre o sujeito,
mas da norma nem sequer reconhecer o sujeito nos processos
de interpelagdo, antes mesmo, portanto, da relagdio em que po-
deria - ou nao - dar-se o reconhecimento do outro. O nao reco-
nhecimento, nessa hipoétese, é ainda mais duro, na medida em
que implicaria em um julgamento imediato do sujeito e anterior
a confrontagdo entre o particular e o universal que acontece na
interpelagao.

A autora vale-se, nesse raciocinio, de uma inversao da dialé-
tica hegeliana: ndo se trataria mais de perguntar “quem eu sou?”,
mas sim “quem tu és?”. O “quem és tu?” é fundamental para a de-
finicao do “quem eu sou”. Temos uma dependéncia fundamental
do outro, mas ndo somos como esse outro e tio pouco o reconhe-
cimento pelos outros é o mesmo sempre, ao longo do tempo. O
sujeito se definira, portanto, pela narrativa que faz para o outro
quando responde “quem és tu?”, nas cenas de interpelagio. E esse
narrar-se para o outro que permite ao sujeito conhecer a si mes-
mo. No entanto, se o sujeito nao for nem admitido como tal e ndo
for nem sequer instado a narrar a si mesmo, é porque essa narra-
tiva de si ndo é importante para o outro. Esse sujeito nem sequer
é confrontado com o contato em que se estabeleceria, ou nio, seu
reconhecimento. Em outras palavras, esse sujeito ndo existe.

A passagem a seguir ilustra a importancia que a autora re-
puta a esse momento anterior ao reconhecimento, vital para que
ele possa, sé entdo, entrar em discussao e suscitar uma questao
moral propriamente dita:

Nao ¢ possivel fazer nenhum relato de mim mesma que, em certa
medida, nio se conforme as normas que governam o humanamente
reconhecivel ou negocie esses termos de alguma maneira [...]. E im-
possivel fazer um relato de si mesmo fora da estrutura de interpela-
¢do. (Butler, 2015, p. 51).

Sdo essas estruturas de interpelacao que organizam as tro-

cas vitais e imediatas entre os sujeitos. Portanto, é preciso, nas
palavras da autora, reconhecer, antes de mais nada, os limites
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do proprio reconhecimento. Ele s6 pode acontecer quando ha a
narrativa de si para o outro, ao ser por ele interpelado. Nessa li-
nha de raciocinio, a violéncia aos direitos humanos parece se dar
quando nao se quer ouvir a narrativa que o outro tem a fazer de
si, pois este ndo é nem sequer reconhecido como sujeito. E, ao nos
negarmos a ouvir a narrativa de si mesmo/mesma, nao reconhe-
cemos, em ultima instincia, a sua humanidade.

Mas a autora vai ainda mais longe: o julgamento, uma das
possiveis formas de interpelagdo, que precede o reconhecimento
e pode mesmo prescindir dele!, a0 mesmo tempo que aniquila o
outro, paradoxalmente, também aniquila o julgador, pois sem a
narrativa que o outro faz, ou faria, de si, nao lhe é também pos-
sivel reconhecer-se. A eficicia da condenacdo, como um ato de
interpelacdo, ou seja, antes e independentemente de reconhecer
o condenado, esta em aniquilar a condi¢do do outro como su-
jeito ético. Ele ou ela é “eviscerado” da sua capacidade de sujeito
autorreflexivo. E Butler comenta, “quando a acusagdo funciona
para paralisar e desmentir capacidades criticas do sujeito a quem
se dirige, ela solapa e até destroi as proprias capacidades necessa-
rias para reflexao e conduta éticas” (2015, p. 69).

Acreditamos, entdo, que podemos pensar a negagdo de di-
reitos humanos como negagdo do outro como um sujeito ético.
Sua poténcia humana parece ser negada nesse processo. Essa
negacdo podera se dar em diferentes graus ou intensidade de
violéncia, e também em diferentes momentos: tanto no confron-
to das narrativas de si, entre o sujeito e o outro, em que pode
aparecer a violéncia ética de Adorno, de imposi¢cao do universal
anacronico e inflexivel as particularidades; quanto na proposta
de Butler, de que mesmo antes desse encontro de narrativas pode
acontecer o nao reconhecimento do outro como sujeito ético, do-
tado de razdo e linguagem, alguém que estaria aquém daquele
“humanamente reconhecivel”, ou seja, dos pardmetros que me-
dem e decidem sobre o que é humanidade.

1 “[..] podemos muito bem julgar o outro sem reconhecé-lo em absoluto [...]” (Butler,
2015, p. 65).
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Os paises subjugados ao processo de colonizac¢do (ainda em
vigor) sofreram na pele o que isto significou. Os chamados bar-
baros, selvagens africanos e latino-americanos nem sequer eram
reconhecidos como humanos. Como comenta Bartolomé de Las
Casas:

Aqueles que foram de Espanha para estes paises (e se tem na conta
de cristaos) usaram de duas maneiras gerais e principais para extir-
par da face da terra aquelas miseras na¢des. Uma foi a guerra injusta,
cruel, tiranica e sangrenta. Outra, foi matar todos aqueles que po-
diam ainda respirar ou suspirar e pensar em recobrar a liberdade [...].
A estas duas espécies de tirania diabdlica podem ser reduzidas e le-
vadas, como subalternas do mesmo género, todas as outras inume-
réveis e infinitas maneiras que se adotam para extirpar estas gentes.
(2011, p. 29).

No século XX vivemos, por exemplo, novos processos de co-
lonizagao com a invengdo da ideia de subdesenvolvimento. Fez-se
necessario criar condi¢des para que paises, com a ajuda “bene-
volente” dos Estados Unidos, chegassem a uma condi¢ao de de-
senvolvimento. Lembrando aqui que a compreensdo de desen-
volvimento tomava como modelo o projeto vivido pelos Estados
Unidos e pela Europa. O que significaria, entdo, pensar o reconhe-
cimento desde uma realidade de colonizacéo violenta tatuada na
pele de nuestra America?

Raul Fornet-Betancourt: o reconhecimento desde a
América Latina

Raul Fornet-Betacourt, filésofo cubano, tem uma trajetéria
intelectual e de vida que perpassa varios momentos. Influencia-
do, inicialmente pela filosofia europeia, através do pensamento
de Sartre, Foucault, Lévinas, Fornet-Betancourt, analisa o que
ha de critico dentro deste pensamento e como a propria Europa
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produziu um pensar critico sobre si mesma. Mais tarde, entra em
contato com a filosofia latino-americana, mais especificamente,
com a filosofia da libertagao, do qual se torna um de seus prin-
cipais interlocutores. Aos poucos, comega a refletir sobre a insu-
ficiéncia da filosofia da libertagao no que tange as questoes cul-
turais, passando, entao, a construir um debate profundo sobre a
interculturalidade vista como uma exigéncia ética e, desse modo,
a necessidade da elaboracdo de uma filosofia intercultural.

Projetos, todos eles, sem davida, fundamentais para o desenvolvi-
mento contextual da filosofia na América Latina, mas que ndo fazem
cargo, todavia, de que a diversidade cultural com que os confron-
ta a mesma contextualidade do continente, os desafia com a tarefa
prioritaria de refazer a filosofia latino-americana desde o dialogo en-
tre as culturas que compdem a riqueza cultural da América Latina.
(Fornet-Betancourt, 2004, p. 94).

E desde esta perspectiva tedrica que passa a tecer comen-
tarios sobre a compreensdo das politicas de reconhecimento,
portadoras de fundamentagdo centrada no contexto europeu.
Para Fornet (2009), o debate em torno do reconhecimento nao
¢é apenas tedrico, mas pratico. Apresenta, com isto, uma com-
preenséo sobre o sentido da teoria que nos impulsiona necessa-
riamente a agdes, ou seja, de um pensamento engajado. Prefere,
entdo, em vez de falar em reconhecimento, falar de “dindmicas
de reconhecimento”. A luta pelo reconhecimento é um processo
continuo e nio acabado - ndo ¢ o fim em si, mas o processo mes-
mo, constante, cotidiano das relagdes atravessadas por muitas
contradi¢des, negociagdes e lutas. Do mesmo modo, nao basta
falarmos em liberdade, é necessario compreendermos os proces-
sos de libertacdo (ja apontados na filosofia da libertagdo) como
também em colonialidade, ao invés de colonizagdo (apontados
pelo pensamento decolonial). Reconhecimento, liberdade e co-
lonizagdo estdo por demais ancorados em um projeto moderno,
construido desde uma realidade politica europeia. Olhar para
o “outro” desde esta histdria nos exige refletirmos processos de
reconhecimento e libertagdo que passam pela descolonizagio
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do préprio pensamento. E neste sentido que a questdo cultural

surge como um componente importante no debate sobre reco-

nhecimento, entendendo cultura nao sé como “acervo espiritual
que o grupo brinda a cada um e que ¢ aportado pela tradicao,
mas como baluarte simbdlico no qual o sujeito pode se refugiar

para defender a significagdo de sua existéncia* (Kusch, 1978, p.

14). A Cultura como defesa da existéncia nao significaria pensa-

-la como algo estatico, mas em movimento. O Reconhecimen-

to ndo é apenas uma resposta (que para Fornet é insuficiente)

as constantes desigualdades que vivemos, mas ¢, antes de tudo,
um problema. As teorias do reconhecimento revelam o fracasso
de uma racionalidade que, embora nos fornega discursos sobre

a justica, foi incapaz de viabilizar um mundo mais justo. Basta

pensarmos como o projeto moderno, permeado pelas bandeiras

de igualdade, liberdade e solidariedade, iniciou um processo de
colonizagdo violento destituindo de humanidade uma parte do
planeta. Como um projeto solidario justificou a escravidao?

Para tanto, Fornet assinala a importancia de fazermos o de-
bate sobre o reconhecimento partindo de um processo de recu-
peragdo da memoria da humanidade e da categoria de dignidade
humana, pois as concepgdes ocidentais provocam este esqueci-
mento. O filésofo destaca cinco pontos que mostram este movi-
mento:

1.  antropologico: a absolutizagdo de uma concepg¢ao de huma-
no (desconsideram-se outras concep¢des culturais de huma-
nidade);

2. social: substituiu-se o ser humano de carne e osso (com sua
historia, rosto) pelo conceito juridico de “cidadao™;

3. politico: afirmac¢do de uma sociedade de discursos e con-
tratos (materializando uma percepcdo da experiéncia de-
mocratica);

4. econdmico: ndo se faz uma critica profunda ao sistema eco-
némico neoliberal (como é possivel pensarmos relagoes éti-

2 “[...] acervo espiritual que el grupo brinda a cada uno y que es aportado por la tra-
dicidn, sino ademas es el baluarte simbolico en el cual uno se refugia para defender
la significacion de su existéncia”.
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cas, de manutencao da vida do Outro dentro de uma politi-
ca genocida ratificada pelo neoliberalismo?)

5. cultural: ndo é suficiente que a cultura do “outro” seja reco-
nhecida, necessita “fazer-se mundo e ser mundo” (Fornet-
-Betancurt, 2009, p. 69).

Dessa forma, percebemos no pensamento de Fornet a defesa
por um mundo préprio, em que o Outro ndo seja apenas tolera-
do, mas aceito decisivamente e este elemento é fundamental para
estarmos juntos. Com isso, afirma que modos de compreensao,
de governar, de fazer e pensar a politica, a educagdo e a comuni-
cagdo possam contribuir significativamente em nossa maneira
de conviver e pensar o mundo. A experiéncia mesma de memoria
que cada cultura carrega, seu universo simbolico, as diferentes
racionalidades podem trazer elementos importantes para o fu-
turo da propria humanidade. Nogoes sumak kawsay (kichwa)
e suma qamarfia (aymara) traduzidas contemporaneamente por
Bem Viver tém penetrado o mundo ocidental, trazendo desafios
importantes para uma racionalidade que perdeu profundamente
a sua relacdo com a natureza, com o mistico, com o simbdlico.

Raimon Panikkar (1996), filésofo hindu, que tem uma im-
portancia no pensamento de Fornet-Betancourt, problematiza
como diferentes culturas podem realizar os dialogos intercultu-
rais, que compreensoes, linguagens serdo necessarias para enten-
der o universo cultural do Outro; e mais, poder se comunicar
com ele. Reflexdes como a perspectiva de pensar por simbolos
e ndo conceitos, a possibilidade de tradugédo, a importancia do
siléncio, de outras vivencias e percep¢des do que seja humano
- sdo experiéncias que os povos amerindios nos ensinam diante
de um esgotamento das repostas que a (pretensa) racionalidade
ocidental tem dado aos problemas da humanidade. Contudo, ao
pensarmos a necessidade de convivéncia com o Outro, percebe-
mos a importancia de criarmos pontes, lugares comuns, em que
utopia nao seria mais o ndo-lugar, mas o lugar possivel de rela-
¢do. Na tradicdo do ocidente acompanhamos o surgimento de
grandes narrativas como universais necessarios. Fazer um mo-
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vimento contrario, inverso, em que o “sul” passa agora a indicar
compreensdes, ndo mais nortear o pensamento, mais sulinar.

O nao-lugar do outro no nosso presente

Vejamos um breve sumario de trés noticias recentes que re-
latam atos de violéncia contra o outro, cuja existéncia simboliza
o fracasso de projeto que se autointitulou humanitario e civili-
zatdrio.

Em 12 setembro de 2015 trés pessoas atearam fogo no col-
chao em que dormia, num vagio de trem abandonado na esta-
¢do férrea de Santa Maria, no Rio Grande do Sul, um imigran-
te (legal) senegalés de 25 anos de idade, além de roubarem os
seus poucos pertences e calcados. O jovem teve queimaduras de
primeiro grau na perna e mao esquerdas e de segundo grau em
parte da mesma perna. Cerca de um més depois, o inquérito po-
licial foi concluido sem indiciar ninguém, por falta de provas.
As testemunhas ouvidas disseram que o jovem havia ingerido
bebida alcodlica aquela noite e ninguém foi visto tocando fogo
no colchio em que ele dormia.

Em 19 de marg¢o de 2016 um estudante indigena da et-
nia Kaingang da Universidade Federal do Rio Grande do Sul
(UFRGS) foi agredido por pelo menos seis homens jovens. A
agressdo aconteceu em frente a moradia estudantil da universida-
de, foi gravada pelas cameras de seguranca do local, mas os agen-
tes de seguranca da universidade, que sdo responsaveis somente
pela guarda do patrimonio fisico, ndo intervieram no momento
da agressao. Segundo testemunhas ouvidas por cobertura jorna-
listica, os agressores eram estudantes da prépria universidade e
de outra universidade privada de Porto Alegre. Até o presente
momento, ndo ha divulgacao do resultado das investigacoes pela
policia federal e a UFRGS néo publicizou igualmente nenhum
resultado de um processo administrativo que supostamente teria
sido aberto para apurar a participagdo de seus alunos.
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Mas, como se ndo bastasse somente (sic) agredir esse outro,
que ndo poderia existir na concepgao teodrica do projeto (neo?)
colonial androcéntrico, em 02 de julho de 2016 um estudante de
Letras da Universidade Federal do Rio de Janeiro, de 29 anos,
foi encontrado morto no campus do Fundao, préximo ao aloja-
mento de estudantes da mesma universidade, onde ele morava. O
jovem era beneficiario da politica de cotas na universidade brasi-
leira (Lei n° 12.711/2012), havia nascido no Pard e era negro e gay.
Segundo entrevista do irméao da vitima, o mesmo “havia com-
prado uma briga” pois ha algum tempo denunciava nas redes so-
ciais e na sua militancia académica outros casos de violéncia no
mesmo lugar em que foi encontrado morto. A investigagao em
curso segue a linha de crime por homofobia e as pericias ja fina-
lizadas apontam varias agressoes e asfixia como causa da morte
do estudante, com o uso de um golpe de jiu-jitsu conhecido como
“mata-ledo”.

Definitivamente, parece haver quem acredite que “essa gen-
te” ndo deveria existir “entre nos”. Apenas quinze dias depois da
morte desse jovem estudante, completaram-se quatrocentos e
cinquenta anos da morte do bispo espanhol Bartolomeu de Las
Casas, que se horrorizara com os modos “inumeraveis e infinitos”
que eram adotados “[...] para extirpar estas gentes” (2011, p. 29).

Depois de lermos reportagens como estas, perguntamo-nos,
como fez Adorno, “é possivel fazermos poesia depois de Ausch-
witz?”. Um tempo depois de Adorno conhecer a poesia de Paul
Celan, diz “a dor perene tem tanto direito a expressdo, como o
torturado ao grito: por isso pode ter sido errado afirmar que nao
se pode escrever mais nenhum poema depois de Auschwitz”
(Adorno apud Seligman-Silva, 1999, [s.p.]).

A luta por direitos humanos nos parece sempre a luta pelo
direito a expressdo. Afinal, sera que imaginarmos um mundo
mais justo, que respeite a dignidade humana seria utépico por
demais? Pode-se sustentar que a utopia teria passado de um esti-
lo literario (uma narrativa, um discurso, ou um jogo intelectual)
nascido na renascen¢a a um projeto politico moderno a partir
do século XIX. Como género narrativo, definia-se como “[...] o
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nao-lugar [..] o que nada tem em comum com o lugar em que
vivemos, a descoberta do absolutamente outro, o encontro com
a alteridade absoluta” (Chaui, 2008, p. 7). Como uma espécie de
utopico ao contrario, o Brasil se mostra ainda a muitos e muitas
como um ndo lugar em que eles e elas poderiam ser chamados
de ndo-sujeitos, em um lugar absolutamente outro em que a sua
propria existéncia ética ndo sé é negada, como sugere Butler, mas
precisa ser aniquilada. De modo sombrio, o0 nosso presente nao
parece ser, ainda, um lugar comum, como sugere Fornet-Betan-
court. Talvez nosso presente ainda esteja assombrado por um
ethos colonialista moderno que resiste e insiste em destruir o ou-
tro em nome do seu projeto racional, por 6bvio branco e macho.

Considerag¢des finais

Como sustenta Fornet-Betancourt parece que € preciso ir
além de um projeto teérico sobre reconhecimento e avangarmos
para a efetiva viabilizagao de um mundo mais justo. Parece que,
mais do que nunca, é preciso um processo de recuperagdo da
memoria da humanidade e da categoria de dignidade humana,
e isso significa ampliar o horizonte da propria nogao de direitos
humanos para muito além de uma teoria racional que, sem davi-
da, é necessaria, porém nao tem se mostrado suficiente.

Se, como afirma Kusch, a cultura é o refagio simbdlico em
que cada um de nés encontra significado para a sua prépria exis-
téncia, precisamos dialogar com outros universos simbolicos e
cognitivos. A postulagdo de Fornet de uma efetiva vivéncia in-
tercultural parece ser uma ponte viavel para se chegar ao utépico
lugar possivel de relagdes. Sera necessario e urgente refletirmos
os direitos humanos desde estas pontes interculturais, do contra-
rio estaremos privilegiando apenas um lado de quem fala.

Os exemplos de violagoes brutais de direitos humanos, pin-
¢ados do nosso duro cotidiano, fazem-nos voltar as nossas in-
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dagagdes iniciais. O que ¢, afinal de contas, o humano? E quem
define ou escolhe o que ou quem é o humano?

A poesia é a nossa melhor suspeita de uma caligrafia do abismo. Re-
firo-me & poesia e ndo unicamente ao poema. E com ela que tatea-
mos o espirito das diferengas, a voragem insustentavel do mundo. E
0 que nos permite tal aventura é que sua cartografia nao é definida
por certezas e sim por inquietudes e mesmo por indispensavel dose
de ceticismo. Naquilo que mais deve crer um criador ¢ na duvida.
(Martins, 2010, [s.p.]).?

Parece-nos que ainda tateamos no escuro, apesar de todas as
promessas da idade das luzes. Mas como ha algo de humano em
nds que nos faz pensar em humanidade até mesmo diante de relatos
de tamanha brutalidade, encerramos com esta reflexao que a poesia
nos provoca a fazer, lembrando-nos de que o pensar é um tatear
inquieto porque se faz constante abertura ao imprevisto, ao Outro.
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Para a superacio da condigio de vitima

PARA A SUPERACAO DA CONDICAO DE VITIMA:
UMA REFLEXAO A LUZ DE PAULO FREIRE,
WALTER BENJAMIN E ENRIQUE DUSSEL

Paulo César Carbonari*

Vitima é uma condic¢do, ndio um modo de ser ou uma na-
tureza. Esta situada na contingéncia das relagdes nas quais se
efetiva a vitimizagdo. Se é assim, hd abertura para que esta con-
digdo seja modificada. Ultrapassar a condigdo de vitima é uma
possibilidade que nao se da como “salto para fora” da realidade e,
sim, como construgdo de novas relagdes a serem edificadas pela
transformagao da realidade concreta, histdrica e contingente. Eis
porque a contingéncia opressora, vitimizadora, ¢ desafio a agéo,
a praxis transformadora.

A possibilidade de superagdo da condi¢ao de vitima esta
dada para todas as vitimas, mas somente se encaminha para a
realizacdo naquelas e por aquelas vitimas que se reconhecem
criticamente nessa condi¢do, que responsavelmente se assumem
como vitima e que, por isso, também reconhecem outras viti-
mas e aqueles e aquelas que com elas se solidarizam, realizando
responsavelmente a tarefa de enfrentar a realidade vitimaria e
empreendendo as lutas para a sua superagdo. O reconhecimento

*  Este texto é uma parte revisada e reformulada do capitulo final da tese de douto-

ramento intitulada “A potencialidade da vitima para ser sujeito ético: construgao
de uma proposta ética a partir da condi¢ao de vitima”, defendida em 2015 no PPG
Filosofia Unisinos sob a orienta¢do do professor Dr. Castor Bartolomé M. M. Ruiz.
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critico e a responsabilidade sdo fundamentais para que as viti-
mas transformem a condi¢do na qual se encontram e se afirmem
como sujeito ético.

O sujeito ético que emerge da condi¢ao de vitima se revela
pluridimensional: guarda varias possibilidades. A abertura para
a superacdo da condigdo de vitima exige enfrentar exatamente
as condicionalidades que se interpdem como exigéncias contex-
tuais, contingentes e histdricas, a fim de afirmar o sujeito que
emerge desde a vitima. A subjetividade daquele/a na condigdo
de vitima é uma subjetividade em constru¢ao num processo his-
torico. Sua condigdo é condicionalidade contingente, nunca de-
terminacgdo ontoldgica ou condigdes transcendentais. Imaginar
que poderiam ser destes dois ultimos tipos esvaziaria a base que
¢ dada pela historicidade da vitima e, também, pela historicidade
da superagdo possivel de sua condi¢do. Assim, discutir as con-
digbes a serem construidas para que efetivamente se possa tra-
balhar na perspectiva da realizagdo do ser sujeito ético a partir
da vitima como agente da superagdo desta condi¢do é o que nos
ocupa nesta reflexdo.

A primeira condigio é a vida da vitima: ela poder viver
e viver bem

O sujeito “que ja ndo-pode-viver” e que “grita de dor”, invi-
sivel, exterior e excluido pela légica desumanizadora do sistema,
da marcha triunfal, “interpela” e “aparece” para cobrar condi-
¢Oes para que possa viver. No dizer de Dussel: “na vitima, domi-
nada pelo sistema ou excluida, a subjetividade humana concreta,
empirica, viva, se revela, aparece, como ‘interpelacao’ em altima
instancia: é o sujeito que ja nao-pode-viver e grita de dor” (2000,
p. 529). Pelo reverso, “a ndo resposta a esta interpelagao é morte
para a vitima: é para ela deixar de ser sujeito em seu sentido radi-
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cal [...]: morrer” (2000, p. 529)." E porque est4 viva e porque quer
viver que a vitima se pde no caminho de superagdo da vitimiza-
¢do. A vida - como estar vivo e poder viver - é a condigdo para
que haja a passagem da passividade submissa para a atividade
criadora do sujeito ético. Ora, a passividade submissa é uma con-
dicao que foi imposta a vitima e, se lhe foi imposta, é-lhe exte-
rior, dai porque se mantém nela a condi¢ao de atividade criadora
mesmo que sufocada, dominada, vitimada.

O viver que se faz ja ndo na condigao de vitima tem um
diferencial objetivo que qualifica com for¢a o sentido da nova
subjetividade dali emergente, que é o “bem-viver”. A superagdo
da condicdo de vitima exige desenvolver a vida humana “[...] e
diretamente construir efetivamente a utopia possivel [...] onde a
vitima possa viver e viver bem” (Dussel, 2000, p. 566). Ou seja,
trata-se de viabilizar para que o novo, construido como supera-
¢do da condigdo de vitimizagdo, aquele novo no qual se realiza
a subjetividade ética, seja equivalente a tornar vigente o bem. E
condigdo da nova subjetividade uma realidade na qual seja pos-
sivel o “bem-viver”.? Este bem é, ao mesmo tempo, condigéo e

1 Paulo Freire também concorda explicitamente com esta posi¢do quando diz que, da
pratica de dominagao “[...] que parte de uma compreensao falsa dos homens - redu-
zidos a meras coisas — ndo se pode esperar que provoque o desenvolvimento do que
Fromm chama de biofilia, mas o desenvolvimento de seu contrario, a necrofilia. [...]
A opressao, que é um controle esmagador, é necréfila” (Freire, 1975, p. 74). Para ele,
aopressdo em geral é feita para a morte: ela “nutre-se do amor a morte e ndo do amor
avida” (1975, p. 74).

2 A titulo de ilustragdo da complexidade deste tema, lembramos que o “bem-viver”
[suma qamana (aymara), o sumak kawsay (quechua) ou o teko kavi (guarani)] pode
ser definido de formas muito distintas. Em documento elaborado pelos povos indi-
genas andinos foi qualificado da seguinte forma: “Viver bem é a vida em plenitude.
Saber viver em harmonia e equilibrio; em harmonia com os ciclos da Mae Terra, do
cosmos, da vida e da histéria, em equilibrio com todas as formas de existéncia, em
permanente respeito” (Coai, 2010, tradugdo nossa). O conceito foi também desen-
volvido no Brasil, entre outros, particularmente por Euclides André Mance (ver A
Revolugdo das Redes: a colaboragao soliddria como uma alternativa pés-capitalista a
globalizagdo atual, Vozes, 2000) que, quando estabelece o conceito de colaboragiao
solidaria, diz: “O objetivo da colaboragdo solidaria ¢ garantir a todas as pessoas as
melhores condi¢des materiais, politicas, educativas e informacionais para o exer-
cicio de sua liberdade, promovendo assim o bem-viver de todos e de cada um. [...]
trata-se de uma compreensao filoséfica da existéncia humana segundo a qual o exer-
cicio da liberdade privada s6 é legitimo quando deseja a liberdade publica, quando
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resultado da acdo libertadora da vitima: é obra da acdo libertaria
das vitimas, de quem superou a condi¢do de vitima. Dussel dis-
tingue o sentido que da ao ergon, a “obra peculiar do ser huma-
no”, o “bem humano”, daquele dado pelo viés aristotélico, para
quem ele consiste em viver conforme “o modo habitual auténtico
do ser” (2000, p. 569).

Na ética da libertacdo, a “obra’ [...] consiste em captar a rea-
lidade de todo sistema dado como a realizagdo de um processo
efetuado a partir de uma vitima passada” (2000, p. 569), o que
significa dizer que, sem partir da vitima, ndo ha como realizar,
sequer pensar, o bem. O bem ¢ “um momento do préprio sujei-
to humano” (2000, p. 570). Este momento é definido por Dussel
como: “um modo de realidade pelo qual sua vida humana [da
vitima] encontra-se plenamente realizada segundo os pressupos-
tos da propria realidade humana” (2000, p. 570). Um sujeito, em
sentido pleno, é aquele/aquela cuja realidade de vida esta plena-
mente realizada como vida humana: “plena reprodu¢do® da vida
humana das vitimas” (2000, p. 570).

A vida se realiza como obra do “auto-re-conhecimento au-
to-re-sponsabilidade, autonomia” (grifo do autor), fruto da luta
“comunitaria” [da comunidade das vitimas, dos movimentos so-
ciais] pela libertagdao. Diz Dussel: “a vitima de ontem pode fes-
tejar re-conhecida e re-sponsavelmente a corporalidade comu-
nitaria da comunidade feliz” (2000, p. 570). O bem ¢é feito por
uma “obra boa”, que é a “que realiza realmente a norma boa™

deseja que cada outro possa viver eticamente a sua singularidade dispondo das me-
diagdes que lhe sejam necessdrias para realizar — nas melhores condigdes possiveis
- asua humanidade, exercendo a sua propria liberdade. Igualmente, sob esta mesma
compreensao, a liberdade pablica somente é exercida de modo ético quando promo-
ve a ética realizagao da liberdade privada” (2000, p. 179).

3 “Plena reproducio que significa que o faminto come, o nu se veste, o sem-teto habi-
ta, o analfabeto escreve, o sofredor se alegra, o oprimido ¢ igual a todos, o que usa o
tempo para viver mal tem tempo livre; quando a vitima pode contemplar a beleza,
viver suas tradigdes, dancar seus valores... ser plenamente humano nos niveis supe-
riores das criagdes espirituais da humanidade” (Dussel, 2000, p. 570).

4 Dussel esclarece que a “norma boa é aquela que foi fundamentada segundo as exi-
géncias da razdo discursivo-moral em sua validade, contendo a verdade pratica que
estd regida pela exigéncia da produgéo, reprodugio e desenvolvimento da vida hu-
mana de cada sujeito ético e a factibilidade dos requerimentos estratégicos praticos
e instrumentais tecnolégicos do momento” (2000, p. 569).
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em concordancia com as pulsdes ndo s6 reprodutivas, mas tam-
bém criativas ou na linha do desenvolvimento da vida humana”
(2000, p. 569). Pela obra boa o sujeito atualiza, realiza, o bem
e, ao fazer isso, gera instituicdes e uma cultura, uma eticidade.
Estas serdo boas na medida em que abrirem espago para que o
bem seja efetivado e que ndo haja vitimas (ou para que aqueles e
aquelas que estavam na condi¢do de vitimas ja ndo continuem
vivendo nestas condigdes); em outras palavras, para que a vida
possa ser produzida, reproduzida e desenvolvida a plenitude. A
exigéncia de plenitude nao é sindnimo de uma situagdo na qual
se chegue definitivamente a perfeicao. Dai decorre que a tarefa
ética do sujeito é fazer a luta, permanentemente: “[...] o ‘bem’ é
finito, se é impossivel fazer um bem perfeito, entdo, a ética nos
ensina a estar atentamente criticos na luta permanente” (2000,
p. 571). E uma “empresa dificil, 4&rdua” de oposicio as forgas que
insistem em querer manter e justificar o “bem vigente e tradi-
cional”, aquele que se expressa como sistema gerador de vitimas
e que, inclusive, pode ser reproduzido pelas proprias vitimas
quando deixam de fazer a “luta permanente” e se “instalam” na
“obra realizada” (2000, p. 570).

A afirmagdo da subjetividade da vitima exige, acima de
tudo, abrir as possibilidades criadoras de novas condigdes, de no-
vas realidades, de novas rela¢des. Estas incluem destruir as con-
di¢oes vitimarias que prendem e impedem a vitima de viabilizar
as condig¢Oes éticas nas quais ja ndo se configurem a realidade
vitima e nas quais se mantenha a abertura criativa geradora de
vida, nunca de morte. Este transito é possivel porque ha um fato
fundamental que é a vida da vitima que ndo quer morrer, que nao
aceita ser morta, que nao aceita que outros/as sejam mortos/as,
que quer viver, que quer que o0s/as outros/as vivam.

Entender a vitima como sujeito vivo que quer viver e que
quer que outros/as vivam pareceria 6bvio, nao fosse a vigéncia de
um sistema que opera através de uma racionalidade vitimaria e
cuja a¢ao imediata (ou indireta, a seu modo) é produzir vitimas,
negar que seres humanos, que sujeitos humanos, vivam. Afirmar
a vida da vitima é desnecessario para a racionalidade vitimaria,
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cujas posi¢des tendem a nao ser éticas, porque a entendem como
devaneio idealista ou, no maximo, como piedade paternalista.

Nenhuma ética de senhores estara atenta a este “elementar”
que ¢ a vida de cada um/a e de todos/as os/as sujeitos: a vida de
cada ser humano. Um ser humano faz sentido para a ética sim-
plesmente porque é um ser humano, nao o contrario. Entender
esta verdade simples — ndo simpléria — é tomar qualquer ser hu-
mano como vida que vale e é condi¢ao de todo valor e, se assim,
opor-se a toda e qualquer agdo que ndo seja feita por esta razao,
de modo a agir para enfrentar todas as realidades que produzem
vitimas.

A segunda condigdo é a conscientizag¢do da vitima numa
praxis pedagogica e ético-politica de participagio dialégica

A conscientizagdo é uma agdo que pode ser feita como “pra-
xis auténtica” (Freire, 1975, p. 40), “praxis revolucionaria” (1975,
p. 146). E, acima de tudo, praxis que “é reflexao e agao dos homens
sobre o mundo para transforma-lo” (1975, p. 40). Por isso, como
esclarece Fiori, a “conscientiza¢do nao é apenas conhecimento ou
reconhecimento, mas op¢éo, decisao, compromisso” (1975, p. 5),
ou seja, “alcanca [as] ultimas fronteiras do humano” (1975, p. 15).

Paulo Freire entende que é a conscientizagao® que possibi-
lita ao oprimido “inserir-se no processo histérico, como sujei-

5 Paulo Freire tracou algumas caracteristicas do que viria a ser uma consciéncia cri-
tica, transitiva. Ela se caracterizaria: a) “pela profundidade na interpretagdo dos
problemas”; b) “pela substituigdo de explicagbes magicas por principios causais; c)
“por procurar testar os ‘achados’ e se dispor sempre a revisdes”; d) “por despir-se ao
maximo de preconceitos na analise dos problemas e, na sua apreensao, esforgar-se
por evitar deformagdes”; e) “por negar a transferéncia da responsabilidade”; f) “pela
recusa a posi¢des quietistas”; g) “por seguranca na argumentacio”; h) “pela pratica
do dialogo e ndo da polémica”; i) “pela receptividade ao novo, ndo apenas porque
novo e pela ndo-recusa ao velho, s6 porque velho, mas pela aceitagdo de ambos,
enquanto vélidos”; e j) “por se inclinar sempre a arguigdes” (1975a, p. 61-62). Este
conjunto de qualidades s6 se realiza através de uma “educagio dialogal e ativa, vol-
tada para a responsabilidade social e politica” (1975a, p. 61).
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to” e que “o inscreve na busca de sua afirmagdo” (Freire, 1975:
20). Neste sentido, a conscientizac¢do, como a¢do de formagdo da
consciéncia critica da propria condi¢do de oprimido, de vitima,
¢ também processo de engajamento, de “inser¢do” na realidade
em perspectiva transformadora: “da imersdo em que se achavam,
emergem, capacitando-se para inserir-se na realidade que se vai
desvelando” (1975, p. 119). Para Freire, “a insercdo é um estado
maior que a emersdo e resulta da conscientizagio da situagdo. E
a prépria consciéncia histérica. Dai que seja a conscientizagdo o
aprofundamento da tomada de consciéncia, caracteristica, por
sua vez, de toda emersdo” (1975, p. 119-120). Este é um “esforco
sério e profundo” pelo qual os seres humanos, “através de uma
praxis verdadeira, superam o estado de objetos, como domina-
dos, e assumem o de sujeito da histéria (1975, p. 187).

A “participacido efetiva e simétrica dos afetados nas deci-
soes” (Dussel, 2000, p. 272) é uma das “exigéncias basicas” para
que o sujeito possa se afirmar livremente, constituindo as regras
e as condi¢des de convivéncia com os outros sujeitos. E na comu-
nidade de comunicagéo critica das vitimas que os sujeitos podem
construir os acordos validos eticamente. A participagdo, para
Dussel, também é uma obrigagdo de responsabilidade. Por ela é
que os participantes que reconhecem e sdo responsaveis aceitam
simetricamente a argumentagao racional dos varios sujeitos, das
diversas vitimas em uma comunidade de comunicagdo de viti-
mas® na qual comparecem para “fundamentar a validade critica

6 Aqueles/as que se encontram na condigio de vitimas formam o que Dussel chama de
“comunidade das vitimas”, identificada com “movimentos sociais”, com “comuni-
dades histdricas”, com “comunidades intersubjetivas”, com “sujeitos comunitarios”
(Dussel, 2000, p. 520). Esta comunidade é formada pela diversidade das vitimas que
se constituem em “recortes” formais “de um tnico e mesmo sujeito vivo concreto”
que compartilha um “modo de vida comunicével”, uma “memoria coletiva”. Sao
reunidas em vista de um projeto histérico concreto comum de libertagdo (2000, p.
520) e se organizam como “momentos”, um tipo “fluido e fragmentério”, e “lutam
por reconhecimento” (2000, p. 533). Para ele, a “aplicagdo” dos principios da ética
da libertagdo é, “em primeiro lugar”, tarefa da “[...] propria comunidade constituida
pelas vitimas que se autorreconhecem como dignas e afirmam como autorrespon-
saveis por sua libertagao” (2000: 383). Ou seja, “[...] interessa-nos particularmente o
surgimento de novos movimentos sdcio-histdricos na sociedade civil ou na histéria,
que de uma maneira ou de outra sempre sio comunidades de vitimas que lutam pelo
re-conhecimento e que se revelam, ‘aparecem’ [...]” (2000, p. 531).
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dos acordos” (2000, p. 469) que sejam capazes de preservar e pro-
mover a vida humana e evitar a producéio de vitimas.

A participagdo e a presenga sao condi¢des para a reconstru-
¢do da subjetividade desde a vitima. A vitimizacao se caracteriza
pela exclusdo, ou seja, pela impossibilidade de participagdo e de
presenca da vitima nos processos de defini¢do das orientagoes
de sua propria vida, nos processos de formagao de acordos capa-
zes de orientar a vida em sociedade. A auséncia da vitima faci-
lita para que ndo sejam necessarias alternativas que a integrem.
Afastada da participagéo, fica impedida de propor alternativas
que a promovam. A presenca é uma das reinvindicagdes primei-
ras e fundamentais do sujeito que, pelo reconhecimento, se apre-
senta ao comum e, pela responsabilidade, passa a ser obrigado
a participar e ao tempo em que a participagao também passa a
ser obrigacdo para os/as demais. A participacdo, como critério
ético, permite que os sujeitos possam encontrar uma mediagao
estruturante dos processos de enfrentamento da vitimizagao e
de construgido de alternativas transformadoras. Sem presenga e
sem participagdo nao ha processo, nem transformacgao e, menos
ainda, libertagdo, ja que, acima de tudo, ela é obra das proprias
vitimas em comunidade, em comunhao, em colaboracio.

O dialogo em comunhao com os outros — “ja agora nin-
guém educa ninguém, como tampouco ninguém se educa a si
mesmo: os homens se educam em comunhéo, mediatizados pelo
mundo” (Freire, 1975, p. 79) - é condi¢do para a afirmagao do
sujeito. Ele é a principal mediacdo do processo de conscientiza-
¢do. Para Freire, ele se da na relagdo horizontal, aquela na qual
ndo subsiste qualquer tipo de opressdo (1975a, p. 107).” A relagdo
dialogica é relagao que se faz pela palavra. Palavra que pronuncia
o mundo como expressdo auténtica. Assim, ndo ha sujeito sem

7 Dai, diz Freire, a “razdo por que nio é possivel o didlogo entre os que querem a pro-
niincia do mundo e os que ndo a querem; entre os que negam aos demais o direito
de dizer a palavra e os que se acham negados deste direito. E preciso primeiro que,
os que assim se encontram negados no direito primordial de dizer a palavra, re-
conquistem esse direito, proibindo que este assalto desumanizante continue (1975,
p- 93). Mais adiante vai dizer: “Sendo fundamento do didlogo, o amor é, também,
didlogo. Dai que seja essencialmente tarefa de sujeitos e que nio possa verificar-se
na relagao de dominagao” (1975, p. 93).
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palavra, sem palavra auténtica (1975, p. 92). A palavra carrega
duas dimensdes, a agdo e a reflexdo, que estdo intrinsecamente
uma na outra em interagdo radical (1975, p. 91). A consequéncia
é que a palavra auténtica, verdadeira, é aquela que pronuncia. O
pronunciar é um ato transformador porque carregado de pra-
xis transformadora: o dialogo é o “encontro em que se solidariza
o refletir e o agir de seus sujeitos enderegcados a0 mundo a ser
transformado e humanizado” (Freire, 1975, p. 93).

Pelo didlogo é que os seres humanos se fazem, tornam-se
sujeitos.® A pratica do didlogo é “encontro dos homens™ e, como
tal, ¢ uma “exigéncia existencial” (Freire, 1975, p. 93) pela qual se
realiza um “ato de criagdo e recriacio” da libertacdo. Ora, se “o
dialogo, como encontro dos homens para a ‘prontncia’ do mun-
do, é uma condi¢ao fundamental para a sua real humanizagdo”
(1975, p. 160) entio fica enfatizado que nao ha sujeito sem dialo-
go, sem relagdo horizontal, sem pronuncia do mundo, sem pala-
vra auténtica.” E a vitima (o oprimido) que carrega este potencial
dialogico, dado que somente ela é que o faz em perspectiva liber-
taria - “ninguém tem liberdade para ser livre: pelo contrario, luta
por ela precisamente porque ndo a tem” (1975, p. 35).

O dialogo nao ¢ uma situagdo ideal ou um lugar que se ins-
talard quando for completamente superada a opressdo, a vitimi-
zagdo. Para Freire, “o didlogo critico e libertador [..] tem de ser
feito com os oprimidos, qualquer que seja o grau em que esteja

8 Fiori, no Prefacio a Pedagogia do Oprimido, diz que “O didlogo fenomeniza e histo-
riciza a essencial intersubjetividade humana; ele é relacional e, nele, ninguém tem
iniciativa absoluta. Os dialogantes ‘admiram’ um mesmo mundo; afastam-se dele
e com ele coincidem; nele pdem-se e opéem-se. Vimos que, assim, a consciéncia se
existencia e busca perfazer-se. O didlogo ndo é um produto histdrico, é a prépria
historicizagdo. E ele, pois, a movimento constitutivo da consciéncia que, abrindo-
-se para a infinitude, vence intencionalmente as fronteiras da finitude e, incessan-
temente, busca reencontrar-se além de si mesma (1975: 10). E mais adiante: “Em
didlogo circular, intersubjetivando-se mais e mais, vai assumindo, criticamente, o
dinamismo de sua subjetividade criadora” (1975, p. 12).

9 Diz Freire: “O didlogo é este encontro dos homens [e das mulheres], mediatizados pelo
mundo, para pronuncid-lo, nio se esgotando, portanto, na relagao eu-tu” (1975, p. 93).

10 Para Fiori, em Paulo Freire, “a palavra viva é didlogo existencial. Expressa e elabora
o mundo, em comunicagéo e colaboragéo. O didlogo auténtico — reconhecimento do
outro e reconhecimento de si, no outro - é decisdo e compromisso de colaborar na
construgdo do mundo comum” (1975, p. 15).
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a luta por sua libertacao” (Freire, 1975, p. 56). Podem variar as
condigdes historicas, as formas de sua efetivagio, o que nao pode
deixar de ocorrer é o didlogo ou, pior, sua substitui¢ao pelo “anti-
-didlogo” (a sloganizagdo, os comunicados, o depdsito, o dirigis-
mo) (1975, p. 56-57). Mesmo nas piores condi¢des, quando tudo
parece negar a possibilidade do dialogo, ainda assim ha uma al-
ternativa: nem que seja a0 menos “dialogar sobre a negacgdo do
proprio dialogo” (1975, p. 71).

O ato dialdgico é um ato de amor a vida: é “exigéncia radical
de toda revolugdo auténtica” (Freire, 1975, p. 149). O dialogo faz
experienciar um “ato amoroso”! que é ato constitutivo da subje-
tividade que s6 se afirma pela superagao da condigao de opressao
- que implica que ja ndo exista nem o opressor e nem o oprimido.
Nio hé subjetividade em condi¢des desumanas. E a praxis dia-
légica de libertagdo que abre as condi¢des para que o sujeito se
realize em comunhdo dialégica com o outro. Desse modo, Paulo
Freire agrega um aspecto fundamental ao ser sujeito em relagao,
que é a dimensao dialdgica, comunicativa, cooperativa, que se da
como pronuncia do mundo que é, a rigor, compromisso com a li-
berdade pela praxis. Para ser mais explicito: “o que defende a teo-
ria dialogica da agdo” é que a dentincia do “regime que segrega
esta injustica e engendra esta miséria” seja feita com suas vitimas
a fim de “buscar a libertagdo dos homens em co-laboracio com
eles” (Freire, 1975, p. 202).

A terceira condigdo é a organizagdo e luta das proprias
vitimas e de seus aliados, visto serem elas as que criarao
novas realidades nao vitimarias

A organizagao e a luta das préprias vitimas contra as condi-
¢Oes de vitimizagao sao fundamentais para abrir a possibilidade

11 “Nao h4 didlogo, porém, se ndo ha um profundo amor ao mundo e aos homens. Nao
é possivel a prontincia do mundo, que é um ato de criacio e recriagdo, se nao hd amor
que a infunda” (Freire, 1975, p. 93-94).
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de transformar a realidade. Reyes Mate diz que Benjamin “[...] lo-
caliza o sujeito da histéria ao lado dos oprimidos, mas com uma
precisao notavel: na medida em que lutam. Nao se ¢ sujeito da
historia por pertencer a uma classe, mas porque se luta” (2011,
p. 259).1 A luta é condi¢do constitutiva da consciéncia. A cons-
cientiza¢do realiza-se no processo de compromisso com a reali-
dade que tece tensionalmente, através da a¢ao, o modo de ser da
consciéncia do sujeito. O sujeito e sua consciéncia sao, em grande
parte, resultados de sua agéo e, no caso das vitimas, do seu com-
promisso pela superagdo dessa condicdo. Abre-se, assim, outra
condigdo, que é a da organizagao e da luta como processo his-
torico de enfrentamento transformador da realidade vitimaria.

Benjamin diz que “o sujeito do conhecimento historico é a
propria classe oprimida, a classe combatente” (Teses, XII, 2005,
p. 108). Isso o faz defender que a consciéncia que movimenta a
acdo é, acima de tudo, prética de luta, experiéncia ativa, uma
construgdo da propria classe oprimida no processo de luta contra
a opressao. O “freio de emergéncia” na locomotiva do progres-
so é feito pelos proprios oprimidos que se alimentam da for¢a
de todos aqueles que, mesmo derrotados na historia (os “ances-
trais escravizados”) acumularam para o processo de superacio
da opressdo. O “instante de perigo” que faz “explodir o continuo
da historia” pela afirmacdo da “tradicio dos oprimidos”, como
“reivindica¢ao”, “irrupgao” de um “tempo-de-agora”, nao é um
ato heroico, mas é um ato de resisténcia coletiva da “classe re-
voluciondria”, dos vencidos, das vitimas, contra a permanéncia
da barbarie, diz Benjamin (Teses, XV, 2005, p. 123). E a “clas-
se oprimida”, a “classe combatente”, que se constitui sujeito da
resisténcia a opressdo. Isso para dizer que, sem um processo de
organizagdo da resisténcia, ndo se potenciara os oprimidos para
que facam frente a barbarie.

A luta se afirma como processo que tem na esperanga o ali-
mento ético e politico. Luta e esperanga se retroalimentam, como

12 Reyes Mate também lembra que “Os pobres, os que sofrem, sdo sujeitos da histdria
porque, de acordo com a légica desta tese [referindo-se a Tese XII de Benjamin],
530 os que podem conhecer melhor a gravidade da situagdo e estdo, portanto, mais
dispostos a buscar uma solugdo” (2011, p. 264).
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dizia Paulo Freire: “movo-me na esperan¢a enquanto luto e, se
luto com esperanga, espero” (1975, p. 97). A esperanga se radica
na condi¢do antropoldgica fundamental do ser sujeito que é a
sua vocagao historica e ontoldgica a humanizagao, ao ser mais, a
vida livre, que se constroi pela praxis libertaria do dialogo.” Para
Freire, “se o didlogo é o encontro dos homens [e das mulheres]
para Ser Mais, ndo pode fazer-se na desesperanca. Se os sujei-
tos do dialogo nada esperam do seu quefazer ja nao pode haver
didlogo. O seu encontro é vazio e estéril. E burocratico e fasti-
dioso” (1975, p. 97). A esperan¢a é uma constru¢io que mantém
o sujeito em agdo, que o mobiliza para seguir dialogando, tendo
em vista a superagao da situagao de opressdo e de vitimizacao.
E o didlogo que faz com que o processo de organizacio ndo se
burocratize, por um lado, e nem se torne fastidioso, por outro,
ou seja, ndo corra o risco de ficar vazio e estéril. Freire entende a
organizagdo como elemento fundamental da “a¢ao cultural dia-
légica”. Ela tem forca para fazer frente & manipulagao, a divisao
e a invasdo que sdo produzidas pela “a¢do cultural antidialogi-
ca” e que se presta a manter os oprimidos na condigdo em que
se encontram. Ela também é desdobramento da unidade como
exigéncia da acdo dialdgica (Freire, 1975, p. 200). A organiza-
¢d0 ndo é “justaposi¢do de individuos gregarizados”, porque ela
precisa de lideranga, disciplina, objetivos, entre outros aspectos,
todos componentes que colaborem para que os oprimidos se li-
bertem nao como “coisas”, mas como seres humanos (1975, p.
209-210). Segundo Freire, a constru¢ao de uma “nova sintese cul-

13 “A luta pela humanizagéo, pelo trabalho livre, pela desalienagéo, pela afirmacao dos
homens como pessoas, como ‘seres para si’, ndo teria significagdo. Esta somente é
possivel porque a desumanizagdo, mesmo que um fato concreto na histéria, nao
¢, porém, destino dado, mas resultado de uma ‘ordem’ injusta que gera a violéncia
dos opressores e, esta, o ser menos. A violéncia dos opressores que os faz também
desumanizados, ndo instaura uma outra vocagdo - a do ser menos. Como distor¢ao
do ser mais, o ser menos leva os oprimidos, cedo ou tarde, a lutar contra quem os
fez menos. E esta luta somente tem sentido quando os oprimidos, ao buscar recu-
perar sua humanidade, que é uma forma de cri-la, ndo se sentem idealistamente
opressores, nem se tornam, de fato, opressores dos opressores, mas restauradores da
humanidade em ambos. E ai estd a grande tarefa humanista e histérica dos oprimi-
dos - libertar-se a si e aos opressores” (Freire, 1975, p. 30-31).
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tural” (1975, p. 215-218) é o objetivo de toda a organizag¢ao, pois
¢ através dela que os oprimidos podem construir, eles proprios,
as alternativas a opressao, a vitimizacao, superando todo tipo de
“invasao cultural” e valorizando o aporte que é dado por cada
um dos e cada uma das participantes.

As vitimas se organizam em comunidades nas quais for-
mam uma subjetividade que constitui “projetos histéricos con-
cretos aos quais se aspira em esperanga solidaria” (Dussel, 2000,
p. 531) sendo que a justica é a virtude que nao permite negociar
contra a esperanga da vitima. Ou seja, a esperanga fortalece a
responsabilidade com a vitima e ajuda a néo se afastar do com-
promisso com a sua libertagao. Reyes Mate diz que: “Benjamin
converteria [...] as forcas desgracadas em figuras de esperanca”
(2011, p. 36), dado que elas é que carregam a possibilidade da
“redengdo”, da libertacao, de instaurar um novo tempo desde a
“tradi¢io dos vencidos”. E nos oprimidos que se pode encontrar a
esperanga. As vitimas que morreram “desesperadas” sao a fonte
que inspira a esperanga. O oximoro “esperanca dos desespera-
dos” é mais do que uma figura de linguagem; é uma for¢a que
paradoxalmente potencializa o sujeito para seguir a luta para que
ndo seja sujeitado, para que possa ndo mais ser vitima, fazendo
de sua agdo um processo de organizagdo da esperanca e de luta
concreta por transformagoes.

A luta é uma dimensao significativamente determinante das
condigdes de reconstrugdo da subjetividade ética desde a vitima.
Isso significa dizer que a subjetividade se constitui como proces-
so de enfrentamento engajado a realidade de vitimizagdo no qual
a propria vitima se faz agente e, junto com ela, aqueles e aquelas
que com ela corresponsavelmente se articulam (Dussel, 2000, p.
530). A luta faz o sujeito socio-histérico diagnosticar o conflito
que marca a realidade da qual faz parte e, ao se propor a enfrenta-
-lo, assumir “um lado” deste conflito (2000, p. 560). Ou seja, tem
que assumir uma posi¢do (de proto-agon = protagonista ou de
anti-agon = antagonista). A luta exige enfrentamento, que requer
posi¢do e movimento, portanto, demanda langar mao de uma
racionalidade estratégico-instrumental critica que vai posicio-
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nando concretamente os sujeitos nos varios momentos concretos
do enfrentamento (2000, p. 506). Como agente de luta, agente de
conflito, o sujeito contesta, enfrenta, combate, todas as praticas
e 0s agentes que promovem a sua negacao, a sua vitimizagao. A
construcdo da luta, suas dindmicas e seus limites, é condicéo éti-
ca fundamental para compreender o sujeito ético desde a vitima.
Ela se realiza como agao politica, mas ndo tem como escapar da
referéncia ética que a constitui.

Nao ha sujeito ético sem que ele proprio, desde a condi¢ao
de vitima, seja agente organizador da transformacdo da realida-
de vitimaria. E através da acio politica que o reconhecimento e
a responsabilidade ética se transformam na constru¢ao de con-
di¢coes para que efetivamente cada ser humano possa produzir,
reproduzir e desenvolver a sua vida, a vida dos outros e a vida em
geral, de modo a que nao haja vitimas, lembra Enrique Dussel.
Este processo implica a construgdo de institui¢oes e a organiza-
¢ao do poder para que favorecam estes processos. A exigéncia
politica indica que a transformagéo libertadora poe as vitimas e
seus aliados no compromisso histérico de efetivar o principio-
-libertagdo. A consolidagao dos processos libertarios implica na
efetivacdo de uma institucionalidade libertaria. Segundo Dussel,
para que ela se sustente, precisa “contar com meios juridicos e
instrumentais suficientes, convencionados discursivamente pe-
los afetados em simetria (o legitimo), que permitam reproduzir
e desenvolver a vida de cada sujeito ético no ambito sistémico e,
por isso, institucional respectivo” (2000, p. 545). A questdo que
se apresenta é que a institucionalidade tem que ser legitima e que
atenda aos principios e critérios da ética da libertagdo, sem o que
resultaria ilegitima. E mais, segundo Dussel, “a factibilidade éti-
ca [...] deve poder ter meios que deem objetividade a instituicao,
‘o publico’, para além da mera aceitagio subjetiva” (2000, p. 545).

O limite da for¢a na organizagéo politica é que, de alguma
forma, como organizagdo, precisard seguir exigindo externa-
mente, através de algum mecanismo de coagdo, o cumprimento
das regras que foram estabelecidas de forma legitima. Ora, impor
uma responsabilidade por meios heterdnomos pode interditar a
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responsabilidade. Dito de outra forma, sempre que houver al-
gum grau de constrangimento nao se estaria reproduzindo pra-
ticas que poderiam novamente ser, de alguma forma, vitimarias?

A questdo que se poe precisa enfrentar o anarquismo como
promessa de libertagdo da vitima. Para que o processo de trans-
formacao se consolide é necessario contar com a “coagdo legiti-
ma”. Segundo Dussel, ela tem sentido ético “na medida em que
se exerce cumprindo com as exigéncias dos principios material,
formal, discursivo e de factibilidade ética: que se garanta a vida
de todos os afetados, que participem simetricamente nas deci-
soes de mediacgoes factiveis eticamente” (2000, p. 545). Nao ha
humanos perfeitos, nem mesmo entre aqueles/as que superaram
a vitimizagdo, o que torna necessdria a agao da instituicdo para
conformar as subjetividades que, em nome de sua idiossincrasia,
pretendem impor-se as demais. No entanto, para que a coa¢iao
ndo se converta em opressio, terd que ser legitima. A legitimida-
de lhe vem da ética, ou seja, do cumprimento de principios éticos
que garantam a vida dos afetados e sua participagdo simétrica
nas decisdes. Sem isto, toda coagéo seria ilegitima e, por isso, ndo
colaboraria para a efetivagao da ética. A coagdo tem que ser legal
no sentido de ser fruto de convencionamento com participagdo
simétrica, mas, acima de tudo, precisa ser legitima, o que signifi-
ca dizer que fica a sombra do risco da legalidade se tornar coagao
ilegitima (violéncia mitica no sentido dado por Benjamin).

Os direitos emergentes com as vitimas sao tidos por ilegais
pelo sistema opressor, mesmo que sejam legitimos por pretende-
rem afirmar a vida. O conflito que se instala entre a ilegalidade
e a legitimidade é a expressdo institucional, legal, juridica, do
conflito que se apresenta como luta por transformagdo em vista
da libertagao."* A questdo é que a solugdo deste conflito, que é

14 Para Dussel, é porque as vitimas ndo aceitam a vitimizagdo que surge este conflito:
“sua ‘irrupgao’ [...] pode colocar em crise a legitimidade do sistema. Neste momento
se produz uma complexa situagdo pratica [...] As agdes ‘legais e legitimas’ (1.a) da
‘ordem estabelecida’ enfrentam agora as agdes ‘ilegais’ — a partir da ordem [..] - e
‘ilegitimas para a comunidade hegemdnica, ja que os excluidos nio participaram
dos acordos basicos dos grupos dominantes. A coagdo que se exerce contra a praxis
de libertagéo, contra as agdes ilegais [...], é ‘legal’ e ‘legitima’ [...]. Mas a partir da in-

93 de 244



Para a superacio da condigio de vitima

politico, mas é também ético, ndo pode ser feita descartando a
compreensdo da materialidade da vida dos sujeitos singulares.
Ademais, esta legitimidade ndo vem de fora do processo que os
proprios sujeitos da libertagao estdo construindo, demandando o
que Dussel chama de “autoavalia¢do comunitdria” (2000, p. 551)
a qual nunca pode ultrapassar e nem negar o critério material
(produgao, reprodugédo e desenvolvimento da vida), formal (de
participacao intersubjetiva simétrica na tomada de decisoes) e de
factibilidade (que as mediagdes e instrumentais gerem um resul-
tado de aceitacdo dessa nova ordem politica).

Dussel nao entende como violenta a luta de libertacéo, seja
ela “luta pelo re-conhecimento dos novos direitos” ou luta por
“transformacgédo de normas, a¢des, instituicdes ou sistemas com-
pletos de eticidade”. Estas lutas, “quando sdo o altimo recurso
possivel das comunidades criticas das vitimas, consistem, em seu
limite, e mesmo quando sdo usados meios ‘proporcionais’ a vio-
léncia'® contraria [...], na praxis de libertagao legitima, coagao de-
fensiva da massa inocente das vitimas, sem estruturas legais que
justifiquem ainda suas agdes, evidentemente” (2000, p. 554, 555).

O tema dos “meios proporcionais” e da “coagdo defensi-
va” ¢é seguramente um dos capitulos mais dificeis para pensar
e para efetivar a praxis de libertagdo. As escolhas fundamentais
ndo podem, nunca, ser feitas unicamente como escolhas que se
voltam simplesmente para meios e também nao podem ser feitas
em nome de uma tatica passageira que, ainda que necessaria por
alguma justificativa, possa vir a comprometer todo o processo

tersubjetividade discursiva, racional e simétrica das vitimas [...] as agdes de rebelido
(‘préaxis de libertagao’) (1.b) passaram a ter ‘legitimidade’ para eles. Desta maneira,
aos olhos das vitimas a ‘legitimidade’ legal do sistema perde validade (torna-se ile-
gitima) e sua coagao (que era legitima) torna-se violéncia: mero uso da forga, coagao
contra o direito legitimo do outro (outro que agora tem consciéncia de ser um sujeito
auténomo com direitos novos)” (2000, p. 554). H4 aqui um debate que estd apenas
indicado que é da relagdo entre a ética e o direito, entre a ética, a politica e o direito
que ndo é mais do que apontado.

15 Dussel lista varias situagdes que podem corresponder a “meios proporcionais a vio-
léncia™ “propaganda contra propaganda, luta de punhos contra punhos, luta desar-
mada ndo violenta contra as armas do sistema repressor... e, em casos extremos e
quando se esgotaram todos os outros meios [...] armas contra armas” (2000, p. 555).
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e todo resultado gerado. Estas escolhas constituem mediagoes,
portanto, e estdo estreitamente articuladas aos principios e, con-
siderando que sdo muitas as possibilidades de mediac¢des, o certo
¢ que elas nunca podem comprometer negativamente os prin-
cipios. Pelo contrario, seu compromisso é com a efetivacdo dos
principios.

Falar de “coagdo defensiva” poderia abrir para a necessidade
de uso da forca como recurso de defesa das proprias vitimas, se
assim fosse necessario no processo de constru¢do dos caminhos
de superacio da vitimizac¢do. Todavia, esta seria uma medida de
resisténcia e nunca se justificaria, sendo como resposta. O certo é
que nenhuma das alternativas a serem utilizadas sera legitima se
coincidir com as mesmas formas de agdo que sdo utilizadas por
aqueles que fazem vitimas — porque estes ndo seguem os prin-
cipios e nem pretendem aquilo que querem as vitimas, que é a
libertagdo. Dussel diz que, para garantir que, “com factibilidade
ético-critica, se possa negar efetivamente as causas da negagdo
das vitimas”, exige-se “ter muito claros o critério e o principio
geral da praxis de libertagdo em referéncia as mediagoes para
cumprir fins estratégicos enquadrados dentro dos principios
gerais prévios” (2000, p. 558). Afinal, o que se convoca a praxis
de libertagdo a promover sdo “transformacoes construtivas, pos-
siveis e exigidas™ “uma nova ordem com base num programa
concretamente planejado que vai realizando progressivamente,
mas nunca totalmente, a utopia possivel, o projeto de liberta¢ao
[..]” (2000, p. 558). A constru¢ao progressiva da libertagao, que
é um exercicio dificil e arduo, afasta a ideia de que a alternativa
a opressao é um ideal total e definitivo e apresenta a proposta de
uma construgdo permanente mas nunca totalmente.

A modo de conclusio

As condi¢oes que permitem estabelecer a perspectiva da rea-
lizagao do ser sujeito ético a partir da vitima ou da vitima como
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sujeito ético sdo: a vida daquele/a que estd na condigao de vitima,
a participagdo dialdgica e a organizagdo e luta das proprias viti-
mas.

Naio ha sujeito ético sem que esteja vivo e possa viver, e que
viva bem, o que remete para o necessario enfrentamento da vi-
timizagdo como processo de morte do sujeito e a afirmagido da
realizacao de condigoes histdricas que promovam a vida, nunca
a vitimizagdo. Sem destruir as condigdes de morte que geram a
vitima nao se abre para a realizacdo do processo de efetivagdo de
novas condi¢des, de novas realidades, de novas relagdes.

A segunda condigao é que a propria vitima participe dialo-
gicamente do processo de superacgdo das realidades vitimarias,
0 que passa pela conscientiza¢do, pela formagao de consciéncia
critica, daqueles/as que estdo na condig¢do de vitima sobre a rea-
lidade que os/as vitima. A presencga e a participacdo da vitima
em condigdes simétricas, horizontalizadas, dialogicas, é que a
faz sujeito de sua propria libertagao pela superagao da condigao
de vitimizac¢do. Qualquer medida que ndo opere deste modo re-
dundaria em paternalismo piegas e negligenciador da poténcia
daquele/a que estd na condi¢do de vitima e, portanto, retroali-
mentador do préprio processo de vitimizagao.

A terceira condicdo é a organizagdo e a luta das proprias
vitimas e de seus aliados como caminho para a superagdo da
condi¢do de vitimizagao. Organizar-se significa ordenar os pro-
cessos e os agentes de modo a que a agdo seja coordenada em
vista de atingir a realizagdo de um desejo, que é a superagao da
condigdo de vitimizagdo. A luta completa o processo de organi-
zagdo visto que se trata de encontrar as media¢des para enfrentar
os agentes vitimarios e suas diversas estratégias de submissao, de
contencao e de retencdo dos processos libertarios.

Estas condigoes dialogam com os diversos aspectos da reali-
zagdo do sujeito ético: o aspecto material, a vida; o aspecto formal,
a participagdo dialdgica; e o aspecto da efetivagédo, a organizagao
e a luta. Juntas, e em complementagéo, estas condic;(")es potencia—
lizam a efetivagdo da subjetividade ética, ou seja, para que esta
se concretize na realidade das vitimas, sobretudo, incidindo para
promover a¢des geradoras da vida, nunca do seu inverso.
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APORTES PARA PENSAR A DEMOCRACIA
A PARTIR DE JONAS E LEVINAS

Ozanan Vicente Carrara

Jonas e Levinas, como duas presengas mais do que signifi-
cativas na ética contemporénea, deixam, em seus pensamentos,
algumas pistas que nos ajudam a pensar a politica e a democracia
atuais, embora ndo tenham se ocupado primeiramente de filoso-
fia politica. O artigo pretende mostrar alguns elementos decisi-
vos que Jonas aponta para a democracia contemporinea no que
diz respeito ao meio ambiente e aos desafios que ele traz para a
democracia, visitando as criticas daqueles que o acusam de se
afastar do espirito democrético em nome da salvagdo da nature-
za. Da parte de Levinas, o artigo retine alguns aspectos funda-
mentais através dos quais se pode visualizar um modo de pensar
a democracia dentro da filosofia da alteridade.

A politica em Jonas'

Jonas pensa a passagem da ética para a politica a partir da
analogia entre a responsabilidade parental para com o recém-

1 Basear-me-ei em alguns elementos reunidos por Virginie Schoefs em seu livro
« ; : s . » 5 s
Hans Jonas: écologie et démocratie” por nao ter acesso a textos ja esgotados do autor
que ela cita em seu livro.
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-nascido, tomada por ele como o paradigma de toda responsa-
bilidade, e a responsabilidade publica. O homem publico cons-
ciente de suas responsabilidades para com as geragoes vindouras
¢ pensado nos mesmos moldes dos pais que se responsabilizam
pelos filhos (Jonas, 2006, p. 173ss). Uma tal analogia faz seus
criticos suspeitarem de um tom paternalista e de um viés au-
toritario que tal passagem comporta uma vez que o pai dispoe
de um poder quase total sobre os que lhe estdo submetidos. Ja
Aristételes diferenciava a responsabilidade parental de tipo des-
poético da responsabilidade politica que deve ganhar contornos
democraticos. Uma das criticas de Jonas que vé alguns tragos
de autoritarismo em seu pensamento, Marie Genevieve Pinsart,
ndo deixa passar como irrelevante o tom paternalista que Jonas
empresta a0 modelo usado por ele para pensar a responsabili-
dade publica (Schoefs, 2009, p. 82). Cabe aqui entao a pergunta:
que tipo de democracia aparece no pensamento de Jonas? Com
certeza, ele ndo da seu aval puro e simples a regimes politicos
que se apresentam como paternalistas e que assim possuam uma
inclinagao totalitaria. Janicaud também reprova em Jonas a au-
séncia de uma dimensao politica em sua reflexao ética como se
ética e politica fossem dois campos totalmente distintos e alerta
para possiveis transposi¢cdes simplistas de sua ética ao campo da
politica (Schoefs, 2009, p. 82-83). Kant ja havia advertido sobre a
dificuldade ou mesmo a impossibilidade de uma politica total-
mente moral. O que entdo da ética jonasiana pode ser aplicado
ao campo da politica?

Se, por um lado, Jonas critica o socialismo pela burocracia
de seus dirigentes, o capitalismo, por outro lado, ndo escapa a
sua critica por se apresentar como se fosse o inico modelo de-
mocratico ou por querer se confundir com a democracia. Para
Jonas, ambos os sistemas econdmicos politicos sdo herdeiros
do ideal baconiano de dominagdo da natureza, responsavel em
grande medida pela crise ecolégica em que nos encontramos (Jo-
nas, 2006, p. 241). O relacionamento muito préximo de ambos
com a técnica os condena de antemao. Podemos ainda suspeitar
de uma auséncia de critica da parte de Jonas em sua analise a
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respeito do marxismo, como outros de seus criticos suspeitam,
limitando-se o autor demasiadamente apenas aquilo que dizem
seus dirigentes. Jonas vé uma associagdo muito préxima entre o
capitalismo e o desejo desmedido de lucro, mas isso o desautoriza
totalmente como um regime socio-politico-econémico sustenta-
vel? Estariam, nesse caso, todos os regimes politicos desprovidos
das armas que os tornariam capazes de enfrentar os problemas
ecoldgicos? Janicaud, por exemplo, ressalta que o capitalismo
ndo impede a emergéncia, em seu proprio seio, da alteridade e é
um dos sistemas que permite o surgimento da contestagdo e da
dissidéncia, colocando nele suas esperangas, como o demonstra
Virginie Schoefs (Schoefs, 2009, p. 85). Para Janicaud, Jonas nao
fechou as possibilidades para que, do seio do capitalismo, sur-
gisse um outro sistema politico capaz de responder as deman-
das ambientais e a crise tecnoldgica. Ainda Jacques Taminiaux
pensa que Jonas nao examinou a fundo os regimes capitalistas,
pois nem todos eles sao necessariamente democraticos como al-
guns casos de paises da Asia e o critica por igualar acriticamen-
te capitalismo e democracia (Schoefs, 2009, p. 85). Jonas parece
criticar o capitalismo apenas em sua fase ultraliberal, deixando
de lado outras fases do capitalismo como as democracias sociais
europeias que conservam a preocupa¢ao com a reparticao das
riquezas e com a protegao social. Schoefs se pergunta se a Europa
ndo seria esse meio termo entre o comunismo e o capitalismo ul-
traliberal. Para ela, Jonas ndo demonstra convincentemente nem
a inaptiddo do capitalismo para responder as demandas da crise
tecnologico-ambiental nem os limites das democracias para en-
frentar mais eficazmente o problema (Schoefs, 2009, p. 86).
Assim como Levinas ndo é um fildsofo que se ocupa primei-
ramente da politica, ndo se encontra tampouco em Jonas uma
teoria politica totalmente elaborada. O Principio Responsabilida-
de parece apontar algumas pistas nessa dire¢do a partir da critica
da utopia marxista que traria em si os germes de uma ética da
responsabilidade, mas nao aponta claramente nenhum principio
politico, deixando aberto um impasse entre marxismo e capita-
lismo. Para Schoefs, Jonas ndo é fatalista e ela procura em suas
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obras e entrevistas algumas pistas que podem apontar saidas po-
liticas uma vez que Jonas ndo padece de esperanca e confianca no
homem do futuro. Sobre as suspeitas de que Jonas se posiciona
em favor de um poder forte, autoritario e centralizador como o
unico capaz de enfrentar a crise ecoldgica, Schoefs sustenta que
tais suspeitas se devem ao fato de sua ética pregar a rentincia ao
consumo e ao uso desenfreado da natureza. Mesmo que as ge-
ragOes atuais aceitem uma tal carga de sacrificio, isso nao daria
conta de resolver a enorme extensdo do problema ambiental. A
gravidade do problema ecoldgico imporia medidas autoritarias
ja que somente uma forga politica poderia impedir abusos e fal-
tas. No entanto, Jonas se limita, em sua ética, a buscar a possibi-
lidade de salvar uma vida autenticamente humana sobre a terra
e isso nao seria possivel ao preco de um sacrificio total da liber-
dade humana. Deve-se entdo manter uma abertura a liberdade
sem sacrifica-la. Para Schoefs, Jonas ndo é nem um defensor de
tiranias nem da seu aval a tais regimes mesmo que seja por uma
boa causa (Schoefs, 2009, p. 92).

Quais sdo entdo as criticas jonasianas aos atuais regimes
democraticos? Jonas os critica por serem regimes voltados para
a satisfagdo quase exclusiva de interesses proximos e imediatos,
deixando de considerar o futuro distante. O fato de serem go-
vernos eleitos por um curto periodo os impede de tracar metas
a longo termo, tendendo ainda demasiadamente a obtengao da
aprovagdo de seus cidadaos, evitando assim medidas impopu-
lares. Além do mais, tais democracias se deixam conduzir pela
légica do mercado e do livre empreendimento, tendendo a ma-
ximizag¢ao do lucro. Isso ndo deixaria espago para uma ética da
renuncia. Jonas admite, no entanto, que estdo ja em curso me-
didas que limitam até certo ponto o livre empreendimento. Um
ultimo elemento da andlise de Jonas é que a democracia, sendo
o poder que emana do povo, tende a perder de vista o distante,
limitando-se as vantagens e benesses do presente, desconside-
rando os interesses das geragdes vindouras (Jonas, 2006, p. 64).
Vé-se assim obrigado a admitir que somente uma ameaga evi-
dente vinda da natureza poderia levar nossas democracias a um
agir responsavel.
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Quanto ao tipo de coisas a que se deve renunciar sem deixar
de ser plenamente humano, Jonas inclui como uma das renun-
cias prementes a questdo da liberdade.? Aproxima-se assim de
Levinas que entende a liberdade como problematica ou ao menos
ambigua. Os modernos se deram uma liberdade sem limites que
agora se torna problematica diante da pobreza extrema de uma
grande parte do mundo em desenvolvimento que ele reputa a
superpopulagdo que o Estado deveria entdo controlar, tomando
medidas que provocam ingeréncias na vida privada dos cida-
daos. Jonas admite, entretanto, o dever de preservar a liberdade
como um bem ao qual ndo se pode renunciar totalmente, mas de
uma forma responsavel.

Em outros textos, Jonas parece aludir a preferéncia justifi-
cada por uma tirania “benfeitora” do que ao aniquilamento fisi-
co da humanidade, pois de que serviria uma liberdade na impos-
sibilidade de existirem homens livres? Mas poderia, se pergunta
Schoefs, ser autenticamente humana uma vida sob um governo
tiranico? (Schoefs, 2009, p. 96). Jonas nao coloca em questao “a
capacidade ontologica de liberdade”, mas um governo tirdnico
que impeca a devastacdo do meio ambiente deve também pre-
servar a possibilidade da liberdade em seu seio. Uma democracia
tende a seguir a vontade da populagédo e por isso nao estaria em
condi¢oes de considerar os interesses do futuro que exigiria a
imposi¢do de uma forte disciplina, através de medidas impopu-
lares e antipaticas. Uma solugdo apontada é a mistificacdo das
massas (Jonas, 2006, p. 247) que, no entanto, soa cinica e imoral
mas que, mesmo assim, ele julga preferivel a perda total de liber-
dade (Schoefs, 2009, p. 96-97).

Como entdo pensar um regime politico que ndo sacrifique a
liberdade ja que Jonas admite que ela é um valor moral inestima-
vel? Um regime despdtico também pode resultar em corrupgao
e desmoralizagdo. Como entdo se proteger contra seus proprios
excessos? Também os regimes democraticos devem entao se pre-

2 O tema daliberdade aparece pouco em O Principio Responsabilidade, sendo melhor
abordado em Une éthique pour la nature, ja esgotado, de onde a autora o cita.
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caver contra isso? Com isso, mostra Schoefs, Jonas nédo se indis-
poe com a ideia de democracia em si, mas com certas formas de
democracia. Ele pensa na possibilidade desejavel de uma elite al-
truista chegar ao poder, uma elite capaz de salvar a humanidade
(Jonas, 2006, p. 244). Mas nao seria isso utopico demais? Schoefs
usa um trecho do discurso de Jonas na entrega do prémio da paz
pelos livreiros alemaes, em 1987, em que Jonas diz ndo defender
uma ditadura necessdria para a resolu¢ao de nossos problemas,
mas que, em situagdes extremas, pode nao haver espago para
processos de decisdes complexas da democracia (Schoefs, 2009,
p. 98). Jonas estaria tentando precaver o mundo de uma situagao
em que ndo seja mais possivel voltar atras e na qual a adogado
de regimes despdticos e totalitarios se apresente como a Unica
solucdo possivel. Assim, ele permanece um democrata. A men-
¢do a tirania teria, em sua ética, mais um efeito de alerta do que
propriamente de recomendacao. Para Pinsart, a leitura de alguns
criticos de que a ética de Jonas favorece um viés politico autori-
tario se deve ao fato de que O Principio Responsabilidade “oscila
todo o tempo entre consideragdes descritivas, recomendagoes e
previsoes”. Nessa mudanca constante de estilo, ele da asas a “con-
fusao entre analise, previsao e prescri¢ao” (Schoefs, 2009, p. 98).

Quais sao entdo suas pistas de solugdes concretas? Jonas
deixa entrever como uma das possiveis saidas um marxismo sem
utopia ou de um marxismo moderado e modesto que deixe de
lado a ideia de que o homem do futuro esta ainda por vir para
que a sociedade crie entdo as condi¢oes favoraveis a sua gestagao.
Ao invés de se fundar numa fé num futuro melhor, o marxis-
mo deveria “aceitar a ambiguidade e dualidade fundamentais do
homem” que pode sempre escolher entre o bem e o mal em fun-
¢do de sua liberdade (Jonas, 2006, p. 345). Ao invés de ser uma
filosofia da salvagdo futura, ele deveria se tornar uma filosofia
que evite a catdstrofe. Se o marxismo assim proceder, podera ser
mais eficaz diante do perigo tecnoldgico. Em outras palavras, o
marxismo deve renunciar a esperanca escatoldgica propria de
sua utopia. Mas isso nao desvirtuaria o marxismo e sua utopia?
Pinsart sustenta que nio e afirma que “o conteudo nao utépico
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do marxismo foi parcialmente realizado através do equilibrio
instavel de principios democraticos que sustentam a sociedade
ocidental capitalista” (Schoefs, 2009, p. 101). Ela considera ainda
que Jonas ndo conseguiu ele mesmo eliminar todo contetido uto-
pico de sua reflexao ética ja que sua “heuristica do medo” conser-
va um viés utopico, sendo que a diferenga entre ambas as utopias
reside no fato de que, em Jonas, contrariamente ao marxismo,
esse estado futuro do homem nao adquire os contornos de um
paraiso terrestre na terra, mas ganha os contornos da ameaga de
desaparecimento de toda forma de vida sobre a terra (Schoefs,
2009, p. 102).

Para Schoefs, a possibilidade de um marxismo sem utopia
¢ improvavel e ela se pergunta se isso levaria a forma de gover-
no esperada capaz de enfrentar o perigo tecnoldgico. Ela entdo
examina cada uma das vantagens que Jonas atribui ao marxismo
sobre o capitalismo para ver se, desprovido de tais vantagens, o
marxismo seria ainda vantajoso. A primeira vantagem do mar-
xismo sobre o capitalismo diz respeito a gestao mais racional de
recursos que o primeiro asseguraria com mais eficiéncia (Jonas,
p. 2006, p. 242), mas Jonas critica o esbanjamento de recursos
da burocracia centralizadora marxista. A segunda vantagem ¢é
que o marxismo estaria em melhores condi¢des de impor medi-
das impopulares (Jonas, p. 2006, p. 244), mas ele admite que tais
cidaddos s6 aceitam sacrificios em nome de um futuro melhor.
Suprimido esse ideal, os governos marxistas teriam dificuldades
em impor sacrificios a populagao. Em terceiro lugar, seria muito
dificil convencer as pessoas a aceitarem formas de ascetismo e
de moralidade rigorosos, sem a promessa de um futuro melhor
(Jonas, p. 2006, p. 246). Quanto a tltima vantagem do marxismo,
a de que ele traz um ideal de igualdade a se realizar na sociedade
sem classes (Jonas, p. 2006, p. 248), Jonas vé tal ideal comprome-
tido pelas hierarquias e relagdes de for¢a dos governos marxistas
centralizadores. Schoefs conclui entdo que um marxismo sem
utopia nao estaria em melhores condi¢oes de enfrentar os pro-
blemas da sociedade tecnoldgica ja que ele perderia sua forga de
influéncia sobre a sociedade (Schoefs, 2009, p. 104).
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Ha ainda outras solugdes que Jonas oferece como a criagao
de um fundo formado com uma parte dos excedentes de paises
ricos para os paises pobres satisfazerem suas necessidades dentro
de uma politica de reparti¢do de bens. S6 se pode exigir dos pai-
ses menos desenvolvidos que eles controlem sua taxa de natali-
dade e ndo que eles limitem ainda mais sua produtividade. Faz-se
necessario assim encontrar um equilibrio entre os excessos de
produgdo de riquezas dos paises ricos e a pobreza dos paises ao
sul. Com isso, os paises possuidores de tecnologia teriam de ofe-
recer aos demais o acesso a técnica, embora isso v resultar em
aumento do dominio tecnoldgico sobre a natureza. Aqui tam-
bém Jonas admite todas as dificuldades inerentes ao consenso
em torno de um método aceitavel tanto ao homem como a natu-
reza. A assembleia das Nagoes Unidas, em 2012, que ficou conhe-
cida como Rio + 20 mostrou a grande dificuldade de atingir um
consenso a nivel global. Embora cético quanto a possibilidade de
um consenso global, Jonas ndo vé muitas alternativas a nao ser
a busca constante de um limite a explora¢ao dos recursos natu-
rais do planeta. Outra dificuldade é que os especialistas ditem
normas a toda a populagdo sobre como usar os recursos natu-
rais, caindo num certo elitismo de um tipo de ditadura de sabios
igualmente pernicioso ao espirito democratico. Nesse aspecto,
Jonas se mostra também democratico ao admitir que tal elitismo
ndo ¢ desejavel, embora o filésofo fale em seus textos de “uma
elite ética e intelectual capaz de assumir responsabilidade pelo
futuro”. Schoefs ressalta que conveng¢des internacionais com po-
der efetivo tanto politico quanto juridico, com um estatuto legal
e poder de san¢do para punir estados que abusam seria o mais
desejavel e efetivo (Schoefs, 2009, p. 110).

Concluindo, Jonas nao tem solugdes prontas e definitivas,
mas parece apontar que um estilo de vida mais simples e um cer-
to nivel de ascetismo serd necessario para reeducar a populagao
mundial no uso dos recursos naturais e que isso pode exigir um
certo limite no nivel de liberdade dos cidadaos. Ele ndo perde
sua crenc¢a no ser humano do futuro, aquele que é capaz de se
abrir a novidade sem se entregar a um determinismo insolavel.
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O Principio Responsabilidade deve se unir ao Principio Esperanca
para preservar a possibilidade de o homem continuar a habitar
este mundo e para encontrar um modo de sobrevivéncia que seja
digno da espécie humana. Uma democracia pensada a partir de
Jonas teria a continuidade da humanidade como seu valor maxi-
mo e isso depende basicamente de um outro modo de lidar com
o meio ambiente. Podemos falar de uma ecodemocracia que nao
encontra ainda um espago livre e garantido nos dois atuais regi-
mes socio-politico-econdmicos, mas que ainda estaria para ser
inventada pelo homem do futuro.

A politica em Levinas

O modo levianasiano de abordar a politica difere do de Jo-
nas e ndo se limita exclusivamente as questoes ambientais, embo-
ra estas ndo estejam totalmente excluidas de sua ética mesmo que
ndo sejam sua preocupa¢io imediata. O que chama a atengéo, a
primeira vista, ¢ uma leitura bem mais positiva do marxismo que
aparece na obra levinasiana, sobretudo na se¢ao II de Totalidade
e Infinito, na descri¢do da constitui¢do da interioridade.

Ademais, a problematica da politica em Levinas aparece nas
criticas do autor ao totalitarismo ontoldgico que é o fundamento
do totalitarismo politico. Logo, é preciso buscar em suas criticas
ao totalitarismo ontologico algumas pistas que apontem para um
outro modo de pensar a politica e assim a democracia. Na leitura
levinasiana da totalidade, ele a vé como guerra e como apaga-
dora da alteridade e da transcendéncia. Basta-nos partir de sua
constatacao de que a totalizagdo operada pela ontologia destrdi a
pluralidade ao totalizar o Mesmo e o Outro num sistema. A saida
levinasiana passa pela concep¢ao de uma subjetividade ética que
recusa toda sintese e pensa separados o universal e o singular.
Para escapar ao totalitarismo ontoldgico, Levinas descreve a sub-
jetividade a partir da hipdstase e do il y a que designam a impes-
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soalidade e a neutralidade do ser, o ser sem o ente, um estado de
anonimato. A hipdstase designa o momento em que o sujeito se
afirma contra uma existéncia impessoal e anonima, ganhando
um corpo (o da do Dasein heideggeriano). Duas experiéncias do
corpo descrevem-no em sua condi¢do de passividade: a lassidao
e a fadiga, sendo ambas um tipo de recuo ou hesitagdo diante da
existéncia, um medo de existir. Este sujeito corporal afetado pela
matéria ou pelo il y a aponta para a constituicdo de um sujeito
separado da totalidade, ainda se constituindo num estagio pré-
-reflexivo. E como corpo que ele se constitui como lugar capaz
de acolher o outro. E num esforco de se libertar da soliddo da
existéncia que ele procura outrem. Eros e fecundidade se ofere-
cem entdo como meios de efetuar uma tal libertagdo de si mesmo
ou do peso de uma existéncia fechada em si mesma. O modo
de o corpo experimentar o mundo ¢é a fruicdo através da qual
a ipseidade vai se distinguindo do mundo de que ela frui. Em
Totalidade e Infinito, os termos “separa¢ao e elemental” tomam
o lugar de hipdstase e il y a cuja fungdo é permitir a contragao
em si do sujeito. A vida aqui se resume a um fruir em que nao ha
ainda representac¢do, mas os conteudos da vida sdo meros atos de
viver ou um egoismo de viver. Esse estado inicial da vida descrito
como felicidade é um tipo de intencionalidade sensivel anterior a
intencionalidade husserliana da representa¢do, uma encarnagao
mesma da consciéncia (Levinas, 1997, p. 170). Eis o estado ético
de uma existéncia sensivel que precede o do ser, da liberdade e
da consciéncia e que permitem a Levinas sair do totalitarismo
ontolégico.

Buscando o solo que funda a estrutura objetivo-ontoldgica
e que a antecede, Levinas se detém no modo da relagdo corporal
com o mundo para ai encontrar uma socialidade que é primor-
dial e que esta além da ontologia que somente vé a socialidade
sob a forma da luta e da guerra. A redugdo fenomenoldgica, tal
como usada por Levinas, leva a um campo social em que a rela-
¢do com outrem quebra a totalidade. Essa separagdo intersub-
jetiva instaura uma diferenga nao totalizavel e ndo sintetizavel,
uma relagao a uma alteridade irredutivel e por isso mesmo abre
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a transcendéncia e ao Infinito que mostra o psiquismo mesmo
como separado e ndo totalizavel. Tal relagao é o que ele denomi-
na o ético.

A socialidade como relagao entre sujeitos separados ou entre
interioridades estd, portanto, fundada sobre a economia. Como
nasce entdo a interioridade que permite ao ser se esquivar ao con-
ceito e que resiste assim a obra da totalizacdao? Antes da teoria
e do conhecimento, ha entao a existéncia econdmica que se en-
contra descrita a partir do elemental. O risco do elemental é se
perder no todo natural, confundindo-se com a natureza, o que
para nosso autor ¢ a constante sedugdo do paganismo. Perder-se
no anonimato do natural é tdo perigoso quanto a razao impes-
soal hegeliana que leva ao totalitarismo. Mas o elemental é para
Levinas um contetido sem forma que, entretanto, recebera sua
forma posteriormente do sujeito que se langara para fora do ano-
nimato, dando-se um lugar de recolhimento, uma morada. O ser
econdmico é assim o processo da separacao e a resisténcia a tota-
lidade. E a realidade da vida no trabalho e na economia em que
a relacdo com o mundo se da sob a forma de uma necessidade a
ser preenchida. A mao que traz a si o alimento obriga a matéria
a perder seu anonimato, permitindo ao sujeito recolher-se no in-
terior de uma morada, distinguindo-se da natureza que entdo
perde sua primordialidade ja que ela agora sé pode aparecer a
partir da morada que é ja separagdo do elemental. A sociedade
que a reducao fenomenoldgica encontra ai é anterior a ontolo-
gia e exterior a totalidade além de ser diferente do Estado que
administra a coexisténcia dos individuos, submetendo-os a to-
talidade. E a economia entdo que permite resistir a totalizagio e
que abre um dominio fora da totalidade histérica e que arranca o
individuo a histéria. S6 um eu ja constituido como morada pode
acolher outrem. A economia ¢ assim o pré-ético ou a condigao de
possibilidade do ético.

Mas como sair do egoismo econdmico e passar ao altruis-
mo ético? Ao definir o elemental como alimento, Levinas recusa
a defini¢do heideggeriana do ente como utensilio ao invocar a
condigdo proletaria condenada ao trabalho em que a indigéncia
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do corpo nio encontra nem refugio nem lazer em si ja que o Da-
sein nunca tem fome. Nas palavras de Vioulac, Levinas deixa ver
ai que “ha um modo de produgio possivel que nao somente nao
abre a relacdo ética, mas condena os trabalhadores a auséncia de
morada ou que hd um regime econdmico que impede a relagdo
ética” (Vioulac, [s.d.], p. 136).

Aparece aqui o que o mundo tecnoldgico deixa ver. A técni-
ca, associada a ciéncia matematica, opera um saber universal de
uma razao impessoal portadora de um poder de neutralizagdo
que condena os homens ao anonimato, impedindo de se verem
no face a face. E a técnica que uniformiza as relagdes pessoais,
dando-lhes contornos totalitarios uma vez que os individuos nao
se perdem apenas no todo anénimo e impessoal do estado, mas
também a economia opera uma desindividualiza¢do do indivi-
duo. A economia industrial cria uma humanidade vivendo no
universal (Levinas, 1994, p. 146). “Um estado homogeneizado
ndo ¢ mais que o coroamento da sociedade industrial” (Levinas,
1994, p. 75). “A injustica pela qual o eu vive numa totalidade é
sempre econdmica” (Levinas, 1991, p. 40). Vé-se assim que a to-
talizacdo economica realiza uma corrup¢ao do individuo ainda
mais violenta que a totalizagao politica que ocasiona apenas uma
violéncia sobre a exterioridade das pessoas enquanto a primeira
obriga a interioridade do sujeito a se imiscuir no meio da exterio-
ridade para ai submeté-lo ao objeto (Vioulac, [s.d.], p. 139). Le-
vinas reconhece assim a possibilidade de uma economia imoral
que corrompe a interioridade por completo. E o principio dessa
imoralidade é o “anonimato do dinheiro” que é puro poder de
objetivacdo e universalizagdo que destréi a identidade e apaga o
Rosto. As coisas ndo tém Rosto porque podem ser convertidas
em dinheiro e tém apenas um prego. O intercambio econdmico
impoe o anonimato e impede o face a face. A vontade do tra-
balhador presente no produto se ausenta logo que ela se torna
mercadoria (Levinas, 1994, p. 45). Todos assim acabam se sub-
metendo as for¢as impessoais do mercado, a outra forma cruel
do imperialismo ontoldgico. Assim, certos modos de produgédo
e certas formas de organiza¢do da economia impedem a relagao
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ética uma vez que elas tornam impossivel o processo de singula-
rizagdo dos sujeitos e a proximidade do face a face. A economia
em Levinas ndo é somente aquilo que torna possivel a abertura
ao Infinito, mas também ¢ ela que produz a totalidade (Vioulac,
[s.d.], p. 141). Essa relagdo econdmica primordial permite abrir
um dominio diferente do da ontologia.

Ao retirar as coisas do elemental, “o trabalho as transforma
em substdncias duraveis, mas suspende logo a independéncia de
seu ser duravel ao adquiri-las como bens moveis, transportaveis,
colocados em reserva, depositados na morada” (Levinas, 1988, p.
144). “E a atividade economica de produgio que institui a subs-
tancia como presenga constante” que entdo ganha independén-
cia do sujeito que a produz (Vioulac, [s.d.], p. 142). A produgéo
industrial permite um distanciamento cada vez maior entre o
produtor e o seu produto, preparando sua degradagao até o ni-
vel de mercadorias e sua generalizagdo através do dinheiro, raiz
primeira da “alienacdo ontoldgica”, a primeira injustica que é a
responsavel pela instituicdo tanto da histéria como da totalidade
(Levinas, 1991, p. 38-39).

A economia, como a situagdo propedéutica a ética, repre-
senta o dominio da frui¢do egoista e solitaria, um estado separa-
do e anénimo. Se a fruigdo dos elementos como primeiro estagio
de constitui¢do do sujeito ainda no nivel da corporalidade se re-
sume ao consumo de alimentos, as coisas das quais nds vivemos
ndo sao utensilios, mas objetos de fruicdo. E os objetos dos quais
nds fruimos ja sofreram a agdo de um trabalho, tornando a frui-
¢do segunda em relagdo ao trabalho que arranca as coisas ao ele-
mental, ao mundo. Na linha marxista de pensamento, é a produ-
¢d0 que é primeira e se torna impossivel analisar o trabalho sem
levar em conta a propria divisdo social do trabalho que impde
um certo modelo de troca de produtos do trabalho. Consequen-
temente, a economia impde um certo modelo de vida social ou
um modo de se relacionar com o outro. O que fica evidente é que
a fruicdo é um estado de alienacéo da alteridade ou mesmo um
estado de exploragdo do outro. As transformagdes que o mun-
do sofre através da industrializacdo apenas modificam superfi-
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cialmente o regime de propriedade, sem tocar sua esséncia. O
mundo ai é percebido apenas a partir da apropriacao e da posse.
Morada e possessdo sao “condi¢oes de possibilidade de subjeti-
vagdo” e é a morada que torna a interioridade possivel. Como
pensar entdo a condi¢ao social dos que ndo tém propriedade, ou
dos que ndo tém morada ou ainda a condi¢do do estrangeiro, se
a economia como a estrutura primadria da subjetividade é ja uma
injustica originaria que abre a possibilidade da explora¢ao do ou-
tro? Eis um desafio fundamental das democracias contempora-
neas no que diz respeito a promog¢ao de um certo nivel desejavel
de igualdade e a redu¢ao das desigualdades mais escandalosas
que ainda persistem em nosso meio.

Ao descrever a separa¢ao inicial como o estado de indivi-
duos egoistas sem relagdo uns com os outros, Levinas abre uma
outra possibilidade de pensar a comunidade que nao seja ape-
nas a coloca¢do em conjunto de individuos que se anulam e se
perdem na obra de totalizag¢do e na histdria, mas sugere o éti-
co como um dominio fora da histéria e que escapa ao dominio
da totalidade. Para ele, a ideia de “criagdo do nada” sugere uma
multiplicidade que ndo resulta em totalidade, a ruptura com um
sistema ja que a sociedade se funda num Outro por exceléncia
(Deus). O estado inicial da sociedade é o estado paradisiaco edé-
nico, um estado que ndo ¢ o estado da guerra e da luta, mas um
estado de comunhio e harmonia entre o eu e o outro, um estado
de bondade natural como o que descrevem Locke e Rousseau.
Mas esse estado original é interrompido pelas exigéncias vindas
da alteridade, quando a ética desloca a ontologia e o Infinito do
Outro quebra a totalidade, impedindo a multiplicidade de se tor-
nar una e preservando a singularidade do eu. A ética exige en-
tdo uma evasdo para fora do ser e da ontologia. A metafisica da
presenca, dominante na tradi¢ao ocidental, nao deixa perceber a
alteridade. A natureza escatologica da ética permite uma relagao
com um ser fora da totalidade e da histdria que a ontologia nao
pode pensar.

Se o estado economico significa alienagao de outrem, ha
uma inclinagdo usurpadora e assassina no eu e a prépria liber-
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dade ai se acusa como sendo assassina e destruidora de outrem.
Por isso, a humanidade vem do outro que se apresenta no Ros-
to, sobretudo aquela que se apresenta no pobre e no estrangeiro
que impdem ao eu a saida de sua “’perseveranca no ser” para se
ocupar das necessidades do outro em sua vulnerabilidade. Vale
aqui a adverténcia de Levinas de ndo se deixar enganar ingenua-
mente pela moral e de atentar para seu aspecto ideoldgico. Além
do Estado moderno com sua inclinagéo inevitavel 8 homogenei-
dade, a ciéncia e a técnica modernas refletem a mesma tendén-
cia. Levinas vé no movimento operario, tdo bem examinado e
assumido pelo marxismo, uma denuncia desse estado que é des-
crito como guerra de todos contra todos e 1é o individualismo
como fechamento na autossuficiéncia do si mesmo. A alteridade
do trabalhador ai se anuncia como interrupgao ética no seio de
uma economia negadora das exigéncias da alteridade. Se ha uma
revolugao em Levinas, ela é um acontecimento escatologico que
suspende a esséncia e o ser. Os critérios maximos da economia e
do mercado devem ser o cuidado do outro e de suas demandas.
Encontramos também, em Levinas, uma abordagem positi-
va da técnica. Num outro texto bem menos importante de 1961,
publicado em Difficile Liberté, comentando o primeiro russo a ir
ao espago, o filésofo aponta para um aspecto central da técnica
- o de que ela permite um desenraizamento do solo — opondo-se
evidentemente ao apego heideggeriano ao solo e ao enraizamen-
to num solo, tragos que ele vé como sendo marcas do paganismo
rural. Espaco para nosso fildsofo é puro arranjo social. E a téc-
nica que melhor permite ao homem distinguir-se da natureza,
organizando-se na sociedade industrial ja que a humanidade do
homem consiste num distanciamento em relagdo a natureza. A
técnica liberta do enraizamento ao solo, abrindo a possibilidade
de perceber o homem fora de um contexto ou fora de um mun-
do de tal modo que o Rosto possa brilhar em sua nudez. Lugar
ou espago ndo sao condigdes originais da experiéncia humana.
E nesse sentido que ele louva Gagarin pelo simbolismo que sua
peripécia permitiu ao visualizar um homem fora do lugar. O ho-
mem nao se identifica plena e totalmente com o mundo, mas se
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retira dele pela senescéncia. Ser-no-mundo soa ao nosso autor
ainda como uma atitude natural e a ética, ao contrario, supoe um
“dar do meu mundo ao outro” (Levinas, 1988, p. 229). Em outras
circunstancias, ele se mostra otimista quanto a tecnologia desde
que ela seja revertida para a justica e a paz numa saida do mundo
que é a unica possibilidade de perceber o Rosto ou 0 humano em
todo o seu esplendor. Se a tecnologia desmistificar o mundo, ela
pode ajudar a libertar o homem do espago que o prende a ima-
néncia do mundo, impedindo a transcendéncia. O perigo que ele
visualiza é a conjungéo de técnica e ideologia quando ela serve a
objetiva¢do e a universalizagdo que perdem a singularidade.

O contratualismo moderno, por sua vez, também se fun-
da sobre esse eu natural egoista, individualista e autossuficiente,
sendo o papel da sociedade o de administrar os impulsos vio-
lentos naturais desse eu. A légica do Estado se funda nesse in-
dividualismo do ser. Levinas abre uma possibilidade de pensar
o inverso da modernidade: a alteridade funda um novo modo
de ser pessoa, de fundar a sociedade e a cultura para além de
um contrato. Sociedade e Estado nascem na relagéo ética dual do
face a face que deve continuamente interromper a politica cuja
possibilidade os terceiros (termo levinasiano para designar os
muitos outros do outro, isto é, a pluralidade social que ¢ a politi-
ca) abrem com sua tendéncia prépria a sincronizagio, a univer-
salizagdo e assim a destrui¢do da singularidade do eu e do outro,
colocando-os num sistema.

A palavra prépria

Ainda um outro texto de Levinas, também publicado em
Difficile Liberté, nos da uma outra dimensao a partir da qual po-
demos pensar a democracia. O filésofo nele examina a perda da
palavra prépria no regime stalinista. A palavra ai se tornou sin-
toma das superestruturas que permitem perceber a neutralidade
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andnima de um universo sem linguagem. Levinas liga a palavra
ao falante ja que ela consiste num falar a alguém, ela supde um
interlocutor em carne e osso que se apresenta em sua singulari-
dade. O Rosto é a presenga de um ser a si que nao se define pelas
semelhangas que possua com rela¢io aos muitos outros. E a lin-
guagem que revela o que ele tem de mais peculiar. Nesse sentido,
a palavra prépria se apresenta como um vigia contra os abusos
do estado, dado seu poder de ruptura com a totalidade. Dentro
da totalidade, o outro nao é um interlocutor a quem a palavra se
dirige, mas um destinatdrio da propaganda (Levinas, 1991, p. 44)
que lhe retira a liberdade de ter também sua prépria palavra uma
vez que nao ha reciprocidade. Os terceiros, que formam a socie-
dade anonima e impessoal, apagam a verdade primeira do Rosto,
a transcendéncia que rompe com o espirito de sistema (Levinas,
1991, p. 44). A palavra do Rosto por isso mesmo é um comando
moral - “ndo mataras!” - que coloca em relagdo duas liberdades
que afirmam a identidade dos interlocutores, um comando de
identidade a identidade. Essa relacdo dual tdo caracteristica da
ética se da fora da totalidade e da histéria ja que a identidade do
eu nao vem delas. Mesmo que a economia opere uma totalizagdo
dos seres inicialmente separados, fundindo-os e abrindo a pos-
sibilidade da compra e venda das liberdades na transagdo eco-
ndmica, ela tem uma natureza ambigua. Ao mesmo tempo que
permite a alienagdo, ela abre também a possibilidade do dissenso
em que se pode recusar a alienagdo do universalizante, opondo-
-se a totalidade do estado, da economia e da técnica.

Levinas introduz a nogdo de proximidade para expor a so-
cialidade origindria do face a face que ndo é uma nogao espacial,
ndo tem sua fonte na consciéncia intencional e assim nao per-
tence a ordem do pensamento e da razao e, a0 mesmo tempo, é a
fonte de toda significacdo. E ela que permite pensar uma sociali-
dade como Outro no Mesmo. Ela abre a possibilidade de pensar
uma comunidade de diferentes cujas diferencas nao sao apagadas
na universalizagdo operada pelo conceito uma vez que conceito
também ¢ ja distancia, ruptura com a proximidade. Eis o que se
pode visualizar como um dialogo de interlocutor a interlocutor,
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uma aceitagdo do outro ou do diferente, exigéncia fundamental
colocada as democracias contemporéneas que se constroem num
ambiente quase totalmente plural.

Além disso, uma auténtica democracia se constroi a partir
do reconhecimento do direito & opinido, a critica, a divergéncia.
Nada ¢ definitivo e tudo pode ser sempre revisto. As estruturas
societarias devem preservar a comunicagdo entre os interlocu-
tores e o confronto de opinides. Nao ha democracia quando nao
existem condigoes de discussao publica ou quando as possibili-
dades de dialogo sao obstruidas. A concep¢do de democracia que
surge em nosso filésofo ndo ¢ uma concepgdo meramente espiri-
tual como se vé na ideia de nagdo. Nesse aspecto, Levinas critica
a ideia de patria entendida como enraizamento a um lugar.

A relagao do sujeito ético com o politico ndo é uma relacao
ndo critica como se pode ver em Hegel ja que nosso autor rejeita
a ideia hegeliana de sintese e ainda o fato de a histdrica encobrir
a existéncia. Uma subjetividade ética se opde ao objetivismo da
guerra e abandona qualquer nog¢do de ser como esfor¢o de ex-
pansdo no mundo. Nao é uma oposi¢do dialética a que melhor
descreve as relacdes humanas, mas o face a face que é irredutivel
a totalidade. O Rosto, sendo um comando moral, resiste a to-
talizacdo e se manifesta como transcendéncia absoluta fora de
qualquer correlagdo. A relagdo ética nao exige reciprocidade e
simetria, pois ambas a conduziriam a totalizagao.

A questdo da liberdade

Um terceiro elemento central que nos aponta para um pen-
samento da democracia em nosso autor é a liberdade. Esta, tal
como ¢ pensada pelo liberalismo, acaba por fundar uma sociali-
dade num acordo livre de vontades e todas essas vontades se fun-
dam na perseveranca no ser, caindo inevitavelmente na luta de
uns contra os outros ou numa socialidade fundada na violéncia.
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A liberdade estd a servico da totalidade, levando a cabo a obra da
totalizagdo. Cai-se assim no Estado hegeliano que se apresenta,
em ultima instincia, como a encarnagdo da liberdade de todos.
Nao pode haver mais didlogo entre individuos levados a se fazer
violéncia (Levinas, 1994, p. 12). Ainda a fonte da liberdade deixa
de ser o sujeito para ser a totalidade. A condigdo de liberdade do
eu é aceitar uma lei exterior que garanta sua propria liberdade
(Levinas, 1994, p. 40). O Estado ndo nasce entdo num contrato,
mas no face a face originario que é uma situagdo nao violenta de
duas liberdades que se afirmam e se confrontam, sem se elimi-
narem. O face a face conserva uma assimetria que permite ao
Outro desinstalar o eu, incomoda-lo, sem o destruir. O Rosto
nao é hostilidade! O Rosto é a coisa em si, o ser tendo um sentido
por si mesmo, ndo sendo o individual que ganha sentido a partir
do geral (Levinas, 1994, p. 47).

Dentro da maneira levinasiana de a pensar, a liberdade nao
ganha nem precedéncia nem ¢é capaz de se autojustificar. Como
entdo manter eu e outro em oposi¢do sem que a liberdade do eu
se torne usurpadora ou assassina a ponto de eliminar outrem?
Levinas propde entdo uma relagdo com o outro cuja estrutura
é ética, isto é, nio tem a mesma estrutura da intencionalidade
ja que o outro nao se torna um conteudo da consciéncia. Diante
desse outro, o eu sente vergonha e se sente mal em si mesmo. Tal
situagdo invoca a responsabilidade do eu pelo outro por quem
ele se torna responsavel (Levinas, 1994, p. 79-80). Diante da ex-
terioridade do Outro, a liberdade se descobre finita e incapaz de
se justificar. A socialidade que essa liberdade impoe néo da conta
de proporcionar a responsabilidade de um pelo outro. Dai ele
propor uma socialidade pensada a partir da responsabilidade.

No imperativo de ter de responder aos apelos do outro, o eu
se constitui na solidariedade com o outro que o elege numa res-
ponsabilidade jamais escolhida pelo eu. A indigéncia do Outro o
obriga a posicionar-se e, na resposta, ele se afirma enquanto eu,
saindo de sua soberania de eu autbnomo da qual ele é desinstala-
do por uma significagdo da qual sua consciéncia nao é a origem.
Nessa responsabilidade, o eu se afirma diante da impossibilidade
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de fugir a ordem do outro, sem voltar a si. Eis a consciéncia mo-
ral como a fonte da filosofia (Levinas, 1994, p. 88).

A liberdade tal como ela é pensada pelo Liberalismo nao
passa de alienagdo e somente a responsabilidade que pode desa-
lienar o eu, abrindo-o a socialidade. E o sujeito responsével que
se descobre refém do outro e sé ele é o sujeito plenamente huma-
no, ndo sendo a liberdade a condicio de minha humanidade. A
responsabilidade nao anula a alteridade, mas responde as suas
demandas. Se o comando vem de fora da historia, a resposta, no
entanto, s6 pode ganhar uma dimensao histdrica e se revestir em
gestos de dar pao ao faminto, de vestir o nu, assistir a vitiva e o
o6rfao, acolher o estrangeiro, etc.

Se a politica kantiana permite a indiferenca diante das exi-
géncias da alteridade uma vez que ela s6 me exige a legalidade
como condigdo para o convivio social e ndo a moralidade, aqui a
democracia se vé diante da responsabilidade social de construir
a justica social de tal modo que as demandas do outro sejam es-
cutadas e atendidas. A responsabilidade ndo ¢ um chamado in-
terior da consciéncia, mas um engajamento carnal para aliviar
o sofrimento do outro. Ndo ha nenhum quietismo politico na
filosofia da alteridade uma vez que até mesmo Deus ¢ associado
a dimensao ética da rela¢do inter-humana. Mesmo que a ética
tenha uma natureza escatoldgica, nao ha como desvencilhar a
resposta da histéria e do mundo uma vez que ela deve se traduzir
em gestos concretos.

A tensdo entre ética e politica

Se em Jonas, passa-se do modelo de responsabilidade paren-
tal, de base ética, para o da responsabilidade publica, de natureza
politica, em Levinas essa passagem se da quando os terceiros se
impoem como os muitos outros do outro que abrem a relagdo
ética do face a face ao dominio da pluralidade social. Rompe-
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-se entdo a assimetria que caracteriza o face a face e impde-se a
simetria exigida pela igualdade de todos os cidaddos. A respon-
sabilidade ética ganha assim uma dimensao juridica e social. No
entanto, a politica aqui é secundaria e deriva da estrutura ética
que a funda. Ela s6 pode entdo ser pensada como interrupgao da
ética. Quanto mais se afastar do face a face, maior o perigo de
que essa relagdo seja vista como de oposicao e de violéncia.

Mas se a politica é pensada sempre a partir de uma tensao
com a ética em que ela se funda, podemos admitir as dificuldades
de que a politica, por si mesma, seja capaz de traduzir a respon-
sabilidade pelo outro. A politica vista e compreendida dentro de
um sistema ou de uma totalidade se sujeita ao risco constante de
esquecimento do outro e de suas demandas. Um ético fundido
ao politico, base de todo totalitarismo, corroéi pela base a respon-
sabilidade pelo outro. A responsabilidade juridica e social é um
vinculo com muitos outros que ja perderam sua singularidade e
se apresentam sem um rosto. A arma levinasiana contra as dife-
rentes formas do totalitarismo politico é a manuten¢ao da exte-
rioridade ética em relagdo as institui¢oes politicas. A autonomi-
zagdo da politica comporta sempre o risco da politica autoritaria.
As demandas éticas da alteridade devem assim poder importu-
nar e interromper a politica como aquelas alteridades vindas dos
movimentos sociais e do movimento operario, dos camponeses
sem terra e dos sem-teto, dos estudantes e indigenas, negros e
mulheres cujas demandas tendem a ser negadas na totalizagdo
operada pelo Estado. Uma verdadeira democracia nao pode ga-
nhar os contornos de uma institucionaliza¢do excessiva, defini-
tiva ou rigida, mas tem de ser manter sempre aberta a critica e
a invengdo de novas estruturas quando as antigas se mostrarem
inadequadas ou incapazes de atender as novas exigéncias das no-
vas alteridades que as desarranjam e inquietam. A ética obriga
entdo a politica a uma revisdo constante, a um recomego perma-
nente, impedindo-a de se autonomizar, denunciando-a quando
ela permanece silenciosa ou muda diante das novas alteridades
que denunciam seu afastamento da responsabilidade ética do eu
singular pelo outro. Nao ha modelos fixos e permanentes de de-
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mocracia, mas ela deve ser reinventada a cada momento quando
os modelos provisoérios se esgotam. As respostas sdo sempre im-
perfeitas e insuficientes uma vez que a exigéncia ética comporta
um excesso sempre inatingivel. O nico caminho contra o to-
talitarismo politico é o da manutengédo de ética e politica como
dimensdes separadas que ndo se totalizam, mas que se dialogam
sem perderem a tensao que lhes é imanente.

E a questdo ambiental?

Como dito anteriormente, a questdo ambiental ndo ocupa
em Levinas um lugar central como é o caso na ética de Jonas. No
entanto, na estrutura da responsabilidade, tal como ela é propos-
ta por Levinas, o eu é destronado do centro por uma alteridade
que vem de si mesma. Também a ética ambiental percorre um
caminho de saida do antropocentrismo e aponta para uma co-
munidade de vida em que os seres humanos e os ndo humanos
sao igualmente indispensaveis para a continuidade da vida, des-
tronando o homem da posi¢ao de centro da criagao. Estaria o
homem levinasiano totalmente surdo ao clamor desses seres nao-
-humanos e estaria a ética levinasiana impossibilitada do reco-
nhecimento de uma dignidade prépria dos seres naturais? Vimos
acima que a economia que antecede a ética vive de uma injustica
que permite a posse do que ¢ do outro. A ética vem justamente
interromper a fruicdo egoista em nome de um altruismo e de
uma responsabilidade que se impdem ao eu, exigindo que o eu
dé do seu mundo ao outro. Isso aponta para um outro modo de
reger a economia que nao caia sempre num desenvolvimentismo
depredador dos recursos naturais em nome da satisfagdo das ne-
cessidades de consumo cada vez mais sofisticadas e infindaveis
dos cidaddos. A ética levinasiana aponta para um outro modo
de ser, de produzir e de viver. Se a responsabilidade ¢ algo que se
impoe a mim a partir de outrem, a partir de seus clamores, nao
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sendo uma iniciativa do eu, nao estariam os seres naturais nos
convocando também a um outro modo de usar os recursos da
natureza? Reconhecer uma dignidade prépria nos seres naturais
talvez passe por deixar de vé-los pura e simplesmente como pro-
priedade e como bens de uso, reconhecendo neles uma alteridade
que convoca o eu a uma responsabilidade por eles uma vez que a
vida ndo é um dom exclusivo dos seres humanos. Uma existén-
cia egoista, definida essencialmente como esfor¢o de autopreser-
vagdo e de autoconservagdo, alimentadores de competitividade
cada vez mais acentuada entre seres humanos e suas sociedades,
estd por tras de uma economia industrial que vé a natureza ex-
clusivamente como recursos a serem explorados e utilizados para
nossa propria satisfacao, ndo reconhecendo nela nenhum outro
valor para além do valor de uso. O atual estado de fragilidade
e vulnerabilidade da natureza nao estaria também nos obrigan-
do e convocando a uma outra economia e a um outro modelo
de desenvolvimento mais desinteressado e menos depredador?
Nio estariam os seres ndo humanos também em condicoes de
se imporem moralmente a nds, exigindo de nds atengao, cuida-
do e acolhimento? A estrutura da ética levinasiana, que resiste a
todo movimento de totalizagdo, ndo pode ficar entdo reduzida
aos seres humanos e as relagdes inter-humanas, mas precisa se
expandir a todos os demais seres, reconhecendo sua dignidade
moral e suas exigéncias éticas. Essa dignidade moral da natureza
se funda em sua caracteristica de ndo poder ser humanamente
orientada ou de ndo se sujeitar aos fins humanos, mas de ser au-
tonoma no sentido de emergir de um processo natural intrinseco
a ela mesma. A alteridade da natureza consiste justamente em ser
de um modo inteiramente outro e o homem precisa encontra-la
e respeita-la nesse estado, deixando-a ser segundo suas proprias
leis e fins, de modo que ela seja uma presenga a nds ou diante de
nds, obrigando-nos a ouvir seus clamores e abrindo-nos a uma
mudanca de atitude ou a um outro modo de nos relacionar com
a natureza para além do modo utilitarista. Uma abordagem feno-
menoldgica da natureza como a que permite a ética levinasiana
tem entdo o poder de nos despertar para nossa propria respon-
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sabilidade para com os seres ndo humanos ainda que nao nos
desperte para normas e prescrigdes como seria proprio de uma
ética normativa.

Conclusao

Apesar de frequentes suspeitas de germes de autoritaris-
mo que estariam contidos na ética jonasiana, seus intérpretes as
desautorizam, mostrando o comprometimento do autor com a
democracia, apesar de reconhecer alguns limites em suas estru-
turas atuais que podem ser prejudiciais a natureza. Dois compo-
nentes se anunciam entdo como sendo absolutamente necessa-
rios num pensamento jonasiano da democracia: uma disciplina
capaz de frear o desejo crescente de consumo das atuais geragdes
que, apesar disso, nao sacrifique inteiramente a liberdade das ge-
ragoes atuais e um estilo de vida mais simples e menos consumis-
ta. O autor admite e recomenda que solu¢des impostas de cima
para baixo sdo ndo somente indesejaveis como também inefica-
zes muitas vezes, sendo o tinico caminho a busca de um consen-
so entre os paises e os cidadaos como os tinicos meios capazes de
impedir um possivel aniquilamento da humanidade.

Da parte de Levinas, o autor, ao negar autonomia a poh’tica,
dando-lhe um carater de secundaria em relagao a ética, aponta
saidas a partir da construgdo de estruturas politicas que nao se
tornem rigidas e autoritarias a ponto de ndo mais serem incomo-
dadas pelas exigéncias das novas alteridades e seus clamores. A
capacidade de a ética interromper a politica ensina que a demo-
cracia deve estar sempre em construgdo, reformando suas estru-
turas quando estas se tornam inadequadas ou insuficientes para
responder as demandas do outro. Nesse sentido, a autonomiza-
¢do da politica com seu consequente afastamento da ética sdo os
mais evidentes perigos que a levam rumo ao totalitarismo. Como
o totalitarismo politico se funda sobre um totalitarismo ontolo-
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gico, faz-se mister conceber ndo somente um sujeito ético que
resista a obra da totalizagao, mas também uma nova concepgao
de sociedade se abre que ndo seja a sintese das liberdades indivi-
duais no Estado ou o apagamento da responsabilidade ética pela
responsabilidade civil. Deve-se preservar um individualismo éti-
co que nao se perde jamais. Também a concepgdo de natureza
que a ética levinasiana permite visualizar passa por um respeito
e reconhecimento dos seres naturais que devem entao ser vistos
em sua alteridade sem que se tornem simples propriedade ou que
sejam colocados meramente a servigo dos seres humanos que os
veem apenas a partir de seus proprios fins.
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SARTRE, DEMOCRACIA E LIBERDADE

Luciano Donizetti da Silva

O homem nasceu livre, e em toda parte se encontra sob ferros.
De tal modo acredita-se o senhor dos outros que ndo deixa de ser
mais escravo do que eles. Como é feita essa mudanga? Ignoro-o.
Que é que a torna legitima? Creio poder responder essa questdo.
Rousseau

O pensamento de Sartre é, em sua designagdo maior, filoso-
fia da liberdade. E em que se pese o fato de que ele jamais aderiu
a qualquer partido politico e que jamais votou nos pleitos demo-
crdticos franceses, o filésofo ndo é um democrata, e ndo ha iden-
tificagdo entre sua nogédo de liberdade e as experiéncias historicas
da democracia. Para Sartre ela ndo fez melhor que a ditadura mi-
litar-burocratico-socialista pela causa da liberdade; a liberdade
tem, sim, no fascismo seu pior panorama possivel, mas também
néao foi melhor no sistema socialista e nao ¢, em absoluto, nas
democracias capitalistas. Capitalismo e Socialismo, com suas no-
¢oes diametralmente opostas no tocante a propriedade e a eco-
nomia, sdo equivalentes em principio, pois ambos propdem uma
norma a partir da qual sera instituido o Direito; noutros termos,
repetem em lados opostos o mesmo cerceamento e o controle da
liberdade. Mas esse é um debate ultrapassado, pode-se pensar -
forjado nos anos 1960 - e, uma vez mudado o mundo, também
a filosofia dessa época perde a sua importincia; ou, como bem o
resume Malgorzata Kowalska,
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A certos olhares, as ideias de Sartre, e mais especialmente, suas ideias
politicas, parecem mais velhas hoje que o pensamento de um Aristo-
teles. Olhadas como ‘datadas’, como anacronicas, elas se tornam ino-
fensivas. Mas de outro lado, quando fazemos o esfor¢o de 1é-las como
proposicdes suscetiveis de concernir com nosso tempo, de concernir
a nds mesmos, elas tomam o ar de proposta chocante, escandalosa,
insustentavel. Em uma palavra, parece que, na conjuntura ideoldgica
atual, Sartre ndo pode aparecer sendo sob uma de suas duas formas:
seja como um classico arcaico que nio interessa mais que a historia-
dores da filosofia, seja como um pensador escandaloso, uma ‘persona
non grata’ (infréquentable). (Kowalska, 2005, p. 415).

Nio se trata em absoluto de defender Sartre; isso lhe pro-
vocaria nduseas. O objetivo desse capitulo serd trazer Sartre ao
debate contempordneo, tarefa absolutamente legitima do ponto
de vista da liberdade: fenomenologicamente, ndo é outra coisa
que esse trazer intencional que faz Aristdteles parecer mais con-
temporaneo aos olhos de alguns do que Sartre. Trata-se de uma
escolha, de uma elei¢do: elege-se Sartre para modelo de filoso-
fia social idealista ou romdntica, do mesmo modo que se elege
Aristoteles como modelo de questionamento de nossa estrutura
social (nosso mundo). Nao se trata de uma escolha inocente, é
claro, mas de uma escolha de modelos de homem e de mundo;
voltar a Aristoteles permite escalonar os tipos de homem e sua
pertinéncia politica, enquanto dar voz a Sartre exige partir do
principio universal que ser homem é ser liberdade situada. E isso
muda muito: a ética torna-se necessaria (ser homem € ser ético)
e impossivel (ela jamais estard pronta, exige ser feita e refeita por
todo o tempo que existir homem). Os modelos reconhecidos pela
academia (andlise psiquica ou social) explicam esses fendomenos
a partir de estruturas internas ou for¢as externas, para Sartre am-
bos processos de ma-fé: a filosofia da liberdade propoe adentrar
o nebuloso campo da escolha original (analitica existencial); o
homem ¢ vitima de sua condi¢do psiquica (ciéncia da alma) tanto
quanto ¢é vitima da ilusdo de clarificar o a-priori da correlagio: é
vitima porque escolhe. O mesmo se passa com as ciéncias sociais:
na democracia, o homem que vota torna-se ao mesmo tempo,
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para si e para os demais, vitima e carrasco, pois ele assume como
sua responsabilidade aquilo que ndo dependera de sua escolha.
E, a bem ver, ainda é assim que se passa nas democracias repre-
sentativas contemporéneas: o voto é um cheque em branco que o
eleitor assina; mas a decisao de quando, como, porque e em que
esse valor sera aplicado fica na posse absoluta de alguns homens
(os politicos) que falam em nome de instituicées e, assim, opri-
mem a liberdade pela liberdade mesma, o voto.

De inicio as informagoes politicas que se tem sobre Sartre
sdo contraditdrias: trata-se de um fildsofo da liberdade, entao, no
existencialismo sem Deus, tudo é permitido; mas trata-se tam-
bém de um filésofo que responsabiliza 0 homem por seu ser, o
que indicaria que mesmo no existencialismo, nem tudo permitido
¢ conveniente. Parece que Sartre retoma o modelo cristdo cunha-
do por Sao Paulo e que matiza toda a ma-fé religiosa: a armadi-
lha crista que propde uma liberdade vigiada, cerceada por tantas
obrigac¢des que encheram os volumes da Lei judaica e, hoje, enche
as existéncias de culpa e medo pelo simples fato de existir.! Entre-
tanto, Sartre esta longe disso: sua filosofia é filosofia da liberdade
situada. Ela nao faz prescrigoes, pois a

[..] condi¢do exigida para nadificagdo do nada, a liberdade nio é
uma propriedade que pertenca entre outras coisas a esséncia do ser
humano. Por outro lado, ja sublinhamos que a relagdo entre exis-
téncia e esséncia ndo ¢ igual no homem e nas coisas do mundo. A
liberdade humana precede a esséncia do homem e torna-a possivel:
a esséncia do ser humano acha-se em suspenso na liberdade. Logo,
aquilo que chamamos liberdade nio pode se diferenciar do ser da
‘realidade humana’. O homem nao ¢é primeiro para ser livre depois:
nio hd diferenca entre o ser do homem e seu ‘ser-livre’. (SARTRE,
2011, p. 68).

Trata-se de um principio ontolégico. Porém, a ontologia,
conforme teria mostrado Kant em sua critica, nio é mais que
uma dentre tantos empreendimentos metafisicos sem fundamen-

1 “Porque nio faco o bem que quero, mas o mal que nio quero esse faco” (BIBLIA,
1993, Rm 7, 19).
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to;* e seu resultado ndo serd outro que o dogmatismo. Ademais,
Sartre teria partido de uma condigéo idealizada de homem, o ho-
mem livre, e isso ja seria suficiente para nao ser levado a sério;
some-se a isso o debate entre a Academia, em especial marxis-
ta, e Sartre, e tem-se a mais desdenhosa caricatura desse filosofo
burgués e idealista; ou, por fim, aplica-se a Sartre o principio da
determinacdo social, e o filésofo torna-se um machista na sua re-
lacdo inusitada com Beauvoir (e outras mulheres), além de uma
espécie de traité no plano politico: ele muda de opinido, ele é fa-
voravel ao capitalismo, sua liberdade nada mais faz que reeditar o
liberalismo, etc. E as criticas ndo param por ai: sdo tantas quanto
o desconhecimento da filosofia da liberdade (e interesses deter-
ministas) puder(em) inventar.

Nesse sentido, esse capitulo tem uma estrutura simples e
pontual: de inicio serd preciso esclarecer alguns pontos da liber-
dade sartreana, confrontando-a com aquilo que se pensa (fala-se
ou ensina-se) que seja essa liberdade; feito isso sera 0 momento
de mostra-la em situagdo, e dai, indicar o quanto a filosofia de
Sartre, quando levada a histéria, pode ser questionadora ainda
em nosso tempo. Isso permitira mostrar que sua filosofia ndo é de
esquerda nem de direita, nem é democrata nem contra a demo-
cracia. Sua indagacao filosdfica esta em outro nivel, aquele que
ndo apenas antecede os modelos de organizagao social no mun-
do, mas que os inventa e os sustenta em seu ser, a liberdade mes-
ma. Espera-se, assim, mostrar que a filosofia de Sartre nao ficou
no passado (prerrogativa assumida desde jd, sendo nao haveria
razdo para escrever esse capitulo); mais do que isso, ela tem, sim,
muito a contribuir com nosso estagio atual mundano-concreto.
E nesse sentido que tanto capitalismo, fascismo e comunismo sio,

2 “Ser nao é, evidentemente, um predicado real, isto é, um conceito de algo que possa
acrescentar-se ao conceito de uma coisa; é apenas a posi¢do de uma coisa ou de
certas determinagdes em si mesmas. [...] E assim o real nada mais contém que o
simplesmente possivel. Cem taleres reais ndo contém mais do que cem téleres pos-
siveis. Pois se os taleres possiveis significam o conceito e os taleres reais o objeto e a
sua posigdo em si mesma, se este contivesse mais do que aquele, o meu conceito nao
exprimiria o objeto inteiro e ndo seria, portanto, o seu conceito adequado” (Kant,
2001, p. 504-505).
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para Sartre, ideias de homem e de mundo em torno das quais
reunem-se liberdades: sdo todos eles modelos de organizagdo hu-
mana inventados em sua totalidade a partir da liberdade e que,
curiosamente, voltam-se contra a liberdade. Vale lembrar, o capi-
talismo tem suas bases na liberdade (‘laissez faire’).’ Esse rebento
do liberalismo, embora prescreva a minima intervencdo estatal
na propriedade individual e o respeito a livre iniciativa humana,
o faz contra a liberdade. O socialismo, por sua vez, fala em recu-
perar a liberdade do trabalhador (resgatando sua dignidade de
proletdrio, que faz sua histéria) ao mesmo tempo em que traba-
lha pela completa e absoluta submissdo dos homens (da liberdade
mesma) a tal projeto.* Tanto num, quanto noutro caso, o homem,

3 Exemplo desse tipo de filosofia, que parte da diferenga natural humana como meio
de distingao social, ou seja, de direitos: “Assim como é essa propensao que gera essa
diferenca de talentos, tdo notével entre pessoas de profissdes diferentes, da mesma
forma, é essa mesma propensio que faz com que a diferenga seja util. Muitos grupos
de animais, todos reconhecidamente da mesma espécie, trazem de nascenga uma
diferenca de ‘indole’ muito maior do que aquela que se verifica entre as pessoas, an-
teriormente a aquisi¢do de habitos e a educagdo. [...] Ao contrario, entre os homens,
os caracteres e habilidades mais diferentes sdo tteis uns aos outros; as produgdes
diferentes dos respectivos talentos e habilidades, em virtude da capacidade e pro-
pensdo geral ao intercambio, ao escambo e a troca, sdo como que somados em um
cabedal comum, no qual cada um pode comprar qualquer parcela da produgéo dos
talentos dos outros, de acordo com suas necessidades” (Smith, 1988, p. 25).

4 Note-se, como exemplo, a experiéncia socialista Pitesti, que teve palco na entio re-
publica socialista soviética da Roménia (URSS). A livre invencao de tal experimento
se explica pela necessidade de curar esses doentes: toda expressdo da liberdade foi,
durante a vigéncia da ditadura socialista, considerada um mal. Nao é exagero, po-
rém, dizer que a liberdade - seja ela buscada no plano politico (partidos) ou indivi-
dual (Direitos Humanos ou fé) - foi considerada a maior inimiga do comunismo;
ndo é por outra razdo que esses criminosos politicos foram submetidos a tortura fisica
(privagao de sono, eletrocussao, exposi¢do a temperaturas extremas, estupros, inje-
¢do de substdncias quimicas experimentais, afogamentos e obrigagdo de comer as
proprias fezes e a dos companheiros) e tortura psiquica (chantagem afetiva, ameaga
a familiares, humilha¢des de toda ordem, etc.) a fim de reeducar todo critico do so-
cialismo real, de estudantes secundaristas a idosos ligados aos antigos partidos, que
ousassem falar em liberdade. Mas isso ainda é pouco, é preciso colocar acento sobre
o modus operandi criado por aqueles que se autodenominaram comunistas: na repe-
ticdo de um ciclo terrivel, os torturadores e os torturados eram todos prisioneiros (0
que obriga um partidario dos direitos humanos a torturar, por exemplo). Ocorre que,
uma vez dentro da cela (espagos grandes, com centenas de pessoas) onde era rigoroso
o cuidado dos algozes era impedir que o prisioneiro se suicidasse. A inica forma de
sair era — depois de ser torturado — tornar-se um torturador de seus companheiros.
E por bizarro que possa parecer, essa experiéncia seguiu principios leninistas (in-
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a existéncia livre (que Sartre pretende recuperar tanto no mar-
xismo quanto no liberalismo) é simplesmente desconsiderada; a
democracia (assim como a ditadura), porque nao leva em conta a
liberdade (ainda que dialética, ainda que histérica) e busca nou-
tro lugar o modelo de mundo e o modelo de ser homem, acaba
mistificando a existéncia e colocando toda possibilidade efetiva
de mudanga fora da alcada do individuo - isso é, em suma, md-fé
social. Essa servidao ao conceito, essa supressao do homem em
vista de uma ideia de homem, ou do mundo como ele é por mo-
delos de como ele deve ser (sendo que tais modelos sdo retirados
do passado) levou ao impasse entre infra e superestruturas nos
anos sessenta do século passado; e justifica ainda hoje falar em
filosofia da liberdade.

Sartre ndo é um democrata, ele nao é um capitalista, mas ele
também ndo é um comunista ou marxista. “Seria estranho que
em Nova York me acusem de antiamericanismo ao mesmo tem-
po em que o Pravda, em Moscou, me acusa energicamente de ser
um agente da propaganda americana” (Contat; Rybalka, 1970, p.
189). Ambos, capitalistas e socialistas (e sobremaneira fascistas)
combatem do mesmo lado, contra Sartre; ha razdes para isso, que
sao sim histéricas, datadas do século passado. Mas exatamente
porque historicas e porque, para Sartre, o homem ¢é sua historia,
ela concerne aos homens de todos os tempos (enquanto homens
histéricos). O mesmo pode ser dito de Aristoteles, Marx, Hegel
ou qualquer outro homem que tenha proposto um modelo de ho-
mem e de mundo, ndo importa a época ou o meio utilizado para
fazé-lo; de modo direto, o fracasso do socialismo real e a derro-
cada do capitalismo (que hoje se transmuta em sistema mundial,
para subsistir) nao sio mais do que o resultado de escolhas livres,
tomadas por homens livres. Foi a busca pela liberdade prometida
e jamais alcangada que fez ruir o socialismo real, e ndo sera por

terpretados livremente pelo Partido Comunista Romeno, é claro). O resultado dessa
experiéncia, relatado por Virgil Ieruca, foi que os poucos que sairam dali vivos nao
eram capazes sendo de repetir slogans do PCR, e que a grande maioria se suicidou
ainda nos primeiros anos de liberdade. Essa experiéncia durou cerca de quarenta e
cinco anos, e reeducou (ou, a0 menos fez uso dessa pedagogia sui generis) entre doze
e dezoito mil seres humanos (Ieruca, 2013).
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outro meio - sendo pela liberdade - que o ser humano podera
superar o capitalismo, esse modelo de existéncia que tende a des-
truir o planeta e, sobretudo, ndo permite jamais que o homem
seja livre. Trata-se de projetar no ter a satisfacdo de ser, que faz
com que a serviddo voluntdria seja a tonica de nosso tempo e que
o consumo desenfreado exija, cada vez mais, a escravizagdo dos
animais e a alteragdo genética que ameagam o sistema ecoldgi-
co; e, claro, exige a escravizagao de outros homens. Consumir de
modo desenfreado, destruindo o préprio corpo e o planeta, é tdo
contrdrio a liberdade quanto ser privado do consumo, e destruir
seu corpo pela miséria e a natureza por necessidade ou ignoran-
cia. Para Sartre a liberdade exige sim que o homem tenha condi-
¢oes dignas de existéncia, o que remete aos mais pobres; mas tam-
bém os ricos, absolutamente dependentes de sua riqueza, ndo sao
homens livres. A filosofia da liberdade questiona tanto aqueles
homens de esquerda, quanto os de direita, ao mostrar a liberdade
e a gratuidade de ser-no-mundo, do Direito, de toda institui¢ao,
de toda ética. Uma filosofia da liberdade ndo forma seitas, nao
apresenta uma tdbua de verdades, nao impde nada; esse capitulo
é, nesse sentido, uma provocagdo da liberdade que cada leitor, es-
tando ciente disso ou ndo, é; uma provocagao que repete aquela
de Sartre, nos anos sessenta do século passado, dirigida a homens
livres, de esquerda ou de direita, a se repensarem como liberdade
a partir de seu ser-homem-no-mundo. O liberalismo foi criado
por homens, do mesmo modo que o socialismo;® ambos, no en-

5 Sartre parece aqui repetir Marx, no sentido de que a colocagdo da dialética sobre seus
Ppés exigiria que o homem nao fosse mero sujeito abstrato de direitos, mas a reuniao
daquele homem do trabalho ao homem sujeito de direitos. Mas ndo é repeti¢do na
medida em que, quando Sartre fala em recuperar o homem no seio do marxismo,
perdido em meio a toda sorte de determinagao, é da liberdade que ele fala, essa que
¢é 0 modo de ser humano no mundo. A pretensa evolugio dialética (necessaria, fun-
dada em leis para além da algada humana) do capitalismo ao socialismo (via revo-
lugdo proletaria), seguida da aboli¢do da ideia de propriedade e seu consequente
comunismo ¢ para Sartre um mito; e, enquanto tal, permanece, com a desvantagem
de sacrificar a liberdade individual em favor da ideia de igualdade. Mas a filosofia
de Sartre é, sim, critica do capitalismo, pois ndo é por acaso que seu grupo de resis-
téncia intelectual ao Nazismo chamou-se Socialismo e Liberdade: criado em 1941,
Sartre reuniu Beauvoir, Merleau-Ponty, Jean-Toussaint, Dominique Desanti, Kana-
pa e alguns estudantes da Ecole Normale em torno da ideia de um socialismo com
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tanto, voltam-se contra a liberdade. E assim que Sartre, o homem
histérico, foi julgado quando se posicionou frontalmente, sendo
cidaddo francés, contra toda forma de colonialismo e, inclusive,
denunciou a pratica militar francesa da tortura na Argélia; opon-
do-se publicamente a De Gaulle, o politico, presidente, libertador
da Franca, herdi da liberdade: isso rendeu a Sartre insultos de
toda ordem, um clamor publico por seu enforcamento e ele foi
vitima de um atentado a bomba em seu apartamento; a0 mesmo
tempo, o libertador da Franga teria reconhecido, nos limites da
democracia francesa, a liberdade do fil6sofo, ao declarar que ndo
se prende Voltaire. A celeuma criada a respeito de sua atuagdo
politica chegou a academia; diferentemente de Merleau-Ponty
que atuava como professor (servidor piblico), Sartre nao foi um
intelectual que se possa contar dentre os académicos. E é assim
que ele ¢ lido, a partir do olhar ja instrumentalizado que o ques-
tiona de antemao; mas, felizmente, é também da academia que
lhe chegam as mais sérias criticas, tanto no tocante a fenomeno-
logia quanto a ontologia. Ha ainda o Sartre fora da universidade,
aquele das intervengdes politicas, da fala cortante e escandalosa,
que insiste que todo homem ¢é livre, mesmo que nos meios acadé-
micos ele apareca como um ultra-bolchevique (Merleau-Ponty,
1955, 1975 e 1984). Curiosamente, Sartre também nao é bem-vin-
do no lado marxista, e se Merleau-Ponty representa seu mais im-
portante adversario académico, ele tera em Lukacs o portador da
régua marxista de aceitagao ou nao dessa filosofia: Sartre aparece
invariavelmente como o burgués de boa vontade, quase um de-
fensor do liberalismo (Lukdcs, 1948). Heidegger, sem dispender
tempo com Sartre, limita sua critica ao humanismo (como se Sar-
tre ai se resumisse) e traz ao meio das filosofias da existéncia um

liberdade politica, algo estranho até mesmo para os dias de hoje; esse grupo agiu na
clandestinidade, a partir de quartos de hotel. Mas ainda em 1941 o filésofo, em nome
do grupo, buscou o apoio de Mauraux e Gide, que por razdes diversas recusaram-no
e, assim, chegaram ao fim as a¢des do grupo. De fato, uma existéncia breve, mas, des-
de entdo, Sartre assumird a postura do escritor engajado — e suas obras serdo, por sua
agdo individual, a dentuncia de todo processo de cerceamento da liberdade e, claro,
a proposi¢do da liberdade como modelo alternativo de compreensido do homem, do
mundo e da relagdo que os une (Cohen-Solal, 2005).

133 de 244



Sartre, democracia e liberdade

Sartre que nao passa de jornalista bisbilhoteiro.® Fora dos nichos
filoséficos persiste uma heranca estranha, que desenha um Sartre
como critico mediocre de Freud, como um tipo de psicélogo que
jamais teve um consultério, como aquele que fala sem saber de
antropologia, de sociologia, de politica e, sobretudo, que nao de-
veria jamais abrir a boca para falar em histéria.” Nesse contexto
nao valeria a pena perguntar por que tanto a academia quanto a
sociedade francesa do século passado (sem falar dos ambientes
literarios e teatrais) ocuparam-se sobremaneira de um jornalista,
ultrabolchevique, burgués, liberal, de um homem como qualquer
outro, sem importancia?

A resposta se encontra na pergunta: a filosofia da liberdade
de Sartre iguala os homens enquanto liberdades, o que de inicio
coloca em risco aquilo que essas livres ideias inventadas de mun-
do (Deus, Natureza, Direito, etc.) pretendem realizar. Sartre, o
intelectual que desenvolveu sua filosofia, que recusou o Nobel de
Literatura, que foi aplaudido por sua dramaturgia e que jamais
se escondeu como homem publico (tanto em sua vida privada
quanto em sua atuagao politica) se faz homem como qualquer ou-
tro — e isso essa espécie de homens mais do que homens nao pode
aceitar. Hd uma mistica, ha um rito para ser contado dentre os fi-
l6sofos, e Sartre simplesmente os desprezou; ha uma série de exi-
géncias para falar em nome da ciéncia, da histdria, da economia,
e Sartre livremente desconsiderou todas; ha enfim, uma iniciagdo
e filiagcdo pela qual cada professor (ou intelectual) deve passar
para ser declarado apto a ensinar e discutir igualmente com ou-
tros homens - mas Sartre iguala todos os homens: ele se afirma
um homem que se faz, livremente, em meio aos demais. O projeto
de constituir a liberdade pelo liberalismo nunca foi sartreano, e

6 A proposito, nio se pode esquecer, Sartre é o jornalista aos olhos de Heidegger, que
é antropdlogo aos olhos de Husserl; a filosofia tem seus debates internos, e se cabe
alguma resposta do filésofo Heidegger a Husserl, no sentido de mostrar os limites
dessa acusagdo de ter cedido a tentagdo antropoldgica, que sejam usados os mesmos
contra Heidegger e sua acusagdo de que Sartre seja jornalista (Heidegger, 1973; Hus-
serl, [s.d.]).

7 Abibliografia nesse sentido é ampla, mas tem-se, como exemplo, Lévi-Strauss (1989),
Marcuse (1998), Foucault (1968).
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nasce do argumento forjado por Lukacs para reafirmar a centra-
lizacdo de decisdes no horizonte comunista contra a liberdade;
ainda assim, Sartre é livre, ele escolhe, sem a pretensao de prever
o futuro, e declara sua simpatia ao socialismo.® Sartre também
nao defende a proposta de que o proletariado tome o poder e pla-
nifique a economia, pois isso apenas parece possivel a revelia da
liberdade (apesar do homem). A filosofia sartreana permanece
coerente e atual. Trata-se de uma ontologia fenomenoldgica que
descreve modos de ser no mundo (ndo se pretende, dogmatica-
mente, dizer o que é o Ser), todos ligados ao fendémeno humano
por exceléncia. Em Sartre, a fenomenologia nao repete a sina de
toda filosofia a priori, ela parte do homem-no-mundo: isso jus-
tifica, apesar de Kant (que prova que o ser nao é um predicado
real), apesar de Husserl (que renegou a filosofia da existéncia) e
apesar de Heidegger (que negligenciou a consciéncia existente),
que Sartre se volte para a situagdo:

Basta abrir os olhos e interrogar com toda ingenuidade a totalida-
de homem-no-mundo. Descrevendo-a, podemos responder a estas
duas perguntas: 1°) Qual é a relagio sintética que chamamos de ser-
-no-mundo? 2°) Que devem ser o homem e o mundo para que seja
possivel a relagio entre eles? Na verdade, as duas perguntas invadem

8 Sartre foi um amigo de caminhada dos comunistas e da esquerda em geral, e inimigo
declarado do liberalismo; ainda que ele admita que a democracia seja historicamente
o modelo de governo que se mostrou menos ruim, o fato é que por ser uma democra-
cia parlamentar e, sobretudo, liberal, faz com que também ela mistifique a escolha
humana, servindo-se de artificios para, em fun¢do de uma norma, fazer parecer que
a decisdo de alguns represente a escolha de todos. Nesse sentido, a democracia serve
mais para separar os homens (a liberdade torna-se abstrata), impedindo sua solida-
riedade e, sobretudo, estabelecendo as regras do direito a opressdo e exploragao do
homem pelo homem. Nota-se ai, como indica Kowalska (2005), uma critica frontal
ao capitalismo: Sartre pretende sim superd-lo, mas de sua filosofia decorre uma pos-
sibilidade humana inovadora em relagdo ao socialismo: a liberdade politica (pedra
de toque do capitalismo) pode ser mantida sem que sejam mantidas a concorréncia,
o livre mercado e, nem mesmo, seja necessario manter a propriedade. A pretensa
liberdade politica, porque até agora exigiu liberdade econémica, redundou em injus-
tica (capitalismo); a pretensa justiga revolucionaria (o sistema de classes permaneceu
e permanece), porque abriu mao da liberdade politica para promover a justica, resiste
ainda hoje em ditaduras bizarras que se mantem pela forca das armas. A filosofia da
liberdade nao é capitalista ou socialista, mas erige-se como critica de todo modelo
contrdrio a liberdade.
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uma a outra e ndo podem ser respondidas separadamente. Mas cada
uma das condutas humanas, sendo conduta do homem no mundo,
pode nos revelar ao mesmo tempo o homem, o mundo e a relagio
que os une, desde que as encaremos como realidades apreensiveis
objetivamente, ndo como inclinag¢des subjetivas que s6 podem ser
compreendidas pela reflexdo. (Sartre, 2011, p. 44).

Uma ontologia fenomenoldgica nao poderia ser bem vista
num meio em que aprendeu (e ensinou, apés Hume e Kant) que
a pergunta sobre o ser é inviabilizada pela condigdo humana (li-
mites da razao pura); ainda menos plausivel serd a iniciativa de
Sartre de nao apenas tomar o homem individual como base de
sua filosofia da liberdade, mas identifica-lo a liberdade mesma.
De todo modo a filosofia da liberdade se justifica academicamen-
te como aquela que, ao lado de Merleau-Ponty, desenvolveu sua
ontologia fenomenologica a partir da tradi¢do iniciada no debate
com Husserl, levada adiante por Heidegger e matizada pela in-
tervengdo nada sutil e absolutamente original de Sartre.

Nao cabe retomar aqui todo percurso que permite a Sartre
passar do plano existencial ao ontologico, e vice-versa;’ em re-
sumo, a partir da andlise da existéncia (do homem-no-mundo)
Sartre descreve dois modos de ser: aquele que coincide consigo, e
outro, que jamais é idéntico a si. Esse, Sartre o nomeara para-si,
aquele em-si. E a liberdade que faz com que esses seres venham ao
mundo e, sobretudo, é ela a forca que mantém esse movimento
de revelagdo de ser no mundo: as analises do modo de ser-para-si
mostram que ele é idéntico a consciéncia. Sartre parte sua analiti-
ca existencial do homem consciente no mundo, na sua relacio com
outros homens (que também sédo consciéncia) e com outros feno-
menos que se mostram diferentes daquilo que se pode chamar de
homem. Como ele mesmo dira em tom ir6nico, isso significa que
o homem ndo é uma couve-flor, mas um ser que escolhe: a exis-
téncia humana é permeada de pequenas e grandes escolhas que,
em geral, tornam o homem um ser angustiado e inseguro. Mas,

9 Esse trabalho foi desenvolvido em Conhecer e Ser no mundo - uma questdo epistemo-
légica? (Da Silva, 2012) e A Epistemologia na Filosofia de Sartre (Da Silva, 2012a).
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pergunta Sartre ainda no plano ontoldgico, o que o ser-para-si
busca para se realizar? Evidente que nao adiantaria perguntar no
plano existencial, pois os projetos de ser homem sao tao numero-
sos como o é o nimero de homens que existem; mas quando a
pergunta é levada para o plano do ser-para-si encontra-se a nega-
¢do: ser homem é ndo ser essa mesa, essa cadeira, esse espelho (ele
é tudo o que ndo é em-si) o que, no plano existencial se concre-
tiza em cada existéncia; o homem ¢ o ser que esta em constante
mudanga, algo lhe falta. Ao homem no mundo falta tudo, amor,
posses, reconhecimento, poder, salvagdo, etc. A ontologia fenome-
noldgica permite que se passe do plano ontoldgico ao existencial
(método progressivo-regressivo): o ser-em-si em sua identidade
encontra-se no mundo (mesa, cadeira, copo, etc) como aquilo que
ndo é o para-si. Na contrapartida, o para-si nao cessa jamais seu
movimento negativo: hd algo a ser realizado que jamais se reali-
za, e toda tentativa de realizagdo fracassa nos momentos em que
o homem tenta fazer-se coincidir consigo (tal qual um cinzeiro é
um cinzeiro). Assim, Pedro é garcom porque finge sé-lo, mas ele
ndo realiza jamais sua identificacdo com aqueles gestos, roupas e
modo de agir; de todas as maneiras, passara a sua vida tentando:
quando crianga se queria jovem, agora jovem garcom ele se quer
gerente do restaurante, e esse movimento apenas tera termo com
a sua morte. E dai que Sartre descreve o modo de ser ideal, em-si-
-para-si — aquilo que motiva o homem no mundo — que sera reali-
zado enquanto um projeto de ser individual que brota da escolha
de ser em sua situagdo (o gargom pretende ser gerente, o gerente
proprietario, e assim por diante): homem ¢é para-si, é liberdade, é
falta. Mas liberdade situada: caso a situagdo seja negligenciada,
resulta em nogdes mirabolantes do ser-livre-no-mundo que fal-
seiam a liberdade sartreana. O homem é liberdade em situagdo,
entdo a liberdade seria a sua esséncia? Nao. Mas também nao ¢é
preciso predisposicdo metafisica para admitir que o homem no
mundo vive em relagao com seu entorno, que o homem ¢ diferen-
te dos demais objetos e que ele jamais se realiza: ele existe como
negacao, volta-se negativamente ao em-si no intuito de realizar o
ser-em-si-para-si. A ontologia sartreana nao funda um ponto de
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vista privilegiado ou recorre a alguma instancia transcendente (a
priori, transcendental, Deus, etc.); nem recorrera ao argumento
de autoridade, que fez das ciéncias (sobretudo aquela da alma
e aquelas sociais) a atividade de homens especiais, que se colo-
cam do ponto de vista absoluto, que lidam com os demais homens
como se fossem seus objetos. A filosofia ndo é mistica, nao exige
iniciagdo, nao tem um mestre que ensinard o caminho: é ontolo-
gia fenomenologica, é filosofia da liberdade.

A liberdade também tem a sua histéria: Sartre mostra que
ela foi confundida com a possibilidade de escolher entre alternati-
vas dadas, que ela foi identificada a vontade (ainda hoje, nao falta
quem pergunte, se 0 homem é livre por que ndo se pode fazer tudo
0 que se quer?) e que a tdnica das éticas sempre foi a supressao da
liberdade. O problema é que, neste contexto, nega-se a liberdade
livremente pois, partindo da descrigdo ontoldgica sartreana, foi
livremente que Kant mostrou os limites da razao, que Heidegger
revelou seu Dasein como ser-para-a-morte e que Husserl gastou
seus dias reiniciando uma filosofia que, por se almejar absoluta-
mente pura, consumiu sua vida e fracassou. Isso porque de fato
o homem ¢ liberdade, mas essa liberdade jamais significou que
ser livre é poder escolher a vinculagdo com o mundo (como se
passaria com almas bem-aventuradas). De modo algum; todo
homem ¢ livre

[..] enquanto aparece em uma condi¢do ndo escolhida por ele, na
medida em que Pedro é burgués francés de 1942, que Schmitt era
operario berlinense de 1870; é, enquanto lancado em um mundo,
abandonado em uma ‘situa¢do’; é, na medida em que é pura contin-
géncia, na medida em que, para ele, como para as coisas do mundo,
COmo para esse muro, esta arvore, este copo, pode-se fazer a pergun-
ta original: ‘Por que este ser é assim, e ndo de outro modo?’ na medi-
da em que existe nele algo do qual ndo é fundamento: sua presenga
ao mundo. (Sartre, 2011, p. 128).

Todo homem, seja Pedro ou Schmitt, estd langcado no mun-
do; o homem ¢é para-si que, em meio a outros para-sis, existe no
mundo (situado) numa relacao de negagdo de objetos e objetiva-
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¢do de liberdades. Ora, o que se passa nesse sentido com aque-
la necessidade de ser, que o homem tenta realizar (Etica)? Onde
estd a razdo superior, que se fez razao instrumental? Enfim, onde
pode ser encontrado o modelo de homem que a filosofia perse-
guiu em toda sua histéria? E desse homem que Sartre parte, do
homem no mundo que poderia simplesmente nao ter existido,
que ndo encontra nenhuma razao que justifique sua existéncia,
mas que cumpre necessariamente duas condi¢des para ser ho-
mem: s6 hd homem no mundo; o homem é obrigado a escolher. E
o que escolhe o homem? Isso leva a ontologia de Sartre a desmis-
tificar outro modelo muito caro ao determinismo, na medida em
que o homem sera aquilo que ele se escolher; por consequéncia, é
ele que se faz no mundo. A determinagao original é denunciada
em seu nascedouro, seja ele de matriz social (sociologia, antropo-
logia, politica, marxismo, etc.) seja de matriz individual (psico-
logia, psicandlise, medicina, etc.); ambas partem de um erro de
principio: admitir que o homem tenha uma finalidade ou uma
esséncia. As andlises de Sartre, em perfeita conexdo entre onto-
logia e existéncia, mostram que todo homem ¢é para-si e, porque
jamais se identifica, ele nao tem esséncia:

Nao devemos crer que o Para-si exista primeiro e surja no mundo
na absoluta novidade de um ser sem passado, para depois e pouco a
pouco constituir um Passado. Mas, qualquer que seja o surgimento
do Para-si no mundo, ele vem ao mundo na unidade ekstatica de
uma relacdo com seu Passado: ndo ha um comeco absoluto que se
converta em passado sem ter passado, mas sim, como o Para-si, en-
quanto Para-si, tem-de-ser seu passado, ele vem a0 mundo com um
Passado. (Sartre, 2011, p. 194).

O homem livremente se faz no mundo. Isso tanto a socio-
logia, quanto a psicologia e mesmo boa parte da filosofia admite;
mas que o homem faca livremente o mundo nenhuma disciplina
esta apta a admitir. Agora, que o homem se faca livremente no
mundo, isso contradiz a ciéncia e a filosofia ndo existencialista:
essa porque, em mais de vinte e cinco séculos, jamais admitiu
a liberdade humana de fato; aquela, porque nos dois tltimos sé-
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culos acostumou-se a medir-se pelo resultado de sua empreitada
e, por ter obtido relativo sucesso, fez da liberdade de conhecer
um meio distintivo e dominador de outros homens. E claro que
o fato de Sartre mostrar que o homem ndo tem esséncia sendo
existindo, abre a guarda para criticas menores, como aquela que
ele teria somente invertido termos metafisicos; mas a filosofia de
Sartre mostra que o homem é livre, e que ele escolhe o seu ser. Em
sua ontologia encontram-se descritos os processos pelos quais o
homem, livre, faz-se no mundo; em sua Critica da Razdo Dialé-
tica, o filésofo leva essa liberdade para o plano social, e mostra
o0s processos pelos quais a liberdade ¢ alienada pela socializagdio;
a sua literatura ilustra magistralmente a condicdo humana, em
personagens livres (ainda que literatura e dramaturgia nada pro-
ve); mas Sartre também tem suas provas de que o homem é livre,
o que fica evidente nas analiticas existenciais de Mallarmé, de
Baudelaire e de Flaubert (ainda que se trate de homens mortos, o
que limitaria o alcance do método progressivo-regressivo). En-
tretanto, Sartre também analisou a existéncia de Jean Genet, um
homem que foi seu contemporaneo.” O homem ¢ liberdade em
situagdo: o homem nasce em um mundo jd pronto, de valores ja
escolhidos por aqueles que o antecederam; isso permite, de fora,
dividir a existéncia humana em fases (infincia, adolescéncia, ju-
ventude, etc.). Porém, por dentro, a existéncia sempre se apre-
senta como uma e a mesma. Nota-se a inutilidade de explicar o
homem por fases evolutivas e, assim, desconsiderar que enquan-
to liberdade ele ¢ sua escolha, ele se totaliza, ele ¢ aquilo que faz.
Sartre inaugura termos ontoldgicos para descrever como fend-
menos humanos livres aquilo que as ciéncias (da alma e social)
mostram como constitutivas do objeto homem (o aparecimento
da consciéncia para si mesma). Ontologicamente, o para-si ar-
ranca-se do ser: é o acontecimento absoluto (a consciéncia aparece
a si mesma como uma existéncia que engloba o passado e insiste
em projetar-se no futuro); as relagdes dessa existéncia com sua
situagdo, que inicia o movimento existencial de cada homem, é

10 Pela ordem, Sartre 1986; 1963; 1971; 1952-2002.
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a escolha original (modo particular e livre do homem assumir a
continéncia de ser). Aquilo que esse homem escolher sera, ora
em diante, seu modelo de ser homem no mundo: além de fazer-se,
enquanto é em situagdo, ele desenha no mundo o modelo do que
deve ser o homem (essa é a maneira muito particular que cada
para-si elege para realizar o impossivel ser-em-si-para-si).

Sartre funda a sua filosofia da liberdade ontologicamen-
te; mas porque sua ontologia é fenomenoldgica, ela esta ligada
diretamente ao mundo pratico, é o homem-no-mundo que sua
filosofia descreve. Assim, todos os projetos humanos igualam-se
enquanto possibilidade de fazer-se no mundo, fazendo o mundo.
O intelectual engajado marxista nao tem o direito de dizer aos
demais homens o que é melhor para eles; a psicologia perde a sua
prerrogativa, respeitada socialmente, de decidir entre o normal e
o patolégico, e indicar o que é o homem sdo. As ciéncias sociais,
por sua vez, sdo irremediavelmente lancadas ao meio dos ho-
mens, aqueles que até entdo foram objetos sociais: a filosofia da li-
berdade prevé que a liberdade mesma pode se legislar, os homens
se igualam. Todo pretenso lider religioso, que fala em nome de
Deus aquilo que ele escolhe, tera no homem livre e sem Deus um
igual a si mesmo, de onde nao haja necessidade de sacerdotes. A
sociedade se estrutura no poder institucional exercido por alguns
homens sobre outros, ou seja, a liberdade social restringe-se a
dizer sim ou nao: decorre dai que o homem concreto se divide
em tipos, e a cada um deles é destinado seu lugar na organizagdo
social. A ciéncia da alma decidira o que é normal e o que ¢ pato-
légico, a ciéncia social explicara o homem situado e a filosofia (ou
religido) cuidara de fundar um modelo de homem a ser repetido
pelos demais. E mais ou menos assim que Sartre pode hoje ser
considerado extemporéaneo, liberal, bolchevique e mesmo bur-
gués (no sentido marxista) ou jornalista. Porém, a liberdade, en-
quanto acontecimento absoluto e assungdo da situagdo na escolha
original de cada homem, resiste e desafia todas as pretensas tota-
lizagoes (realizagdes do ser-em-si-para-si) humanas, de esquerda
e de direita. A liberdade insiste naquilo que hoje se pode chamar
de ndo adaptagdo em todos os niveis, estratos, nichos ou castas
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sociais: sempre ha aquele que destoa, sempre hd a excegcdo que
confirma a regra; ou seria melhor dito, sempre hd a liberdade que
desafia a regra? A democracia é, nesse sentido, menos opressora
da liberdade que a ditadura; mas ela, tal qual se passa nos regi-
mes totalitdrios, nao faz muito melhor: “a democracia é uma mis-
tificagdo” (Sartre apud Jeanson, 1974, p. 257). Ela leva o0 homem
a acreditar que ¢é livre e que delega poderes aos politicos e esses,
por sua vez, cumprem aquilo que foi delegado. Mas nao é assim:
trata-se de liberdades e, nesse sentido, a maioria dos homens — os
cidaddos - cede (ou sdo privados de) sua liberdade sob a alegagdo
de delegagio de poder (fundada no Direito, outra invengdo hu-
mana). O que se tem de fato é a usurpacdo de virias liberdades
por uma liberdade (politica) que decidira livremente aquilo que
melhor [he aprouver. Neste sentido “O sufragio universal é uma
institui¢do e, enquanto tal, um coletivo que atomiza e serializa os
homens concretos e se endereca a eles como entidades abstratas,
o cidadao, definido por um conjunto de direitos politicos, isto é,
por sua relagdo com o Estado e suas institui¢des “ (Sartre apud
Jeanson, 1974, p. 257). Na democracia, o cidadao, o homem-no-
-mundo, adquire o direito de votar; ou melhor, na democracia lhe
é concedido esse direito, afinal, como os homens nao sio liberda-
des (iguais), mas portadores de direitos (diferentes), mantem-se
uma igualdade abstrata para diferengas concretas; e na mesma
medida, desconsidera-se a igualdade concreta (todos os homens
sdo livres) em virtude de uma condicio abstrata do Direito. No
entanto, essa inversdo nao passa despercebida a Sartre: ele jamais
votou. Fala-se muito do fato de Sartre nao ter lutado pela libera-
¢do da Franga, de ndo ter se filiado a nenhum partido (sobretudo
o comunista) e, por fim, de mudar de opinido ao longo de sua
trajetdria intelectual. O liberal sabe que Sartre andou flertando
com o marxismo, o marxista sabe que Sartre exigiu a liberdade
no Estado socialista; o psicdlogo sabe que Sartre é critico de todo
determinismo psiquico ou psicofisico, o socidlogo sabe que Sar-
tre afirma o individuo livre apesar das amarras sociais. E todo re-
ligioso sabe muito bem que Sartre é um perigo, que questiona ao
mesmo tempo a submissao dos fiéis como a submissdo dos lideres
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religiosos a dogmas que lhes sdo os mais convenientes, livremente
escolhidos (ou inventados) por eles. Sartre devera constar no in-
dex de livros proibidos. O principio da filosofia de Sartre alcanga
tal poder revoluciondrio que cabe combate-lo sem descanso. De
outro modo, aquele pedestal de onde o filésofo fala seria destrui-
do: 0 homem seria livre. A mesma desconfianga parece mover as
ciéncias psiquicas, que preferem criar estruturas imaginarias e
mirabolantes para explicar o funcionamento da alma do homem
em sociedade (seja subjetividade, razdo, psique, alma, eu, sujeito,
etc.); ou das ciéncias sociais, que preferem acreditar em for¢as
desumanas (méo invisivel do mercado, dialética da natureza,
ideologia, etc.) que conduziriam o homem em seu ser social. E
nesse horizonte que a democracia inverte prioridades, ao colocar
a igualdade - a despeito da liberdade — como seu principio; é as-
sim que se tem o sufragio universal que, segundo Sartre “é feito
para separar os trabalhadores, quebrar a solidariedade de classe”
(apud Jeanson, 1974, p. 257). Enquanto liberdade, cada homem
pode se unir a outros e, juntos, inventar o modelo de homem e de
mundo. Porém, nos Estados democrdticos, a liberdade se resume
ao ato de votar, ela nao tem nenhum efeito: a democracia repre-
sentativa emudece milhoes de liberdades no que tange ao modelo
de homem no mundo, cabendo a algumas centenas decidir por
todos. Isso ndo causa estranheza: o Estado Democritico ¢ o mes-
mo que cria, sustenta e mantém as ciéncias da alma, as ciéncias
do homem e a filosofia; mais do que isso, em uma associagdo
macabra, Estado e Religido dividem os espélios de um povo: pa-
ralelamente aos impostos e obrigagdes exigidos pela organizagao
estatal cabera ao lider religioso retirar o que sobrar das possibi-
lidades humanas. Esse quadro, que se resume na mistificagdo da
liberdade sobre 0 nome de Democracia e liberdade religiosa, pode
ser apontado como a maior armadilha a qual o homem ¢é subme-
tido no acontecimento absoluto - seu aparecimento num mundo.

A democracia transforma cada homem, cada situacio, cada
historia em uma vontade abstrata; e, enquanto abstracdo, essa
vontade pode ser manipulada. Claro que, para que isso se efetive,
é preciso que a sociedade (historia, pedagogia, economia, sociolo-
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gia, psicologia, filosofia, etc.) esteja atenta, que ela indique os mo-
delos de homem, que antecipe os papéis sociais (profissdes e con-
di¢oes) oferecidos como mais adequados a cada um, que antecipe
projetos individuais de ser e os ofereca desde a infancia. A maior
ou menor adequacao ao modelo de agir dai advindo estabelece a
recompensa e a punigdo reservada para cada um. Esses e outros
mecanismos de submissdo da liberdade preparam o homem para,
nas democracias, aguardar o dia da elei¢do para ser livre — “o in-
dividuo isolado abandona sua voz sem controle nem contrapar-
tida: eis minha soberania, fagam com ela o que vocés quiserem,
coloquem em pratica o programa (de governo) ou nao” (Sartre
apud Jeanson, 1974, p. 258). Aquela democracia que, a principio,
aparece como fundada na igualdade e respeitadora da liberdade
humana, mostra-se uma trapaca: ha leis para tudo, a liberdade
individual sempre ignorada; ha regras e decisoes de grande im-
pacto em toda organizagdo social, mas os individuos parecem
atordoados, assistindo seus governantes realizarem aquilo que no
plano individual ninguém foi consultado. Desse ponto de vista, a
democracia, ainda que permanega o modelo de organizacao me-
nos pior que se conhece, nio é suficiente para realizar a liberdade
de fato, aquela que Sartre propde em sua filosofia. Ele insiste na li-
berdade e coloca em xeque a democracia representativa; ora, mas
se é assim, o que deveria ocupar seu lugar?

Eu ndo concebo a democracia senio direta: as assembleias votam
com a mao levantada e delegam a um de seus membros poderes es-
tritamente limitados. [...] Ndo é necessario entrar no esquema. Vo-
tar, qualquer que seja o comunicado (bulletin), é votar e, pelo voto, ja
aceitar as institui¢des. (Sartre apud Jeanson, 1974, p. 258).

A democracia ¢ o que mais se assemelha a um modelo poli-
tico que visa a liberdade, mas isso exigiria uma reforma: ela pre-
cisaria ser direta. Claro que seria apenas o primeiro passo. Ha
tantos outros no caminho de conquista da liberdade social para
todos os homens quantos o homem puder inventa-los. Sartre é
categdrico “Logo que existir, para todos, uma margem de liber-
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dade real para além da produc¢io da vida, o marxismo desapa-
recerd; seu lugar serd ocupado por uma filosofia da liberdade”
(Sartre, 2002, p. 39). A democracia (assim como a psicologia, a
sociologia e, mesmo a filosofia) nega a liberdade; ao estabelecer
o direito ao voto como limite da liberdade social, a democracia
faz do cidaddo uma abelha que serd comandada pelo feromonio
lei, e da sociedade uma colmeia onde cada abelha terd sua atri-
buigdo. A democracia faz crer, como se da com as abelhas, que
elas necessitam de uma rainha enquanto, na verdade, sao elas -
as operarias — quem criam e mantem a sua rainha. O temor que
acompanha todo abalo nas instituicdes democraticas repete o ato
instintivo de operarias que, mal sentem a falta de emissao do tal
feroménio (a rainha esta velha, doente, ou morta), pdem-se a ali-
mentar um grupo de casulos com geleia real e aguardam ansio-
samente que alguma daquelas larvas gere sua rainha (que, antes,
cuidara de matar todas suas possiveis rivais; ela é a inica que ndo
tem seu ferrdo ciliado, o que lhe faculta o direito dentre abelhas
de matar sem morrer). A democracia vivera de instituicoes fortes,
e tudo aquilo que as coloque em risco, como a liberdade, deve-
ra ser combatido; tudo que revele a igualdade entre os homens
- a menos que seja uma igualdade abstrata — devera ser negado,
desqualificado, e o mais importante: é preciso fazer com que o
homem, tal qual se passa com a abelha, sinta necessidade de ser
governado de fora. Isso exige: primeiro, que ele ndo se saiba livre,
o que a entrada na cultura cuidara de lhe ensinar. Mas é preciso
mais: ele precisa acreditar que é livre. A democracia representa-
tiva cumpre esse papel, o que explica o porqué de Sartre nao ser
democrata; ademais, expressa a sua coeréncia em jamais ter vo-
tado: a democracia repete, em um nivel mais elaborado, a orga-
niza¢do de uma colmeia; o homem nao é um anjo, é verdade, mas
para Sartre ele é bem mais que uma abelha e seu mundo: trata-se
de filosofia da liberdade, do homem livre, e ndo de perpetuar a
disputa para decidir de antemao os detalhes organizacionais de
uma colmeia complexa.
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DEMOCRACIA E DIREITOS HUMANOS
NO ESPACO PRISIONAL

José André da Costa

O cerne da questio

Falar dos direitos humanos no enfoque da democracia é per-
guntar pela sua legitimidade institucional-racional-politica. E per-
guntar pela sua natureza. Como emergem os direitos humanos
enquanto questdo democratica? Essa serd a questdo de fundo que
pretendemos investigar nesse artigo, fazendo um contraponto com
o arco cultural e filosdfico que caracterizou a tradi¢do da democra-
cia ocidental. A pretensao ¢é investigar a tematica da Democracia,
da Literatura e dos Direitos Humanos, tendo como destinatarios
os apenados/as, os quais tém seus direitos humanos desprotegidos
pelo Estado, sem o livre exercicio da democracia. Consideramos es-
tes temas um ponto chave para discutir o papel e a legitimidade da
democracia e dos direitos humanos no sistema carcerario.

Algumas indagag¢des surgem a nossa frente: a literatura pra-
ticada nos recintos das casas prisionais ajuda na construgdo da
“vontade de sentido” para a vida e para compreensido do mundo
dos apensados/as? Como a literatura ¢ recebida na vida daqueles/
as que estdo presos/as e que recorrem a ela para estruturar suas
praticas cotidianas na prisdao? E a questdo da politica que acom-
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panha a literatura ¢ algo integrador da vida do apenado/a? Sera a
literatura junto com a democracia um suporte significativo para
a efetivacdo dos Direitos Humanos no sistema carcerario?

A democracia desse ponto de vista tem a fun¢do de har-
monizar os conflitos sem escamotea-los, promovendo o bem co-
mum, e garantir a substancialidade da politica para promover a
justica. Neste sentido, ndo vale aqui a concepg¢ao hobbesiana que
via o Estado como mal necessario para superar o “homo homini
lupus” (Leviata). A democracia rejeita esse principio em favor da
participacao dos cidaddos para chegarem ao consenso racional
de convivéncia humana.

As entre faces da democracia no Presidio

A discussao da democracia e de outras categorias como, por
exemplo, da arte, no no presidio esta para além sé da legalida-
de, é um direito humano fundamental, porque as artes em geral
contribuem para a estruturagdo do sentido da existéncia huma-
na, independente do lugar social em que vivem as pessoas e/ou
grupos sociais. Além deste aspecto, o tema da democracia e dos
Direitos Humanos estdo implicados ao ser humano como um
“projeto inacabado”. A arte, poesia, a politica ligada com a demo-
cracia auxilia e estrutura a sociabilidade do/a apenado/a tirando-
-os do anonimato, bem como cumpre um papel politicos-social
na desconstrugdo da invisibilidade da populagdo carceraria. A
“invisibilidade” social do/a apenado/a ¢ um desvio do sentido
ético-politico-antropologico do significado da “pedagogia peni-
tencidria”. Aqui emerge com veeméncia a questdo da democracia.

Quando abrimos o dicionario para consultar o que signifi-
ca a palavra democracia encontramos que esta significa o poder
que emana do povo. Democracia é uma palavra composta: demos
(povo), kratos (poder). Porém, isto nao quer dizer governo pelo
povo, pode estar no governo s6 uma pessoa e mesmo assim o
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poder ser do povo. A democracia tem origem em Atenas, e ndo
propriamente na Grécia. A democracia comegou a ser gestada no
século V a.C. e nessa época a Grécia ndo era um pais unificado. A
unificagao sé ocorreu no século XIX d. C. Portanto, Atenas nao
pertencia a Grécia, naquele periodo.

A estratégia do giro argumentativo deste artigo é mostrar
que a categoria “vontade de sentido” ajuda o/a apenado/a expli-
citar o carater da existéncia humana em uma perspectiva trans-
cendente (homem/mistério). Por fim, o artigo ¢ uma articulagao
ético-politico-filosofica para defender e promover os Direitos
Humanos' dos apenados/as em favor da “vontade de sentido”
para além da “vontade de poder”. O iniquo sistema carcerario
brasileiro sempre fez a confusao entre o “carcerario e o peniten-
cidrio” na execu¢do da pena. Busca seus fundamentos na “Cri-
minologia Moderna”, a qual trata o crime como um problema
social, entendendo que a sociedade deve cumprir com seu pa-
pel de participar da execugdo penal para ajudar o/a apenado/a
conquistar seu direito de ir e vir, na dindmica da sociedade. No
entanto, essa tematica dos direitos humanos é uma preocupa-
¢do que ja aparece em muitos pensadores da Antiguidade. Esses
pensadores se preocupavam com os caminhos a serem galgados
pela civiliza¢ao. Tanto que questoes como ética, justica, direito
natural trouxeram discussoes fundamentais acerca do tema dos
Direitos Humanos e da Democracia.

O filosofo Platdo foi o primeiro a vir a publico para criticar
a democracia e questionar a capacidade do povo simples para
governar e tomar decisdes politicas. Ele disse que para governar
é preciso ter ciéncia. A partir dessa critica, a democracia vai atra-
vessar o arco da cultura ocidental sempre como uma tensdo e

1 “O conceito de direitos humanos ¢, pela tradi¢do do Ocidente, tratado principal-
mente pelo marco do direito constitucional e do direito internacional, cujo propo-
sito é construir instrumentos institucionais a defesa dos direitos dos seres humanos
contra os abusos do poder cometidos pelos érgaos do Estado, ao mesmo tempo em
que busca a promogao de condigoes dignas de vida humana e de seu desenvolvimen-
to. Isso proporciona uma das bases importantes a saber: que os direitos humanos
dizem respeito tanto ao homem, quanto ao cidadao; que os direitos humanos prote-
gem o individuo que nio estdao em conflito com o Estado, pois existem unicamente
através de seus orgaos” (Leal, 1997, p. 18).
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passa a ser vista como suspeita. A ideia do poder da maioria sem-
pre incomodou os sistemas de governo. Em contraposicio a esta
tensdo vai se organizar, no século V, a Republica com a ideia de
bem, surgindo dai o conflito entre Democracia e Repiiblica. Qual
é o problema de fundo? Na democracia grega o social e o politico
estavam juntos. Na republica romana o social e politico estavam
cindidos. Este é o problema para a democracia moderna: como
pensar o social e o politico juntos, porque o social é o conteido
do discurso democritico. E o politico, nesta perspectiva, passa a
ser o discurso da Republica. Eis o problema para ser enfrentado:
Grécia e Roma, democracia e republica. Ou sera possivel gestar
uma democracia republicana? E como articular a democracia e
os direitos humanos no espago prisional, como exercé-los?

O cerceamento da liberdade e a medida punitiva

O encarceramento ¢é a aplicagdo da “medida punitiva” de cer-
ceamento da liberdade, que se traduz na auséncia do direito de ir
e vir, sendo este o unico direito que o/a apenado/a perde. A peni-
tencidria é a medida socio-instaurativa para o/a apenado/a medi-
tar/pensar e penitenciar-se do “crime cometido”. Para apresentar
outra proposta de reclusdo, como medida socio-educativa é neces-
sario pesquisar com rigor metodologico a logica perversa do siste-
ma carcerario praticada na maioria das casas prisionais. Isto para
constatar empiricamente que a peniténcia ¢ um meio antigo usado
pelas religiosidades para a “corre¢do das condutas” das pessoas que
praticaram um ato ilicito. A questdo de fundo aqui é perguntar se
isto também vale para os/as apenados/as dos nossos presidios e se
os seus efeitos ajudam na “ressocializa¢do” e na humanizagao do
regime carcerario. Neste sentido, os direitos humanos e a demo-
cracia constituem um espago de reivindicagido dos apenados/as.

Assim, o primeiro passo seria verificar as matrizes de poder
praticadas nas casas prisionais para perceber como a democracia,

151 de 244



Democracia e direitos humanos no espago prisional

areligido e a literatura influenciam na humanizagao dos/as apena-
do/as. No passo seguinte, sistematizar as incidéncias das praticas
religiosas realizadas nos presidios. Isto exigira compreender a pro-
dugao simbolica, os meios artisticos e as concepgdes de religiosida-
de dos/as apenados/as. Eis uma das tarefas para pensar outra légica
prisional, na perspectiva dos direitos humanos e da democracia.
A democracia moderna no seu contorno politico traz a lume
a problematica dos direitos humanos, mas separa o politico do
social. O social é o lugar da reivindicagao dos direitos. Na Grécia
antiga o social se constituia o “contetido substancial” da demo-
cracia direta. No entanto, problema politico posto pela moder-
nidade é como legitimar o Estado de direito sem ferir o aspecto
fundamental da democracia, qual seja, o direito da reivindicagao
de direitos e da participagdo na politica. O debate se estabelece
quando se percebe que na visdo classica (polis) a centralidade do
pensamento politico era a justi¢a, na visao moderna a centralida-
de do pensamento politico gira em torno da soberania do poder.
A modernidade na sua elaboragio filosdfica, principalmen-
te na primeira fase da ilustragéo, acrescenta o tema da produgéo e
do consumo. Nessa constituicao dialética da primeira ilustragao
moderna aparece como sintese aberta a problematica do destino
do sujeito e da questdo dos direitos humanos. Essa tematica surge
como forga filosofica e politica com a posi¢ao do jusnaturalismo?
no embate entre Estado de natureza e o Estado civil. O Jusnatu-
ralismo concebia o direito a partir de uma racionalidade fixa e
ideal, imutavel, isto é, fora do movimento social e das correlagdes
de forgas politico-filosoficas. A primeira consequéncia é a esca-
moteacdo da escala de valores. Essa visdo ndo historica do direito
em si sera o “prato cheio” para o Positivismo, que igualmente dis-
simulou os seus interesses estratégicos que se ocultavam por tras
de sua retdrica de exaltacdo da razao e da ciéncia positiva. Qual
era a crenga do Positivismo? E a crenca na positividade do dado

2 “O Jusnaturalismo pode ser visto como coetineo ao pensamento ocidental [...] os
estdicos elaboram a primeira versdo abrangente do Jusnaturalismo ocidental ao pro-
mulgarem que toda a natureza é governada por lei universal, imanente a tudo o que
existe e imutavel como o devenir perene do cosmo” (Heck, 1999, p. 995-996).
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e a confianca irrestrita na imobilidade da Ideia. Qual é o proble-
ma? Nesse aspecto Jusnaturalismo e Positivismo sdo as duas faces
da mesma moeda, porque ambos perdem o movimento histdrico
das forcas sociais, cristalizando os fatos em conceitos fixos e nas
institui¢des, em especial no Estado.

A universaliza¢do dos direitos humanos valeu-se de uma
mediacgdo particular: o Estado e a sua concepgdo individualista
originaria inaugurada na politica moderna, de forma a ter todo
individuo sido levado a condi¢ao de sujeito potencial de um pon-
to de vista internacional. Antes dessa reviravolta ndo se falava
em direitos fundamentais do homem e muito menos em direitos
humanos universais. O entendimento, até entio, era que o sujei-
to juridico era apenas o Estado soberano. A reflexio e a critica
filoséfica a essa visdo decorreram de maneira tal que o direito do
Estado foi transformado em direitos dos homens, em uma dina-
mica desenvolvida em dois sentidos: a universaliza¢do e a multi-
plicagao dos direitos humanos.

A democracia e o sistema de poder

A perspectiva da multiplicagao dos direitos humanos traz
novamente o tema da democracia, pondo em relevo os marcos da
regulacdo e da emancipagdo, enquanto paradigma de poder. Po-
rém, com um diferencial: a democracia moderna nao sera direta,
mas representativa. A representagdo é importante, mas ela é o
aporte negativo da modernidade a democracia. E o que faz a urna
ser menos democratica que a praga ateniense (dgora). Quanto aos
direitos, a situacdo é diferente. Eles sio o motor das reivindica-
¢oes, 0 espaco da democracia direta. Através deles se exprime a
pressdo sobre o poder. Os direitos sdo o teor do viés social. Pela
via dos direitos, o social e o politico caminham juntos.

A tese do Contrato Social na filosofia politica desenvolvida
nos séculos XVII e XVIII é a explica¢do l6gica do Estado e do Di-
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reito. Essa explica¢ao é o entendimento de que os homens podem
organizar o Estado com a vontade subjetiva e a razdo, desconsi-
derando a tradi¢do e os costumes. Essa ¢ a bandeira politica e
filoséfica do Iluminismo, que se desenvolvera em duas figuras: a
racionalizagdo e a subjetivagdo. Disso decorreu o questionamen-
to de toda a visdo teocratica, em que o principio da legitimidade
dinastica é substituido pelo principio da soberania popular. Fica
em evidéncia que haveria um contratualismo vertical de matriz
hobbesiana, que instaura o poder do Leviata, dando origem ao
Absolutismo politico-filosdfico e que haveria também um con-
tratualismo horizontal de vertente lockesiana, gestora de uma
espécie de societas, dando origem ao Liberalismo.

A passagem do Estado absolutista para o Estado de direito
encontra fundamento na concepgao filoséfica de John Locke. A
partir dessa passagem, abre-se a possibilidade de fundamentar
os Direitos humanos filosoficamente, ou seja, referenciar teérica
e racionalmente os principios que tutelam os direitos fundamen-
tais do homem. Nessa perspectiva, o contrato social deixa de ser
apenas uma hipdtese de Estado para integrar sua histdria através
do poder constituinte da a¢ao dos cidadaos na busca pelos direi-
tos de cidadania, articulando as liberdades publicas e privadas.

A democracia moderna depende mais dos direitos do que
da representa¢do. A combinagdo da democracia com o social e o
politico constitui a substancialidade do direito de ter e ser mais.
Assim, a democracia passa a ser a articulacao dos sem-tudo.

Analisando a relagdao do direito com o Estado e a politica,
verificaremos que em um passado remoto as questdes éticopo-
liticas emergiram de relagdes humanas préximas e reciprocas,
tendo como mediag¢do o cosmos, a politica e a democracia. O
nosso “espirito epocal” é marcado pelo “logos tedrico e prati-
co”, uma combina¢ao da ciéncia e da técnica, pondo a atividade
humana em um patamar de alcance planetario, nunca visto na
historia da humanidade. Do ponto de vista ecolégico-humani-
tario, o progresso técnico-cientifico fez emergir a possibilidade
real da deterioragdo e comprometimento da biosfera. Isso expde
uma situagdo dificil de ser equacionada. O progresso cientifico
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ampliou consideravelmente a “vida desprotegida”, com o cresci-
mento econdmico, juntamente com a degradagdo da atmosfera
fisica, ameagando a situagio humana no planeta. E nesta mesma
linha de reflexao que encontramos e constatamos a deterioragao
do sistema carcerario.

A responsabilidade juridico-politica frente ao sistema carcerario

A responsabilidade juridico-politica frente a esta situagdo
cadtica do sistema carcerario é bancar um procedimento me-
todologico para uma ampla discussdo com os responsaveis pela
politica carceraria a partir de propostas alternativas, consideran-
do os estudos e as pesquisas feitas sobre a tematica voltada para
a area de concentracdo, a saber, do conhecimento dos direitos
humanos sem a priorizagdo de um credo doutrinario especifico.
Para este procedimento deve-se priorizar o estudo teérico da pro-
blematica prisional, revisando a normatividade escrita na Lei de
Execugdo Penal (LEP) para mostrar o descompasso entre o nor-
mativo e o institucional no que se refere ao sistema carcerario.
Isto exigird visitagdo, conversas/encontros com os/as apenados/as
e com agentes dos servigos penitencidrios. Tudo isto exigird, tam-
bém, literaturas especificas focadas no tema e a sistematizagao
das atividades realizadas em material proprio. Este sera o ponto
central para pensar o sistema carcerario atual em outra perspec-
tiva social.

Para a mulher e 0 homem se humanizarem e garantir os
seus direitos humanos, eles ndo podem permanecer encasulados
em suas subjetividades, necessitam-se objetivar-se, o que s6 pode
ocorrer através da sociabilidade e interacdo com os seus seme-
lhantes. Este é um preceito que o apenado/a ndo pode abrir mao
para fazer valer seus direitos que ja estdo garantidos na Consti-
tuicdo brasileira, principalmente na Lei de Execugdo Penal (LEP).
Como ja foi dito, a sociabilidade é em certo sentido o resultado
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da relacdo do ser humano com a natureza. Nesse caso, o ser hu-
mano se faz em um processo de autogénese. “O ser humano é
criado pelo trabalho” e, pelo trabalho que o cria, é criador da
historia, portando, é ser humano que dignifica o trabalho.

O ponto de partida da historia é a relagao dialética ser hu-
mano-natureza, relagao que domina todo devir histérico. Nessa
relacdo fundamental, o ser humano aparece como ser de necessi-
dade orientado para sua satisfacdo, e a natureza como possibili-
dade de satisfagdo destas necessidades. Ha entre ambos oposi¢ao,
mas também intencionalidade mutua, que se concebe social-
mente. A mediagao é dada pelo trabalho que supera a oposicao
e realiza a intencionalidade (teleologia). Assim, o trabalho é o
momento fundamental da sociabilidade humana, o intermedia-
rio entre a natureza e os direitos humanos, que resultam nesta.
E como fica a dignidade dos apenados/as se na maioria dos pre-
sidios ndo ¢ oferecida a minima chance de trabalho para eles?
Nessa visdo, qual é o papel do direito?

Cabera ao direito o elemento essencial a estruturacdo da
vida democritica e dos direitos humanos em si. A elaboracio e a
regulamenta¢do das normas é que vdo orientar a busca do con-
senso pelo didlogo intersubjetivo. O discurso sobre os direitos ja
foi acusado de ser ideoldgico e opressor. Para Marx, os direitos
formais ndo passam de reflexos ideoldgicos da propriedade pri-
vada, que comp0de a légica da circularidade capitalista no mundo
das trocas. Aqui temos que levantar a critica, porque os direitos
nao podem ser reduzidos ao direito a propriedade privada. Fou-
cault entra nesse debate afirmando que os direitos constituem a
produgdo de vontade do Estado soberano. Assim, o direito e o
poder ndo podem ser vistos como reflexos constitutivos da so-
ciedade ao lado das relagdes de produgéo. Portanto, o Estado nao
pode constituir-se a fonte de sua prépria vital ou validade nor-
mativa. Os direitos surgem enquanto reivindicagdes de grupos
ou individuos nos espagos publicos da Sociedade Civil.

Por esta razao, a sociedade deve aproximar-se da justica pe-
nal, pois esse compromisso social esta previsto tanto no direto
internacional, quanto no direito interno brasileiro. Uma pequena
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amostra para se pensar uma nova sociabilidade dos/as apenados/
as ¢ a experiéncia da realizagao de oficinas de literaturas consti-
tuidas ha alguns anos e desenvolvidas pela Comissao de Direitos
Humanos de Passo Fundo (CDHPF), incrementada desde 2011
através da pesquisa sobre a tematica: Religiosidade e Direitos Hu-
manos. Através do projeto: Sistema de Justica e Seguranga, execu-
tado pelo grupo “D’ir-Vir” (direito de ir e vir) da Especializa¢do
em Direitos Humanos e a educagdo da relagdes étnico-raciais que
atuou mais de um ano no Presidio Regional de Passo Fundo, RS.

Assim, a for¢a argumentativa do exposto acima é dizer que
os direitos, inclusive os direitos humanos, podem ser garanti-
dos por uma legalidade positiva, mas ndo pode se reduzir a ela
simplesmente. Os direitos funcionam como veiculo para a pene-
tracdo no mundo da vida pelo poder politico enquanto meio de
controle. Os direitos, enquanto instituicdes, contribuem para a
modernizag¢io do Estado em relacio a Sociedade Civil. A norma-
tividade aqui é a protegdo dos direitos humanos contra o agen-
ciamento sistémico da racionalidade instrumental dos regimes
carcerarios. Assim, os direitos desempenham um papel mais
regulativo do que constitutivo. O que se entende por papel regu-
lativo dos direitos?

Em um fundo é assegurar uma Sociedade Civil autonoma,
autoregulada e universal, assegurada pelo principio de multipli-
cidade e da universalidade dos direitos humanos. Portanto, os
direitos universais devem ser vistos enquanto principio organiza-
tivo da Sociedade Civil, cuja dindmica é a esfera publica. A Socie-
dade Civil, a esfera publica e a politica sdo as mediagdes constitu-
tivas da sociabilidade, que se articula com o movimento politico
como defesa da Sociedade Civil contra o reificagdo das liberdades
privadas e publicas.

A crise s6cio-econdmico-politica contemporanea gera um
grau de inseguranga muito alto, influenciando no aumento da
violéncia social e, consequentemente, da populagao carcerdria.
Inserir-se no espago do presidio significa questionar o lado per-
verso da nossa sociedade, gerador da desigualdade e da falta de
justica social e econdmica. A condigdo de estar preso priva o ser
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humano de seu direito de ir e vir, sendo que os demais direitos
humanos devem ser preservados, o que ndo vem acontecendo na
maioria das prisoes brasileiras.

Fazer “intervencéo carceraria” hoje é conviver com esses fa-
tores e ter claro que devemos intervir no processo que esta geran-
do a morte. Isto significa nao ter a ilusao de que é facil, mas que é
preciso fazer valer os direitos humanos que ainda necessitam de
defesa e garantia. Eles sdo inerentes a condi¢ao do “ser humano”.
Infelizmente é um contraste gritante, que parece passar desper-
cebido por nossa sociedade, supostamente, justa e democratica.
Conforme as oficinas literarias foram sendo desenvolvidas no
presidio regional de Passo Fundo, constatamos um comporta-
mento diferenciado entre os/as apenados/as. Nao mais a atitude
de competitividade entre eles/as, mas uma atitude de cooperagao
mutua, o que serviu para melhorar a auto-estima os mesmos,
além de possibilitar que os participantes reconstruissem o seu
mundo interno (subjetividade) e a relagdo com as demais pessoas
da “convivéncia carceraria”.

Considerando os resultados das atividades feitas no sistema
carcerario

Comprovamos que a movimentagdo da literatura no espa-
¢o prisional transforma o mundo interior dos/as apenados/as,
integrando-os ao mundo da realidade exterior, contribuindo na
compreensao dos fatos importantes do dia a dia, encaminhando
novos olhares e possiveis transformacdes na concepgao de vida
dos apenados/as. Estamos conscientes das limita¢des desta pri-
meira intervencao, relacionadas com a lentiddo das mudancas, e
com a fragilidade que sempre acompanha toda a edificacao sub-
jetiva do ser humano. Além disso, sabemos das necessidades de
uma intervengdo na sociedade civil para mobilizar uma ampla
discussdo a respeito do sistema penal carcerario brasileiro.
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Estamos convencidos da contribui¢ao que a literatura pode
oferecer a humaniza¢do de um sistema carcerario que reflete o
funcionamento de uma sociedade caduca e excludente, que nega
na pratica os direitos humanos. Percebemos uma sensivel melho-
ra das relagdoes humanas, demonstrada pela comunicagao estabe-
lecida entre os/as apenados/as e o grupo de trabalho do sistema
penal, qualificando a compreensao que os presos/as tém a respei-
to do seu cotidiano. O espaco da literatura ndao pode deixar de
conter uma atividade dindmica, garantindo o envolvimento dos
participantes; esta dinamicidade pode ser alcancada através de
dialogos democraticos, mesclando atividades ladicas e manifes-
tagOes artisticas, como elementos politicos fundamentais.

O perverso sistema carcerario ¢ uma denuncia ética que
poe a problematica da falta de compromisso do Estado politi-
ca de encarceramento. O caminho para sair dessa crise ¢ uma
autorreflexao do projeto moderno de emancipagao sobre os fun-
damentos do Estado democratico de direito. Somente tomando
com radicalidade a raiz dessa problematica que fundamentou e
estruturou a filosofia politica moderna, como pratica social é que
poderemos recuperar a politica e a forca intelectual da filosofia
moderna, naquilo que diz respeito & democracia e aos direitos
humanos para “reinventar” democracia, a politica, o direito e a
praxis libertadora no sistema carcerario.
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POLITICA E TEORIA SOCIAL
NA CONCEPCAO DE ORTEGA Y GASSET

Fdbio Murat do Pillar

A complexidade das sociedades modernas atuais, que acen-
tua e exprime o seu carater andnimo e impessoal, é uma das faces
mais notaveis da dita “civilizacdo econdémica”. De uma civiliza-
¢do que em algum momento foi interceptada pelo “espirito capi-
talista”, um tipo de sintese entre o espirito de empresa e o espirito
burgués, segundo a acepgdo de Sombart: aquele, um impeto de
cobica, aventura e descobrimento; este, uma fusao de prudéncia
reflexiva, circunspecg¢ao calculadora, ponderagao racional e espi-
rito de ordem e de economia (Sombart, 1982, p. 30). Na Floren-
¢a do inicio da Renascenga esse espirito encontra as condi¢des
perfeitas da sua primeira grande cunhagem; no século XVI, em
Antuérpia, nos Paises Baixos, deu-se o seu climax, reuniram-se
14 as forgas necessdrias e suficientes que, juntas, deflagraram a
explosdo da energia econdmica, de resto ja atuante na Idade Mé-
dia - antes da apari¢do do financista - ainda que dissimulada, na
gradativa organizacdo técnica e econdmica de camponeses com
rendas acumuladas e de membros de guildas que convertiam seu
grémio em um sistema de exploragdo financeira. E durante mui-
to tempo, intensamente no século XVI, os grandes obstaculos
do poder econémico foram justamente os entraves a que a Igreja
Catdlica subordinava as suas normas, habitos e costumes cand-
nicos, tanto na teoria quanto na pratica, as transagdes comer-
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ciais. Todas as mudangas no campo politico na Europa, desde o
declinio da Idade Média, foram embaladas assim por exigéncias
de transformagdo que tinham na sua origem, de algum modo,
uma motivacdo econdmica. Esta esteve sempre por trds das Re-
volugdes europeias, inclusive da que irrompe em 1789 e das que
surgiram desta; é o pontapé que lan¢ou ao plano da realidade
as possibilidades da democracia liberal, da tecnologia e da ex-
perimentagdo cientifica, e algou a Europa a um novo patamar
histérico. Hoje esse patamar revela-se na sociedade aquisitiva,
“porque toda a sua tendéncia, interesse e preocupagao é fomentar
aaquisi¢do da riqueza” (Tawney, 1972, p. 33) e na individualista-
-hedonista, pois, incapaz de ver o homem mesmo em sua profun-
da originalidade pessoal, ela os iguala e nivela como cidadaos
abstratos, sujeitos juridicos e casos de conceitos empiricamente
construidos, ela os iguala e nivela, e

[...] assegura aos homens que ndo ha outros fins que os seus, nem
outra lei que seus desejos, nem mais limite que o que eles acreditam
recomendavel. Assim converte o individuo no centro de seu préprio
universo, e dissolve os principios morais numa elei¢do entre coisas
convenientes. (Tawney, 1972, p. 34).

O mundo contemporaneo ndo é mais nem embrido nem
preparacdo para a planificacdo da humanidade. Ele é o inicio
concreto de uma Era nova, a Era dessa planificacido ou nivelagdo
mesma. Planificagdo ou nivela¢do de tudo: de ragas, de menta-
lidades, de visdo de mundo, de religido, de cultura, de homem
e mulher, de capitalismo e socialismo, de juventude e velhice,
de trabalho manual e trabalho intelectual, de sentido moral, de
ciéncia aplicada e cultura geral, de povos “ndo civilizados” e ci-
vilizados.! E o homem, nele, é o que ele rende para o funciona-
mento da engrenagem que o poe funcionando. Quase podemos
ver, engastada no portico do mundo atual, a terrivel inscrigdo

1 Sobre esse ponto em particular, remeto o leitor ao ensaio de Max Scheler O Homem
na Etapa da Nivelagdo. Nossa edi¢ao consta de um conjunto de ensaios intitulado
Metafisica de la Libertad, cujos dados bibliograficos sdo apresentados ao fim deste
artigo.
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hobbesiana: “o valor de um homem, tal como o de todas as ou-
tras coisas, ¢ seu preco; isto ¢, tanto quanto é pago para o uso de
seu poder” (Hobbes, 1983, p. 54).

A teoria politica e social de Ortega y Gasset tem como pano
de fundo esse novo mundo excepcionalmente estruturado cienti-
fica e politicamente instalado pelos poderes econdmicos, que eri-
giram uma organizac¢ao técnica sem precedentes; ela foi sugerida
pelo contexto real dessa nova Europa depositaria das concepgoes
acerca do conhecimento e da vida humana que projetam uma
imagem do mundo conforme aos programas do industrialismo e
a ideia de um progresso material continuo, o qual o século XIX
se empenhou por concretizar. Entao o mundo passou a ser uma
espécie de preamar, de maré alta que, em vez de voltar a descer
em algum momento, ficou. Por toda parte tudo é avolumado e
colossal, e parece acontecer dentro de um neutro universo mo-
nocromatico e espectral. De inicio, ha um fator que sobressai,
um elemento dessa cena histdrica que assume relevancia crucial
para Ortega. A ascensdo do nivel histérico, ou o novo ‘patamar’
em que a vida normal transcorre em suas possibilidades, trou-
xe consigo um novo homem: o homem médio das sociedades
atuais, o qual é descrito por Ortega, sem eufemismos e rodeios,
em La Rebelién de las Massas, sua obra de maior repercussio.

2 AobraLa Rebelién de las Massas, do pensador espanhol José Ortega y Gasset, possui
uma aura peculiarissima. Quem a 1é vai tendo uma impressdo ndo muito distan-
te da que sentiria tivesse em maos uma descrigdo redigida em campo de batalha e
ainda respingada de sangue e fuligem. Ela parece estar para tudo o que se escreveu,
mais ou menos formalmente a respeito, como aquilo que nos pde no meio de uma
enchente estd para o que nos da informagdes dela. Esse matiz tdo peculiar (repito,
porque acho que é uma caracteristica exclusiva desta obra e que perpassa seu imenso
valor) se deve a que, o que Ortega enfoca e descreve é, por assim dizer, o proprio
miolo, a ‘chave’ da histéria contemporénea desde a segunda metade do século XIX
até o presente; é a frequéncia em que essa histdria se sintoniza, o seu cendrio e, de
certa maneira, a sua “substincia”. Ha obras eminentes, inclusive ja classicas, que
tocam no assunto, mas como momento ou parte de contextualizagdo mais ampla
(ou mais restrita) ou de forma lateral, dando por suposto o sentido dos termos “mas-
sa” e “homem seleto” (“nobre”), sem, porém, enfocar e esclarecer precisamente
isso. Acontece com La Rebelién o que, em imaginacio, figurariamos como segue.
O arranha-céu estd em chamas e se despedagando. No sagudo do vigésimo quinto
andar um héspede recendendo a shampoo 1é um manual de primeiros socorros a
uma pessoa semi-morta, aparentemente tranquilo, recostado a aconchegante sofa
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Desde o desaparecimento do Antigo Regime espanhol em
1812, a histdria da Espanha encerra uma profunda divisao ideo-
légica e uma enorme incapacidade para se organizar politica-
mente, o que se vé tanto na proclamagdo da Primeira Republica
quanto na Restaura¢ao dos Bourbon; tanto na Segunda Repu-
blica como na instauragdo da ditadura franquista. Essa incapa-
cidade dissemina o caos na estrutura social. No palco desta di-
visdo, que culmina no desmembramento dos estados espanhdis,
entram, mais tarde, em violento choque, for¢as revolucionarias
insurgentes concentradas na Catalunha e na Andaluzia e, por
outro lado, o conservadorismo que integra os latifundidrios, a
monarquia e a Igreja Catolica. Mas Ortega y Gasset ndo se deixa
simplesmente absorver pelo problema politico. Vé que algo mais
profundo e destrutivo esta acontecendo no subsolo dos aconteci-
mentos da Espanha e da Europa em geral, e que é a sua verdadeira
causa. Europa tem infeccionada a prdpria raiz da sociabilidade.
O problema pode ser politico, pode ser a guerra, mas a questao é
outra. Isso porque esse homem elevado repentinamente ao atual
nivel da civilizacdo ocidental, membro das massas médias e al-
tas, recusa no intimo de si mesmo a deixar-se dirigir (quando
isso acontece, ocorre a “invertebracao” histdrica). Rebelado con-
tra o que é o seu especifico destino, o desprezo a tudo e a todos
os que manifestem alguma exceléncia, alguma superioridade de
qualidades, rebaixa a estatura espiritual do povo e reduz as na-
¢Oes a incapacidade de entrever e querer realizar grandes coisas
e grandes destinos. Ndo ha nunca primeiro unidade, para depois
haver grandes coisas a realizar. Para Ortega, primeiro ha grandes
coisas a realizar, depois, unidade.

Sob a designacdo “homem médio”, trata-se de uma forma
ou tipo humano (hoje dominante) que Ortega caracteriza como

grend e levando intermitentemente aos labios uma xicrinha de café recém passado.
No mesmo sagudo, porém, um bombeiro com rosto e maos chamuscados pelo fogo
e semblante desolado, sob um cadaver que ele sustenta sozinho sobre os ombros
e com o estdmago lacerado pela agonia, procura alertar os que porventura nio se
deram conta de que ser incinerado ou acabar debaixo de toneladas de escombro déi.
Mal comparando, La Rebelién seria o segundo personagem. Nela, ha algo mais, ndo
parece ser apenas um livro; ndo, é antes a obra toda uma atitude, um gesto audaz,
uma ofensiva de Ortega.

164 de 244



Politica e teoria social na concepgdo de Ortega y Gasset

segue: pelo usufruto ilimitado da mais ampla seguranga que a ci-
vilizagdo em que surgiu lhe oferece e, a0 mesmo tempo, pelo des-
prezo pelas proprias normas de vida, valores e principios que essa
mesma civilizagdo pressupde para existir, portanto pelas causas
mesmas do seu bem-estar; “[...] a livre expansdo de seus desejos
vitais, portanto, de sua pessoa, e a radical ingratidao por quanto
fez possivel a facilidade de sua existéncia” (Ortega y Gasset, 1987,
p. 178). Para Ortega, como ao abrir os olhos 0 homem médio
atual encontrou, no essencial e ja a sua disposi¢ao, um mundo
extraordinariamente bem organizado sem seu prévio esforco,
comporta-se com a civilizagao como se ela fosse natureza, como
se ela tivesse estado ai desde sempre como as pedras e as plantas
da biosfera, e ndo lhe ocorre que para que uma tal civilizagao
seja possivel é necessario que existam pessoas de personalidade
e de vitalidade valiosas e superiores, que sdo sempre as que se
separam dos grupos sociais por razdes especiais. Ele ndo con-
sidera que existem condicdes existenciais e morais, sacrificios e
atitudes por tras da possibilidade de uma civilizagao como a da
qual ele mesmo retira a extensdo do contorno que sua vida tem e
o ‘direito’ a dar curso livre aos seus desejos. E por isso exatamen-
te que inexiste nele senso de gratidao e de estima verdadeiros:
afinal, ndo se agradece a ninguém pelo ar que se respira. Con-
sequentemente, como ele ndo vé as obras da civilizacdo como
criagbes que apenas uma minoria especialmente dotada vital e
espiritualmente é capaz de realizar - sabemos como para isso é
preciso que a vida se converta em algo mais que na resolugao das
vicissitudes da existéncia cotidiana, mas tenha carater de intrans-
ferivel e exclusiva missdo, portanto, que seja uma acgéo valida em
si e por si mesma para quem a realiza, como um ideal - limita-se
a exigi-las peremptoriamente como direitos nativos. Destaco a
passagem abaixo:

O mundo organizado pelo século XIX, ao produzir automaticamente
um homem novo, meteu nele formidéveis apetites, poderosos meios
de toda ordem para satisfazé-los - econoémicos, corporais (higiene,
saude média superior a de todos os tempos), civis e técnicos (enten-
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do por estes a enormidade de conhecimentos parciais e de eficiéncia
pratica que hoje tem o homem médio e de que sempre careceu no
passado). Depois de haver metido nele todas estas poténcias, o século
XIX o abandonou a si mesmo, e entdo, seguindo o0 homem médio a
sua indole natural, fechou-se dentro de si mesmo. Desta sorte, en-
contramo-nos com uma massa mais forte que a de qualquer época,
mas, a diferenga da tradicional, hermetizada em si mesma, incapaz
de atender a nada nem a ninguém, acreditando que se basta - em
suma: inddcil. (Ortega y Gasset, 1987, p. 184).

Lembre-se que os termos “massa” e “nobre” néo sdo, em Or-
tega, conceitos socioldgicos nem encobrem o menor significado
psicoldgico. Sao sim, para o pensador de Madrid, modos de ser e
categorias existenciais anteriores a individualidade humana iso-
lada, ao ‘eu’ objeto da aplicagdo da metodologia cientifica na psi-
cologia ou na antropologia (o eu inserido em ambientes culturais
ja configurados); sao na verdade estruturas ontologicas do ser do
homem, abstragao feita de sua “hominidade” meramente Ontica
e isso no mesmo sentido que leva a diferenca entre Ontico e on-
tologico em Heidegger (a constitui¢ao ontologica do Dasein). Seu
nddulo é definido pelo nosso filésofo com simplicidade e clareza:

Para mim, nobreza é sindénimo de vida esfor¢cada, posta sempre a
superar-se a si mesma, a transcender do que ja ¢ para o que se propoe
como dever e exigéncia. Desta maneira, a vida nobre fica contrapos-
ta a vida vulgar e inerte, que, estaticamente, reclui-se a si mesma,
condenada a perpétua imanéncia até que uma forga exterior a obri-
gue a sair de si. Daqui que chamemos massa a este modo de ser ho-
mem - néo tanto por ser relativo a multiddo, quanto porque é inerte.
(Ortega y Gasset, 1987, p. 183).

Ora, essa caracterizagdo do homem médio atual, o qual
para Ortega ¢, antes de qualquer outro, o que se enquadra na ca-
tegoria “massa”, é indicativa da sua concepgio da politica. E a au-
to-exigéncia, esse sair-de-si para resgatar-se em uma integragao
e acordo mais auténtico consigo mesmo, o buscar estar sempre
acima de si mesmo a cada vez, que ele chama “nobreza” ou “vida
esforcada”. Em contraposicao a vida vulgar, ndo sendo esta mais
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que reacgdo a estimulos que vém do exterior e incapaz de uma
acao comprometida desligada de eventuais vantagens ou prejui-
zos. Dessa maneira, uma sociedade que se exige pouco ou nada,
tera governantes que se exigem pouco ou nada. Uma sociedade
composta de individuos que se exigem muito tera inevitavelmen-
te governantes que se exigirdo muito. A politica depende, a julgar
por essa diferenciagdo basica entre os seres humanos, da medida
na qual a vida nobre, isto ¢, a vida esfor¢ada por exceléncia, seja
posta como norma geral de agio. E que, em principio, ndo pode-
ria governar aquele que ndo pode ‘se’ governar. Porquanto exigir-
-se algo de si mesmo ¢é obrigar-se a se submeter a uma imposi¢ao
que a propria pessoa que se submete se infligiu, e ao ter se infli-
gido tragou uma trajetdria por cuja travessia cabe a ela mesma a
exclusiva responsabilidade. Isso, pois, é propor e, originalmente,
dirigir. Nao se entenderia como quem nao se dirige estaria em
condigdes para fazé-lo na esfera publica, pois s6 tem clareza em
relacdo ao fim aquele que se responsabiliza sozinho pelo fim de
sua propria direcao. O fendmeno do poder-de-direcdo esta fun-
dado, portanto, no proto-fendmeno do poder originario de auto-
-dire¢do. Ocorre que este ultimo poder é como a vida mesma, em
sua esséncia, define-se. Vejamos como e por qué.

Como “vida”, propriamente, da-se, acontece? O advérbio “pro-
priamente” é tudo aqui. Porque Ortega nao se refere, quando es-
creve “vida”, ao conjunto das deliberagdes, objetivos, vivéncias,
afazeres, etc., que acontecem com alguém na sua relagdo com a
sociedade, nem se refere ao que acontece quando o individuo esta
“falando” consigo mesmo, quer dizer, a nenhuma introspecgao;
ndo ¢ a consciéncia que alguém tem de suas multiplas vivéncias,
enfim, nada psicoldgico, social ou subjetivo. Em geral, costuma-
-se reduzir essa série de eventos a expressao “minha vida”. Mas
essa expressdo “minha vida”, aqui, é s6 for¢a de expressao. Por-
que, neste caso, de “propria” a “vida” do individuo, assim com-
preendida, ndo tem nada. Porque quando se diz “minha vida”,
quando alguém se refere a algo que é ‘seu préprio’, ‘proprio’ de si,
ele tem que estar se referindo apenas a uma obrigacao, realizagao
ou necessidade - que lhe compete sozinho levar a termo - de vir
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a ser algo. Isso ndo diz respeito a ninguém que néo seja a propria
pessoa, nao é nada social, ndo estd ligado em si mesmo com o
sustento de ninguém, com recompensa nenhuma, nio pode ser
substituido nem repassado a outro, como pode ser uma atividade
lucrativa qualquer ou uma posigédo social qualquer. Entdo o que
¢ “minha vida” nesse caso? Uma tarefa sé minha. O que pode ser
uma “tarefa s6 minha”? O que eu tenho que fazer para vir a ser,
ou seja, dar corpo e realizar o que sou. Que eu nao necessaria-
mente escolhi, que a sociedade ndo me deu nem for¢osamente
me requer; que eu ndo cumpro por causa dos meus filhos, nem
para fazer bem a alguém, nem para me integrar na sociedade,
nem para ter recursos econémicos, nem para ter conforto, nem
para ter prazer, nem para ajudar esse ou aquele, nem para aju-
dar a mim mesmo ou fazer progredir um conjunto de bens, mas
apenas porque € o que, se eu nao fizer, permanecerei sem identi-
dade, privado do destino que da para mim a possibilidade de eu
ser eu mesmo, independentemente do contexto social em que me
encontro inserido; fico sem destino, perdido, boia a deriva, sem
ser, solto ai, sem ocupar-me de verdade, tendo que me acomodar
a manobras e disfarces que camuflam o vazio que sou. Portanto,
“minha vida” é propriamente o que nao tenho, o que néo esta
ja comigo, nada que possuo e que faz de mim por antecipagao
algo ja definido, pronto, e nessa medida “igual aos demais”, como
uma pedra ou um pardal. Ao contrério, é algo que esta acima de
mim e da minha existéncia como instincia fundamental, como
estrato originario de sentido; acima de mim enquanto me reco-
nheco como membro de uma sociedade. Néo é coisa da minha
consciéncia nem nada que eu possa produzir; ndo é algo que seja
0 que é e como é porque eu queira ou ndo queira (ja por ai se
vé que ndo ¢ nada social, subjetivo ou egoico). Portanto quando
uma pessoa diz “minha vida”, se a vida a qual ela se refere é o
que a vida em si mesma é - um ser que me conclama a si desde e
por si mesmo e que por isso nao se acha sob minha vontade ou
controle -, ela esta se referindo simplesmente a um s6 e unico
percurso obrigatdrio, que ndo é mais que o cumprimento de algo
que para a pessoa mesma que o realiza a transcende na qualidade
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de destino - e nao posse. Isso ndo estd com a pessoa como a posse
de uma coisa. A vida ser “propria” significa que a pessoa tem que
manté-la como tal, por-se sob o jugo de sua trajetdria, renovando
incessantemente sua serviddo. Isso é que é esse percurso obriga-
torio, que é o que é “minha vida”, quando eu digo que minha vida
¢ “minha propria” um esfor¢o continuo de retomada desse “pro-
prio” que me escapa e me transcende. Nao espanta que Ortega
tenha posto a vida “nobre” como principio e paradigma de toda
a acdo, em particular da agdo politica, uma vez que a vida nobre
- “esforcada”, conforme a determina o filésofo - ndo é somente
compativel, mas é mesmo identificavel a estrutura essencial da
vida mesma: “Toda vida”, diz o Espanhol, “é a luta, o esfor¢o por
ser si mesma” (Ortega y Gasset, 1987, p. 208), ou seja, esse esfor¢o
e a propria vida sdo uma e a mesma coisa. Auto-dirigir-se é en-
carnar o modo mesmo de vida ser, a saber, um vir-a-ser (repare-
-se que s6 aqui se pode falar de verdade em “esfor¢o”, porque
esfor¢co, bem entendido, é carater de agdo que visa a si mesma,
sem expectativas remuneratdrias). Ortega diz que vida nobre ¢é
vida posta a superar-se a si mesma, a transcender daquilo que ja
é para aquilo que se propde como dever. Vida é a feicdo de um
movimento que tem nele mesmo a sua propria causa. A pessoa,
nessa condicdo, é refém da sua propria vida. Por qué? Porque
ndo-ser ¢ uma possibilidade constante. A vida é que a tem, ndo
o contrario. Dai que nobreza e angustia andem lado a lado e ndo
possam se separar nunca por muito tempo. A visao orteguiana ¢
a seguinte: nao ter a vida equilibrando-se na corda bamba entre
ser e ndo-ser é que é ser massa; té-la equilibrando-se nela é que é
ser “seleto” ou “nobre”. Essa é a razdo por que Werner Jaeger afir-
ma, no inicio do seu grande livro sobre a formag¢do do homem
grego, que “a nobreza ¢ a fonte do processo espiritual pelo qual
nasce e se desenvolve a forma¢ao de uma nagao” (Jaeger, 1989, p.
18), pois as obras que unificam, que plasmam e que abrem as pos-
sibilidades de desenvolvimento de uma alta e duradoura cultura
tém por condigdo esse movimento que esbogamos, esse lastro de
sacrificio que ndo tem sendo na livre e apaixonada entrega a um
ideal a sua motivagao primeira.
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Isso nos torna capazes de apreender o enunciado do fato so-
cial puro ou primario, segundo a concepgido orteguiana: “o fato
social primario é a organizagdo em dirigidos e diretores de um
montdo humano” (Ortega y Gasset, 1957, p. 98) a agdo recipro-
ca entre massa e minoria seleta. Ortega ndo se refere exclusiva
nem principalmente a diretores e dirigidos em sentido politico
(“governantes” e “governados”). Nao. O “politico” é apenas uma
faceta do social. Essa ‘dire¢do’ é algo elementar no ambito da
realidade que chamamos “social”. E a infinitesimal particula de
uma relacdo humana que produza um liame espontaneo em ge-
ral. Desse ponto de vista é tremendamente errado afirmar, como
virou moda de algum tempo para ca, que “tudo é politica”.

Por outro lado, nao ¢ a familia, observa o autor, a origem da
sociedade politica, e sim o fato de se estar reunido para a realiza-
¢d0 de um programa de vida, de um projeto comum.* A coexis-
téncia nacional é um fenémeno essencialmente dindmico e nao
estatico. Como a vida, trata-se de uma antecipagdo do futuro e de
algo que se intenta e se idealiza para adiante. Como, em esséncia,
a coexisténcia nacional é um projeto e se integra e consolida a
partir de um projeto ou programa vital, seu mecanismo intrin-
seco é o que Ortega chama “incorporagdo”, assim como sua de-
sarticulagdo é o “particularismo”. “A esséncia do particularismo
¢ que cada grupo deixa de sentir-se a si mesmo como parte e, em
consequéncia, deixa de compartilhar os sentimentos dos demais”
(Ortega y Gasset, 1987, p. 53); e prossegue: “Nao lhe importam as
esperancgas ou necessidades dos outros e nao se solidarizara com
eles para auxilia-los em seu afa” (1987, p. 53). A partir desta com-
preensao, dizer que a convivéncia nacional esta em crise é o mes-

3 A visdo da familia como origem da sociedade politica é o suposto do belo livro A
Cidade Antiga, de Fustel de Coulanges. Nela se combinam familia e religido em
uma progressio crescente de circulos populacionais cada vez mais extensos. Maior
era 0 campo regional que o culto de um deus ocupava, mais ampla era a extensdo
da unidade politica. Assim, da familia (gens) os gregos chamavam os membros da
gens “homogdlaktes”, isto ¢, os que se alimentam do mesmo leite -, da gens a fratria,
da fratria a tribo, desta a cidade (urbe), da urbe as confederagdes e desta ao impé-
rio. Cada unidade estando em func¢io da extensdo da universalidade do culto, cul-
minando no Império Romano e no subsequente Estado cristao, correlato ao “Deus
f o »
unico”.
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mo que dizer que os diversos grupos sociais estao desintegrados
ou desincorporados; vale dizer: sem programa comum.

Um projeto nacional, porém, ndo ¢ factivel se se descon-
sidera o fato social puro ou primario, ja mencionado. Se nao se
fixa, nos grupos, esta separagdo entre dirigentes e dirigidos, que
¢ para Ortega uma separagao entre os que sao exemplo e os que
sdo ddceis ao exemplo. Descarta-se aqui, no que tange a esta se-
paragdo, qualquer acusagio de artificialismo. E da experiéncia
normal de qualquer pessoa o reconhecimento da superioridade
de um ato alheio quando este se evidencia, seja qual for a esfera
em que ela se dé: alguém ha de ser ou fazer algo melhor que eu, e
isso ndo é nada notavel nem escandaloso, mas a constatacdo mais
natural. Também ¢é natural que, se estou emocionalmente equi-
librado, sinta despertar em mim o desejo de ser ou de fazer isso
ou aquilo tal como é ou faz a pessoa por quem senti (ou esperava-
-se que sentisse) por isso, admiragdo instantdnea. Pois bem, o
nucleo da teoria social de Ortega y Gasset ¢ justamente o influxo
carismatico desta atracdo que o melhor exerce sobre o pior. Essa
atragdo é a constituicdo viva, trans-juridica, de uma sociedade,
subjacente a sua constitui¢do escrita, ao seu direito. E isso que
garante e que decide a continuidade de convivéncia - ndo a im-
posicdo das leis; o que decide que os individuos se mantenham
unidos ou ndo, que queiram conviver ou nao, que haja ou nao
grupo social, portanto. Com o exposto, o inusitado trecho de La
Rebelion de las Massas ganha logo clara inteligibilidade:

[...] sigo crendo-o, cada dia com mais enérgica convic¢do, que a so-
ciedade humana é aristocratica sempre, queira-se ou nao, por sua
esséncia mesma, até o ponto em que a sociedade é sociedade na me-
dida em que é aristocratica, e deixa de sé-lo na medida em que se
desaristocratize. (Ortega y Gasset, 1987, p. 150).

Em sentido auténtico, “aristocrata” nada tem a ver especial-
mente com remanescentes de familia governante antiga, que usam
casaca e plumas e moram em paldcios. Pelo contrario, a desgraca
da Europa ¢, aos olhos de Ortega, o “aristocrata herdeiro”, este em
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quem ndo existe de fato virtude e qualidade das que permitiram
que os seus ancestrais tivessem podido um dia governar. Para ele,
“aristocrata” é, antes de mais nada, aquele que ¢ exigente consigo
mesmo, nao com os outros, dito uma vez mais. A origem do aris-
tocrata é o tipo humano que é para si mesmo eterna exigéncia de
autoperfeicdo. Sendo assim, esse tipo ou tipologia humana pode-
ria em principio prevalecer em membros de diversas ocupagoes
humanas e de diversas classes sociais. Criticos que adscreviam
ao pensamento social de Ortega a adjetiva¢ao “elitista”, toman-
do esses termos em um sentido econémico ou politico, tém pou-
cas luzes e falseiam sua Otica. “Aristocracia” hd onde, do modo
como um ato possa ser realizado, uma qualidade, uma graca lhe
¢é emprestada pelo espirito que o realiza, separando-se destarte,
ao se distinguir, do modo corrente, da generalidade. Existe um
impulso original a perfei¢do, que é bela e profunda orientagao da
personalidade; é lealdade e atengao ao que, em cada coisa, é sua
natureza propria. “Aristocrata” é, para Ortega y Gasset, aquele
que é, antes de tudo, o que leva em si esse impulso. A tese de Or-
tega é que onde a ligacdo de duas pessoas ou de grupos nio esta
fundada na emogao psiquica ou na forga atrativa que o melhor,
por si mesmo, exerce, ndo se da o fato social, nao se instaura con-
tinuidade de convivéncia, mas dispersao. E, para a compreensao
do que significa aqui “melhor”, sdo completamente intteis e in-
diferentes fatores acidentais e fortuitos como estado econdmico,
diplomas universitarios, trejeitos sociais, predisposi¢oes subjeti-
vas e posi¢do social. Uma sociedade que se insensibilizou para
essa atragdo e para esse impulso é um rio que perdeu seus afluen-
tes, sua fonte nutritiva, e se decompde. Ela paralisa seu organis-
mo e perde seu fim. Sem finalidade, a vida se assemelha cada vez
mais a um mero sistema mecénico de interceptagdes casuais de
apetrechos descartaveis que se equilibram uns nos outros e que
se justifica apenas porque se mexe. E a grave adverténcia que, dos
ermos da Mancha espiritual langa esse peregrino da alma, qual
arqueiro as, ao homem ocidental.
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A SINGULARIDADE E OS DIREITOS HUMANOS
NA SOCIEDADE DEMOCRATICA:
UM ESTUDO A PARTIR DE MICHEL HENRY

Silvestre Grzibowski
Josimar Cassol
Aline Cagapava Hernandes Grzibowski

A obra do pensador Michel Henry ¢ ampla e aborda diver-
sos temas. Nesse estudo estaremos centrados, sobretudo, no tex-
to “dificil democracia™, em que ele trata de maneira especial da
democracia e dos direitos humanos. Porém, Henry é um pensa-
dor por exceléncia que pesquisa questdes como por exemplo a ip-
seidade, a singularidade, a subjetividade, o ser do ego etc. Como,
entdo, falar de democracia e Direitos Humanos a partir da singu-
laridade de cada um? Como viver em uma republica democratica
e contemplar a vida particular de cada individuo?

No texto supracitado, Henry faz um excelente estudo sobre
o principio democrético na sociedade moderna. Fundamental-
mente, para evidenciar essa tese ele faz uma relagdo entre a reli-
gido primitiva e a ética, a fim de posteriormente mostrar como o
principio majoritario politico instalou-se na sociedade moderna
e entrou nas chamadas sociedades democraticas. Mostra, ainda,
criticamente a unido entre a democracia e a ciéncia galilaica e os

1 Michel Henry dedicou varios estudos sobre a politica. No entanto, nesse estudo
estaremos centralizados apenas no texto, dificil democracia, isso porque, no nosso
modo de ver o texto é de uma beleza e profundidade extraordinaria. De modo que,
o leitor perceberd que nds estaremos muito proximos do texto de Henry.
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resultados dessa unido para o campo politico, para o principio
majoritdrio e também para os Direitos Humanos. Henry contri-
bui para o debate sobre a democracia e ajuda a compreender qual
o fundamento da democracia formal, qual o principio politico
e, ainda, qual deveria ser o fundamento dos Direitos Humanos.
Além disso, apresenta a sua oposi¢do a esse modelo democratico
formal de uma democracia material.

O estudo tem como objetivo principal compreender os ru-
mos que a democracia tomou e assim construiu sociedades de-
mocraticas s6 na aparéncia, porque no fundo, ou, por detras das
democracias, escondem-se grandes tiranos que elaboram leis e
governam os paises. As democracias encobrem uma visao auto-
ritaria. Para contrapor essa teoria, o autor aqui estudado elabora
uma tese bem arquitetada que expressa a igualdade, a liberdade
dos individuos que nascem da vida de cada individuo e que as
leis e os decretos deverido estar fundamentados em si mesmos,
especificamente, na vida e na singularidade de cada um.

Da ac¢io espontinea ao conhecimento

Segundo Michel Henry, para que possamos compreender
o principio democrético que reside na sociedade moderna, pre-
cisamos estar atentos antes de tudo na experiéncia humana que
possui um curso espontaneo e que se expressa desde os primor-
dios sob a forma de trabalho comum. A sociedade democratica
ndo nasceu pronta, mas foi sendo ‘aprimorada’ com o passar do
tempo. Parece que atualmente, sobretudo, para alguns cientistas
politicos a origem da sociedade politica esta no conhecimento
tedrico e nao na a¢do, porém, nem sempre foi assim.

O trabalho em comum esta presente desde a origem da ex-
periéncia humana. A caracteristica principal do trabalho em co-
mum é que ela provém da decisao que se toma em comum, pois
diante de uma dificuldade no que tange a realizagdo de um tra-
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balho, os individuos afetados se retinem e a partir da variabilida-
de de suas opinides é que se encontram solugdes para os proble-
mas. E essas nao sdo tedricas, mas praticas; ndo vem de fora, mas
surgem de dentro da comunidade. Por isso, elas ndo sdo solugoes
idealizadas por agentes externos, mas concretas. Nao sao deci-
soes de carater autbnomo, mas de carater heterdbnimo. Nao se
busca eliminar as diferencas para posteriormente encontrar um
principio universal, pois, se isso acontecesse, teriamos uma so-
ciedade que construiria a igualdade a partir de um fundamento
que é em si mesmo exterior a vida de cada um. E se uma decisao
tomada em comum tem o carater de legitimidade e submissado a
ela é justamente pelo fato de ter surgido de um comum acordo. A
ideia democratica, ou seja, a ideia de uma comunidade que deci-
de a partir de sua realidade, a sua organizacao e seus fins, toma
corpo nessa situagao.

A ideia democratica origina-se, entdo, no ambito da ativi-
dade social. Dai surge segundo Henry, uma divergéncia decisiva,
pois esta atividade acaba desdobrando-se em social e politica.
Essa divergéncia faz com que a atividade social ndo se realize
espontaneamente, mas converta-se em objeto de reflexdo. A ideia
de reflexdo surge em prol da necessidade de integrar a agdo parti-
cular em um conjunto mais amplo, ou seja, em um sistema global
das agdes que inaugura a abertura de um novo campo para a po-
litica, Cuja origem, como asseveramos acima, nao pertence mais
ao ambito da agdo espontinea, mas ao conhecimento. Trata-se
agora de integrar a agdo particular em conjunto com ag¢des uni-
versais a partir do conhecimento. Henry nio deixa de exempli-
ficar que é na Grécia onde se experimenta pela primeira vez a
abertura do mundo; “E na Grécia” como esquecé-lo? Que apare-
ce a surpreendente definigdo de homem como animal politico”
(Henry, 2014, p. 414).
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A concepgao arcaica de religiao

Outro ponto bem destacado por Michel Henry no segui-
mento do texto é de que “se dermos uma olhada nas sociedades
mais arcaicas temos razao para pensar que todas elas foram so-
ciedades religiosas” (2014, p. 414). Mas Henry aqui esta se refe-
rindo a religido compreendida primitivamente. Para ele, a nota
distintiva da religido primitiva ndo é o ateismo, muito menos
o politeismo, e isto s6 perceberemos se ampliarmos paradoxal-
mente a questdo. Qual a razao de ser das religides na sociedade
humana? O que significa o ato religioso enquanto tal?

Essas questdes ajudam ndo s6 a perceber, mas também, con-
siderar que o homem nao ¢ o fundamento de si mesmo. Indubita-
velmente, o fato é que os homens primitivos nao aprenderam a fa-
lar de si mesmo e da sua origem através de um sistema conceitual
ou devido a astucia cientifica ou, ainda, a partir de sistema cons-
truido com artifices tautoldgicos que buscassem a universalida-
de, senio que a tivessem experimentado em Si mesmos, em sua
vida cotidiana, pois viviam a vida em uma passividade radical. E
esta vivéncia radical ndo era somente com relacdo a si mesma, se
ndo que se manifestava na relacio com fendmenos naturais.

A maior angustia da vida que o nosso autor destaca é que a
vida emerge da propria vida: de sua condigao, de seu poder. Esta
condigao de estarmos jogados na vida sem sabermos e sem ter-
mos escolhido querer estar af onde nos encontramos. E isto que
constitui para todo aquele que vive, ou melhor, que é vivente, a
experiéncia original do sagrado, e o converte em um ser religio-
so. A religido, portanto, ndo pertence ao homem em qualidade de
experiéncia, mas mais singular que isso, pertence a sua esséncia,
isso torna o homem, um ser religioso por esséncia. A religido,
para Henry, designa o vinculo intimo de vivente com a vida, pois
é dela que recebe sua condi¢ao de vivente, condigdo essa que o faz
experimentar tudo o que experimenta.

Dentro da concepgao arcaica de religido, dentre todos os seus
ritos, o sacrificio é tido como uma significagdo exemplar, pois os
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sacrificios atestam que o homem arcaico reconhece a geragdo da
qual procede, e reconhecendo-a em suas experiéncias cotidianas
e também em seus temores, tenta através dos sacrificios devolver
aquilo que sente, ou melhor, aquilo que experimenta que deve.
Essa manifestagao do sagrado na vida originaria, essa sua intrin-
seca relacdo do sacrificio como manifestagao espontanea de re-
conhecimento pela geragdo da qual procede, pertence a esfera da
imanéncia radical.

Segundo Michel Henry, a imanéncia radical da experiéncia
do sagrado pode ser melhor compreendida se a relacionarmos
com o que hoje conhecemos como arte, assim como hoje em
dia tampouco temos ideia do que é a beleza, 0 homem primitivo
tampouco tinha ideia do sagrado, mas o vivia na imediatez de
seu phatos. Isso explica, por exemplo, porque é que em todas as
civilizagdes, incluindo a grega, as obras arcaicas prevalecem so-
bre as demais. Isto porque o poder do qual procedem é o mesmo
poder que gera o vivente. O que percebemos, entdo, é que a arte
¢ manifestacdo daquilo que no homem primitivo equivaleria ao
sacrificio. Nesse sentido, um livro poderia ser escrito a partir do
seguinte titulo: “do sacrificio sagrado a arte”. De fato, a arte nao é
sendo uma forma do sagrado, uma manifestagdo do dado sagra-
do imanente em todo vivente.

Na relaqéo entre arte e cultura, o artista, entdo, converte-se
em um ser de cultura quando ¢ perpassado por esse que Henry
chama de hiper-poder da vida.

E a cultura que expressa a transcendéncia na imanéncia, que joga o
vivente a si mesmo impulsionando-o a superar todo dado existente,
fazendo surgir nele o desejo do infinito [...]. De maneira geral quan-
do o vivente é um vivente trazido pela vida, a intersubjetividade pa-
tética na qual se inscreve entre outros viventes tem como resultado
uma sociedade religiosa. (Henry, 2014, p. 416).

Henry insiste na tese de que a vida ndo tem a origem em
nds, ou nds ndo a originamos porque somos passividade. Evi-
dencia ainda que essa sociedade ou, desde a sociedade arcaica,
o homem era profundamente religioso porque sempre foi im-
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pulsionado ao desejo do infinito. Um exemplo claro de quando
esse modelo de sociedade se descompde podemos encontrar em
nossa historia mais recente, em outras palavras, é a democracia
moderna que descompode a sociedade religiosa. Henry afirma
que a ultima sociedade religiosa que ainda perdura no ocidente é
a crista. E ela é religiosa porque, de forma explicita, interpreta o
absoluto como a vida, desta forma, confere a vida um significado
fenomenolégico radical, ou melhor, confere-lhe o significado de
autorevelacdo patética que, em si mesma, é estranha ao mundo e
como tal é invisivel.

O cristianismo estabelece também, mas de modo menos ex-
plicito, esse absoluto que é a Vida como principio: da organiza-
¢do social e da existéncia individual. Isso se deve a dois motivos.
O primeiro é que se perdeu a chave de acesso a sua inteligibilida-
de e por outro lado, foi destruido quase que por inteiro em suas
manifestacoes visiveis. Exemplo disso é que, entre as milhares
de construgoes de edificios sagrados que existiam, o que exis-
te atualmente sdo umas poucas construgoes que sdo reservadas
para os turistas desfrutarem.

Cristianismo, ciéncia e democracia

Michel Henry ressalta que a eliminagdo do cristianismo
estd relacionada com a aurora da modernidade, quando surgiu
um novo principio, ou seja, o principio galileano e nesse princi-
pio a vida é suprimida em favor do universo material.

Quando Galileu declarou que o conhecimento no qual o homem con-
fia desde sempre ¢é falso e ilusorio. Esse conhecimento é o conhecimen-
to sensivel responsavel por nos fazer acreditar que as coisas sdo dotadas
de cores, odores, sabores, que sdo sonoras, agradaveis ou desagradaveis
- em suma, que o mundo é um mundo sensivel. (Henry, 2012, p. 13).

E um saber verdadeiro em contraposi¢io ao saber subjetivo,
pois este esta longe de ser universal, ao contrario, pertence a opi-
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nido invariavel dos individuos, aos pontos de vista particulares,
mais ainda, ¢ da esfera das sensagdes, dos pensamentos pessoais,
etc., mas se o mundo dé-se a nos em aparicdes sensiveis (cor, sa-
bor, odor, etc.) varidveis e contingentes, por que razao a ciéncia
galileana faz abstragdo das qualidades sensiveis e, de maneira
geral, de tudo o que ¢ tributario a subjetividade para s¢ reter,
como verdadeiramente, as formas abstratas do universo espago-
-temporal? Para Michel Henry,

A ilusdo de Galileu, como a de todos aqueles que, depois, conside-
ram a ciéncia dele, um saber absoluto, foi justamente a de ter tomado
o mundo matemético e geométrico, destinado a fornecer um conhe-
cimento univoco do mundo real, por esse mesmo mundo real, esse
mundo que s6 podemos intuir e experimentar nos modos concretos
de nossa vida subjetiva. (Henry, 2012, p. 30).

Logo que as ideias de Galileu tomaram conta da Europa in-
telectual ndo somente revolucionaram o plano tedrico de se tor-
narem a ciéncia por exceléncia, mas estruturaram o nosso mun-
do, tornando-o modernidade. A partir de entdo, é estabelecido
o conhecimento “geométrico-matematico do universo material
como principio de organizacdo das sociedades modernas para
lhes conferir um rosto totalmente diferente do das sociedades
tradicionais” (Henry, 2012, p. 14).

Para Henry, a decisdo galileana acaba reduzindo o mundo
dos homens ao mundo da ciéncia, ou seja, ¢ uma decisdo intelec-
tual em primeiro lugar, formulada com clareza, cujo conteudo é
perfeitamente inteligivel; em segundo lugar, busca compreender
fundamentando-se no conhecimento geométrico-matematico,
um universo doravante reduzido a um conjunto objetivo de fe-
noémenos materiais e, mais do que isso, a decisdo de construir e
organizar o mundo baseando-se de maneira exclusiva sobre esse
novo saber e sobre os processos inertes que permitem domina-lo.
A vida nao é mais interrogada nos laboratdrios, mas sim, estuda-
da por processos materiais cegos, homogéneos, os quais sdo ob-
jetos da fisica. Ao levarmos em consideragédo a redu¢ao galileana,
havemos de perceber que,
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Afastar da realidade dos objetos suas qualidades sensiveis é elimi-
nar, a0 mesmo tempo, nossa sensibilidade, o conjunto de nossas im-
pressdes, emogdes, desejos e paixdes, pensamentos, em suma, toda
nossa subjetividade, que constitui a substancia de nossa vida. E essa
vida, portanto, tal como se experimenta em nds em sua fenomena-
lidade incontestéavel, essa vida que faz de nos seres vivos, que se vé
despojada de toda verdadeira realidade, reduzida a uma aparéncia.
O beijo que trocam os amantes nao passa de um bombardeio de par-
ticulas microfisicas. (Henry, 2012, p. 15).

Na esteira do nosso pensador observamos que a moderni-
dade deixou-se influenciar pelo pensamento galileano. Em ou-
tras palavras, o fundamento da modernidade foi dado pela teo-
ria galileana. Henry prova essa tese ao evidenciar, e conforme
afirmamos anteriormente, a decomposi¢ao da ultima sociedade
religiosa do ocidente. Mas para Henry, nao se trata de descrever
essa decomposi¢ao em si mesma, mas sim, mostrar como ela se
apresenta na sociedade pos-religiosa. O conjunto de praticas re-
ligiosas, assim como os ritos, os sacrificios, doravante eram vi-
vidos por cada vivente, assim como tantas outras formas que lhe
permitiam experimentar sua relagdo com o absoluto, atualiza-lo
e, deste modo, conformar-se com ele.

A religido era uma ética e, por isso, impregnava uma pratica
social completa, porém essa praxis social que era muito bem ir-
rigada pelo sagrado acabou caindo em uma exterioridade mons-
truosa. Como foi possivel essa mudanga? Com a chegada do novo
saber que entra e comega a vigorar: primeiramente, exclui a vida
subjetiva e tao logo que a vida subjetiva foi afastada o novo saber
anuncia também os rumos que o mundo ira trilhar. Os compor-
tamentos religiosos a partir de entdo se apresentam vazios de sua
substancia e aparecem como artimanhas extravagantes. Diante
disso, Henry pergunta-se: “a quem vao os gestos de adoragdo ja
que ndo hd nada que adorar?” (2014, p. 418). As instituicoes re-
ligiosas se revelam agora sob o aspecto de fendmenos objetivos.

Outra pergunta pertinente que faz nosso autor é no senti-
do de que, se esse universo religioso era o que regia a atividade
social e fundava a totalidade de valores, onde encontrar agora
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um novo principio de organizagdo para a atividade social? Os
edificios vinculados a essas instituicoes e cerimdnias também
acabaram perdendo sua significagdo religiosa, fazendo com isso,
surgir uma aproximagao estética, porém é uma estética separada
de seu contetido e em si mesma ¢ vazia de sentido e significado.

A resposta para esta questdo Michel Henry formula da se-
guinte maneira. “Em si mesma. Toma corpo entdo a Ideia demo-
cratica, ndo como capaz de instituir um regime politico preferi-
vel a outros, se ndo que, como um novo principio da vida social”
(Henry, 2014, p. 418). Este novo principio para Henry néo é ou-
tro que ndo a comunidade social mesma, pois é autbnoma em
decidir por si mesma tanto as normas como os fins. Esse novo
principio s6 pode reconhecer-se, entdo, ndo como sucessao do
antigo regime, mas sim como oposi¢ao, em outras palavras, a
democracia se define contra a religido. Portanto, por mais que
a democracia se proclame neutra ou que reconheca a liberdade
de opiniao religiosa, subsiste uma oposi¢ao de principio e essa
oposicdo faz prevalecer seu novo espirito.

Ao passo que a democracia tenta estabelecer o pressuposto
de concordia e tolerincia para a pratica social na comunidade
dos homens, mais se enfrentard a instancia que desempenhava
essa funcdo e que subsiste a milhares de anos. No principio de-
mocratico a lei que orienta o corpo social tem sua origem nele
mesmo. Nesse caso a aplicagdo de uma lei moral de inspiragio
religiosa s6 podera ser exercida na esfera da vida privada e o
mesmo principio vale para a religido. Assim que surgir uma con-
tradi¢do entre a lei civil e a lei ético religiosa, a que prevalece é
sempre a lei civil.

A relagdo entre cristianismo e democracia moderna é uma
relacao de conflito, exemplo disso é que a autonomia que propde
a democracia moderna se expressa como liberdade e se realiza
como uma liberacao que prossegue ao longo da histéria da de-
mocracia e aqui podemos apresentar, por exemplo, a liberagdo
sexual que esta em conflito direto com a lei de Moisés.

Passamos agora a tratar o principio democratico em si mes-
mo. O fato de ser a democracia um assunto envolvente e que in-
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teressa a muitos, toma proporgdes e repercussoes que abrangem
a universalidade. Porém, quanto maior o nimero de individuos
envolvidos ou implicados com a questdao, menos estes podem
participar das deliberagdes que lhes estdo atreladas. Assim sen-
do, a pratica tem mostrado o que tem sido feito, escolhem-se
apenas alguns delegados, representantes que legislam por todos.
Instauram-se, deste modo, organismos instituidos a tal finalida-
de, estes por sua vez constituem os diversos poderes politicos.

Para realizar-se o principio democratico inventou-se a representagio
politica, mas a representacéo politica ¢ a negacao do principio demo-
cratico: substitui a reunido de homens em uma comunidade efetiva
por certos individuos encarregados de deliberar por eles. Dedicado
ao servico de assuntos gerais, ao exame de informes, a participagido
em multiplas comissdes, e a suas tarefas especificas, sua atividade
difere da de seus mandantes: pensam de outro modo e formam uma
classe a parte, a casta politica. (Henry, 2014, p. 419).

Com a efetivacdo da classe politica, entram em cena as di-
vergéncias entre os representantes e os representados e para Mi-
chel Henry, surge dai uma grave dificuldade, pois ndo se trata
mais de discutir a questdo da representagao politica, mas de que
a ideia democrdtica se afeta a si mesma. Como assim, a ideia de-
mocratica se afeta em si mesma? Vejamos: se a ideia democratica
esta fundada no voto da maioria, um ato de genocidio pode ser
justificado, por exemplo, assim como, se sob o regime de Hitler
se houvesse realizado uma consulta democratica antes do cerco
a Stalingrado, nao ha duvidas de que a maioria ndo haveria legi-
timado tal agdo. O mesmo pode ser aplicado em outros casos re-
centes, onde a maioria do povo ndo concordaria com as decisoes
e atitudes dos seus representantes.

Segundo Henry, essa dificuldade de indole tedrica e tragica
faz com que a democracia se veja obrigada a buscar um funda-
mento no principio majoritario. Nesse sentido, pergunta Henry,
“que outra coisa poderia limitar a aplicacdo do principio majori-
tario, de tal forma que respeite os individuos e as pessoas, ao invés
de representa-los, se ndo a afirmagao do valor absoluto desses in-
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dividuos™ (Henry, 2014, p. 420). Afirmar a singularidade de cada
individuo como valor absoluto é a melhor forma de limitar a apli-
cagdo do principio majoritario que tdo somente pode representar
os individuos. Afirmar um valor absoluto é respeitar a pessoa, sua
singularidade e a diferenga, pois um valor que é absoluto nao per-
tence ao principio politico, situa-se fora e, independe deste para
ser o que é. Assim sendo, um principio politico e até mesmo de-
mocratico ndo pode garantir ou afirmar tal valor absoluto.

Assim compreendida tal dificuldade, salta-nos a vista, en-
tdo, o grande fracasso da teoria politica: ela é incapaz de afrontar
a exigéncia ética. Quando falamos em ética, lembramos a ética
das sociedades arcaicas, a qual ja mencionamos no decorrer do
texto e, se quisermos, uma ética atrelada ao campo dos valores
absolutos, ou seja, uma ética ndo formal, mas uma ética material.
Uma das saidas apontadas por Henry, apds descobrir uma de-
mocracia formal, ou seja, esta que apresentamos até o momento,
pode conduzir e justificar um crime, um genocidio, opor-se a
esse modelo, de uma democracia dotada de um conteddo, em ou-
tras palavras, opor-se a esse principio formal de uma democracia
material e que seu conteudo seja um conjunto de valores que ex-
pressa todos eles, de diversas formas, um mesmo valor funda-
mental, o do individuo. Esse conteudo é tdo essencial para o con-
ceito de democracia que foi afirmado por ela desde sua fundagao
moderna e quer seja na Franca ou na América, sua fundagéo é
acompanhada em todas as partes de uma Declarag¢do Solene: a
declaracio universal dos Direitos Humanos.

Os direitos humanos

Para Michel Henry, e também para nds, os direitos huma-
nos s6 fundam a verdadeira democracia se eles mesmos estive-
rem fundamentados corretamente. A questao primeira, entdo,
¢ que fundamento deu aos direitos humanos? Os regimes de-
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mocraticos para legitimarem o principio sobre o qual se funda-
mentam, recorrem dissimuladamente a esse mesmo principio.
Assim sendo, os direitos humanos acabam sendo objeto de uma
declaragdo formal e é nessa condi¢ao que determinam o sistema
de leis e impregnam a sociedade inteira na medida em que se
aplicam em um estado de direito. Os direitos humanos podem,
sim, determinar o sistema das leis da sociedade, mas nio como
objetos de uma democracia formal, eles pertencem a esfera dos
valores absolutos e como tal nao podem receber um fundamento
distinto daquilo que sdo.

A segunda questdo Henry assim coloca: qual é o fundamen-
to da lei civil? A resposta novamente recai por seu proprio peso
nos regimes democraticos, ¢ que essa lei foi votada pela repre-
sentagdo politica, ou seja, recorreu-se ao principio majoritario
para aprova-la e como vimos até agora, o principio majoritario
se revela incapaz de fundar o conteudo material da democracia,
além do mais, ndo evita o crime a menos que esteja referido a um
sistema de valores prévios que sejam independentes deste, que
sejam anteriores a qualquer principio formal e majoritario, ou
seja, os direitos humanos.

Os direitos humanos sdo, sim, valores fundamentais e que
independem de uma declaragdo universal para serem o que sio.
Visto serem inerentes a natureza do homem, foram usados para
justificar a pretensdo da democracia de constituir-se em realida-
de auténoma e, assim, de fundar politicamente a autonomia dos
individuos e das pessoas, mas essa contradi¢do de fundamento
faz essa pretensiao morrer em seu préprio circulo.

Esta é a razdo porque ndo basta com uma Declaragédo, por mais sole-
ne que esta seja. Em alguma parte deve existir, sob a forma de uma
realidade incontestavel, o ultimo principio que estabeleca os Direi-
tos Humanos de maneira que os faca imprescritiveis de fato, inalie-
naveis e inviolaveis. De que principio radical dispde a democracia
para fundar os Direitos sem os quais é incapaz de dissociar-se dos
regimes de terror e de morte? (Henry, 2014, p. 421).

Assim sendo, os Direitos Humanos, mesmo proclamados
por uma assembleia democratica, ndo cessam de reclamar um
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fundamento distinto. Ndo podem depender de um voto contin-
gente que poderia tanto afirma-los como aboli-los. Eles exigem
um fundamento verdadeiro, um fundamento ultimo, absolu-
to, como escreve Henry, suscetivel de fundar-se ele mesmo. Os
direitos sao fundados na vida individual de cada um e nao ao
contrario. Aqui, Henry faz uma dura critica a proclamagéo dos
direitos humanos, porque a Lei devera partir sempre da vida.

O Nosso autor cita, e conforme nés lemos no artigo 1° da
Declaragdo dos Direitos Humanos e do Cidadao que: “os homens
nascem e permanecem livres e iguais em direitos”. Henry abor-
da esse texto a partir de dois aspectos, o primeiro esta atrelado
a democracia material. Segundo ele, tanto a liberdade quanto a
igualdade sdo valores que pertencem ao conteudo axioldgico da
democracia e ndo ao principio majoritario formal. O que se nota
é que esses valores que sdo praticados pelas sociedades democra-
ticas, independem de um voto, de uma assembleia, estes podem
até serem proclamados, mas eles nao resultam desse voto nem
obtém dele sua natureza, muito menos sua validez.

A tese fundamental que Henry defende é que a liberdade
e igualdade existem como valores, ja o sdo, antes de qualquer
reunido de assembleia democratica, antes de qualquer invengado
politica de uma democracia. A sociedade democratica ela vem
posteriormente, anterior a essa organizacgdo estd a vida de cada
individuo que a vive e pratica a liberdade. No entanto, a demo-
cracia, quanto o voto e a assembleia podem reconhecé-los a pos-
teriori, ou seja, mudando e prejudicando-os. Para Michel Henry,
portanto, a liberdade e a igualdade ndo dependem da democra-
cia, mas da natureza do homem. Para ele o que faz a democracia
¢ remeter para fora de si mesma, ou seja, para a questao metafisi-
ca de saber o que é o homem. Curioso é pensar que a democracia
hoje em dia se apresenta justamente como o fundamento da li-
berdade e da igualdade, mas como vimos esta ndo é sendo “uma”
de suas mistificacoes.

Ao olharmos a democracia moderna, mais precisamente os
novos valores aos quais ela apela, perguntamos: que verdade ¢é
essa que tem no fundo a necessidade de um regime politico que
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pretende promover um acordo profundo entre os homens, senao
uma verdade cuja natureza consiste precisamente em realizar
semelhante acordo, uma verdade cuja esséncia seja a universa-
lidade? Para nosso autor a resposta a essa pergunta encontra-se
na aurora da modernidade com Galileu Galilei que através do
conhecimento geométrico do mundo opde-se de maneira deci-
siva a experiéncia sensivel, individual, variavel, e contingente. O
que ele propunha era uma nova verdade, uma verdade forjada
a base de proposi¢oes racionais e enquanto tais, universalmente
valida. “Deste modo se forja a alianca do principio galileano com
o principio democratico, essa unido edifica a modernidade. Os
sinais dessa afinidade aparecem na maneira como a democracia
privilegia a ciéncia, torna-a o modelo exclusivo do saber” (Henry,
2014, p. 424).

As ciéncias, que se alegam as detentoras do verdadeiro sa-
ber, acabam invadindo os programas das Universidades, privile-
giando seus créditos e diminuindo, por exemplo, as disciplinas
literarias que possuem os valores da cultura tradicional, despo-
jando-as de toda significacdo de verdade. Porém, Michel Henry
acredita que o homem nao acaba sendo excluido totalmente des-
se novo saber, que orienta para um conhecimento objetivo dos
processos materiais da natureza. O que acontece de fato é que
as novas ciéncias humanas tornam-se elas mesmas objetivas e o
mesmo acontece com seu método e seu objeto. “O homem acaba
assim reduzido a fendmenos homogéneos, pois, afinal de contas,
sao eles mesmos que estudam as ciéncias duras. A moral ndo es-
capa tampouco a esses supostos, sendo uma moral naturalista,
aquela que acaba ensinando-se nas escolas” (Henry, 2014, p. 424).

Conclusao

No artigo Dificil Democracia, Henry questiona o funda-
mento da democracia moderna, critica sua unido com a ciéncia
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galilaica, apresentando suas contradigdes. Apresenta-se contra-
rio ao principio majoritario e o principio politico, mas justifica
sua posicao. Apresenta a concep¢ao arcaica de religido e nos faz
perceber que se é possivel discutir e apresentar uma proposta éti-
ca, esta deve ser feita a partir dessa concepg¢do arcaica.

Michel Henry em nenhum momento nega a importancia
da ciéncia, mas questiona radicalmente o lugar que ela ocupa,
ou seja, ndo aceita que ela seja tomada como unico modelo de
verdade universalmente valido. Nao deixa de asseverar com vee-
méncia que a democracia e os direitos humanos estdo mal fun-
damentados e, nesse sentido sdao estranhos a si mesmos. Ele reza
para uma democracia verdadeira, para que os direitos humanos
sejam respeitados a partir de seu campo originario. A unido en-
tre a ciéncia e a democracia representava para Henry a pretensao
de fundar uma nova unidade moral da humanidade, mas essa
pretensdo segundo nosso autor acaba tropecando em uma difi-
culdade insuperavel, pois a ciéncia galileana nao conserva ne-
nhum dos valores de que necessita a democracia, “nenhum dos
que compde segundo nossa denominagao seu conteudo material
axiolégico” (Henry, 2014, p. 425).

Se os homens nascem livres e iguais em direitos, mas por
nascimento entendemos o nascimento bioldgico, ndo possuimos
liberdade alguma, a unica coisa que dai resulta sdo processos
bioldgicos e esses sdo estranhos ou diferentes daquilo que po-
demos entender como liberdade. Assim sendo, o nascimento da
liberdade torna-se impossivel dentro do campo da ciéncia e se a
democracia quer realmente dar um sentido ao que fala, deve em
primeiro lugar estar fora do campo da ciéncia e ndo ver nela o seu
fundamento e esperanga de toda verdade possivel.

Por fim, gostariamos de afirmar que esse estudo quer con-
tribuir com o debate atual, sobretudo, dos problemas que as so-
ciedades enfrentam. Hoje, as sociedades que se dizem democra-
ticas estao passando por uma grande crise de governabilidade e
representatividade. Porém, isso néo significa que nds somos con-
trarios a democracia, somos a ela favoraveis. Contudo, queremos
alertar sobre e debater de maneira especial a questdo da repre-
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sentatividade. Isso porque os governantes, senadores e deputados
que nos representam distanciam-se muitas vezes dos interesses
populares. Sao corrompidos e deixam-se influenciar por grandes
empresas. Outro grande problema é nosso modo de ver, muito
bem colocado pelo nosso pensador; a questdo da singularidade
de cada um acaba numa democracia sendo muitas vezes vencida
pela maioria. Para Henry, a vida de cada individuo é essencial e
de modo algum ela deve ser violada. Por isso, ele defende os di-
reitos humanos de cada individuo que precisam ser respeitados,
porque a vida em si é o primeiro e o Gltimo valor e jamais a vida
devera ser posta em segundo plano. A vida é a lei e a lei escrita
estd em segundo plano.
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A democracia banida

A DEMOCRACIA BANIDA:
REFLEXOES A PARTIR DA NOCAO
DE DEMOCRACIA POR VIR DE JACQUES DERRIDA

Dirce Eleonora Nigro Solis

Vivemos atualmente tempos desgastados mundial e nacio-
nalmente em termos de politica, democracia e direitos das pes-
soas. Tempos em que a tdo propalada crise mundial reflete-se
no cotidiano da populagdo quer individual quer coletivamente,
possibilita a modificagdo de suas atitudes, de seu modo de pensar
e agir. Falar sobre democracia hoje exige mudanca de referen-
ciais, traz a pergunta: mas de que democracia estamos falando?
E juntamente com esta questao nos traz a indagagao: o que en-
tendemos por democracia, que comprometimentos ético-politi-
cos temos como individuos, como cidadaos? Sao questdes que
temos de enfrentar, uma vez que a velocidade com que o mundo
se movimenta hoje e a rapidez dos acontecimentos implicam em
tomadas de posigdo ou solugdes que muitas vezes fogem ao nosso
controle.

Gostariamos de pontuar algumas questdes que pensamos
serem relevantes visando contribuir para discussdo e tomada de
posicéo frente aos desafios da vida politica contemporinea. Fala-
remos de algumas delas pela sua atualidade e pertinéncia: demo-
cracia como democracia por vir segundo a abordagem do pensa-
dor Jacques Derrida e as implicagdes ético- politicas dessa nogao;
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as modificagdes da compreensao da ética nestes moldes para
a sociedade; a compreensdo do “monstro inumano”, expressao
cunhada por Stirner em seu Unico' e sua atualidade para a com-
preensio do homem contemporaneo bem como suas consequén-
cias para um mundo fora de ordem, ou como diria Shakespeare
em Hamlet, um mundo out of joint ( fora dos eixos).?

Numa conferéncia pronunciada em Turim em 1990 em Co-
léquio, tendo por presidente Gianni Vattimo, sobre “A identida-
de cultural europeia” e em 1991 publicada com o titulo LAutre
Cap, O Outro Cabo, Meméorias, respostas e responsabilidades’
(1995), o pensador franco-argelino Jacques Derrida toma por
base “o velhissimo motivo da identidade europeia” que segundo
ele “tem certamente a antiguidade veneravel de um tema esgota-
do” (Derrida, 1995, p. 94). No entanto, ele ressalta que essa ques-
tdo mantém “talvez um corpo ainda virgem” (1995, p. 94) o que
nos leva a apontar a sua atualidade e pertinéncia para a discussao
contemporanea aqui proposta.

Considero esta reflexdo sobre a Europa apontada como es-
tando de certo modo em declinio, quer econdmica, social ou cul-
turalmente, denominada por Derrida como O Outro Cabo, como
metafora bastante pertinente para se falar do tema da democra-
cia.

Antes, porém, a peculiaridade da escolha desse titulo por
Derrida. Diz ele que um titulo ja é sempre um cabo, assim como
o cabegalho de um capitulo ou uma epigrafe (Derrida, 1995, p.
98). Um cabo significa a extremidade, a ponta, a cabeca, mas
pode dizer do fim, da finalidade, do polo, do telos (1995, p. 98).
E a dire¢do, enfim. Um outro cabo pode sugerir uma nova dire-

1 Trata-se da tnica obra completa escrita por Max Stirner (1844), O Unico e sua Pro-
priedade. Foi publicado pela primeira vez em 1845, mas com data de 1844 para des-
pistar a censura prussiana.

2 'The time is out of joint, diz Hamlet ou seja, literalmente, o tempo estd fora das juntas,
os tempos estdo fora dos eixos, o mundo estd disjunto, desconjuntado. E Hamlet
prossegue: “Oh, maldita sorte [...]/Porque nasci para coloca-lo em ordem!” (Cena IV,
ato I).

3 Traduzido para o portugués por Fernanda Bernardo da Universidade de Coimbra
(1995)
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¢a0 a ser impressa, uma variagao de roteiro ou rota diversa, mas
que pode significar um desvio para algo ainda ndo muito bem
tracado, ndo muito conhecido, ou até totalmente desconhecido e
mesmo imprevisivel. Teremos neste tltimo caso o que se conven-
cionou chamar desconstrucio.

Para nao fugir da desconstrucao, Derrida joga com a rela-
¢do entre o Outro Cabo onde estaria traduzido um “nés” e nele
estaria incluida ndo s6 a Europa, mas todo o Ocidente que se ins-
pirou e se afirmou a partir dos ditames da velha mae, e o Outro
do Cabo, aquele ou aquilo que ndo se sujeita a identidade euro-
peia ou é identificavel com ela. Trazendo a nogéo de différance*, o
Outro do Cabo seria “ uma relagéo de identidade ao outro” (Der-
rida, 1995, p. 99) que ndo mais obedeceria “ a forma, ao signo ou
alogica do cabo, nem mesmo a do anti-cabo - ou da decapitagdo”
(1995, p. 99). Seria o outro que nao se encaixa nas relagdes estima-
das e estimaveis da democracia ocidental, nos padroes culturais,
religiosos e outros comumente aceitos como “universais” porque
o0 universo seria o ocidente e ponto final. E isso seria a diferenca
com relagdo ao “ndés” ou ao “eu” eurocéntrico disseminado por
todo o ocidente. O Outro do Cabo nio faria mais um “eu” e nem
um “nds”, pois nao se enquadraria nos roteiros desgastados da
democracia liberal ou outra forma dita democratica do ocidente.
Mas teria que ser considerado nesse caminho como rastro (trace)
o outro nome da desconstrucéo e da diferenca.

4 Différance é uma nogao derrideana que exprime pela substitui¢do do e pelo a, o
jogo das diferencas trazido pela desconstrugdo, nao perceptivel aos ouvidos, mas
apenas a escrita, como escritura, portanto, implicando numa mudanga radical de
sentido. Différance e escritura sio consideradas por Derrida quase-conceitos, no
sentido de nog¢des sem fechamento, sem closura, ao contrério dos conceitos da me-
tafisica ocidental. De modo breve, différance correlaciona-se com rastro (trace), faz
perder a conotagdo propria a toda origem, constitui o meio (milieu) possibilitador
da constituigao de todos os diferentes e diferengas. Deixa-se compreender por uma
indecidibilidade entre passividade e atividade, é avessa a relagdo causa-efeito. Nes-
te contexto, différance traz os sentidos de diferir, dilatar, adiar, prorrogar, esperar.
Différance é correlato de temporizagdo que tem o sentido de diferir por meio de um
desvio temporal. Difere o que temporalmente se institui como adiamento, dilatagao
ou espera. Mas diferir tem o sentido também de ndo ser o mesmo, ser distinto e
assim divergente ou oposto, ser outro. Temos, entdo, o espagamento, termo advindo
do Prefacio de Un coup de dés de Mallarmé.
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Assim, o Outro do Cabo possibilitaria pensar o cabo do ou-
tro que seria “a primeira condi¢ao de uma identidade ou de uma
identificagcdo que nao seja egocentrismo destruidor- de si e do
outro” (Derrida, 1995, p. 99).

Derrida vai ao texto de Paul Valéry, “Notas sobre a grandeza
e decadéncia da Europa” (1960) e observa que o autor descrevia
a Europa como um cabo: “[...] e, se esta descri¢ao tinha a forma
de uma defini¢ao, é porque o conceito correspondia a fronteira.
E toda a histéria desta geografia, Valéry observa, olha, encara a
Europa, vé nela um rosto, uma persona, considera-a como um
chefe, isto é, como um cabo” (Derrida, 1995, p. 101-102). E en-
quanto parcela da humanidade seria um cabo bastante restrito
e reduzido, segundo Valéry. Na verdade, um local diminuto, um
“apéndice” ocidental da Asia (Valéry apud Derrida, 1995, p. 102)
mas privilegiado e hegemonico quando se tratou de imprimir a
direcdo.

No texto sobre a grandeza e decadéncia da Europa supra-
citado, o poeta escritor resgata a palavra “hoje” que ele grafa em
maiusculas, letras cap-itais: hoje, lembrando que o grande de-
safio “é o dia de hoje: “Pois bem! Que ides fazer? Que ides fazer
hoje?” (Derrida, 1995, p. 97).

O HOJE maiusculo nos aponta para a discussdo da demo-
cracia. Qual é o hoje da democracia? Ou do estado democratico
se ainda consideramos o nds ocidental?

Para minimamente darmos conta desse hoje, remetemos,
entdo, a uma discussdo cara a Derrida sobre o ético- politico,
binémio indissociavel em seu pensamento e que dominou prin-
cipalmente os ultimos anos de sua existéncia. Foram preocupa-
¢oes do autor com viés claramente ético-politico, notadamente,
o apartheid, o eurocentrismo e o quadro politico internacional, o
direito das minorais, o direito dos animais, o feminismo, a ques-
tdo do estrangeiro, da hospitalidade, do dom e do perdao, entre
outros.

Derrida faz restri¢des a utilizacdo dos termos democracia,
cidadania, ética, politica, por estarem via de regra associados a
sociedade liberal logocéntrica (privilégio do logos) e defensora
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das identidades falogocéntricas (privilégio do falo e do logos),
isto é, ao andar em linha reta dos “caminhos” da sociedade oci-
dental. Como ele mesmo diz para a politica, por exemplo:

[...] recorro a palavra politica [..] sempre com uma espécie de cir-
cunspecdo. Pois percebo ha alguns anos que se deve por em questao
- e deve-se ndo como tarefa moral, mas porque a histéria do mundo,
do politico e da politica obriga a isso — a reconsiderar o conceito do
politico, o que se chama de politico. Até aqui na tradi¢do ocidental,
em principio grega donde vem a palavra, e européia em geral, o po-

A

litico esta ligado a “pdlis”, a cidade, ao Estado. Mas assiste-se hoje a
uma dissociagdo entre uma nova forma de politizacio e a referéncia
fundadora ao Estado-Nacio e a cidadania. (Derrida, 2001b).

Justificando o que vem a ser a desconstrucio, nog¢do que vol-
ta ao uso mais frequente no século XX, embora houvesse entrado
em desuso desde o século XIX, apontamos que recentemente no
Brasil a expressao caiu no gosto do senso comum sendo utiliza-
da ad libitum por politicos, jornalistas, divulgadores da doxa, de
forma impropria e muito distante do que ficou conhecido como
desconstrucgdo derrideana. Em Derrida, a assim denominada
desconstruc¢do ndo possui conotagio nihilista como aquela que
podemos observar nas falas de senso comum. Ao contrario, ela
possui carater afirmativo que deixa muito longe o viés de estrago
ou destruicdo que lhe é imputado pelo uso indevido dessa no-
menclatura. Desconstrugdo nio é o mesmo que destruiciao e nem
é o contrario de construgéo.

Derrida pensa a desconstrugdo como um acontecimento
que independe da vontade individual ou dos grupos e que per-
siste a medida em que o imprevisivel e o inesperado aparecem. A
desconstrugdo ndo promove nunca a exaltagdo do presente como
crise ou conflito, como tragédia ou catastrofe, mas é este presen-
te mesmo conflituoso, em crise ou nio, que se apresenta como
passivel de analise critica e de desconstrucio. E neste sentido que
a desconstrugao ¢ afirmativa, pois, o que interessa ¢ o que esta
estrutural e necessariamente por vir. Afirmar o ad-vir, o a venir,
eis a tarefa desconstrutora.
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A desconstrucdo niao é um método de leitura ou de andlise,
ndo é uma técnica procedimental. Nao é a simples desmontagem
de uma estrutura como regressao a um elemento mais simples,
diria Derrida (Derrida, 1987, p. 390-391). Isso pode ser muito
sedutor, mas nao é assim que a desconstrugéo se move, nao é
assim que funciona. Ela é um acontecimento, e como todo acon-
tecimento pode ocorrer em toda a parte, em todo lugar como
algo ndo esperado, na maioria dos casos, ndo suspeitado, mas que
abala as estruturas logocéntricas do pensamento e ocorre sempre
num desvio.

Com relagdo ao texto filosofico, por exemplo, mas podendo
ser estendido a outros textos, como o texto literario entre outros,
Derrida estabelece a principio dois momentos da tarefa descons-
trutora. O primeiro consiste, Derrida explica em Positions (1972)
numa leitura interna dos textos ditos metafisicos com a finalida-
de de marcar a série de oposicdes bindrias neles presentes, veri-
ficando seus limites e como essas mesmas oposi¢des continuam
atuando de forma paradoxal. Delimita-se, entdo, o campo a des-
construir, pela inversdo (renversement) das teses e postulados fi-
losoficos. A fase de inversdo desmantela os termos metafisicos e
em seguida uma nova etapa se inscreve como “exterior” ao texto
analisado. Derrida nomeara deslocamento (déplacement) a este
novo momento (Derrida, 1972, p. 56). Estamos, portanto, num
desvio.

Mas como afirmamos anteriormente ela é um advir, um por
vir. Nesse sentido podemos dizer que sdo estratégias descons-
trutoras aquelas do dom, da justica e da lei, da responsabilidade,
a questao do estrangeiro, as aporias hospitalidade/hostilidade,
decidibilidade/indecidibilidade, as relagdes politicas centro- pe-
riferia, o segredo e a promessa, a soberana crueldade, o perdao,
o pensamento da alteridade radical e obviamente a nogdo de de-
mocracia por vir.

Insisto em salientar que todas essas nogdes sdo desconstru-
¢do como Derrida as aponta, mas estao longe da destruigdo pro-
palada pelo senso comum, principalmente daquele travestido de
democratico. Sao espécies de experiéncias de um certo movimen-
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to aporético do pensamento e de uma experiéncia do impossivel,
tomadas como dentncias do privilégio do logos (logocentrimo)
ou do falo-logos (falogocentrismo) ocidentais. Ao invés de condi-
¢do para o imobilismo, como se poderia aparentemente deduzir,
essa experiéncia do impossivel (a invengdo do outro como o in-
contornavel, o dom, a hospitalidade como o impossivel) seria um
movimento em dire¢do a decisdo: a indecidibilidade (indecidabi-
lité) que acontece em todo o momento de decisdo. A desconstru-
¢do como pensamento da indecidibilidade ird situar-se entre as
estratégias do contexto ético- politico naquilo que ela pode tra-
zer, guardando as conotagdes e expressdes derrideanas, de meio
caminho (milieu) para a decisdo, de rastro (trace), de chance e
risco, por exemplo. Sdo essas questdes de cunho éticopolitico que
podem ser desdobradas na dimenséo do que Derrida chamou de
democracia por vir (démocratie a venir), ou seja, um movimento
para o que vem, um ad-vir.

O que Derrida intenciona mostrar com a nogao de democra-
cia por vir é que a desconstru¢ao dos discursos universalizantes
que ocultam interesses particulares, setorizados e na maioria das
vezes mesquinhos possibilita dar visibilidade a este ocultamen-
to. Esses discursos, muitas vezes encapados por uma aparente
solidariedade ou fraternidade, promovem a segregacdo de todos
aqueles de diferentes etnias, religides ou na¢éo, como pertencen-
tes a categoria de “humanidade”. O discurso universalizante que
propoe considerar todos os homens como iguais ou irméaos acaba
por rejeitar os diferentes e produzir historicamente efeitos de ex-
clusdo dos mais atrozes e sanguinolentos.

Uma democracia por vir situaria o viés democratico numa
categoria para além de todos esses interesses mesquinhos, para
além de toda aparente fraternizagdo. Mesmo considerando que
as democracias ocidentais existentes possam ser o que de me-
lhor conseguimos construir no presente, Derrida observa que as
atuais estruturas democraticas sdo, na verdade, profundamente
antidemocraticas. Estdo corrompidas em multiplos aspectos eco-
ndmico-politicos, sociais e morais bastante conhecidos mundial-
mente. Democracia plena ndo existe para Derrida, e a descons-
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trucdo acontece nas democracias existentes, fraca e falivelmente
democraticas. Néo se trata, no entanto, de destruir as instituicdes
democraticas que possuimos, mas de uma abertura das mesmas
a uma democracia por vir. Ha um sentido de promessa neste por
vir, abrir a democracia para a sua propria promessa, possibilitar
a abertura para a invengéo, para o inesperado, para o estranho,
para o outro.

Compreendida como um movimento para o que vem, um
ad-vir, a democracia por vir nao indica um futuro presente ou
futuro préximo, e sim, como diz o texto derrideano, ela “[...] Nao
somente ficara perfectivel indefinidamente, ou seja, sempre in-
suficiente e futura, mas pertencendo ao tempo da promessa, ela
ficara sempre, em cada um de seus tempos futuros, por vir: mes-
mo quando ha democracia, ela nunca existe, nunca estd presente,
fica o tema de um conceito ndo apresentavel” (Derrida,1994, p.
339-340). Fica, portanto, no campo da promessa e com isso ha
a possibilidade do voltar-se para o outro. A democracia por vir
exige a responsavel afirmacao do outro, o respeito pelo outro e
pela diferenca.

No cumprimento destas exigéncias fundamentais seria pos-
sivel, entao, repensar as institui¢des, as tradicoes, a ideia de jus-
tica, comunidade e de politica (Caputo, 1997, p. 44). Para tanto,
seria necessario, segundo Derrida, um outro sentido de demo-
cracia, ou melhor, a democracia por vir ndo mais estaria ligada
ao conceito classico de Estado-Nacdo ou de cidadania, mas es-
taria mais proxima da ideia de uma democracia inclusiva, que
considerasse todos os individuos, mesmo aqueles abstraidos dos
direitos de cidadania, tais como os imigrantes indesejaveis, os
clandestinos, os exilados de todos os lugares:

O que chamo frequentemente de democracia por vir (2 venir) é uma
democracia que nio esteja essencialmente fundada na soberania do
Estado-Nagio e, portanto, na cidadania. Tento pensar uma politica
que ndo seja, em ultima instancia, a de um Estado ou de uma ci-
dadania. Certamente nada tenho contra a cidadania, penso que em
certos contextos os direitos politicos e até, com frequéncia, o proprio
Estado sdo uma boa garantia contra as forgas internacionais e as cor-
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poragdes capitalistas. Assim ndo sou simplesmente contra o Estado,
mas creio que existe (no momento em que os limites do Estado e
da soberania do Estado-Nacio se evidenciam e devem mesmo ser
lembrados) alguma coisa que se pode chamar de politico, que, no
entanto, ndo se apoia mais na referéncia ao Estado-Nagéo e a cidada-
nia. (Derrida, 2001b).

Derrida defende também uma solidariedade que se estenda
a todos os seres vivos indiscriminadamente, o que do ponto de
vista politico significa incluir ndo apenas e nem primeiramente
aqueles que sdo cidaddos, mas todos os individuos humanos e
ndo humanos. Significa também lutar por um direito inclusive
dos animais:

De minha parte, sou a favor - situo isso nos “Espectros de Marx”
- de uma solidariedade mundial que nio seja simplesmente uma
solidariedade entre os cidaddos, mas que poderia ser também uma
solidariedade dos seres vivos, ndo constituindo justamente, em pri-
meiro lugar, uma politica dos cidadaos. (Derrida, 2001b).

E a partir dessas consideracdes que Derrida aponta, por
exemplo, para a questdo de uma hospitalidade por vir; a demo-
cracia por vir compreenderia a inclusdo, ndo apenas de cidadaos,
mas de todo e qualquer individuo sem estatuto politico, sem
identidade nacional, sem documento, pessoas deslocadas, como
aquelas imigradas a for¢a em virtude das guerras. Com essa pers-
pectiva ele afirma:

Claro que quando falo de uma solidariedade internacional que nio
seja simplesmente cosmopolitica, ou somente a alianga entre os ci-
daddos do mundo, penso com certeza nessas pessoas. Tudo o que
procurei escrever sobre a hospitalidade, principalmente em “De

L'Hospitalité” e no livro “Adieu & Lévinas” diz respeito a esse pro-
blema. (Derrida, 2001b).

Além da ideia de hospitalidade para a qual Derrida aponta
suas restricdes em funcio das condicdes que ela apresenta para
ser viabilizada nas democracias existentes, defendendo, entio,
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a hospitalidade incondicionada como a verdadeira hospitalida-
de, para podermos pensar uma democracia por vir é necessario,
também, uma revisdo das nocoes de comunidade e identidade,
frequentemente idealizadas nas democracias.

A hospitalidade engendra a questdo da responsabilidade,
mas nao aquela pensada comumente pelos varios tipos de huma-
nismo que sdo todos logocéntricos e que estd fundada sempre no
cdlculo do sujeito, ou seja, numa subjetividade limitada, mensu-
ravel, comandada, portanto, pelo calculo, pela previsibilidade e
pela ordem. Para Derrida, a responsabilidade trazida pela lei da
hospitalidade incondicional engendra a no¢ao de uma responsa-
bilidade infinita, a tinica capaz de alcangar a verdadeira alterida-
de (Derrida, 1992, p. 300).

A nogao de democracia por vir esta diretamente associada a
nocao de diferenga, como ja apontamos, ou mais precisamente de
différance (o jogo de diferengas). Contrariamente aos nacionalis-
mos identitdrios que além de indspitos, na maioria das vezes, sdo
excludentes do que nao é supostamente igual, do estrangeiro e do
outro, a diferenga defendida por Derrida é aquela que é multilin-
guistica, multirracial, multicultural. O que presenciamos como
identidade, de fato, nao passa de uma rasa homogeneidade ou
de um idéntico a si mesmo que pode converter-se num perigo
de exclusdo para aqueles que ndo preencherem minimamente
as condi¢cdes impostas pelo idéntico. Entretanto, ao evidenciar a
instabilidade da nocao de identidade nas democracias existentes,
Derrida néo esta pregando a pura diversidade contra a identida-
de, mas denunciando as falsas unidades identitdrias. Nao signi-
fica que com isso, devemos abdicar de nossa identidade cultural,
de falarmos a nossa lingua, portugués ou francés, de pertencer-
mos a um povo, a uma certa nagao ou possuirmos cultura e cos-
tumes proprios. A ideia de uma democracia por vir é aquela capaz
de garantir uma identidade internamente diferenciada, capaz de
englobar, também, a ideia de toda diferenca possivel de imaginar.
Uma nogao de identidade que difere de si mesma. Estas ideias
estao de certo modo desenvolvidas em O Outro Cabo (1995), ao
qual nos referimos anteriormente.
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A outra nogdo sempre presente na atual ideia de democracia é
a de comunidade. Derrida também ira questiona-la, pois ndo acre-
dita que ela represente um grupo harmonico, consensual. Basta
considerar a situacdo discordante entre os membros dessa mesma
comunidade, ou uma situagdo de guerra entre eles. Diz Derrida: “
Nao gosto muito da palavra comunidade, ndo estou nem mesmo
certo de se eu gosto de tal coisa” (Derrida, 1992, p. 366).

Assim sendo, a comunidade possui uma identidade comum,
¢ verdade, mas ao mesmo tempo, um procedimento de autode-
fesa que acaba se convertendo em fechamento, o que a coloca
do lado inteiramente oposto do que Derrida entenderia como o
deixar vir o outro, o abrir-se ao outro, a aceitacdo do diferente,
segundo William Corlett (1993). Neste sentido, a nog¢ao de co-
munidade possui muito de excludente, pois devendo considerar
um exterior, além do interior, acaba por nao reconhecer o fora,
guardando-se dele e em muitos casos, produzindo contra ele
uma closura autodefensiva (Corlett, 1993).

A ideia de comunidade aceitavel para Derrida seria uma
possibilidade, um sonho por vir, seria “uma outra comunidade”,
“uma quase-comunidade aberta”, “uma comunidade por vir”,
uma “‘comunidade sem comunidade” (Derrida, 1994, p. 331).

Assim sendo, também as ideias de identidade e comunidade
estariam desconstruidas em uma democracia por vir. Esta ideia
de democracia, segundo Derrida, n6s nao sabemos ainda o que
seja realmente em toda a sua extensdo, mas certamente podemos
torna-la mais proxima quando possibilitamos a hospitalidade
para com o outro que ainda nao conhecemos e ao qual, mesmo
assim, nao impomos qualquer condi¢do. Para Derrida, a velha
palavra democracia é ainda a melhor que encontramos para a
espera de algo novo, para a afirmagao do outro de modo poroso,
permeavel e aberto (Derrida, 1996b, p. 103ss). Democracia é o
nome para o que esta por vir, para um futuro imprevisivel, para
a promessa de um futuro imprevisivel (Caputo, 1997, p. 123). A
nocao de democracia por vir implica, também, a questdo ética.
Porém, para Derrida, comprometer-se com uma ética é situar-se
no dominio logocéntrico da mesma. Dai adotarmos quando fa-
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lamos em desconstrucio, o substantivo ‘ético’ e ndo a ética. Jus-
tificando conforme Bennington:

[...] entdo a “ética” ndo poderia deixar de ser um tema e um objeto da
desconstru¢io, um tema para ser desconstruido, mais do que admi-
rado ou afirmado. A ética é completamente metafisica, ndo poden-
do, portanto, jamais ser simplesmente assumida ou afirmada pela

« s

desconstrucdo. A demanda ou o desejo por uma “ética desconstru-
cionista” sdo, nesse sentido, fadados a frustra¢io. (2004, p. 9).

A hospitalidade anteriormente referenciada nos garante
ndo apenas a lei da morada, mas o ethos do ético. A hospitalidade
para ser completa, para poder ser totalmente preenchida neces-
sitaria ser incondicional. Uma lei incondicional que anunciaria a
chegada do outro sem condigdes, sem querer saber a provenién-
cia, a origem, o endereco, 0 nome. Aqui aparece o ético como
hospitalidade irrestrita ou hiperbdlica. O ético seria, entdo, o
acolhimento do Outro de modo irrestrito e inesperado, sem a in-
tengao de trazé-lo ou associa-lo a qualquer identidade ja dada, ou
seja, o outro a quem se acolhe, aparece e se mantém como Outro,
a alteridade sendo preservada em sua diferenca completamente.

Inspirado em Levinas, Derrida defendera que o ético da
desconstru¢ao compreende o acolhimento do Outro, a alteridade
implica em acolhimento e como em Levinas o ético significa um
desvio com relacdo aos centrismos da ética classica. Toda rela-
¢do com o Outro ndo representa mais duas identidades distintas
buscando a universalidade e a alteridade, nio estd de antemao
resguardada na identidade. Para a desconstrugéo a singularidade
do Outro nao se submete a logica identitaria do mesmo.

O ético em Derrida tem ainda conotacao politica, isto é,
anuncia o por vir da democracia, assim como anuncia o por vir
da justica enquanto surge como deslocamento de todos os cen-
trismos da ética e da metafisica tradicional. Como desconstru-
¢do ele é o universo da diferenga, postula-se como desvio com
relacdo a ética tradicional que estava fundamentada na solidez
do logocentrismo, do antropocentrismo e dos humanismos de
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toda a espécie. E somente nessa inclinagdo desviante pode deixar
vir o Outro, a alteridade. Etico e desconstrucio, portanto, sdo
complementares.

Essas consideragoes sobre a op¢ao que Derrida faz sobre a
questdo do ético, ao invés da ética (que seria logocéntrica) apon-
tam para uma dimenséo do ético em perfeita consonancia com a
légica da desconstrucao e de uma democracia por vir, insistimos.

Para os efeitos de uma democracia calcada nos moldes de
todas as formas de liberalismo, poderiamos resgatar o Stirner de
O Unico (1844) e a critica que ele faz a essas formas democraticas
do liberalismo cldssico, do socialismo ou comunismo e do hu-
manismo a la século XIX (Bruno Bauer). E com a desconstrugdo
poder-se ia pensar na incompletude dessas formas e de outras
mais atuais de democracia como, por exemplo, a democracia
neoliberal. Sdo formas que em nome de principios democraticos
atuam por vezes de modos bastante antidemocraticos ou nada
democriticos, o que faz com que a democracia se apresente como
um acontecimento terrivel.

Caputo em L'idée méme de I’a venir (A ideia de por vir)
(2004, p. 296), afirma que Derrida confessa que democracia
¢ uma palavra terrivel. Em seu nome sao praticadas as piores
agoOes, as mais antidemocraticas a ponto de se costumar dividir
o mundo em duas partes: as nagdes que se dizem democraticas
como as nossas, mas que se comportam de modo avesso aos de-
signios da democracia e as nagdes que, por serem diferentes e nao
se nortearem, digamos, pelos principios da democracia liberal,
sao outras, portanto, sdo as que constituem “o império do mal”
(Caputo, 2004, p. 296).

Mesmo que ela seja o0 melhor nome e o melhor sistema, no
entender de Derrida, no mundo contemporaneo, pelas adversi-
dades que em nome dela se apresentam e pelos limites que se
colocam, poderiamos dizer que, ao invés de uma democracia
constituida e presente, o que assistimos atualmente é uma demo-
cracia banida. E como se a democracia fosse expulsa dos regimes
ditos democraticos. Assim, a democracia estd sempre adiada, ex-
pressao de Derrida. Seus deslocamentos, que sdo desconstrugdes,
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estdo sempre por vir, diriamos. Mas a democracia que temos ¢é
fraca, incompleta, imperfeita, obstaculizadora, esta sempre ain-
da por se fazer e, como ideal, ela pode ser constantemente uma
democracia expurgada, reforcamos, banida. E o que vemos, por
exemplo, nas formas ilegitimas de tomada do poder, na descon-
sideragdo de resultados de eleigdes democraticas, na forja de res-
ponsabilidades criminais de individuos com posi¢cdes de coman-
do ou de governo etc. A democracia é, entdo, banida, quando
nao ban(d)ida, se quisermos apenas lembrar alguns episddios
dantescos recentes, passados em 2016, na democracia brasilei-
ra.(o comportamento reprovavel do congresso brasileiro diante
de inexistente crime de responsabilidade da entdo presidente de
republica, o comportamento de grande parte dos politicos dian-
te da corrupgao, o desrespeito flagrante a Constituicao do pais,
etc.).

Nesta democracia ban(d)ida que individuo temos, que ho-
mem temos? Temos o que Stirner denominou de monstro inu-
mano, ou seja, um certo tipo peculiar de homem. Max Stirner,
autor de O Unico e sua Propriedade (1844), busca aquilo que é
proprio do homem, o egoismo, que ele difere do egoismo vulgar
(oposto ao altruismo), e a ele se refere como o verdadeiro egois-
mo, o que revela a singularidade do eu ou do préprio. Para tanto,
acaba por denunciar os criticos do conceito classico de homem,
e as varias formas de liberalismo (o politico, o social ou comu-
nismo e o humanismo, este na figura de Bruno Bauer) como es-
tando todos presos ainda as figuras conceituais de homem que a
desconstru¢ao considera logocéntricas.

Mesmo com o intuito de querer criticar o conceito de hu-
mano, como ¢ o caso de algumas correntes de pensamento ja na-
quela época em que Stirner desenvolve seu pensamento, o pressu-
posto continua sendo que o “humano” é o verdadeiro, e quando
o homem atua contra si proprio, contra a propria humanidade,
poe em questdo o proprio humano. Mesmo as massas, “as classes
mais baixas do povo” serdo simplesmente “massa”, ou “massa po-
liticamente nio relevante”, humanamente irrelevante, ou entao
massa inumana, uma multidio de monstros inumanos (Stirner,
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2004, p. 190). O que essa critica demonstra, segundo Stirner, é
que o humano nao existe fora da cabeca dos intelectuais, é ideia,
espectro, portanto, enquanto o inumano estaria em toda a parte.
O inumano é, entdo, o real, aquilo que existe de fato, e o critico
ao tentar demonstrar que isso ndo seria humano, afirmaria ape-
nas uma tautologia (Stirner, 2004, p.190).

O referencial continua sendo, entdo, o humano e a relagdo
¢ logocéntrica bindria: homem/inumano. No entanto, podemos
considerar no texto stirneriano o inumano como um primeiro
momento da desconstrugdo: a inversao, ou seja, quando o inu-
mano toma o lugar do homem tradicionalmente aceito pelos pa-
droes reconhecidos socialmente.

Segundo Stirner, o monstro inumano afirmaria: “Tu me cha-
mas de inumano [...] e de fato sou-o para ti. Mas sou apenas porque
tu me contrapdes a0 humano” (Stirner, 2004, p. 190-191).

O que a sociedade busca e aceita é 0 homem definido e com-
preendido a partir de certos padrdes de humanidade- o homem
bom, temente a deus, respeitoso da patria, familia, tradigdo ou
propriedade privada, o homem dos valores morais socialmente
aceitos. Valores democraticos classicos se confundiriam com es-
ses valores que engendram dimensdes morais e politicas tradi-
cionais. Tudo aquilo que foge a essa regra pré-estabelecida, que
coloca o individuo a margem, como marginal, portanto, faz par-
te do inumano. O inumano iria contra as regras e valores ditos
saudaveis para o convivio social.

Cabe lembrar em parénteses que sob essa perspectiva, mes-
mo o homem de Stirner em sua singularidade, a singularidade do
proprio, o eu egoista, seria sempre um ser desprezivel na medida
em que ndo buscaria mais “o melhor de si’ fora de si mesmo”
(Stirner, 2004, p. 191). O egoista de Stirner, fruto de um desloca-
mento desconstrutor, poderiamos dizer, ndo poderia ser definido
por parametros universalmente validos, unitarios, nem tampou-
co a busca de sua humanidade como homem poderia ser encon-
trada no inumano. Afinal, como ressalta Stirner, o “inumano que
sonha com o humano” ainda busca o seu verdadeiro eu no ho-
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mem e sO se imagina em comparagdo com o outro. E esse homem
seria 0 homem dos padrdes aceitaveis da sociedade, mesmo que
sua pratica escondesse valores hipdcritas ou impossiveis de reali-
zar na integra. No entanto, o egoista de Stirner estaria deslocado
deste referencial, uma vez que ¢ tnico e singular. A desconstru-
¢do acontece quando o homem deixa de se ver como inumano,
seus atos sdo coerentes e auténticos, independentemente do co-
mumente reconhecido dentro dos padroes da “normalidade” im-
posta socialmente. O egoista de Stirner iria proclamar: “agora sou
0 unico, sou - para teu horror - o egoista, porém, ndo o egoista
que se deixa medir pela medida do humano, do humanitério e
do altruista, mas o egoista enquanto [...] tnico” (Stirner, 2004, p.
191). O egoista nao seria mais 0 mesmo que o monstro inumano
em oposi¢do ao humano.

Mas o monstro inumano e o homem nao corresponderiam
ao conceito de homem ideal e idealizado, o que levou Stirner a
afirmar a seu respeito: “Homens que ndo sio homens- que outra
coisa poderiam ser senao fantasmas? Todo homem real, porque
ndo corresponde ao conceito de “homem” ou porque nao é “ser
da espécie”, é um espectro” (Stirner, 2004, p. 229).

Numa democracia, monstros inumamos seriam todos aque-
les que se distanciam do conceito aceitavel ou imposto de homem,
pois como espectros, transitam em e retornam a esse sistema
falivel e imperfeito. Ainda, todos nos, por nao nos adequarmos
formal nem concretamente ao conceito ideal, seriamos espectros
e, portanto, seriamos em alguma medida monstros inumanos.
Espectros que ndo se adequam a um outro espectro, a ideia de
homem, o conceito de homem como universal.

Em uma democracia ban(d)ida os mesmos ideais promulga-
dos para a aceitagao do humano reaparecem defendidos constan-
temente, tais como patria, familia, tradi¢do, preceitos morais. No
entanto, reaparecem como formas vazias, distante dos conteudos
e as praticas daqueles que as enunciam, caminham exatamente
no sentido de desdizer ou inviabilizar a afirmacdo destes mes-
mos ideais. Os principios democraticos basicos, os fundamentos
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que garantem minimamente as praticas como democraticas sdo
esquecidos, ocultados e vilipendiados. Temos, entdo, logocentri-
camente, homens que ndo sao humanos, temos os monstros inu-
mamos. E como tais, sdo Irrecuperaveis.
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NORBERTO BOBBIO E A QUESTAO DA LIBERDADE
FACE A ERA DOS DIREITOS

José Luiz de Oliveira

Norberto Bobbio,' jurista e filésofo italiano, nascido em 18
de outubro de 1909 e falecido em 9 de janeiro de 2004, exerce
fundamental importincia para uma significativa compreensao
da Filosofia Politica Contemporéanea. Para Celso Lafer (1996, p.
IX), Norberto Bobbio figura como filésofo militante, porque, no
uso publico da razao, dialogou criticamente com as experiéncias
politicas e intelectuais do nosso tempo e a0 mesmo tempo alme-
jou a mediagdo cultural. Trata-se de mediagdo que procura ex-
primir a politica de cultura, de maneira contraposta a politizagao
ideoldgica da cultura O tema do fascismo e da liberdade perpassa
as investigacOes inerentes a filosofia assumida por Norberto Bob-
bio. Ao contrapor o fascismo, o pensador italiano aventura-se no
objetivo de explorar o territério da Filosofia Politica?, apoiando-

1 Sobre Bobbio, diz Perry Anderson: “Norberto Bobbio nasceu em 1909, no Piemonte,
e cresceu em um ‘ambiente burgués patridtico’, em suas proprias palavras, entre
‘aqueles que haviam resistido ao fascismo e aqueles que se haviam inclinado diante
dele’. Inicialmente cedeu a influéncia de Gentile, filésofo do regime, e no principio
ndo rejeitou a ordem de Mussolini. Seus estudos comegaram por filosofia politica e
jurisprudéncia na Universidade de Turim, entre 1928 e 1931. Naquele tempo, recor-
da, os nomes de Marx e do marxismo eram desconhecidos na sala de aula - menos
por estarem oficialmente banidos que por serem julgados intelectualmente mortos e
enterrados — e a propria concepgao de Bobbio formou-se, em ampla medida, a partir
do historicismo de Croce, como a anélise de muitos de sua geracao” (1989, p. 17).

2 Afilosofia politica de Norberto Bobbio (1987, p. 96), aliada a uma filosofia do direito,
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-se nos temas da liberdade e dos direitos humanos. Nossa tare-
fa consiste em demonstrar, nas linhas que se seguem, a maneira
pela qual Bobbio trata da questdo da liberdade no ambito dos
direitos humanos.

Referindo-se a Era dos Direitos, Bobbio salienta que um
entrevistador, apos longa conversa acerca das caracteristicas da
atualidade que despertam preocupagdes sobre o futuro da hu-
manidade, exp0s trés situagoes desesperadoras: a primeira sobre
o aumento constante e incontrolavel da populagdo; a segunda
referente ao aumento cada vez mais rapido, e até mesmo incon-
trolado, da destruicdo do meio ambiente; enfim, o incontrolado
e o sem sentido aumento também cada vez mais rdpido do po-
der destrutivo dos armamentos. Compreendendo que essas trés
situacdes expostas eram causas de infelicidade, o entrevistador
teria perguntado a Bobbio se, diante delas, ele ainda conseguiria
vislumbrar algum sinal positivo para a humanidade. A resposta
do pensador italiano foi positiva. Bobbio (1996, p. 47) considerou
que era possivel ver pelo menos um sinal na crescente importan-
cia atribuida aos problemas do reconhecimento dos direitos do
homem. Ela estava se comprovando devido ao estabelecimento
de debates internacionais, semindrios de estudos, conferéncias
governamentais, bem como entre homens de cultura e politicos.

Bobbio nos chama a ateng¢do no sentido de que as questoes
levantadas em torno da tdpica dos direitos humanos nao nasce-
ram na atualidade, embora seja “verdade que somente depois da
Segunda Guerra Mundial é que esse problema passou da esfera

trata dos elementos constitutivos do Estado, a saber: o povo, o territdrio e a sobera-
nia. Bobbio se apoia naquilo que ele considera uma defini¢do corrente e autorizada
de que o Estado é “um ordenamento juridico destinado a exercer o poder soberano
sobre um dado territério, ao qual estdo necessariamente subordinados os sujeitos a
eles pertencentes”. Os elementos constitutivos do Estado, segundo Norberto Bobbio,
alimentam a condigdo necessdria para que ele exista quando se parte da perspectiva
de que sobre um determinado territdrio se tenha formado um poder em condigdo
de tomar decisdes e encarar os comandos correspondentes. Admite-se que esses co-
mandos correspondentes sejam vinculatérios para todos aqueles que vivem naquele
territdrio e que sio efetivamente cumpridos pela maioria dos destinatarios em gran-
de parte dos casos em que a obediéncia é requisitada, situa¢dao que ndo quer dizer
que o poder estatal ndo tenha limites.
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nacional para a internacional, envolvendo - pela primeira vez na
historia — todos os povos” (1996, p. 46). Nas analises assumidas
pelo pensador de Turim, percebemos que um Estado democrati-
co é um assegurador das liberdades civis, a saber: a liberdade de
imprensa, a liberdade de reunido e a liberdade de associagdo. Tais
liberdades sdo vias por meio das quais o cidaddo pode dirigir-se
aos governantes para solicitar vantagens, beneficios e facilidades,
bem como a busca de uma justa distribui¢do dos recursos (BOB-
BIO, 20004, p. 48).

A Ttalia do contexto vivenciado por Bobbio experimentou
avancos relacionados as liberdades individuais oriundos do cha-
mado Estatuto Albertino.> Esse periodo de progresso, marcado
por conquistas de liberdades e participagao eleitoral, significou,
para Bobbio, um momento quando na Itdlia existia um comple-
xo de institui¢des, que, embora nem sempre haviam cumprido
suas fungdes de maneira exemplar, ndo deixavam de ser “o re-
sultado de uma consciéncia democratica que fora pouco a pouco
amadurecendo, e podiam dar esperancas de que, acalmadas as
agitacoes do pds-guerra, houvesse a estabilizagdo de uma orga-
nizagdo civil” (2007, p. 27). Nos anos que se seguiram ao pos-
-Primeira Guerra Mundial, essa estabilizacio ndo ocorreu, e, em
seu lugar, a Italia passou a conviver com medidas de destruigao
de liberdades, com o ataque as conquistas democraticas e com
acoes de desrespeito aos direitos humanos. A destrui¢ao do am-
biente de aberturas vividas pelos italianos, na época quando o
Estatuto Albertino encontrava-se em vigor, apesar da sua condi-
¢do controversa, foi perdendo lugar para a ascensdo do fascismo
na Italia. Nessa perspectiva, parece-nos salutar considerarmos
que todas as questdes referentes a topica dos direitos humanos

3 As abordagens feitas por Norberto Bobbio procuram enfatizar que o advento do
fascismo italiano significou uma involugéo da liberdade e da democracia; ou seja, o
advento do fascismo representou o fim da era do Estatuto Albertino, pois tanto a li-
berdade quanto a democracia possuiam elementos que ja se encontravam presentes
na vida da sociedade italiana na época da Constitui¢ao baseada no Estatuto insti-
tuido pelo rei Carlos Alberto da Sardenha. Os defensores do fascismo se utilizaram
de criticas & democracia sob varios pontos de vista, configurando-se naquilo que
Bobbio denominou de critica reaciondria a democracia.
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levantadas pelo idedrio iluminista encontraram no pés-Segunda
Guerra terreno fértil para desencadear conflitos de medidas de
efetivacdo desses direitos. As atrocidades cometidas durante a
Guerra fizeram florescer, em niveis de discussdes internacionais,
problemas humanos até entao restritos as fronteiras nacionais.

No bojo das analises articuladas por Norberto Bobbio (1996,
p. 47) sdo varias as perspectivas que podem ser usadas para abor-
dar a tematica dos direitos do homem, a saber: filoséfica, histdri-
ca, ética, juridica e politica. Na tentativa, segundo ele, “talvez até
pretensiosa”, buscando englobar e superar todas essas perspecti-
vas, assume a perspectiva da filosofia da histéria.

Bobbio (1996, p. 47-48) salienta que a filosofia da histéria é
compreendida na alega¢do de que o homem ¢é um animal teleolo-
gico e, por essa razdo, atua geralmente em funcao de finalidades
que sdo projetadas no futuro. Para essa concepc¢ao da historia,
somente quando levamos em conta a finalidade de uma agéo ¢é
que podemos compreender o seu “sentido”. Na opinido comum
dos historiadores, essa concepgao finalistica ou teleoldgica da his-
toria, seja a histéria humana, ou até mesmo a natural, procura,
diante de um ou varios eventos, por o problema do “sentido”.

Na sua visao teleoldgica, a filosofia da histéria representa a
transposicdo da interpretagéo finalista da agdo de cada individuo
para a humanidade em seu conjunto. Dessa maneira, é como se a
humanidade fosse um individuo ampliado. Bobbio (1996, p. 48)
considera essa transposi¢do algo problematico para a filosofia da
historia. Nesse sentido, Kant teria lancado a questao no intui-
to de acreditar que o género humano encontra-se em constan-
te progresso para o melhor. Para Bobbio Kant vé na Revolucao
Francesa um sinal da disposi¢ao do homem para progredir; ou
seja, “uma disposi¢ao moral da humanidade” (1996, p. 48). Nesse
caso, Kant registra que tanto a liberdade quanto a democracia
sao compreendidas na perspectiva do progresso moral, na qual a
humanidade encontra-se vocacionada.

O progresso da democracia caminha de acordo com Bobbio
(1987, p. 145) passo a passo com o fortalecimento e a convic¢ao
de que com o advento da idade das luzes, como teria observa-
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do Kant, o homem sairia daquilo que o pensador de Konigsberg
chamou de menoridade. Na condicdo de maior de idade, esse
homem dispensa viver sob algum tipo de tutela e, por isso, deve
decidir livremente sobre os rumos da prépria vida individual e
coletiva. O que ocorre nas andlises de Norberto Bobbio é uma
vinculagdo da questdo da liberdade ao campo dos direitos. Esse
tipo de vinculagao implica a constitui¢do dos pré-requisitos para
o estabelecimento da democracia no que tange a questao da li-
berdade.

Tal dispositivo moral da humanidade, segundo Kant, é in-
terpretado por Bobbio como o aparecimento no ambito da hist6-
ria do “direito que tem um povo de nao ser impedido, por outras
forgas, de dar a si mesmo uma constitui¢do civil que julga boa”
(1996, p. 49). Entendemos, nesse caso, por “Constituicdo Civil”
uma Constitui¢do segundo a qual “os que obedecem a lei devem
também, reunidos, legislar”. Com essa defini¢ao, Kant nos forne-
ce a compreensao de liberdade como autonomia; isto é, como po-
der de legislar para si mesmo. Para Bobbio, todos aqueles que sdo
chamados a decidir precisam ter garantidos os “direitos de liber-
dade, de opinido, de expressao das proprias opinides, de reuniao,
de associagdo etc.” (2000a, p. 32). Esses direitos se constituem
como pressupostos necessarios para que haja o funcionamento
correto dos mecanismos predominantemente procedimentais
que caracterizam o assim chamado regime democrético. E ne-
cessario que tais direitos estejam previstos em normas constitu-
cionais, pois eles se afirmam como regras preliminares que per-
mitem o desenrolar do jogo. Liberdade, democracia e direitos se
inter-relacionam. Dessa maneira, nio hd como pensar em uma
dessas topicas sem relacionar uma a outra. Nessa perspectiva,
por liberdade, Norberto Bobbio assim compreende:

Refiro-me em especial as quatro grandes liberdades do homem mo-
derno: liberdade individual, ou seja, o direito de néo ser preso arbi-
trariamente e de ser julgado segundo regras penais e juridicas bem
definidas; liberdade de imprensa e de opinido; liberdade de reuniéo,
que vimos ser pacificamente tomada, embora contestada, na Praca
da Paz [Bobbio, 2003] Celestial; e por fim a liberdade mais dificil de
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conquistar: a de associa¢do, que deu origem aos sindicatos livres e
aos partidos livres, consequentemente a sociedade pluralista sem a
qual ndo ha democracia. Como fecho desse processo de cem anos
estd aliberdade politica, ou o direito de todo cidadéo a participar das
decisdes coletivas que lhe dizem respeito. (1992, p. 18-19).

Depreendemos que, quando Bobbio faz referéncias a topica
da liberdade, ele as faz no sentido de situa-las na perspectiva da
pluralidade, indo da liberdade individual a politica. Desse modo,
o homem moderno encontra-se diante de pelo menos quatro
liberdades basicas que se completam com a instauragdo da li-
berdade politica. Quando falamos de liberdade na concepgao
adotada por Bobbio, ndo estamos nos referindo a uma liberdade
caracteristicamente abstrata e generalizada. Liberdade, em ter-
mos bobbianos, é compreendida nas suas singularidades.*

Para se tratar da liberdade na esfera da Era dos Direitos,
além de passar pelo conceito de filosofia da histéria em Kant, é
necessario devotar atencio aos direitos individuais. A liberdade
associada aos direitos pode ser denominada de liberdade de di-
reitos. Dito de outra maneira, liberdade, no 4mbito do que em
termos apresentados por Norberto Bobbio chamou-se de direitos
de liberdade, esta associada ao reconhecimento e protecio dos
direitos do homem. Tais direitos, mesmo sob a ameaga de morte
da humanidade, aparecem na afirmagdo de Bobbio como zonas
de luz, quando afirma:

Mas nédo posso negar que uma face clara apareceu de tempos em
tempos, ainda que com breve duragdo. Mesmo hoje quando o inteiro
decurso histdrico da humanidade parece ameagado de morte, as zo-
nas de luz que até o mais convicto dos pessimistas ndo pode ignorar:
a abolicdo da escravidio, a supressao em muitos paises dos suplicios

4 O fascismo se dirigiu na dire¢do contrdria a essas liberdades singulares. A efeti-
vagdo dessas liberdades forma uma sociedade de natureza pluralista e capaz de se
contrapor ao carater controlador e aniquilador do maior inimigo de tais liberdades:
o fascismo. O processo de destruigdo das liberdades pelo fascismo foi se constituin-
do atingindo aos poucos cada uma dessas liberdades singulares. A eliminagao das
liberdades foi a marca que culminou com o que Bobbio (2000b, p. 651) chamou de
“momento triste das triunfantes ditaduras fascistas”.
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que outrora acompanhavam a pena de morte e da prépria pena de
morte. E nessa zona de luz que coloco, em primeiro lugar, juntamen-
te com os movimentos ecoldgicos e pacifistas, o interesse crescente
de movimentos, partidos e governos pela afirmagao, reconhecimen-
to e protecdo dos direitos do homem. (1996, p. 51).

Percebemos que as abordagens de Bobbio acerca da prote-
¢ao aos direitos humanos sao bastante otimistas. O autor se apre-
senta como observador atento da movimenta¢do da humanidade
no que tange ao interesse crescente de organizagdes que se pau-
tam na defesa dos direitos humanos. Ao trilhar o caminho ilu-
minado pela concepgido de direitos, Bobbio busca justificar esse
contexto histdrico, também denominado de “Era dos Direitos”,
analisando a relacdo direito e dever.

Utilizando-se da metafora sobre o verso e o reverso de uma
mesma moeda, para Bobbio (1996, p. 53-54), podemos dizer que
o direito e o dever encontram-se nessa mesma situacéo. Mas qual
seria o verso e qual seria o reverso? Ora, depende da posi¢do da
qual olhamos a moeda. Ha uma sinalizacdo de que a moeda da
moral foi tradicionalmente concebida mais pelo lado dos deveres
do que pelo lado dos direitos. Ao longo da histdria, o problema
da moral foi, desde as suas origens, concebido mais pelo angu-
lo da sociedade do que propriamente daquele do individuo. O
modo de mensurar o comportamento humano, por meio de re-
gras de conduta, baseou-se na tentativa de proteger mais o grupo
em seu conjunto do que o individuo singular. Por isso, nas suas
origens, o preceito “ndo matar” nio servia tanto para proteger
um membro individual do grupo, mas prioritariamente para im-
pedir uma das principais razdes da desagregacao do proprio gru-
po. Esse preceito é provado se considerarmos que um dos funda-
mentos dessa regra moral sé vale no interior do grupo, pois ela
nao se aplica em relagao aos membros dos outros grupos.

A supremacia do dever ou da moral sobre o direito remon-
ta aos Dez Mandamentos e ao Cédigo de Hamurabi. Sobre isso,
alerta Norberto Bobbio:
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No inicio, as regras sdo essencialmente imperativas, negativas ou
positivas, e visam a obter comportamentos desejados ou a evitar os
ndo desejados recorrendo a sansdes celestes ou terrenas. Logo nos
vém a mente os Dez Mandamentos, para darmos o exemplo que nos
¢ mais familiar: eles foram durante séculos, e ainda os sdo, o cdédigo
moral por exceléncia do mundo cristio, a ponto de serem identifica-
das com a lei inscrita no cora¢do dos homens ou com a lei conforme
a natureza. Mas podem-se aduzir outros inimeros exemplos, desde
o Cédigo de Hamurabi até a Lei das Doze Tabuas. O mundo moral,
tal como aqui o entendemos - como o remédio ao mal que o homem
pode causar ao outro -, nasce com a formulagdo, a imposigdo e a
aplicacdo de mandamentos ou de proibi¢oes, e, portanto, do ponto
de vista daqueles a quem sdo dirigidos os mandamentos e as proibi-
¢Oes, de obrigag¢des. Isso quer dizer que a figura dedntica originaria
¢ o dever, ndo o direito. (1996, p. 52).

Tal supremacia, isto é, a do dever sobre o direito, implica a
adogdo de um tipo de comportamento, cujo individuo singular
se torna essencialmente um objeto do poder ou um sujeito de
comportamento passivo. Podemos admitir que o conceito de sin-
gularidade em Bobbio refor¢a o compromisso com os direitos do
individuo; ou seja, enquanto o dever se dirige a grupos, e nesse
caso enquadrando os individuos, os direitos se esclarecem nas
particularidades de cada um. Bobbio parece reforcar que uma
sociedade mais pautada no dever em detrimento dos direitos in-
dividuais atua com desprezo a pluralidade inerente & complexi-
dade das sociedades humanas.

Norberto Bobbio acredita que ha uma associa¢ao entre am-
pliagdo dos direitos do homem e o progresso moral da humani-
dade. Por isso, ele afirma: “Refletindo sobre o tema dos direitos
do homem, pareceu-me poder dizer que ele indica um sinal do
progresso moral da humanidade” (1996, p. 60). Em suas analises,
nota-se que existe uma tensao entre o conceito de individuo sin-
gular com seus direitos, tomados como direitos do homem em
geral. Bobbio recorre ao jusnaturalismo para explicitar “o ponto
de partida para construcido de uma doutrina da moral e do direi-
to” (1996, p. 55).
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No seio do jusnaturalismo, Bobbio (1996, p. 55-56) classifica
Locke (Bobbio, 1998) como o principal inspirador dos primeiros
legisladores dos direitos do homem. O estado de natureza era,
para Locke, um estado de perfeita liberdade, que propiciava aos
homens regularem suas proprias agdes e disporem de suas posses
sem dependerem da vontade de qualquer outro homem. Portan-
to, estao presentes no pensamento de Locke os pressupostos para
se compreender a doutrina dos direitos naturais admitida como
concepgao individualista da sociedade.

Na ansia de buscar resgatar a importancia do individualis-
mo dando-lhe compreensao positiva, Bobbio quer demonstrar
que se trata de um “termo que foi conotado negativamente, quer
pelas correntes de pensamento conservador e reaciondrio, quer
pelas revolucionarias” (1996, p. 57). Concepgao individualista
significa, para Bobbio, que primeiramente vem o individuo, cujo
valor encontra-se em si mesmo; somente depois, vem o Estado.
Tal perspectiva afirma que o Estado ¢é feito pelo individuo, e por
sua vez este nao ¢é feito pelo Estado. Coube a Bobbio (1996, p.
56) recorrer ao famoso artigo 2° da Declaragdo de 1789, que as-
sinala que a conservagao dos direitos naturais e imprescritiveis
do homem “é o objetivo de toda associacdo politica”. Nesse tipo
de declaragdo, torna-se evidente que na relagao entre individuo
e Estado ha também a relacdo tradicional entre direito e dever.
Em se tratando de individuos, primeiramente, temos os direitos;
depois, os deveres. Em rela¢do ao Estado, temos, inicialmente, os
deveres; e, em um segundo plano, os direitos.

Para Bobbio, a doutrina dos direitos do homem apresenta
sinais de evolugdo se considerarmos o seu aparecimento no pen-
samento politico proveniente dos séculos XVII e XVIII. Podemos
perguntar com Gilmar Bedin (2005, p. 158): que tipo de mutac¢ao
historica foi processado no ambito das sociedades provenientes
desses dois séculos e o que possibilitou a inversdo entre deveres e
direitos? A esse respeito, Gilmar Bedin prossegue:

Estamos convencidos, juntamente com Norberto Bobbio, de que
uma das respostas possiveis a esta questdo pode ser encontrada no
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fato de que no decorrer do periodo mencionado produziu-se, apds
uma longa maturac¢do histdrica, um novo modelo de sociedade. O
modelo de sociedade reconhecido e aceito até entdo pode ser deno-
minado de organicista ou holista e possuia como tese central a cren-
¢a de que o todo (Estado) era anterior e superior as partes (os indivi-
duos). Os seus primeiros grandes expoentes foram, sem sombra de
duavida, Aristételes e Platdo. (2005, p. 159, grifo do autor).

Notamos que o modelo de sociedade que chegou até nos é
o resultado construido a partir de uma longa maturagao histo-
rica. A exposigdo tedrica de um modelo de Estado organicista e
holista possui origem no Ocidente com as filosofias de Platéo e
Aristoteles. A adogdo de uma nova Era dos Direitos confronta-
-se com esse tipo de modelo organicista e holista. E um modelo
que privilegiou o Estado ao considera-lo responsavel pelo todo
e como condi¢do de superioridade em relagdo as partes. A pers-
pectiva de Estado admitida por Bobbio, ao contrario do modelo
pautado no todo, se estende as partes; ou seja, aos individuos.

E por meio do nascimento do Estado de direito que se da
a passagem final do ponto de vista do principe para o ponto de
vista dos cidadaos. Haja visto que, quando se trata de Estado des-
pético, os individuos singulares sao submetidos a deveres e nao
tém direitos. No Estado absoluto, os individuos possuem direitos
privados apenas no @mbito da relagdo com o soberano. Somente
o Estado de direito é o Estado dos cidadaos, porque nele o indi-
viduo tem nao so6 a garantia dos direitos privados, mas também
direitos de natureza publica (Bobbio, 1996: 58).

Norberto Bobbio (1996, p. 57) aposta na relevancia do tema
do individualismo nédo no sentido de uma orientacdo para o
egoismo, mas no sentido do reconhecimento de direitos. Salien-
ta o pensador que é atualmente dominante nas ciéncias sociais a
orientagdo de estudos chamados de “individualismo metodoldgi-
co”, compreendido como o estudo da sociedade que parte do estu-
do das a¢des do individuo. Ha também o individualismo ontolo-
gico, o qual parte do pressuposto da autonomia de cada individuo
diante da relagdo com todos os outros, bem como da igual digni-
dade de cada um deles. Existe ainda o individualismo ético, que
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concebe todo individuo como uma pessoa moral. Bobbio acredita
que as versoes metodoldgica, ontoldgica e ética do individualismo
contribuem para lhe conferir uma conotagao positiva, uma vez
que correntes de todas as tendéncias ideoldgicas tenham dado co-
notagao negativa a esse termo.

A importancia da supremacia do direito em rela¢ao ao de-
ver tem se manifestado nesses ultimos anos por meio de especifi-
cagdo; isto é, uma nova linha de tendéncia que consiste em uma
passagem de natureza gradual, porém cada vez mais acentuada,
almejando uma ulterior determinagdo dos sujeitos titulares de
direitos. Percebemos que estamos convivendo com a progressi-
va e ininterrupta passagem de uma ideia de liberdade abstrata
para o campo das liberdades singulares e concretas, liberdades
de consciéncia, de opinido, de imprensa, de reunido e de associa-
¢do (Bobbio, 1996, p. 58).

Notamos que uma coisa ¢ a ideia abstrata de liberdade, ou-
tra é a liberdade singular e concreta. O que vem ocorrendo numa
progressao ininterrupta que prossegue até hoje é a especificacao
cada vez mais difusa dos inimeros direitos individuais. Sobre
isso, alerta Bobbio:

Basta pensar na tutela da prépria imagem diante da invasdo dos
meios de reproducio e difusdo de coisas do mundo exterior, ou na
tutela da privacidade diante do aumento da capacidade dos poderes
publicos de memorizar nos proprios arquivos os dados privados da
vida de cada pessoa. Assim, com relagdo ao abstrato sujeito ‘homem’,
que ja encontrara uma primeira especifica¢do no ‘cidaddo’ (no sen-
tido de que podiam ser atribuidos ao cidaddo novos direitos com
relagdo ao homem em geral), fez-se valer a exigéncia de responder
com nova especificacdo a seguinte questdo: que homem, que cida-
dao. (1996, p. 59).

Constatamos que hd, na perspectiva bobbiana, as aborda-
gens em torno de um salto da liberdade e do homem abstrato
para um sujeito de direitos especificos. O lugar antes ocupado
pela ideia de homem abstrato passa a ser preenchido por especi-
ficagoes tipicas do homem e do cidadao concretos.
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O que Bobbio chamou de especifica¢do, que vem ocorrendo
na esfera do concreto, faz o caminho que associa liberdade aos
direitos individuais. “Liberdade e poder que derivam do reco-
nhecimento de alguns direitos fundamentais, inalienaveis e in-
violaveis como € o caso dos direitos do homem” (Bobbio, 1996,
p. 57). Esta especificagdo ocorreu no campo do género, nas varias
formas de vida e na diferenca entre estado normal e estados ex-
cepcionais da existéncia humana. As questoes de género tém sido
demonstradas por meio das mais reconhecidas diferengas espe-
cificas entre homem e mulher. No que diz respeito as varias fases
da vida, temos progressivamente acentuados os direitos da in-
fancia e da velhice. Com relacdo aos chamados estados normais
e excepcionais, estamos diante da exigéncia de se reconhecerem
os direitos especiais atribuidos aos doentes, aos deficientes, aos
doentes mentais, etc. A prova de que existe avango desses di-
reitos encontra-se presente nos documentos aprovados recente-
mente pelos organismos internacionais.

A especificagdo de direitos, na perspectiva apresentada por
Bobbio (1996, p. 60), “sempre novos e cada vez mais extensos”,
nos conduz ao entendimento de que vivemos realmente em uma
“Era dos Direitos”. Bobbio (1996, p. 201) diz, portanto, que o de-
bate atual sobre os direitos do homem tem se tornado cada vez
mais difuso e, por essa razao, tem sido colocado na pauta atual
das mais respeitadas assembleias internacionais. Estamos diante
de uma inovagéo, presente em declaracdes, a saber: Declaragdo
dos Direitos da Crianga (1959), Declaragdo sobre a Eliminagdo da
Discriminagdo a Mulher (1967) e Declaragdo dos Direitos do De-
ficiente Mental (1971). Em relagao aos direitos dos velhos, Bobbio
(1996, p. 59) nos lembra de que ha varios documentos interna-
cionais, dentre eles: a Assembleia Mundial ocorrida em Viena,
de 26 de julho a 6 de agosto de 1992, voltada para a garantia dos
programas de seguranga econémica e social para os idosos.

Mesmo admitindo que a amplitude dos direitos do homem
aparece como um sinal de progresso moral da humanidade, para
Bobbio (1996, p. 60) nao é inoportuno declarar que esse cresci-
mento moral ndo se mede pelas palavras, mas pelos fatos. Exis-
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te um distanciamento do plano ideal em relagdo ao plano real;
ou seja, um fato ¢é falar dos direitos cada vez mais extensos do
homem e justifica-los com argumentos convincentes, outro fato
¢ a busca da garantia no que se refere a protecao efetiva desses
direitos.

Evidenciamos que o caminho trilhado por Bobbio acerca da
liberdade associada aos direitos individuais ocorreu sob o ponto
de vista da filosofia da histéria. Tarefa que significou, para ele,
levantar o problema do sentido da histéria. Mas o sentido da his-
toria, conforme o nosso autor, é compreendido enquanto signi-
ficado que cada um pode dar a ela. Portanto, a historia nao pode
ser concebida por um unico sentido.

Diante dos fatos que apontam para o futuro, tendo como
exemplo a corrida armamentista, que pde sob ameaca a vida das
futuras geragoes e toda a vida na Terra, Bobbio (1996, p. 61) acre-
dita que a resposta sobre o sentido da histéria deve ser comple-
tamente diversa. Apesar de considerar as grandes aspiracdes dos
homens de boa vontade, o autor adverte que ja estamos demasia-
damente atrasados.

Bobbio se refere a um progresso moral da humanidade com
base na constante efetivacao dos direitos de liberdade. Sobre o
atraso, no qual nos encontramos com relagdo as aspiragdes dos
homens de boa vontade, Bobbio afirma: “busquemos nao au-
mentar esse atraso com nossa incredibilidade, com nossa indo-
léncia, com nosso ceticismo. Nao temos muito tempo a perder”
(1996, p. 61).

No momento quando Bobbio nos convoca para darmos aten-
¢d0 ao tempo, no propésito de evitar a sua perda, parece que a
sua intenc¢ao revela uma angustia de quem viveu as vicissitudes de
uma Italia que, durante o fascismo, sufocou as manifestagdes com
o intuito de impedir a vivéncia dos direitos de liberdade. Bobbio,
mesmo sem nunca desconsiderar as marcas deixadas pela expe-
riéncia do fascismo, revela também que a contemporaneidade nos
ameaga, mostrando-nos a possibilidade da eclosao de catastrofes,
a exemplo da corrida armamentista.
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Estamos atrasados, porque a perspectiva do autor é a de su-
peragdo; isto é, os propositos de sua filosofia politica apontam
na direcdo de impedir o fim das futuras geragcdes. O caminho
que Bobbio apresenta é o da busca da superagdo de um tempo
perdido. Os motivos que evidenciam o fato de estarmos ainda
atrasados repousam na nio concretizagao plena dos direitos de
liberdade na vida das pessoas e nas politicas de Estado.
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UM REGIME DE HOMENS CINICOS

André Luiz Pinto da Rocha

Governos sdo colossos que suportam as mudangas, ainda
que as odeiem, uma monotonia ao que se chama de historia. Nao
hd maior pesadelo para eles que o vento da mudanga, a possi-
bilidade de, inesperadamente, outro governo os substituir. Uma
imagem que define a vida dos governos é a vida dos organismos,
que, com forgas crepusculares, resistem a todas as erosdes. Ma-
quiavel compreendeu a alma dos governos ao escrever que, quem
obtém o poder, tem por meta fazer o que estd ao alcance para
manté-lo em maos. Hd um fascinio pelo poder da parte de quem
o conquista. Como talvez também dissesse Nietzsche, em outra
versdo do Zaratustra: “vais ter com politicos? Nao esquegas do
chicote!”.! Reino dos chacais, de cdes sem dono, quem se mete em
politica precisa saber que vai sujar as maos.

A virti é a luta contra a entropia, o desespero de saber que
tudo, desde o comeco, ja tem os dias contados. Como economis-
tas costumam dizer, de tempos em tempos, fecha-se um ciclo.
Sao periodos em que reina a ansia, ora marcados pelo medo, ora
pela esperanca. Entre as esperancgas desses periodos, estd a me-
galomania de acreditar que tudo serd resolvido. Mas a alegria de
uns rivaliza com a tragédia dos outros. Em geral, uns sdo sempre
bem poucos. Cedo ou tarde, os governos acabam mostrando a

1 Trata-se de uma parédia de um trecho de Assim falou Zaratustra (Nietzsche, 1989,
p- 82): “vais ter com mulheres? Nao esquegas o chicote!”.
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cara. O menos penoso seria seguir a lei. Seguir a lei é se colo-
car de alguma forma no plano da objetividade. Gilles Deleuze,
desconfiando de que a pretensdo a uma universalidade politica
constituia outra farsa do autoritarismo, chama a atengao para
uma geopolitica em que nog¢des tradicionais como direita e es-
querda passam a ser dois caminhos: enquanto que, quem ¢é de
direita, tende a olhar a realidade a partir do que lhe é mais pro-
ximo (a rua, o bairro, a cidade, o pais onde mora, a classe a qual
pertence), quem ¢ de esquerda, em movimento contraditério e
desafiador, propoe-se a olhar o real a partir do outro (Deleuze,
2014). Ha algo de artistico, sonhador e até poético nessa visao das
esquerdas.

As dores de quem vive na China tem agora a mesma impor-
tancia que dos daqui perto de casa. Mas os problemas sao sem-
pre mais complexos no plano pratico. Muitos dos que se definem
como de direita as vezes compactuam das mesmas ‘causas’ dos
que se dizem de esquerda, defendendo as ‘causas’ até com mais
fervor; como também mostra atores politicos que se dizem de es-
querda agirem em nome dos interesses mais escusos da maquina
neoliberal. Uma confluéncia de opinides, uma babel de interesses
compde o cendrio politico atual. O mesmo partido politico que
encampou vitorias no terreno dos direitos humanos nos Estados
Unidos ofereceu suporte logistico as ditaduras civis-militares
na América Latina. As incongruéncias sao muitas. Claro que
existem aqueles que sdo coerentes e sensatos, e estes sdo muito
respeitados, ainda que nunca sejam ouvidos. Considerando os
resultados das elei¢des nos Estados Unidos, causa estranheza que
a populacdo descendente de latinos aprove a candidatura de um
homem que declara abertamente o horror que sente por eles.

Quem disse que a classe operaria possui o foro privilegiado
de notar as contradi¢des do capital? Quem disse que o escravo, o
proletario, o explorado olhard o mundo com mais acerto do que
o senhor, o burgués, o bem-aventurado? E quem disse que saber
do horror implica, necessariamente, em esperanga ou em revol-
ta? Sociologos vao chamar esse apoio ao proprio algoz de alie-
nagao ideolégica. Eu chamaria de Sindrome de Estocolmo. Um
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caso clinico. Mas o quanto a persuasio incapacita a vitima? Qual
o grau de conivéncia? Ora acusam o alienado de traidor de sua
patria, classe, fé... ora é tratado como um ‘coitado’. No fim das
contas, tudo é ‘sujo de judas’ e ndo ha situagdao que nao espelhe
o seu contrario... Cada povo tem o governo que merece e aquele
que afia a faca sabe para que serve a laminaZ... As pessoas vivem
geralmente as suas vidas no meio do caminho, entre opinides,
como folhas sacudidas pelo vento, sem grandes certezas, ora para
um lado, ora para o outro.

As pessoas, em sua maioria, sdo céticas e nem o sabem. Ha
cinismo nos que passaram da minoridade e ainda insistem. A
preguica e a covardia tém la as suas peculiaridades e a sua gran-
deza. Para comegar, os preguigosos nao cometem os desastres
dos fervorosos, as inquisi¢oes dos convictos. Mas, como apare-
lhos destrogados, preguicosos e covardes sio acomodados quan-
do se precisa agir. O preguicoso é apatico até mesmo quando a
desgraca chega a porta. Preguicosos e covardes, céticos e pessi-
mistas sdo coniventes com o horror, patrocinam o horror, sem
aplaudir. Sempre que vocé se deparar com um pessimista, nao
custa perguntar: para quem vocé serve? A resposta, ainda que
ele nao saiba ou escuse responder, é 6bvia: a servico da situa-
¢do. Sartre nesse mérito tinha razdo: quando nao se escolhe, opta
por néo escolher, escolhem por vocé. E essa escolha é sua, quei-
ra ou ndo. Uma multiddo de absten¢des, votos brancos e nulos,
como brancas sdo as consciéncias. O grosso da humanidade ¢é
cético. Caminha sem grandes objetivos, satisfazendo os desejos
mais imediatos. Mas essa maioria nao esta isenta da culpa... “so-
mos todos culpados de tudo e de todos diante de todos e eu mais
do que os outros™; a frase é de Dostoievski, tantas vezes citada
por Levinas (Kuiava, 2006). Olhar, como os alemaes, para o que
aconteceu nos campos de concentracgdo, debaixo dos seus nari-
zes, nao deve ter sido agradavel. Sou guardido do meu irmao.
Tirante o grosso da humanidade, existe uma minoria temeraria.

2 Parddia feita por mim sobre a frase de Joseph-Marie de Maistre, “Toute nation a le
gouvernement qu'elle mérite”, em carta escrita no més de abril de 1816.
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E essa é sempre perigosa. Quem age de maneira extremista nada
diz do real, apenas de si mesmo. Para o extremista, o que ele diz
¢ sempre uma tautologia, ao passo que os outros que se opdem
a ele s6 resmungam contradi¢oes. Nao admite a possibilidade de
estar errado e que o outro tenha razao. Numa sociedade narcisis-
ta, admitir o erro ¢ cada vez mais raro... e as pessoas esqueceram
que a tolerancia, em relagdo a guerra, ¢ um mal menor.

Os democratas nutrem também, como os preguiqosos, oS
pessimistas, os céticos e os covardes, alguma suspeita para com o
destempero dos dogmaticos. Os democratas representam tempe-
ramentos e estados de humor caracterizados pela desconfianca.
Nas democracias, ndo muito diferente desses temperamentos, e,
ndo por acaso, a desconfianga esteve ligada a sofistica na Grécia
classica, entende-se que ndo ha visdes absolutas e nem verdades
irrestritas. Sempre me causou estranhamento os que dizem de-
fender ‘com unhas e dentes’ a democracia... Pouco incongruente
que ajam assim, se a democracia é, por exceléncia, a necessidade
do protocolo, dos ritos de formalidade a fim de evitar o desen-
freado das paixdes. Nada mais neurasténico que a democracia
norte-americana! O imperialismo a tornou uma atitude autori-
taria. Agem com extremismo em nome de um regime que pre-
ga, a principio, a racionalidade e o bom senso. Postura que s6 se
acentuou com o macartismo e a guerra fria. S6 assim se entende
que haja, nesse sistema de ideias placidas, tanto vigor. Que facam
verter sangue e sejam odiados por metade do planeta. Conseguir
transformar um regime baseado na tolerdncia numa pratica de
6dio é para poucos. Precisa-se de certa dose de cinismo, de hipo-
crisia para cumprimentar ditadores e corruptos como defensores
da liberdade. A ideia de haver governos se opde em varios aspec-
tos ao que seria uma verdadeira pratica democratica.

Na democracia, espera-se que se diminua a distancia que
separa a sociedade civil e as instancias governamentais e que nao
se lute, como vem acontecendo no Ocidente, para se manter essa
distancia. Ha algo de podre no reino da Dinamarca®... incon-

3 Referente a fala do personagem Hamlet, da peca Hamlet, de William Shakespeare.
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gruéncia entre as praticas de governo e o que elas deveriam fazer.
Contudo, as razdes do disparate ndo sdo s6 empiricas, como tam-
bém estruturais. Para comegar, nio se fala pura e simplesmente
de democracias, mas de democracias liberais, uma conjungao de
elementos, como o pluralismo partidario, a igualdade perante a
lei, o reconhecimento dos direitos humanos e das liberdades ci-
vis, em associacdo com a propriedade privada, uma garantia que,
quando considerada a pressao plutocratica dos grandes conglo-
merados, opde-se em varios aspectos aos principios democrati-
cos. Além do mais, os regimes democraticos devem lutar por se
desvencilhar do titulo de tirania da maioria. O risco da oclocra-
cia, quando o interesse de alguns grupos ¢ rechagado no pleito
da maioria eleitoral, o que constitui uma opressdao comparavel
as tiranias.

O que se espera nas democracias é o exercicio do negativo,
a anuéncia do contraditério. O real é contraditério e nao ha ex-
plicagdes e nem propostas por soluciond-lo para que depois nao
se tornem dogmaticas. O exercicio de tolerancia nas democracias
passa longe da conivéncia e da aceitagdo... é exercicio de respeito
para com aquele que ndo é de minha cor, de minha classe, de
minha familia... as democracias modernas participam da ideia
de humanidade. Trata-se, alias, de ideia distinta de simplesmente
reconhecer que todos nés somos seres humanos. Quem escravi-
zou e explora a vida sempre soube da condigdo humana de quem
espoliava. Hegel, como Kojeve avaliou, foi quem diagnosticou,
ao descrever a relagdo entre o senhor e o escravo, da ma fé que
constitui a histéria. O que se entende por humanidade é outra
coisa. No caso, as democracias ocidentais, liberal e iluminista,
compartilham com o budismo e com o cristianismo a ideia do
humano. O principe vé, no mendigo, mais humanidade do que
nele mesmo, o filho de Deus desce entre os homens e aprende
com eles o peso do martirio.

O iluminismo semear4, por sua vez, nas revolugdes, a ideia,
bem kantiana por sinal, de que o homem chegou a maioridade
e de que ¢ possivel, com as préprias maos, tornar concreta qual-
quer promessa de esperan¢a. Canaa esta 14, desde que vocé con-
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quiste. Nesse aspecto, o iluminismo se aproxima mais do judais-
mo do que do cristianismo: se alguma coisa tiver que acontecer,
que acontega nesse mundo! Sem Deus para guiar, a razdo ocupa o
lugar de Deus; o iluminismo passa a ser a tradugéo, para o sonho
da modernidade, do que o judaismo chamou de emunah: con-
flanca que, caso o paraiso exista, ele se dard nao em outra vida,
sendo nesta terra, aqui mesmo. Oposto ao budismo e ao cristia-
nismo, que afirmam que a verdadeira vida nao é neste mundo,
o iluminismo entende que um mundo de iguais s6 é possivel
quando arregacamos as mangas. Esta fundado no valor da agao,
em distingdo a qualquer postura que remeta a inagao e ao para-
sitismo. Os parasitas, pelo contrario, devem ser cagados... e os
acusados ndo sdo poucos: ora sera a igreja e a aristocracia, ora a
oligarquia rural, ora, no movimento operario a partir da segun-
da metade do século XIX e que culminou na Revolugdo Russa, a
burguesia. E 0 mesmo jogo acusatério: os homens sio iguais por
natureza, o que os diferencia estd no que fazem. As revolugdes, 0s
ideais, as exigéncias, os aplausos e as vaias sempre tiveram essa
certeza e essa tarefa como farol. O existencialismo francés, a con-
tracultura e a revolugdo sexual fazem parte também do cardapio.
O iluminismo constitui um movimento muito mais abrangente
do que a nogéo que se tem das democracias atuais.

Foi fundamento nao sé do que se entende atualmente por
democracia, mas também de outras correntes: mesmo o socialis-
mo, quando entendido como um modelo econdmico, em varios
aspectos, oposto a democracia, no que subentende ao pluriparti-
darismo, é, desde as Comunas de Paris, de inspira¢do iluminista.

Certas ideias deixam de ser simples ideias e passam a ser
ideais, agem nos homens feito sangue. Séculos inteiros podem
desaparecer na poeira, enquanto existirem cérebros para ouvi-las
e senti-las, elas serdo. Entende-se porque Sartre defende a liber-
dade, mas nio a democracia. A democracia, como exercicio de
governo, estd comprometido a praticas, em varios aspectos, con-
trarias a criatividade e a emancipa¢do. Como regime adminis-
trado por um governo, nio se pode esperar da democracia mais
do que ela consegue oferecer nessas condigdes. S6 agora vejo os
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motivos. A liberdade como ato politico desvincula-se da politica
externa de nagdes ditas democraticas mas que agem de forma
imperialista, aviltando contra a autodetermina¢ao dos povos: a
Franga, quando na independéncia da Argélia, e os Estados Uni-
dos, no Vietna. No entanto, fica em aberto o fato de Sartre apoiar
o imperialismo soviético e o terror do maoismo na China. Em
Humanismo e terror e em As aventuras da dialética, Merleau-
-Ponty exigiria de Sartre uma coeréncia quase impossivel entre
os homens. A histéria mesma envolve um contexto ambiguo. O
incoerente nas agoes humanas muitas vezes ¢ determinado por
um estado de coisas dificil de nuancar. Qual a melhor decisdo
a ser tomada nessa ou naquela situagao especifica? Talvez caiba
um exercicio de empatia. Os homens, sem exce¢ao, agem de for-
ma incoerente pelo menos alguma vez na vida, mas as proprias
condi¢des econdmicas e politicas sdo controversas. Tomemos o
exemplo de Cuba. Nao é minha inten¢do defender o socialismo
cubano ou o capitalismo internacional e nem cair em querelas,
de quem defende e de quem critica o governo revolucionario,
sobre o que seria melhor: abrir mao das liberdades civis ou dos
direitos sociais como satde e educacio? E uma pergunta equi-
voca. A luta, como s6 agora sabemos ao ver a carreira politica
no periodo democratico de quem lutou contra as ditaduras na
América Latina, ndo era estabelecer uma ditadura do proletaria-
do aos moldes dos paises socialistas e, se tinham essa pretensao,
hoje, uma boa parte dos que lutaram contra a ditadura a consi-
dera um erro. Em verdade, o que fez aqueles homens lutarem,
por exemplo, contra a ditadura no Brasil era o fato de ela ser uma
ditadura. A luta dos que combatem pelo direito a liberdade de ex-
pressao em Cuba, e esses devem ser os cubanos e nenhum outro
a mais que se aproveite da situacdo em defesa propria, tém seus
motivos e eles devem ser respeitados. Como sera legitimo que os
que tiveram os entes queridos assassinados por um sistema de
saude publica dilapidado pela avidez do capital privado, conjun-
to a uma classe médica preocupada com seus estilos de vida do
que com a vida dos que juraram defender, considerem que esses
perversos merecam ser exemplarmente punidos em uma revolu-
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¢do. A historia é contraditéria desde a raiz. Aos que defendem o
socialismo, a satide e a educagdo sdo aspectos necessarios da vida
humana, ainda que a liberdade seja um aspecto imprescindivel,
e, aos que combatem o socialismo, ndo custa lembrar que a liber-
dade é condi¢do fundamental, mas também sdo imprescindiveis
direitos basicos como satide e educagao. Como acreditar que um
quadro esteja descolado do outro? Que, sem liberdade, conquis-
te-se educacdo e saude e que, sem educagao e saude, possa-se es-
tar em liberdade? Na histéria, ha momentos em que somos como
que colocados em uma encruzilhada a pagar a justa conta do pas-
sado. Seja em Dogville, de Lars Von Trier: existia outra atitude
para Grace se ndo a de trucidar aqueles facinoras? Estaria correta
em deixd-los impunes? Quanto se consegue tolerar? Quanto se
suporta? A histéria vem presenciando momentos em que os va-
lores pelos quais se luta ja ndo servem de pardmetro, quando,
na defesa de principios, vemo-nos obrigados a infringi-los. As
revolugdes talvez comecem em alguma zona obscura da psiqué.
A vinganga age no ressentido com a sua acidez de escor-
pido, mas, se nada fizermos contra a injustica, n6s nos tornamos
cumplices. Se ndo se reage, compactua com o injusto, se se reage
a ele, é-se por ele contaminado. Essa ¢é a triste conta das revolu-
¢oes. Como covardes ou herdis, estaremos culpados. O fato de o
mundo ndo estar amparado em padrdes morais ndo nos exime
da responsabilidade... mesmo num mundo ateu, sem consequén-
cias finais, continua-se a amargar com esse temor. As revolugdes
surgem como uma situagdo-limite em que sé sobra o irremedia-
vel. Quando néo se tem outra alternativa sendo o inconsequen-
te, o melhor seria nao se estar la. Mundo sem comparativo, sera
preciso gastar o resto da histdria para entender o que aconteceu.
De fato, os motivos nao justificam o que faremos. Mas, o que
fazer quando a taxa de desemprego dobra em seis meses, quando
a elite transforma a economia em cassino, quando festas em pa-
lacetes contrastam com indices de miséria, quando direitos sdo
solapados da noite para o dia, quando é notdrio que nao ha mais
representatividade e que a democracia que se defende é apenas
uma plutocracia disfarcada, o que entdo, Grace, vocé sugere?
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Como o filésofo Emmanuel Levinas acentua em seu artigo Quel-
ques réfléxions sur la philosophie de I’hitlérisme, as democracias
liberais cometem o erro de desconsiderar a representagdo do cor-
po. A fome de quem implora, o descanso daquele que trabalhou,
seja durante um dia ou ao longo de uma vida, ndo podem ser
tratados como artigos de luxo. O mais forte é sem divida o que
mais sofre, quem sobrevive as intempéries. O corpo nao se opde
aliberdade, antes, é seu vetor. Nao haveria liberdade alguma sem
ele. Como desdobramento do cartesianismo, o corpo sera en-
tendido pelos liberais como propriedade da alma, usofruto dado
por Deus ao homem. Se a vida era um direito, o que justificaria
no liberalismo e no iluminismo a ma distribuicdo de direitos,
tornando admissivel o enriquecimento conjunto com a miséria?
Retomemos o existencialismo, uma consequeéncia das mais inte-
ressantes do iluminismo.

No existencialismo sartreano, o homem nao possui uma
esséncia e nem uma natureza, mas uma liberdade que coordena,
dirige e define o que o homem mesmo é; alids, quando Sartre
chama o existencialismo de otimista, ele ndo poderia estar mais
de acordo com o ideario do iluminismo e a sua visao de progres-
so. Nao ha como discordar de Sartre que o existencialismo é um
humanismo, o problema é a qual humanismo o existencialismo
se refere. O existencialismo exagera, como o liberalismo, na di-
mensdo do individuo como o grande responsavel por tudo que
acontece no mundo. Serd fazendo uso exatamente desse argu-
mento que grupos conservadores hoje no Brasil condenam pro-
gramas de redistribuicdo de renda: afirmam que os programas
ndo passam de uma distribuicao de privilégios e que cada um
deve ser responsavel pelo que faz, sem que haja a necessidade da
tutela de ninguém, do protecionismo de nenhum estado. Cha-
mariam as a¢des afirmativas de vitimismo.

Trata-se de um discurso comercializado, por exemplo, pela
industria norte-americana. O problema é que o estado, em seu
modelo democratico-liberal, sempre se justificou em defesa de
classes, grupos e interesses. O mesmo pais que encampa a defesa
do neoliberalismo nunca deixou de ter, em sua politica economi-

232 de 244



Um regime de homens cinicos

ca externa, a marca do protecionismo. Nao é preciso ser marxista
para saber que ndo ha nada mais equivocado que dissociar indi-
viduo e sociedade. Construtora de consciéncias e corpos, a vida
politica ndo influencia apenas a vida do individuo; em muitos
aspectos, ela literalmente o molda. Valores como humildade e
autoestima, obediéncia e competitividade sdo distribuidos desi-
gualmente. Nada mais grosseiro que tratar entidades empresa-
riais como pessoas, ainda que juridicas. Quem deveria ser su-
jeito de direitos sdo os interessados em proteger a empresa, nao
a empresa em si; ndo tem sentido em trata-la como sujeito de
direito. Seres cuja morte nao seja previsivel estdo em vantagem
em comparagdo com aqueles cujo fim é certo. O fato é que a
imortalidade das empresas as configurou, no capitalismo, como
os novos deuses aos quais devemos obedecer. A pessoa deveria
ser objeto de prote¢do das democracias e os governos estendem
essa protecdo a ideias. Ndo ha sentido em dizer que uma marca
deve ser protegida; no maximo, que sejam protegidos os cria-
dores. Os outros seres vivos e a biosfera, tao frageis quanto nos,
sao muitas vezes alijados da esfera de qualquer direito, ao passo
que entidades abstratas como empresas e corporagdes nao sio.
Os governos mesmos respondem como pessoa juridica. Agora
ele se coloca contrariamente aos interesses mais legitimos. Como
se fala de bioética, é a hora de se falar de uma ecodemocracia. Es-
sas distorcoes mostram que no iluminismo, nas democracias, e
mesmo no socialismo e no existencialismo, ha dois valores sendo
colocados: num, o ser humano ¢ definido como uma esséncia,
ou, se preferir, a partir de uma esséncia; no outro, define-se o
ser humano pelo que faz. No primeiro humanismo, basta que o
individuo seja um ser humano, ou, se preferir, numa perspectiva
ecolégica, que o individuo seja senciente, passivel de sentir dor,
para que a ele seja dada garantia de direitos; ao passo que, no
segundo humanismo, os direitos s6 valem desde que se esteja em
dia com as obrigagoes: o trabalho, o servigo militar, a paternida-
de, a formagdo educacional estdo entre as obrigacdes que garan-
tem ao individuo o titulo de cidadéo. A indecisdo de Robespierre
que ora condena a pena capital por considera-la um instrumento
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desumano e ora a aplica para garantir a revolucéo, deixa clara, ja
no interior da primeira republica ocidental, essa confuséo. Inde-
cisdo cuja solugdo Robespierre nao tinha como encontrar nos li-
vros. Uma dubiedade que explica por que as democracias tratam
as empresas como pessoas e os indigenas, nao. Por ser um ser
humano, devem ser garantidos direitos, mas o valor de cada um
estd no que faz. Sua vida deve ser protegida, mas o que fizer sera
julgado, e nesse julgamento, deve ser garantido o direito a vida
colocando a do condenado em risco.

Cada um assume nas sociedades liberais o papel de Cristo.
Quando condenados, somos condenados a preservar os direitos
dos demais. Sartre ndo podia ser mais cristdo quando diz que
cada escolha feita pelo homem é por toda humanidade. O ilu-
minismo sempre transitou nao importando se mais a direita ou
a esquerda entre as duas versoes. Tanto o marxismo quanto o
liberalismo chamam a atenc¢do para o trabalho, da mesma for-
ma que o existencialismo conclama a liberdade do homem como
fundamento de nossas a¢oes sem se aperceber o quanto trata
objetivamente da liberdade como um atributo. O que entéo se
observa é uma dialética que ora identifica, ora opde ser e fazer. A
ideia de 0o homem ser dotado de uma natureza a ser protegida em
associagdo a ideia de que essa protegao é da responsabilidade de
todos viabilizou o modelo das democracias dos tltimos séculos.

O perverso agora acontece quando se dissocia o ser e o fazer.
O homem quando ¢ avaliado apenas no que ele é, sera definido
muito provavelmente nao por ser simplesmente um ser humano,
mas por pertencer a um grupo. A concepgao de ser humano é por
demais abrangente, se comparada com outras formas de grupa-
mento e segregac¢do. A razao de noés sermos seres humanos ainda
ndo nos convence de que, independentemente dos nossos dotes,
das nossas origens, das nossas crengas e dos nossos desejos, todos
nos somos, por definicéo, quer dizer, em sua esséncia, iguais e a
todos deve ser dada garantia dos mesmos direitos. Nada mais
abstrato do que a ideia de ser humano. Que somos humanos, mas,
dai, que todos sejamos donatarios de direitos, é uma associagdo
nada simples. Uma forma de os humanos se verem irmanados é
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por uma razao negativa. O budismo e o cristianismo os uniram
pela dor. Os homens sofrem... eis 0 que garante que sejamos um
s6. O cristianismo, alids, sé garantiu sua expansio pelo império
romano porque se afiliou a lamuria da escravidao. A escravidao
imposta pelos romanos as culturas ao redor do Mediterrdneo
foi motivo para que essas civilizagdes se vissem minimamente
como um s6 apesar das barreiras culturais. S6 depois da Segunda
Guerra e os Estados Unidos se tornarem uma superpoténcia, que
0s paises europeus comegaram a se reconhecer como um bloco
cultural; antes, o que existia eram formas de colonialismos: os
ingleses e as suas colOnias, os franceses e as suas colonias, os rus-
sos e os eslavos, e os alemdes, que, na falta de colonias, tentaram
fazer da propria Europa uma para si. Na América Latina, como
em outros paises, africanos e asidticos, que foram ex-colOnias, o
espirito de irmandade da-se também pelo sentimento de se sentir
explorado pelo Primeiro Mundo. Como foi com o cristianismo
nos primeiros séculos em relagdo ao Império Romano, cada um
a seu jeito, latinos, africanos e asiaticos se sentem um pouco es-
cravos do hemisfério norte e eu até diria que muitos que olham,
com 6dio canino, para Cuba e seu governo, sentem, pela coragem
de enfrentar a maior na¢do do planeta, alguma inveja. Que os
nietzschianos me perdoem, ressentimento e indignacao sio as
vezes necessarios para a fortaleza do espirito. Nascido no subur-
bio latino-americano, sou, com orgulho, indignado e ressentido.

Quando ndo é o ser que conta, mas o fazer, expurgos sao
também realizados contra os assim chamados parasitas da so-
ciedade, em figuras como a igreja, a aristocracia, a burguesia rei-
nante sobre a massa trabalhadora, ora em individuos tidos como
inaptos para “uma sociedade vibrante e competitiva”. A etniaea
religido estdo entre os elementos discriminados por aqueles que
se fixam no ser, ao passo que a orientagdo sexual (tratada cinica-
mente como escolha e ndo como identidade) e a renda per capita
estdo entre os elementos discriminados por aqueles que destoam
em relacao ao fazer. Dependendo de como se olha o espelho, cada
um inventa um holocausto para si. O nazismo, o fundamentalis-
mo cristao, o stalinismo, a prépria ditadura cubana, as ditaduras
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civis-militares ao longo das décadas de 1960 e 1970 nas Américas
e o neoliberalismo estao entre os acontecimentos que ora se fixa-
vam sob a égide do ser, ora s do fazer. As categorias do Ser e do
Fazer tinham por objetivo deixar claro que no iluminismo asso-
cia-se a ontologia e a deontologia, o que reflete a ideia de que, 1°,
os homens sdo iguais por natureza (a dimensao do ser), de que,
por serem iguais, 2°, sdo livres uns em relagdo aos outros e de que
esse mesmo ideario de igualdade e liberdade constitui, 3°, um de-
ver a ser assumido (a dimensao do fazer). Entende-se o porqué de
as democracias ocidentais contemporaneas serem tao distintas
da democracia grega ateniense. A democracia ateniense, como
as demais civilizacbes do Mediterraneo, esta fundada na forca
dos deuses e na heranc¢a do sangue; a propria dimenséo do fazer
que constitui o trabalho estara a servi¢o do ser, uma vez que o
trabalho varia conforme a inser¢do do individuo na cidadania.
Serd outra a situagdo das democracias atuais. Desde as escolas de
artes e oficios no Renascimento e a Reforma (como em A ética
protestante e o espirito do capitalismo), assiste-se uma revolucao
simbodlica do trabalho. Ao cansago do corpo, confere-se nobreza
e relevincia semelhantes ao cansago da alma. O écio dos nobres e
dos padres vai deixando de ser artigo de luxo para ser visto como
um vicio. A técnica embrenha-se na atividade humana: a prépria
sociedade sera entendida como um artificio.

A ideia da politica como uma atividade profissional talvez
encontre ai um de seus motivos. A sociedade é pensada agora
como uma técnica, na primeira inven¢do do homem. A vida la-
borativa é redimensionada. O valor do homem ¢é agora também
ditado pela atividade que executa. O fazer tera a mesma impor-
tancia que o ser e em certa medida aquele o delimita: devemos
agora ser respeitados em nossos direitos nao por pertencermos a
tal estirpe, mas por simplesmente sermos seres humanos, capa-
citados para a vida laborativa. A vida, nao s6 da nobreza, como
dos mendigos, estara mais do que nunca ameagada. Instituicoes
(manicomios e nosocdmios) serdo criadas para a reinsercdo e a
reforma do espirito. A filosofia estard também em risco. Sere-
mos obrigados a justificar o quanto somos necessarios. As demo-
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cracias que, como vimos, estdo fundadas na ressignificagao do
trabalho, determinarao, a partir dai, o proprio senso de cidada-
nia. “O cidadao macho, adulto e branco no comando” dividira, a
contragosto, o poder da cidade: a diversidade sexual, a mulher, o
negro, o indio, outros tantos personagens, tantas sensibilidades,
ocupam a praga... e a ocupa¢ao nao se dara, como pode parecer
de forma esponténea e gradual. O jogo é de forgas.

A propria expressdo ‘governo democratico’ é contraditoria,
mais ainda, a exigéncia da representatividade, que enfraquece
em varios aspectos um regime baseado na participagdo. O me-
nos pior dos regimes, de homens cinicos, sao formas de tradu-
zir a democracia. Contradizer é seu habitat. Recuperar o carater
participativo das democracias é o desafio do século, se ainda for
interesse que a democracia se mantenha.
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