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APRESENTACAO

Nao somos nada sem direitos. Os direitos ndo sao nada sem nos.
Joaquin Herrera Flores

A sociedade dos direitos humanos deve ser a institui¢do na qual
ninguém seja abandonado.
Fernando Savater

A presenca dos direitos humanos na formac¢ao da edu-
cagdo formal, basica e superior, passou a ser uma exigéncia
normativa depois do advento das Diretrizes Nacionais para a
Educagdo em Direitos Humanos, definidas pelo Conselho Na-
cional de Educagéo e publicadas no final de maio de 2012. As-
sim, por um motivo a mais, esta coletdnea se soma ao esfor¢o
de oferecer subsidios para que a educagdo em direitos huma-
nos se realize em todas as dreas do conhecimento e em todos
os campos do saber.

A reflexdo filosofica comparece ao debate dos direitos hu-
manos com a sua palavra problematizadora, critica e construti-
va. Ndo se esgota em oferecer teorias ou defini¢des, por mais
que também as apresente. Ela se ocupa de refletir e fazer refletir
sobre as muitas e multiplas possibilidades de compreensao e de
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expressdo da dignidade humana. Mais do que isso, pretende
problematizar o que da sentido a esta aspiracdo humana que se
faz desejo e obra efetiva. Nisso se justifica o titulo que busca o
Sentido filosdfico dos direitos humanos.

Os ensaios aqui reunidos se somam aos que os antecede-
ram nos dois volumes anteriores para oferecer subsidios para
que as posi¢oes estudadas sejam conhecidas, discutidas, ana-
lisadas, criticadas, completadas. Reiteramos que a escolha das
posicoes, em grande medida aleatoria, estriba-se na pratica
de cada um/a dos/as pesquisadores/as. Mais do que simples
preferéncias, indica para a abertura ao dialogo com as diver-
sas posicoes e enfoques possiveis sobre os direitos humanos.

O terceiro volume retne ensaios que, como nos volu-
mes anteriores, sdo organizados pela ordem do sobrenome
do autor ao qual cada um ¢ dedicado. Foram produzidos por
professores/as e colaboradores/as do IFIBE.

O Prefacio é escrito na forma de uma reflexdo critica
que faz um diagndstico profundo sobre os direitos humanos
e sua relagdo com a filosofia. O professor Castor M. M.
Bartolomé Ruiz, seu autor, a quem agradecemos a gentileza da
colaboragdo, trata de mostrar a paradoxalidade da relacao entre
filosofia e direitos humanos retomando aspectos histdricos e
sistematicos desta problematica que instiga a reflexao e a agdo.

Uma das vozes ativas no debate atual sobre os direitos
humanos, Giorgio Agamben, é trazido a obra pelo texto de
Esio Francisco Salvetti, que trata de relacionar a critica biopoli-
tica a forma como os direitos humanos tém se prestado a pro-
cessos de desumanizagdo, ou seja, & forma como tem se dado
o que chama de (des)governo da vida humana e sua relagao
com os direitos humanos.

A professora Nilva Rosin retoma a contribui¢ao de um
classico da Teoria Critica, Walter Benjamin, que mesmo nao
tendo podido viver o momento do reconhecimento formal
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dos direitos humanos no pds-Segunda Guerra, ja que sucum-
biu vitima da perseguigdo nazista, tem uma contribuigao fun-
damental para ajudar a refletir sobre a relagao direitos huma-
nos, memoria e esquecimento.

A desconstrugdo como agenda filosofica é apresentada no
artigo que trata do pensamento de Jacques Derrida. O profes-
sor José André da Costa mostra o que entende serem os direi-
tos humanos como “hiatos” entre direito, politica e justica.

A contribui¢do critica e a0 mesmo tempo libertaria e
engajada aos processos de transformagdo na latino-américa
de Enrique Dussel é trazida por Iltomar Siviero. Apresenta
a relagdo entre a proposta de uma filosofia da libertagdo e os
direitos humanos.

Um dos mais influentes fildsofos politicos contempora-
neos do mundo anglo-saxao, Ronald Dworkin, é apresentado
por Alcione Roberto Roani. O texto faz uma relagao entre os
direitos humanos qua direitos fundamentais e o igualitaris-
mo de recorte liberal. Traz a roda uma das vozes mais impor-
tantes do liberalismo politico atual.

A proposta teologico-filosofica de Johann Baptist Metz
é trazida ao dialogo no artigo de Evandro Pontel e Olmaro
Paulo Mass. Nele sistematizam a posi¢ao deste influente pen-
sador protestante no pds-Segunda Guerra no que diz respeito
a relacdo entre memoria, politica e direitos humanos.

O pensamento do jesuita basco-indiano Raimon Panikkar
é trazido para o debate pela mao de Paulo César Carbonari que
reconstrdi a proposta de uma hermenéutica diatépica como
base da interculturalidade. Somente em rela¢oes de intercul-
turalidade é que se abre a possibilidade de direitos humanos
serem dialogo e transformacao, e ndo seu inverso.

O polémico Slavoj Zizek é apresentado por Leandro Gas-
par Scalabrin. O artigo faz uma reconstrugao da posigdo criti-
ca do pensador esloveno que hoje ja é do mundo e problema-
tiza o que chama de “em nome dos direitos humanos, contra
os direitos humanos”.
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O volume que apresentamos é mais uma pequena con-
tribuicao ao debate e a construgdo do dialogo critico e criativo
que desejamos se traduza em agdo concreta de afirmagao da
dignidade humana no cotidiano de todas as pessoas. Espera-
mos que sirva de aperitivo intelectual e politico para quem se
dedica a reflexdo e a pratica dos direitos humanos no sentido
de que, ao saborear os textos nele contidos, sinta-se motivado
air as fontes e a aprofundar e a ampliar o didlogo com os tex-
tos dos proprios autores aqui apresentados.

Passo Fundo, no Dia da Mae Terra, 22 de abril de 2013.

Paulo César Carbonari
Coordenador do Grupo de Pesquisa
Organizador
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PREFACIO
A RELACAO PARADOXAL DA FILOSOFIA E OS
DIREITOS HUMANOS

Castor M. M. Bartolomé Ruiz*

1. O humano é indefinivel e sua condicéo é perpassada
pelo paradoxo. A relacdo do humano com o direito também
¢ paradoxal. Tal condigdo ja aparece ao percebermos que o
mesmo direito que protege a vida humana a ameaga. O ser
humano necessita do direito para defender-se da violéncia,
contudo esse mesmo direito utiliza-se da violéncia para se
impor como direito legitimo (BENJAMIN, 2012, p. 213-216).
O direito protege com aquilo que ameaga, a violéncia. Ele é
o recurso politico que possibilita proteger e garantir, sem-
pre fragmentariamente, a dignidade humana, mas se tornou
também o instrumento biopolitico para normatizar a vida
(FOUCAULT, 2008). O direito protege e ameaga, defende e
normatiza.

*  Doutor em Filosofia, Professor e Pesquisador Programa de P6s-Graduagéo
em Filosofia da UNSINOS, Coordenador da Catedra Unesco-Unisinos de
Direitos Humanos e Violéncia, Governo e Governanga <http://www.unisinos.
br/catedra/direitos_humanos/>.
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A condigao paradoxal ndo é especifica do direito, ela é
inerente a todas as criagdes humanas por serem constitutivas
do modo humano de ser. O bem e o mal ndo sao naturalmen-
te aferidos da natureza das coisas, nem das instituicdes; sao
relativos, historicos. Esta relatividade se encontra mediada
por um critério ético que, sendo histdrico, ndo é relativo: a
alteridade humana. A alteridade humana julga a validade do
direito. A validade de sua justica é correlativa a defesa efetiva
das pessoas e sua legitimidade fica invalidada como injusta
quando opera como dispositivo de normatizacio e controle
(LEVINAS, 2000).

A relagao entre a filosofia e os direitos humanos nao
escapa a condi¢do paradoxal do humano. Ela se estabelece
no arché da filosofia. Mapear essa relagcdo implica, necessa-
riamente, apontar alguns indicios arqueolégicos através dos
quais se vincularam estas duas grandes praticas discursivas:
filosofia e direitos humanos. A arqueologia havera de impli-
car os dois grandes conceitos que articulam os discursos: o
humano e o direito. Como o humano e o direito se articula-
ram filosoficamente? Como essa articulagao chegou a construir
o atual discurso dos direitos humanos? Estas duas questdes,
sem duvida, requereriam por si s6 amplas pesquisas que ex-
cedem em muito o objetivo deste escrito. Contudo, propomos
alinhavar algumas teses a respeito delas.

As implicagoes filosoficas do humano e do direito encon-
tram-se perpassadas pelo paradoxo, tornando-se, em muitos
casos, uma relacdo extremamente contraditoria, como vere-
mos. Indiciaremos essa implica¢do em trés registros discur-
sivos: o discurso da fundamentacéo filosofica dos direitos
humanos; a constru¢do de uma filosofia critica dos direitos
humanos; e o desenho da alteridade humana como critério
ético das relatividades paradoxais dos direitos humanos.
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Discurso da fundamentacio filosofica dos
direitos humanos

2. Um primeiro indicio arqueoldgico da relagao da filo-
sofia com os direitos humanos denota que hda uma pluralida-
de de discursos filosoficos construidos para tentar fundamen-
tar a origem e o sentido ultimo dos direitos humanos. Esta
grande tradigdo tende a outorgar a filosofia a responsabilida-
de por garantir a fundamentagdo tltima dos direitos huma-
nos. Nenhum outro discurso podera efetuar a argumentagao
necessaria a respeito do fundamento dos direitos humanos, a
nao ser a filosofia.

Esta tradi¢do filosofica parte do principio de que ha prin-
cipios (universalmente validos) e que é possivel encontrar um
fundamento ultimo do humano e da sociedade. Nas socie-
dades pos-metafisicas nas quais vivemos parece ser cada vez
mais urgente (re)construir uma fundamentagao filoséfica dos
direitos humanos. Sem essa fundamentagao pareceria que os
direitos humanos, como o conjunto dos valores éticos, niao
teriam validade e perderiam legitimidade. O relativismo ético
no qual estamos mergulhados parece dilapidar a solidez dos
principios de qualquer discurso ético ou politico, a ndo ser
que tenha uma fundamentacao filoséfica ultima.

A fundamentagdo ultima dos principios havera de ser
transcendental ou naturalista, sendo o naturalismo, em ul-
tima instincia, uma forma de transcendentalidade da natu-
reza. A fundamentacio transcendental dos direitos humanos
foi arquitetada por varias vias. Em seu conjunto se pretendeu
construir sélidos discursos transcendentais sobre a univer-
salidade dos principios. Desta forma se pretendeu escapar a
convulsao das contingéncias histéricas do humano. Nessa
hipétese, tais principios poderiam ser encontrados na racio-
nalidade, na linguagem, na natureza humana ou na natureza
da sociedade. Sua transcendentalidade os torna universal-
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mente validos para todos. Eles seriam o fundamento ultimo
dos direitos humanos e sua universalidade constituiria uma
exigéncia da natureza dos principios. Os a priori aferidos da
racionalidade humana, da linguagem, da natureza, etc., se-
riam uma realidade meta-historica que permaneceria incon-
dicionada e imutavel na diversidade das subjetividades huma-
nas. Eles seriam os incondicionados que a tudo condicionam.
A racionalidade e a linguagem, por exemplo, existiriam atra-
vés dos apelos a priori universais e meta-histdéricos que pos-
sibilitam o pensar humano. A fundamentagao dos direitos
humanos também procurou encontrar nesses universais
transcendentais os critérios para serem apresentados como
universalmente validos no tempo e no espaco. Eles seriam o
fruto de uma racionalidade consensual de carater universal.

3. Um elemento universal amplamente argumentado para
fundamentar os direitos humanos é a natureza humana.
Apresenta-se a natureza humana como uma realidade dada,
universalmente vélida e necessariamente existente em todos
os seres humanos, em todas as sociedades e em todas as cul-
turas. Uma natureza humana definida biolégica ou racional-
mente demandaria a existéncia de leis universais dadas pela
propria natureza. Essas leis naturais seriam o fundamento do
discurso dos direitos humanos. Este, por sua vez, deveria pro-
teger a natureza humana, mas também deveria submeter-se,
como discurso, as leis dessa natureza.

Esta tradicao discursiva procura encontrar o fundamen-
to ultimo ou primeiro dos direitos humanos num determina-
do conceito de natureza humana que possibilitaria deduzir
um conceito de direito natural. O instrumento utilizado para
articular a relagdo entre natureza humana e direito natural
costuma ser uma particular (por ser ocidental) concepgao da
racionalidade humana. A origem deste discurso costuma re-
meter, ainda que com certos matizes, ja a filosofia grega de
Aristételes. E comum identificar em Santo Tomés de Aquino,
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o representante da escolastica medieval, o que desenvolveu de
forma mais sdlida o conceito de lei natural de Aristdteles. Santo
Tomas de Aquino criou o marco teérico em que o direito na-
tural e a natureza humana encontram uma fundamentacio
bem definida. Esta seria a base do posterior desenvolvimento
do discurso dos direitos humanos a partir do direito natural.

4. Na modernidade as duas grandes escolas, empiristas
e racionalistas, também influenciaram fortemente a procura
por uma fundamentagao da natureza humana. Os empiristas,
Hobbes e Locke, pretenderam encontrar o fundamento pri-
meiro da sociedade e do pensamento no “estado de nature-
za”. Esse estado de natureza se define por um conjunto de leis
naturais dadas pela natureza humana. Elas determinariam o
modo correto, natural, de construir a sociedade e o direito.
A dificuldade comega ao tentar especificar quais sao as leis
naturais. Hobbes implantou como primeira lei natural o co-
natus, que leva inexoravelmente a cada um dos humanos a
tentar sobreviver numa competicao inevitavel contra o outro.
Homo homini lupus seria, para Hobbes, a lei natural necessa-
ria que origina o direito e o Estado como estrutura violenta
que deve defender a cada humano do outro humano, também
violento por natureza.

Locke aceita varias teses de Hobbes, mas matiza a com-
pulsividade de algumas leis naturais outorgando a racionali-
dade o papel de dirimir conflito entre os interesses proprios
e o respeito aos do outro. A tradigdo filosofica empirista am-
pliou-se ao longo destes séculos, mas a marca originaria da
procura de uma fundamentagao natural continua ativa. Na
atualidade talvez as diversas filosofias naturalistas, filosofias
da mente e até filosofia e neurociéncia, tendem a procurar
o registro explicativo do comportamento humano em de-
terminados recortes bioldgicos como o codigo genético, o
sistema neuroldgico, o sistema hormonal, etc. Estes registros
biolégicos teriam as claves da fundamentagdo natural daqui-
lo que deveriamos entender por direito e por ética.
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A tradi¢ao da filosofia racionalista seguiu outros rumos
ao tentar definir uma fundamentacio dos direitos naturais,
embora também tenha se cruzado em muitos conceitos com
o empirismo. O conceito de estado de natureza foi assumi-
do por grande parte dos pensadores racionalistas, entre eles
Rousseau. Contudo, Rousseau interpreta a natureza humana
a partir de uma severa critica a compreensdo hobbesiana da
competicao selvagem. Para Rousseau, a natureza humana in-
dividual tende ao bem, sendo que é a sociedade que a corrom-
pe. Neste caso, o direito existe para compensar aquilo que foi
corrompido na natureza.

Descartes resgatou (de Platdo) e popularizou a hegemo-
nia de uma determinada visdo da racionalidade humana como
esséncia transcendental dada para todas as pessoas de forma
universal e necessaria. O carater transcendental da raciona-
lidade é o fundamento ultimo dos principios universais ra-
cionais que devem garantir a verdade e a legitimidade dos
discursos. Bem é verdade que Descartes criou uma moral
(provisdria) até conseguir encontrar os principios intuitivos
que fundamentassem uma moral definitiva com validade
universal e necessaria. Seja como for, paradoxalmente, Des-
cartes nao conseguiu criar uma moral definitiva e ficou na
moral provisoria.

Foi Kant, entre outros, que assumiu para si essa grande
tarefa do racionalismo. Sem duvida, um dos maiores fildsofos
das luzes, Kant se propds a confrontar-se com o desafio céti-
co de Hume e a encontrar um fundamento ultimo, racional,
para a moral e o direito. Os a priori transcendentais da sua A
critica da razdo prdtica constituem, até hoje, uma referéncia
necessaria para quem procura encontrar um fundamento ra-
cional dos direitos humanos.

5. A filosofia racionalista contemporanea fez uma releitura
muito aberta e plural de Kant e da fundamentacéo racional dos
primeiros principios. Varias perspectivas se conjugaram neste
empenho. Ha filosofias que procuram e identificam na lingua-
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gem principios transcendentais através dos quais se viabili-
za 0 modo de ser da prépria linguagem humana. E notével,
neste sentido, o debate havido entre Noam Chomsky e Michel
Foucault a respeito da natureza humana (FOUCAULT, 2003,
p- 87-132). No desafio destes objetivos também se encontram
propostas filosoficas tdo importantes como as teorias do
consenso, de Habermas e Apel, e a teoria da justica formu-
lada por John Rawls. As releituras que estes autores fazem de
Kant permite-lhes ir além do engessamento de muitos a priori
kantianos, propondo, contudo, outros a priori que constitui-
riam a fundamentagao primeira do direito, da justica, da éti-
ca. Com eles se escaparia do relativismo ético.

Construgio da filosofia critica dos direitos humanos

6. Os paradoxos da filosofia e os direitos humanos ficam
explicitos na pluralidade das abordagens. O pluralismo ja é
condicdo do paradoxo. A filosofia critica é uma tradicao filo-
sofica mais recente. Ela mesma é uma vertente plural em que
se conjugam diversas perspectivas do critico e varios métodos
para entender a condicéo critica da filosofia.

O paradoxal deste enfoque é que Kant representa tam-
bém a primeira referéncia da filosofia critica moderna. Afinal,
Kant fez da critica o substantivo do seu projeto filosdfico: Cri-
tica da razdo pura, Critica da razdo prdtica, Critica do juizo...
Para Kant, a critica é o método necessario para sair da meno-
ridade. Sem critica permaneceremos na consciéncia ingénua,
na supersti¢do, no senso vulgar e banal das coisas. A critica,
para Kant, é¢ o método das luzes, da razao ilustrada, do sujeito
moderno que nio se conforma em receber o conhecimento
tradicional e o submete a critica. A critica é, para Kant, tam-
bém, um método filoséfico que se junta ao método racionalista
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transcendental. A critica proposta por Kant visa conhecer os
limites do pensamento e da moral. Podemos dizer, ja a partir
de Kant, que a filosofia critica é uma filosofia dos limites. E
a filosofia do limiar porque se situa no limiar da filosofia e
concomitantemente problematiza seus limites.

Uma primeira varidvel, um desvio, da filosofia critica
aparece na relagdo que se estabelece entre o conhecimento e
seu limite. A proposta kantiana era conhecer os limites do
conhecimento com o objetivo ajustar o modo de conhecer aos
limites dados. Neste caso, o limite a priori do conhecer é a
limitagdo a posteriori do que podemos conhecer. O limite,
em Kant, é natural, transcendental, intocavel. Ele é a norma a
priori que submete 0o modo humano de ser de forma universal
e necessaria. O limite, para Kant, por ser transcendental e na-
tural, ndo pode ser problematizado e deve ser aceito como im-
perativo transcendental epistemologico ou moral categdrico.

Para Kant, os limites do conhecimento e da moral eram
definidos naturalmente pelos a priori transcendentais. Tal
concepgao do limite exigia pensar um sujeito transcenden-
tal (racional, universal) determinado pelos limites a priori da
racionalidade transcendental. A filosofia critica posterior pro-
blematiza criticamente os a priori da racionalidade ocidental
ao extremo de caracterizar a propria racionalidade humana
como uma forma histdrica do ser humano se relacionar com
a realidade. Nao haveria uma racionalidade uinica, universal
e necessaria, mas a mesma racionalidade seria um produto
das condicdes historicas e do modo como os seres humanos
lidamos com a realidade.

A filosofia critica contemporanea niao se conformou
em deixar os limites fora da critica e se dispds a questionar
os limites (pro)postos ao conhecimento como sendo limites
histdrico-culturais, mais do que limites naturais. Assim, o li-
mite se tornou o objeto critico da filosofia (ADORNO; HOR-
KHEIMER, 2006). E a filosofia se transformou numa filosofia
critica dos limites, com o objetivo de explorar as possibilida-
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des de expandir os limites, de abrir as limitagoes. A filosofia
critica fez da critica do limite o método filosdfico para des-
construir os presumidos naturalismos e transcendentalida-
des conferidas aos limites a priori. A critica se transformou
em desconstru¢ao filosofica. O primeiro objeto da filosofia
seria desconstruir os limites fabricados como naturais como
condicdo necessaria para possibilitar novas perspectivas cri-
ticas do pensar e do fazer. Sem essa desconstrugdo estariamos
presos nos limites impostos pelo proprio pensamento como
sendo limites naturais ou transcendentais (DERRIDA, 1991;
2001). A filosofia critica desconstruiu os limites transcenden-
tais da racionalidade ocidental fazendo aparecer a razao plu-
ral, a razdo simbolica, o imagindrio racional, a versatilidade
da racionalidade estética e as potencialidades da racionalida-
de mistica, entre outras varias formas de pensar criticamente
a racionalidade.

7. Os chamados filosofos da suspeita, Freud, Marx e
Nietzsche, em muito contribuiram, cada um desde a sua
perspectiva, para romper os rigidos limites tracados pela ra-
cionalidade transcendental. Nas grandes avenidas de pensa-
mento critico abertas por estes pensadores desenvolveram-se
proficuos discursos filosdficos em que a critica se fez aparecer
como marca do fazer filosofico. O epiteto de “Teoria Critica”
serviu para reconhecer o conjunto de pensadores da chama-
da Escola de Frankfurt, na sua primeira geragao, que fizeram
da critica da razdo instrumental um objeto filoséfico. Entre
eles Horkheimer, Adorno, Benjamin, Marcuse, Fromm. Mas
também a critica constitui o método filoséfico de um conjun-
to de pensadores mais independentes como Hannah Arendt,
Cornelius Castoriadis, Claude Lefort e outros inclassificaveis
(porque toda classificagdo limita) como Foucault, Derrida,
Deleuze, etc., até desembocar em pensadores contempora-
neos como Giorgio Agamben, Zigmunt Bauman, Alain Ba-
diou, Jean Luc Nancy, Slavoj 7Zizek, Roberto Esposito, etc. Na
filosofia destes autores a critica se tornou um método de fazer
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filosofia e a filosofia uma ferramenta critica de pensar o real.
A rigor nao mais poderiamos falar no singular de filosofia cri-
tica e sempre haveria que enunciar o plural, filosofias criticas,
como condi¢éo da propria critica filosofica.

As filosofias criticas pensam a indeterminagao dos limi-
tes, ou o limite como indeterminagdo impossivel. O ser hu-
mano é o sem fundo, uma fenda inexoravel em quem nio é
possivel encontrar um fundamento tltimo. Ele é infundado
e infundavel, sendo sua falta de fundamento o principio que
lhe possibilita agir criativamente e ndo naturalmente. O sem
fundo humano torna-o um sujeito ndo natural, a0 menos no
modo como os outros objetos da natureza sdo naturais. Ele
nao tem um fundamento natural que explique seu agir e s6
pode (se) explicar sua potencialidade de agir criativamente
porque ndo esta preso a uma esséncia natural pré-definida.
O sem fundo humano cria uma des-fundamentacdo pouco
confortavel para a racionalidade funcional. Ele escapa a todas
as categorias racionais dos primeiros principios significando-
-as sempre simbolicamente como formas possiveis de ser sem
nunca ser formas naturais de agir.

No marco das filosofias criticas a relacdo entre a filoso-
fia e direitos humanos aparece muito mais problematizada.
A propria relagao se torna problematica. Jd ndo se acalenta
a tranquila e unidirecional racionalidade do direto como
simples protetor e defensor do humano, mas se percebe seu
obscuro e silenciado interesse pelo qual o direito captura e
ameaca a vida. As filosofias criticas nao se limitam a pros-
pectar formas ideais de relacionar o direto com a vida, mas se
propdem a desmascarar arqueologicamente as sorrateiras ar-
madilhas através das quais a vida ficou capturada pelo direi-
to. Seu objetivo critico também ¢é perceber como essa captura
se tornou um dispositivo de poder legitimo que legitima as
formas de poder constituidas. As filosofias criticas ndo pre-
tendem desenhar modelos ideais de relacdo, mas se limitam
(e talvez este seja um dos seus limites) a mostrar a genealogia
dos dispositivos de poder do nosso presente.
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8. A critica filoso6fica mostra que, desde suas origens, ha
uma relagao paradoxal entre a vida humana e o direito. Uma
primeira questdo problematica originaria desta relagdo en-
contra-se na defini¢do de quem é humano, ou de quem pode
ser considerado plenamente humano. Os gregos partiam do
principio natural, para eles incontestavel, de que os seres hu-
manos ndo eram iguais por natureza, pelo contrario, sua desi-
gualdade evidente indicava uma natureza desigual.

Eles defendiam a tese, por exemplo, de que ha uma natu-
reza desigual, ndo s6 diferente, entre homens e mulheres que
torna os homens naturalmente superiores. Para os gregos, a
natureza criou seres humanos com naturezas diferentes, o
que impediria reconhecer nos outros humanos desiguais um
semelhante ja que eles ndo sao diferentes na natureza sendo
desiguais por natureza. S6 se poder reconhecer um seme-
lhante entre os iguais por natureza. O principio da desigual-
dade natural dos seres humanos foi o substrato ideoldgico
pelo qual os barbaros, assim como o conjunto dos estrangei-
ros, eram considerados naturalmente inferiores aos gregos, e
depois aos romanos. Este principio provava que a natureza
destinou os barbaros a serem seres humanos naturalmente
inferiores que deveriam obedecer. Foi o que Aristételes afir-
mou no I Livro da obra A politica:

A mesma natureza criou certos seres para mandar e outros para
obedecer, ambos se reunem pelo instinto de conservacao. Ela
quis que o ser dotado de razao e prudéncia mande, e aquele que
por condicdes fisicas pode executar os mandatos, obedeca. Nesta
segunda sociedade procuram o amo e o escravo o seu interesse
comum (ARISTOTELES, 1996, p. 28).

Nao ¢ de estranhar que no século XVI Ginés de Sepul-
veda, em sua obra Democrates Primus (1531)' e nos debates
das cortes da coroa espanhola de Valladolid, defendesse que
os indigenas do novo mundo eram os seres inferiores por

1 Ha tradugio para o espanhol pela Tecnos, de Madrid (referéncia completa ao
final).
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natureza que Aristoteles mencionava. Com base na autorida-
de moral indiscutivel outorgada a Aristoteles, Ginés de Se-
pulveda defendia o direito natural dos espanhdis e europeus
em colonizar, dominar e submeter estes seres inferiores por
natureza. Também néo é casualidade que fosse no “entrevero
dialético” do debate filoséfico e politico sobre a (i)legitimi-
dade da colonizagdo europeia dos novos povos que filésofos
como Francisco de Vitdria e Bartolomé de Las Casas criassem
uma nova filosofia dos direitos naturais dos indigenas para
se contrapor as teses colonialistas de Ginés de Sepulveda. Na
obra Releitura de Indias, Francisco de Vitoria tenta construir
um novo discurso dos direitos naturais dos indigenas, reco-
nhecendo na natureza humana dos indigenas um semelhante
com direitos naturais inviolaveis (VITORIA, 1975). O direito
de conquista esgrimido por Ginés de Sepulveda e os parti-
darios do direito de colonizagdo se apoiava no antigo direito
romano do direito dos civilizados sobre os barbaros que, nes-
te caso, se traduzia na superioridade natural dos civilizados
europeus sobre os indigenas selvagens. Foi Bartolomé de Las
Casas, talvez o critico mais feroz destas teses, que arguiu a fa-
vor os direitos naturais dos indigenas, inclusive direitos cul-
turais, como principios divinos da natureza inviolaveis que
deslegitimavam radicalmente a qualquer tipo de colonizagéo.
Para Bartolomé de Las Casas (2005), o direito natural dos in-
digenas invalida qualquer tese de superioridade de uma civi-
lizagao ou cultura sobre outra.

Arqueologia de um paradoxo

9. Embora o principio da desigualdade natural tives-
se sido hegemonico nas sociedades antigas, inclusive fosse
aceito como verdadeiro pelas classes dominadas, foram, pri-
meiramente, os sofistas que questionaram a tese filosofica
da desigualdade natural. Depois os estdicos ampliaram sua
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argumentagdo, sendo o cristianismo quem efetivou o reconhe-
cimento social da igualdade de todos os seres humanos como
semelhantes. O cristianismo fez da fraternidade um principio
moral que a revolugao francesa proclamou como principio
politico.

Para compreendermos criticamente a relacao da filosofia
e os direitos humanos haveremos de rastrear essa relacao nas
origens historicas, ja que muitas dessas tensdes ainda nos per-
tencem. A arqueologia deste paradoxo nos remete a origem
historica do direito ocidental nas chamadas oikos gregas ou
domus romanas, as casas, assim como aos lares e gens, fami-
lias. As familias e as casas (gens/oikos; lares/domus) foram o
espago originario do direito ocidental. Nele se teceu a parado-
xal relacdo de protecido e captura de vida humana pelo direito
que até hoje ndo conseguimos superar.?

As sociedades greco-romanas, sendo de origem indo-
-europeia, compreendiam as oikos e domus como espagos
com um direito préprio. Um direito sagrado que protegia e
submetia a todos os que a elas pertenciam. As casas eram es-
pacos sagrados com um direito proprio. Elas normalmente
estavam constituidas por um conjunto de familias vinculadas
a autoridade soberana de um Pater Familias. Cada familia,
por sua vez, poderia ter um amplo conjunto de individuos,
desde o pai, a mae, os filhos, mas também os empregados, os
agregados das terras (chamados de clientes), os escravos. As
varias familias de uma casa estavam acolhidas e submetidas
ao mesmo direito sagrado, cuja autoridade maxima era sem-
pre reconhecida num Pater Familias ou um Eupdtrida. O que
constituia a casa era o direto sagrado, o direito a ter um direi-
to proprio. Esse direito protegia e submetia ao mesmo tempo.
Esse direito ndo era positivo, era herdado. Ninguém poderia
criar uma familia ou casa sem pertencimento a genealogia
que dava o direito a ter direito.?

2 Sobre a importancia juridico politica das oikos e domus aconselhamos a obra
A cidade antiga (COULANGES, 1988).

3 Na perspectiva das polis antigas, a origem do direito estd vinculado ao carater
sagrado dos gens e dos lares ver a obra A cidade antiga (COULANGES, 1988,
p. 100).
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Pertencer a uma casa dava protecio frente a violéncia dos
outros, mas submetia o individuo ao regime autoritario do
Pater Familias. O regime de soberania imperante nas casas é
concomitante ao direito que protegia seus membros das viola-
¢Oes externas. Se alguém nao formasse parte de uma casa era
um individuo abandonado de todo direito e exposto a qual-
quer violéncia. Um homo sacer, uma pura vida nua.* Se optas-
se por pertencer a uma casa, teria que se submeter ao direito
absoluto do Pater Familias que tinha poder de vida e morte
sobre todos os que estavam sob sua jurisdigao. Na sua origem,
o direito protege e captura a vida humana.

Poderiamos dizer que a genealogia do direito em rela-
¢do0 a vida humana se caracteriza por uma longa e paradoxal
histdria de tensoes, desvios, rupturas, avangos e retrocessos
cujo ponto de atrito é, de um lado, a permanente tentativa
do direito (utilizado pelas elites dominantes) de capturar a
vida humana e, de outro lado, a constante insurgéncia da vida
(das classes oprimidas) para fazer do direito seu instrumen-
to de defesa. O direito ndo pode defender definitivamente a
vida humana, mas a vida sem direitos esta condenada a pura
violéncia. Uma vida abandonada pelo direito é uma vida to-
talmente vulneréavel, exposta a uma morte sem imputabilida-
de. A vida procura no direito um amparo para ser e existir,
porém, paradoxalmente, o direito a ampara com violéncia e a
defende ameacando-a.

10. Um dos pontos nevralgicos onde se manifesta esta ten-
sao paradoxal é na definicdo do que seja pessoa humana. Com
base no principio da desigualdade de natureza entre os huma-
nos, para as sociedades antigas havia uma diferenca de natureza
entre os meros seres humanos viventes e as pessoas. A pessoa
era o ser humano reconhecido com direitos (IGLESIAS, 1965).
Ser pessoa era ter direitos, estar protegida por um direito;

4 A figura do Homo Sacer como paradigma do direito antigo foi amplamente
desenvolvida em Homo sacer. O poder soberano e a vida nua (AGAMBEN,
2002).
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normalmente o direito de uma casa. O individuo que nio es-
tivesse protegido e acolhido por um direito era um mero ser
vivente, um homo sacer naturalizado, uma mera vida biolo-
gica. Ele ndo era pessoa. O paradoxo da pessoa se encontra
reafirmado no proprio direito ja que no mesmo ato juridico
que reconhece como pessoa aqueles que estdo acolhidos ao
direito, seja de uma familia, casa ou de uma cidade, o direito
consente e possibilita abandonar como meros seres viventes
0s que nao estdo sob a autoridade de direito algum. A prote-
¢éo e o abandono da vida humana sdo produzidos, desde as
origens, pelo mesmo direito.

O exemplo mais emblematico deste paradoxo pode ser
encontrado no ritual através do qual o Pater Familias reco-
nhecia o direito de pessoa para um filho. Quando o filho
nascia, era colocado no chio sob o olhar do pai. Se este era
um Pater Familias, ou seja, se tinha uma familia e casa com
direito proprio, tinha o direito de soberania que lhe permi-
tia aproximar-se da crianga recém nascida, olhava, e se essa
crianga que acabava de nascer lhe agradava, normalmente se
era um filho varao saudavel, ele a levantava do chao outorgan-
do-lhe com esse gesto o direito de ser pessoa humana. A par-
tir desse momento e desse gesto a crianga se tornava pessoa
humana com direitos proprios e qualquer um que fizesse mal
contra ela cometia um delito gravissimo. Porém, se o Pater
Familias nao se agradasse da crianga, normalmente porque
era mulher ou tinha defeitos fisicos, virava as costas e essa
crianga nunca mais se tornaria pessoa. A partir desse ato, a
crianca ficava abandonada pelo direito, ela seria sempre uma
vida sem direitos, abandonada a sua sorte. O que aconteceria
com ela dependeria da boa vontade dos outros, normalmente
poderiam da-la em adogdo para alguém desconhecido, mas
também poderiam mata-la sem consequéncias. A vida da
crian¢a abandonada pelo direito era uma vida matavel sem
delito, qualquer mal que a ela se fizesse era inimputével. Era
uma mera vida nua que nio era reconhecida como pessoa.
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Nao é possivel empreender a arqueologia da relagdo en-
tre o direito e a vida humana sem reportar a investigacao ao
papel do direito e a vida humana nas oikos e domus. Vejamos,
o conjunto de oikos e domus constituiram as fratrias e as cu-
rias. Agrupamentos que se afirmavam como tais a partir de
um direito préprio, sempre sagrado, através do qual prote-
giam a todos os individuos deles participantes. O conjunto de
fratrias e ctirias formaram as tribos e as varias tribos criaram
as polis ou civitas. Na origem da polis grega ou da romana se
encontram as oikos e as domus, as casas. Estas ndo desapare-
ceram ao constituir-se as polis, e ainda que sua influéncia te-
nha mudado ao longo dos tempos, nunca perderam o direito
proprio, um direito que se manifestava soberano, no Pater
Familias, sobre a vida e morte de todos seus suditos.

Na polis grega e na republica romana a relagdo do di-
reito com a vida humana continuou a reproduzir o paradoxo
da protecao e abandono. A maior criagao politica das polis
gregas foi ter concebido um espago isonémico onde os ho-
mens livres eram reconhecidos como cidadaos. A cidadania
era a condicdo politica em que todos os homens livres se re-
conheciam com os mesmos direitos. Entre cidadaos nao ha
soberanos pois eles tém o mesmo direito, os mesmos direitos,
e todos eles tém direito a exercer o poder em igualdade de
condi¢des. A invencdo da cidadania foi, talvez, uma das mais
prodigiosas criagdes dos gregos. Essa institui¢do, desconheci-
da em qualquer outra sociedade de qualquer tempo, inovou a
nocao de igualdade de direitos entre aqueles que tém igual-
dade de natureza politica: os cidadaos. As polis criaram uma
nova nogao de direito como isonomia para proteger a todos
os cidadaos de qualquer abuso contra a sua dignidade livre. A
cidadania os protegia, através do direito, do autoritarismo de
qualquer um que pretendesse ser superior.

O paradoxo da cidadania se revela ao conceber o direi-
to de isonomia como privilégio natural de uma casta de ho-
mens livres, todos eles pertencentes a casas e familias com
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direito préprio. O paradoxo da cidadania é que sua formu-
lagédo contempla a existéncia natural de espagos onde ela nao
pode nem deve ser aplicada. E o caso das oikos e domus, que
continuaram a ser espacos onde nio poderia haver isonomia,
nem cidadania.’ O direito destes espagos é o da desigualdade
natural. Porém, o paradoxal dessa relagdo é que o direito de
cidadania, ao criar o espaco de isonomia, também consente
e, com isso, consolida o espago da desigualdade natural dos
outros espagos. O mesmo direito que confere igualdade e pro-
tege isonomicamente aos cidadaos, consente que se mantenha
a desigualdade natural da soberania absoluta nos espagos das
casas. Esse consentimento implica num abandono real, juri-
dico e politico da vida de todos aqueles que nao sdo conside-
rados dignos desse direito cidadao. Como é sabido, a maioria
dos individuos nédo tinha o direito de ser cidadao: nenhuma
mulher tinha direito de cidadania, operarios, artesdos, co-
merciantes, escravos, criangas e estrangeiros, todos eles eram
seres viventes, que na melhor das hipdteses teriam alguns di-
reitos particulares de acordo com seu pertencimento a uma
determinada familia ou casa.

Um outro caso emblemético do paradoxo do direito e
a vida se revela na condi¢ao juridico politica do estrangeiro
nas cidades antigas. O estrangeiro era uma condi¢ao politi-
ca e também antropologica. Aquele que era estrangeiro, por
nao pertencer a nenhuma familia nem a nenhuma casa, era
um individuo sem direitos. O estrangeiro era um individuo

5 Hannah Arendt desenvolveu pesquisas muito pertinentes a respeito das dife-
rengas da oikos e a polis em relagdo a vida humana. No espago hierarquizado
da oikos a vida humana é governada, administrada. No espago isonémico
da polis ha possibilidade de a¢do, autonomia e auto-gestdo cidada. Arendt
mostra que o paradoxo desta tensdo foi transferido para nossa realidade em
que o espago da sociedade reproduz a administragdo e o governo utilitario da
vida humana. O espago da sociedade moderna se assimila ao espago da oikos,
nele a vida é governada. Cada vez mais o espago do governo administrado da
vida invade o espago publico com suas técnicas de gestdo da vida impedindo,
cada vez mais, a a¢do politica da autonomia e da auto-gestdo coletiva dos
sujeitos (ARENDT, 2010).
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abandonado do direito e, como consequéncia, sempre esta-
va exposto a arbitrariedade das familias, das pessoas e dos
cidadaos. O estrangeiro era reconhecido como um inferior,
um humano que néo era pessoa porque nio tinha direito a
direitos. Sua condigdo era a de um homo sacer abandonado,
ao ponto de que qualquer violéncia contra ele era inimputavel
pelo direito da cidade. A certa altura do império romano se
percebeu que o papel dos estrangeiros no comércio da cidade
era importantissimo e que a condicdo de abandono debilita-
va sua contribui¢do para a riqueza do império. Para dar uma
certa seguranca aos estrangeiros foi criado um direito espe-
cial, inferior ao direito civil dos cidaddos, que néo era reco-
nhecido como direito mas como norma administrativa. Foi
o denominado Ius Gentium que do século XVII em diante
daria lugar ao direito internacional, principalmente através
da filosofia de Francisco Suarez.

11. A modernidade se caracteriza pela constante tenta-
tiva de formalizar a universalizagdo dos direitos. Os séculos
de modernidade que nos precederam foram marcados pelas
constantes tentativas de universalizar a grande cria¢ao grega
da isonomia da cidadania. A construgdo dos direitos huma-
nos talvez seja a mais recente tentativa de continuar a imple-
mentar de forma universal o direito a ter direitos.

Sucessivos instrumentos foram e continuam a ser criados
no intuito de consolidar a efetivagdo do direito a ter direitos.
Dispositivos tao relevantes como o contrato, o constituciona-
lismo, os mecanismos de acesso a justica, procedimentos das
democracias formais, elei¢des, igualdades juridicas, Estado
de Direito, etc., contribuiram significativamente para expan-
dir o restrito direito de cidadania grego para o conjunto de
pessoas em igualdade de condigdes. Inclusive, a condi¢ao de
pessoa humana se tornou uma categoria universal reconheci-
da como a priori para qualquer ser humano, conferindo-lhe
direitos fundamentais sé pelo fato de ter nascido: mas s6 aos
nascidos... Porém esta nogdo de pessoa humana ja voltou a en-

32



trar em debate e até a ser questionada desde muitas perspecti-
vas. E pessoa humana um ultra comatoso e como consequén-
cia sua vida é invioldvel? E humano um feto de oito meses e
meio? E um feto de sete meses, ou de seis meses, até quando e
em que momento o reconheceremos como pessoa ou o aban-
donaremos como mero feto vivente? E a pessoa humana subs-
tancialmente diferente do animal? Nao se deve outorgar aos
animais o0 mesmo estatuto que as pessoas humanas? Eles sdo
também pessoas ou nds temos que deixar de sé-lo para ser-
mos iguais? Até onde a pessoa humana ¢é inviolavel, uma vez
que a engenharia genética, a biologia sintética, a tecnologia de
implantes, pode modificar substancialmente o modo de ser
humanos num futuro muito préximo? Estes desdobramen-
tos dos direitos humanos acerca da nogao de pessoa humana,
ainda que sejam muito importantes, sio um desdobramento
do paradoxo insoluvel que vincula o direito a vida humana. A
intensificacdo do direito e as normas nao resolvem o parado-
X0, pois o carregam consigo. O paradoxo desafia a encarar a
responsabilidade ética de nossas decisdes, como veremos no
ultimo ponto, sem poder diluir nossa responsabilidade em a
priori dados nem em procedimentos formais absolutos.

Num outro aspecto, os avangos realizados na formaliza-
¢do da universalidade dos direitos constituem aspectos posi-
tivos sem retorno na tentativa de defender, preservar e apoiar
a vida humana. O esfor¢o por consolidar a universalizaciao
dos direitos, o direito a ter direito, e a confianga nos direi-
tos como instrumento politico para defender e alavancar a
dignidade humana sera sempre inestimavel. Os instrumentos
criados e ainda por criar e aperfeicoar em vista de uma maior
consecugdo dos direitos sdo meios necessarios para que o di-
reito se implemente como técnica em favor da vida humana.
A questdao que nos (pre)ocupa ¢ ficarmos ofuscados com a
formalidade de nossos aparatos juridicos e politicos confun-
dindo o ideal formal com a realidade histérica, ou ainda, pen-
sando que o reforco racional e juridico do aparato formal é o
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caminho politico para a resolugdo definitiva da falta cronica
de efetividade do direito para proteger a vida. A questdo que
propomos diz respeito a insuficiéncia congénita do direito e
do seu aparato formal (racional ou positivo) para ser o garan-
te ultimo ou verdadeiro da vida humana. Isso nao invalida
nem o direito nem os dispositivos do formalismo politico,
porém os contextualiza como empenhos contingentes, nem
sempre adequados, para a solugdo das tensdes histdricas das
sociedades.

Para captar a profundidade da tensido que vincula o di-
reito com a vida humana temos que mudar o foco critico para
o paradoxo, insolavel, que os articula. Nossa responsabilida-
de politica e ética nos obrigara a responder contextualmente
as demandas histéricas da vida humana sem pretender en-
contrar formulas definitivas da solu¢do do conflito. O conflito
é inerente ao ser da vida humana, ao paradoxo de existir. A
andlise do paradoxo nos possibilita construir com conscién-
cia critica. Ofuscados pelo racionalismo formalista, podere-
mos avangar numa visao ingénua do direito em relagdo a vida
humana.

Na modernidade, a despeito de todos os avancos formais
e reais conseguidos, a relacdo do direito com a vida huma-
na continua a ser paradoxal. Vejamos alguns exemplos des-
se paradoxo. Inicialmente, a figura do Estado de Direito que
pretendeu, e em grande parte conseguiu, abolir o soberano e
desterrar qualquer forma de soberania autoritaria das rela-
¢des de poder, oculta na sua sombra o soberano sob a figura
da excegdo.® A excecgdo ¢ uma figura juridico politica criada
pelo Estado de Direito para proteger a ordem estabelecida. Ha
casos em que a exce¢do pode ser uma forma de proteger as
pessoas, porém o que estd em questdo é o uso abusivo e quase
que permanente da excecdo como dispositivo biopolitico de
controle e governo das pessoas e grupos considerados peri-

6  Sobre o uso da exce¢do como dispositivo biopolitico nas sociedades contem-
poraneas ver AGAMBEN, 2004.
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gosos, subversivos, para a ordem social. Através deste recurso
juridico politico, o Estado de direito continua a manter na sua
sombra a poténcia autoritaria da excegao soberana. Na exce-
¢do, os direitos sdo suspensos, total ou parcialmente. O lu-
gar vazio deixado pela suspensao dos direitos é ocupado pelo
arbitrio de uma vontade soberana. Na excecdo, o direito se
retira e aparece o soberano, que pode ser o policial, o gover-
nante, ou qualquer funcionario publico com poder absoluto
de decidir nessa circunstincia fora e acima da lei, pois o direi-
to estd suspenso. Na excecdo, a vida humana fica a mercé do
arbitrio da vontade soberana. A vida humana sob a excecéo é
uma vida sem direitos, retornando a condiciao de homo sacer
origindria do direito. Na excecao se reproduz o dispositivo
biopolitico de captura da vida humana através de uma exclu-
sao inclusiva do direito. A vida é excluida do direito, porém é
capturada numa zona de anomia onde ela se encontra aban-
donada a vontade soberana que nessa circunstancia decide
arbitrariamente o que ¢ lei. O paradoxal da exce¢ao é que é
concomitante ao Estado de Direito. O que ¢ ainda mais para-
doxal é que o Estado de Direito vem utilizando a exce¢ao mui-
to frequentemente como dispositivo de controle de pessoas e
populagoes. A excec¢ao, pelo uso frequente, tem se tornado a
norma do Estado de Direito para perseguir opositores politi-
cos, subversivos sociais, populagdes indesejadas, movimentos
sociais, etc. Desde as origens do Estado de direito, a excegao
se tornou a norma para excluir capturando a vida daqueles
que ameagam a ordem social.

Um outro paradoxo da exce¢do é que para decreta-la
tem que suspender o direito e a suspensao do direito s6 pode
ser feita desde um fora do direito. Na excegdo, ainda que os
sistemas juridicos procurem definir a casuistica de sua aplica-
¢do, emerge a figura do soberano que suspende o direito des-
de um fora do direito. Ele decide de forma soberana e arbitra-
ria quando hd a necessidade da excecéo. Ele decide quem deve
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cair sob a excec¢do. Ele decide até quando e até onde vigora a
exce¢ao. Essas decisoes s6 podem ser tomadas desde um fora
do direito, pois a exce¢ao suspende o direito corroborando a
existéncia de um soberano que garante, em ultima instancia
e segundo a sua vontade e decisdo, a ordem social instituida.
Sendo a excegdo uma decisdo arbitraria de alguém que deci-
de a necessidade dela, em dadas circunstancias todos pode-
mos cair sob a exce¢do. A excecdo suspende os direitos para
melhor controlar a vida. Aqueles que caem sob o decreto de
excecdo se encontram, como novos homo sacet, abandonados
ao arbitrio da vontade soberana que decide arbitrariamente
sobre a vida dos outros. A exce¢do pode ser policial, politica,
social ou até econdmica.

Os exemplos de (ab)usos da exce¢do como forma autori-
taria de governo sao cotidianos. Todas as hediondas ditaduras
latino-americanas se implementaram, consolidaram e gover-
naram utilizando-se da figura do estado de excegdo. Muitas
das determinacdes contra os movimentos sociais utilizam-se
permanentemente da exce¢do para melhor os reprimir e cri-
minalizar. O controle internacional dos migrantes cada vez
mais se utiliza de formas excecionais para decidir quem entra
e quem sai, quem fica e quem é expulso, quem ¢é retido e até
quando, etc. Com base nas chamadas leis antiterroristas um
amplo leque de paises utilizam arbitrariamente sistemas de
vigilancia, controle, prisdo e até de tortura. Inclusive, basean-
do-se no principio do direito ao ataque preventivo, utilizam-
-se das formas de exce¢do para enquadrar “preventivamente”
a possiveis ou hipotéticos suspeitos.

A excec¢ao nao se limita ao aspecto militar ou policial.
Uma das versdes mais agressivas do uso da exce¢ao aconte-
ce na suspensdo dos direitos econdmicos e sociais. Na atual
crise do capitalismo financeiro, os decretos de expropriagao
de fundos, a diminui¢ao de salarios, a supressao de direitos
sociais, etc., se implementam nos diversos governos através
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de decretos de excecao. Os chamados decretos-lei ou decretos
presidenciais sao, todos eles, atos de excegdo. O decreto-lei é
um dispositivo de exce¢do que confere poderes imediatos ao
presidente sem que sua vontade passe pelo parlamento. Uma
parte significativa das medidas anti-populares siao tomadas a
revelia dos procedimentos democréticos, impondo-as autori-
tariamente através do dispositivo juridico politico da excegdo
que outorga aos governantes o direito de suspender os direitos.

Os paradoxos da relacdo entre o direito e a vida humana
se estendem a todas as vertentes. Um outro exemplo que po-
demos mencionar se encontra no constitucionalismo contem-
poraneo que reconhece a universalidade dos direitos e o di-
reito aos direitos fundamentais de todos os cidadaos: direito
a sadde, a educagdo, ao trabalho, a alimentacio, a moradia...
Porém apesar do aparato formal da universaliza¢ao dos di-
reitos, continuam a ser negados de fato a uma grande quanti-
dade de pessoas, sem que isso seja problema para o direito. A
tese que expomos é que o direito também é responsavel pela
inaplicabilidade desses direito. O paradoxo esta no proprio
direito, pois o direito que reconhece o acesso universal é o
mesmo direito que se desinteressa e abandona a vida daqueles
que morrem nos corredores dos hospitais, dos que ndo conse-
guem uma educac¢ao de qualidade, dos que ndo tém acesso a
alimentacdo basica, etc. O dispositivo formal do reconheci-
mento dos direitos cumpre sua fungdo como técnica legitima-
dora da ordem, porém se omite desresponsabilizando-se da
realidade da falta real de direitos. Hd um vacuo muito grave
entre o direito formal e seus dispositivos e a realidade da fal-
ta de direitos, sendo que o direito, ao desresponsabilizar-se
dessa falta, torna-se legitimador da ordem injusta. Ainda,
o direito se nega a responsabilizar os sujeitos econémicos
responsaveis pela desigualdade social que nega o acesso aos
direitos. Essa auséncia paradoxal do direito acontece porque
ele ndo ¢ um instrumento formal neutro, sendo uma técnica
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paradoxal a servigo dos interesses de classe. O mesmo direito
pode proteger ou abandonar segundo os jogos de poder e a
forca dos interesses em jogo.

Os exemplos da relagao paradoxal entre o direito e a vida
humana sdo amplos e permanentes. Ainda, para concluir, po-
deriamos mencionar o carater paradoxal insuperavel entre o
direito que protege e o direito que controla. O reconhecimen-
to de direitos protege a vida conferindo o direito de reivin-
dicar direitos. Porém, o paradoxal é que na biopolitica das
sociedades contemporédneas o direito se tornou o dispositivo
por exceléncia para normatizar a vida.” Na légica biopolitica
nao funcionam os dispositivos violentos da soberania. A 16-
gica biopolitica das empresas, por exemplo, pretende utilizar,
explorar, a vida humana como um recurso natural. Para tan-
to, dispde de mecanismos normativos e técnicas de controle
através dos quais os sujeitos deverdo se ajustar as demandas
da empresa para nela continuar. A normatizagdo interna das
relacdes através de sofisticados mecanismos de controle de
produgdo, tempo, qualidade, metas, etc., sujeita os individuos
de forma imperiosa, em muitos casos autoritaria, as deman-
das das instituicdes. Os processos de sujeicdo sdo essenciais
para a explora¢ao da mao de obra e para obter dela o rendi-
mento maximo. Essa exploracdo opera através de dispositi-
vos normativos nos quais o direito ¢ utilizado como técnica
de normalizagdo dos comportamentos e ajustamento das
vontades. Na logica biopolitica, o direito é um dispositivo de
normaliza¢do que garante a inser¢do funcional dos sujeitos
as metas das institui¢oes. O mesmo direito que sera utiliza-
do para defender-se da exploragdo e do controle é utilizado
também como técnica normatizadora. O paradoxo continua
insoluvel.

7 Michel Foucault desenvolveu excelentes pesquisas a respeito dos dispositivos
de normalizagéo e do uso do direito como técnica normatizadora dos sujeitos
(Cf. FOUCAULT, 2000; 2003).
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A alteridade humana, critério ético dos direitos

12. O debate filosdfico sobre os direitos humanos esta
sempre aberto. Como todo discurso ha de construir a vali-
dagdo de suas verdades com critérios proprios. O paradoxo
dos direitos humanos ndo os invalida como discurso nem
tampouco os consagra como uma verdade boa por esséncia.
O paradoxo alerta para a historicidade do discurso e a rela-
tividade de suas verdades. Se o direito e os direitos humanos
sao suscetiveis de varios (ab)usos, cabe perguntar-se, qual o
critério de validagcao que podemos utilizar para validar um
determinado discurso sobre os direitos humanos?

Esta questdo diz respeito ao critério ético de verdade ou
a verdade ética que pode ser considerada valida. Como ja indi-
camos anteriormente, na tradi¢do filoséfica um viés utilizado
para validar a ética recorreu a procura de um fundamento ul-
timo, racional ou natural. Contemporaneamente, varias cor-
rentes filosdficas tém recorrido ao procedimentalismo como
meio de validacao ética das decisdes. Ha que se reconhecer
que os procedimentos formais sdo validos e necessarios como
meios para reconhecer o implementar os direitos. Num certo
momento da prética discursiva politica e dos direitos se tera
que recorrer aos métodos procedimentais melhores e justos.
Eles sao imprescindiveis como momento segundo da ética,
do direito e da politica. Porém, os procedimentos ndo podem
ser critério de validagdo porque a sua propria defini¢do esta
sujeita a interesses e disputas. Os principios supostamente
originarios dos procedimentos podem ajudar a aperfeicoar
a sua implementagdo e funcionamento, mas nao poderao ser
critérios éticos de validagdo porque seu carater de principio
nao consegue ocultar a condi¢ao de historicidade que neces-
sariamente surge na defini¢ao dos principios. Todo principio
s6 existe historicamente situado.
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13. O critério ético que resta para validar o direito e a
politica é a alteridade humana. A alteridade humana se pro-
poe como realidade externa irredutivel ao conceito. Embora
toda compreensio da alteridade requeira o sentido, ela ex-
cede a qualquer sentido. A alteridade do outro existe como
realidade inassimilavel a um sentido tnico, seja subjetivo ou
universal.® A alteridade humana sempre se manifesta como
excesso de sentido. Ela excede as verdades e os discursos que
sobre ela operam. O ser humano é um ser de sentido, porém
o ser humano nio pode ser reduzido a sentido. A alteridade
opera como exterioridade que julga a validade dos sentidos
que sobre ela se criam.

A alteridade existe numa co-implicacdo paradoxal do
humano. Ela se manifesta como abertura do sujeito e conco-
mitantemente como revelagdo do outro. Ela néo se dissolve
nem se resolve numa sé dimensao. A alteridade existe na du-
pla condicao de singularidade histdrica do outro e de univer-
salidade necessaria na forma da subjetivacao. Ela se manifesta
concomitantemente como abertura que possibilita a subjeti-
vidade humana e como reconhecimento do outro como al-
teridade semelhante e irredutivel a minha subjetividade. A
alteridade é concomitante as duas dimensoes, possibilitando
ao ser humano ser humano nas formas de subjetivagdo e na
relagdo com o outro.

Num aspecto, a alteridade se manifesta na abertura de
todo humano na poténcia de reconhecer o outro como um
outro, o mundo como diferente, o tempo como distancia. Os
seres humanos ndo estamos compulsivamente vinculados a
natureza, existimos fraturados. A fratura humana nos con-
fere a poténcia da abertura para a alteridade.’ Sem a abertura
para a alteridade permaneceriamos como uma outra espécie

8 Levinas foi o autor contemporéneo que articulou de forma mais densa a filo-
sofia da alteridade (LEVINAS, 2000a).

9 A respeito da fratura humana e de um maior desenvolvimento da alteridade
remetemos a nossa obra As encruzilhadas do humanismo (RUIZ, 2006).
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animal organicamente vinculados aos instintos, sem capaci-
dade de reconhecer uma exterioridade, nem um mundo como
diferente de nés, nem o outro como nosso semelhante. A alte-
ridade emerge na fratura que nos possibilita ser humanos ao
reconhecer a exterioridade e perceber a nossa interioridade
como subjetividade. A alteridade ¢, neste sentido, universal.
Ela é inerente a todos os seres humanos, pois sé através dela
podemos ser humanos. Contudo, a alteridade nao é uma ca-
tegoria que uniformiza a natureza, sendo uma abertura que
singulariza de forma histérica o modo de ser de cada sujeito.
A alteridade s6 se realiza na singularidade historica de cada
forma de subjetivagdo. A subjetivagao é constitutiva do modo
de ser da alteridade. As formas de subjetivacao possibilitam a
realizagao singular da alteridade, concomitantemente a sub-
jetivacdo singular dos sujeitos s6 é possivel porque existe ne-
les uma abertura para a alteridade.

Num outro aspecto, a alteridade se manifesta como ex-
terioridade que me precede. A exterioridade existe antes de
mim. Ainda que a minha subjetivac¢ao a interiorize pelo senti-
do, ela é irredutivel ao sentido. A alteridade adquire uma rele-
vancia especial no reconhecimento do Outro. A alteridade do
Outro é uma exterioridade que se apresenta como novidade
do semelhante e diferenga em que me reconheco. O outro é
uma alteridade que me precede e me constitui como sujeito
através da relacdo. A minha subjetivagdo tem muito da rela-
¢do com os outros. O paradoxal da alteridade é que manifes-
tando-se no singular de cada sujeito, ela me permite reconhe-
cer universalmente o outro como um semelhante. A abertura
para a alteridade possibilita o reconhecimento do outro como
um semelhante diferente, assim como me possibilita reconhe-
cer nos outros seres vivos uns diferentes nao semelhantes. A
alteridade contém a tensao da singularidade universal ou da
universalidade singular. Permite o reconhecimento do seme-
lhante em todo ser humano e concomitantemente uma con-
cretude singular que me abre para o reconhecimento do outro
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como sujeito. A alteridade é singular porque s6 existe na re-
velagdo do outro como sujeito tinico. Nao é possivel transferir
a alteridade para um conceito universal abstrato, sob pena de
negar seu carater de singularidade histérica e consequente-
mente apagar a alteridade. Nao podemos reduzir a alteridade
a conceito, nem sequer sob a forma de humanismo, sem recair
na negagdo da sua revelagdo como rosto singular do outro.
A alteridade existe na singularidade do reconhecimento do
outro como semelhante.

14. Esta paradoxal articulagao de singularidade univer-
sal confere a alteridade a potencialidade ética de se propor
como validagdo universal de qualquer discurso sobre o ser
humano, porém sé pode ser valida na historicidade de cada
sujeito e na conjuntura de cada sociedade.

O discurso dos direitos humanos é relativo e paradoxal,
porém a sua relatividade nao é absoluta e seu paradoxo nao
os inviabiliza como discurso. A validade do discurso dos di-
reitos humanos é correlativa a alteridade humana. Isso quer
dizer que qualquer direito devera ser julgado na condigdo
historica dos sujeitos aos que se refere. O julgamento do di-
reito ndo sera pela formalidade racional de seus principios,
mas pela efetividade histérica de sua relagao com os sujeitos.
Os discursos dos direitos humanos, assim como o direito, sao
instrumentos validos para a vida humana, porém sua valida-
de nao ¢é natural, transcendental ou intrinseca, ela ¢ julgada
pela vida humana dos sujeitos que sao atingidos. A (in)valida-
¢éo do direito e dos dispositivos politicos se faz pela condiciao
ética da alteridade humana.

15. A interpelagdo ética da alteridade humana manifes-
tasse de forma paradigmatica na condigdo da vitima. A viti-
ma é sempre o resultado de uma injustica. A injustica causa
vitimas como produto da nega¢ao do outro. A condigdo da
vitima é sempre uma interpelagio sobre a injustica sofrida.
A gravidade de seu sofrimento é proporcional a sua interpe-
lagao ética. A alteridade injusticada da vitima é o critério éti-
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co que julga e invalida a legitimidade de quem o provocou.
O sofrimento da vitima se torna o critério ético que julga
a realidade que o provocou. Ele é uma alteridade objetiva ir-
redutivel, que nao pode ser disfarcada pelos dispositivos de
alienac¢ao ou de legitimacao formal que muitas vezes operam
€m nosso sistema.

Nos somos responsaveis pelos valores que criamos, as-
sim como somos responsaveis pela omissio de criar. E cer-
to que o ato de propor a alteridade humana como critério
ético da validacdo do direito é uma opcao filosofica. Porém,
também é certo que se ultrapassarmos o limiar da alteridade
humana relativizando-a como um mero objeto entre outros,
teremos caido no campo da barbarie. Relativizar a alteridade
humana objetivando-a como mero recurso natural ou uma
simples abstracao ética abre a porta para a legitimidade de
toda violéncia. Se a alteridade humana do outro nao é critério
ético do agir, entdo estdo dadas as condigdes para a legitima-
¢éo da barbarie.
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GIORGIO AGAMBEN
(DES)GOVERNO DA VIDA HUMANA E
DIREITOS HUMANOS

Esio Francisco Salvetti*

No século XX assistimos o Estados usando indiscrimi-
nadamente a violéncia. Foi o século do genocidio, da limpeza
étnica, do holocausto e, na América Latina, dos desapareci-
mentos for¢ados, das torturas e da repressao patrocinadas pe-
las ditaduras civis-militares dos anos 1960-1980. Foi o século,
no qual o controle da vida passou a ser o elemento determi-
nante da a¢do do governo.

Analisando de forma superficial estas questoes se che-
garia a conclusdes otimistas, afirmando apenas o lado bom
desta estratégia do Estado e do Mercado, afinal de contas, se
a vida esta no centro, significa que ela pode estar protegida,
cuidada. No entanto, ha um paradoxo na rela¢ao da vida com
o “poder”™ os sistemas (Mercado e Estado) se interessam por

*  Doutorando em Filosofia na UFSM, bolsista CAPES, professor e secretario
do IFIBE.
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cuidar dela porque a veem como possibilidade da produtivi-
dade, da eficiéncia, ou seja, da utilidade. Contudo, se desin-
teressam e a abandonam quando essa mesma vida nao pode
mais contribuir, ndo é mais util. Quando os interesses estra-
tégicos tomam a vida como um meio podem abandona-la
quando nao for mais interessante. As praticas biopoliticas
poem em xeque a singularidade da existéncia dos humanos
como seres viventes e a vida humana fica reduzida a mera
vida natural, ou seja, o humano ¢ assimilado ao bioldgico; é
naturalizado como elemento eficiente para a consecu¢do
de resultados institucionais.'

Estes sdao alguns dos potenciais autoritarios do biopo-
der que tém desdobramentos que precisam ser investigados.
Neste sentido cabe um aprofundamento tedrico sobre as con-
di¢oes da vida humana exposta a essa logica biopolitica con-
temporanea.

Para aprofundar e alargar os questionamentos e pro-
blemas levantados até o momento encontraremos em Gior-
gio Agamben um proficuo interlocutor com a coragem para

1 O professor Castor descreve que: “Um dos lados perversos a que o achatamen-
to biopolitico do humano conduz ja o experimentamos nas multiplas formas
de tanatopolitica que a razdo moderna do Estado e do mercado implementou
desde sua origem. O genocidio dos povos indigenas e a escravidao foram im-
plementadas durante mais de trés séculos como politicas de Estado moderno
e estratégias de mercado que reduziu a vida de milhdes de seres humanos a
condi¢iao de mera vida nua, homo sacer, sem outro valor que forga de traba-
lho pronta a ser explorada. Os racismos e as politicas colonialistas que, des-
de o século XVT até nossa contemporaneidade, se alastram sobre o Planeta,
como politicas colonialistas de Estados Modernos e de mercados inovadores,
tinham como escopo comum a redugéo biopolitica da vida humana de mi-
lhares de pessoas a seres vivos de segunda e terceira categoria. [...] O horror
dos campos de exterminio nazistas se constituiu no climax da tanatopolitica
que permitiu reduzir determinados grupos humanos & mera vida natural:
vidas bioldgicas disponiveis a qualquer experimentagdo ou destrui¢ao. A
barbarie dos estados de exce¢do que durante décadas assombram a vida de
nossa sociedades latino-americanas, utilizou-se da légica tanatopolitica que
reduz a vida humana dos opositores a categoria de parasitas ameagadores
que, como qualquer virus que ameaga o corpo vivo, devem ser eliminados
para preservar a vida do corpo social: a ordem instituida” (RUIZ, 2011c).
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enfrentar e repensar as categorias de nossa tradigao poli-
tica. Agamben nasceu em Roma, no ano de 1942. E respon-
savel pela edicao italiana da obra de Walter Benjamin foi
professor visitante da New York University, antes de decidir
a ndo mais entrar nos Estados Unidos em protesto contra a
politica de seguranga do governo Bush. A sua produgéo se
concentra nas relagdes entre a filosofia, a literatura, a poesia e,
fundamentalmente, a politica. Tornou-se reconhecido inter-
nacionalmente, através dos trés volumes da obra Homo sacer.
Ao contrario de muitos autores contemporaneos, Agamben é
um filésofo que ndo revela euforia diante dos desafios e das
novidades que se apresentam. Continuando as pesquisas ini-
ciadas por Foucault, principalmente na esfera da meditacao
biopolitica, ele concorre significativamente para o desen-
volvimento da filosofia politica atual. O aprofundamento de
suas teses sobre o homo sacer e a vida nua se tornaram
ainda mais imprescindivel no momento em que testemu-
nhamos acontecimentos como os da prisdo de Guantanamo,
onde pretensos terroristas drabes sao martirizados, e o quase
exterminio da populagio palestina na Faixa de Gaza. O homo
sacer é apresentado como um ser no limiar da animalidade,
uma criatura desprovida de significado e perfeitamente des-
cartada. Ja a vida nua define esta oscila¢do entre a existén-
cia e a morte, tipica da situacdo destes humanos, que muito
tem a nos dizer sobre questdes da atualidade. Eles ndo sao
personagens irreais, embora as vezes se queira acreditar que
sejam, mas sim criaturas que traduzem a barbarie contem-
porénea. Essa ¢ uma reflexao pertinente e trata de temas e
conceitos caros para os direitos humanos. Veremos que, por
meio de refinada e contundente investigacao tedrica, Agam-
ben aponta certos pontos mal resolvidos na historia recente
e suas criticas abalam aqueles consensos que se ergueram a
nossa frente como verdades incontestaveis.
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Homo sacer e a produgao da vida nua

As principais preocupagoes do filésofo Giorgio Agam-
ben estdo voltadas para a biopolitica como forma de exercer
o poder nos atuais estados ditos democraticos. Este pensador
pode ser considerado um continuador das pesquisas inicia-
das por Foucault, na década de setenta. Mas vai além quando
denuncia o risco que a vida estd correndo nos atuais regimes
democraticos.

No primeiro volume de Homo Sacer: o Poder Soberano
e a Vida Nua, Agamben guarda uma profunda admiragao
pelo tedrico frankfurtiano Walter Benjamin, que o inspira
principalmente nas suas reflexdes sobre vida nua, estado de
excegdo, etc. Benjamin colocou sob suspeita o dogma da sa-
cralidade da vida e afirmou ser necessaria uma detida inves-
tigagdo sobre ela, pois percebe que a mera vida carrega o nexo
entre violéncia e direito. E essa vida que pode ser proclamada
sacra. A partir dessas constatagdes de Benjamin, Agamben
empenha-se na investigagdo do chamado homo sacer, ja que,
foi nele que pela primeira vez se afirmou existir um carater
sacro da vida.

Giorgio Agamben recorre ao modelo de Homo Sacer,
figura emblematica do direito romano, por entender que,
através dele, poderia explicar a complexidade da situagdo po-
litica do homem contemporaneo. Seu objetivo é encontrar
um paradigma que dé conta de pensar o atual estado do ho-
mem politico sem recair demasiadamente em especulagdes
metafisicas. Nesse sentido, encontrou no direito romano as
respostas para suas especulacdes filosoficas.

Apesar do direito romano ser antigo, se mantém, nos
institutos do corpo juridico do Ocidente, paradigmatico e
exemplar. E preciso fazer uma investigacdo mais aprofundada
do portador do nexo entre violéncia e direito. Essa pesquisa
levard o filosofo italiano a descortinar a problematica con-
temporanea da vida nua.
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Os antigos gregos tinham dois conceitos para referir-se
a vida: zoé e bios. Zoé designava o conceito de viver comum a
todos os seres vivos. Ja bios designava a vida racional, propria
a cada individuo ou grupo. Segundo Aristételes, a bios era
uma agdo moral. Para os gregos a vida se dividia: de um lado,
a vida animal, a zoé; e, de outro, a vida politica, a bios. A bios,
politica, era a vida qualificada, admiravel. A zoé, a vida ani-
mal, pelo contrario, era o que aparecia como um resto, aquilo
que ndo deveria vir a luz do publico.?

Durante milénios o homem permaneceu o que era para
Aristételes: um animal vivo e, além disso, capaz de existéncia
politica. No entanto, com a modernidade a sua vida de ser
vivo é posta em questdo na politica. Ou seja, para Aristételes

2 A vida animal era rebaixada em sua dignidade, porque era pela animalidade
que o humano se tornava escravo. Havia a compreensdo de que o homem
era livre para agir e para falar, mas ndo para comer ou deixar de comer. Ali
o homem grego via sua dignidade diminuida pela repetigdo, pelo mesmo,
pela permanente renova¢ao de uma mesma necessidade indicativa de sua
serviddo. A vida privada, onde se desenrolava o universo da necessidade, era
uma vida vergonhosa, uma vida que ndo se exibia em publico. A vida que ndo
era qualificada ou superior deveria ficar oculta, escondida, ou deveria ser
governada. Neste sentido, o resto da vida, a zoé, nao podia ser prescrita dentro
da legislagao. Esse universo das necessidades ndo era passivel de punicao,
mas aquele que conseguisse governar o “resto”, ou a vida sem qualificagdo,
mostrava que estava habilitado a governar os outros, ou seja, a decidir pelo
destino de Atenas. Os romanos traduziram zoé e bios numa sé palavra, na
ideia de Vita. Com essa simplificagao, eles possibilitaram um controle juri-
dico da divisdo entre a vida qualificada e a vida ndo qualificada. Ou seja, a
vida digna e a vida indigna. A vida indigna, para os romanos, personificou-se
na figura juridica do chamado homo sacer: aquele que nao pode participar.
Era expulso da cidade, e uma vez fora, era passivel de ser morto sem que sua
morte configurasse crime ou homicidio. Para que entdo existia essa figura
do homo sacer, do homem banido, do homem reduzido ao corpo, do homem
que ndo tinha a boa vida? O homo sacer existia por uma necessidade cultu-
ral especifica de Roma, para afirmar a absoluta soberania do governante e do
Pater Familias. Era o soberano quem tinha o poder de dizer quem merece
morrer e quem merece viver. O homo sacer, o resto da vida, é aquele que néo
se enquadra nos estatutos juridicos. Era a lei que determinava o que era uma
vida boa para ser vivida, ndo mais a politica nem a filosofia. O resto da vida,
aquilo que nio se enquadrava, que para grego devia ficar confinado no pri-
vado, passou a ser qualquer coisa que poderia ser eliminada, que poderia ser
exterminado, sem nenhum crime sem que nenhum excesso fosse cometido
aos olhos da coletividade da cultura romana.
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o fundamental néo é o fato de ser vivo, mas a condugédo da su-
peracio deste particularismo e da realiza¢gdo do bem comum.
A caracteristica fundamental é que o geral tem precedéncia,
por natureza, sobre o individuo. No entanto, isso mudou
drasticamente na modernidade. Conforme cita Agamben:
“[...] nos limiares da idade moderna, a vida natural come-
¢a por sua vez a ser incluida nos mecanismos e nos calculos
do poder estatal e a politica se transforma em biopolitica”
(AGAMBEN, 2010, p. 10-11).

Na compreensdo de Agamben, o resultado dramatico
dessa mudanga foi a animaliza¢ao do homem, posta em pra-
tica através das mais sofisticadas técnicas politicas. O para-
digmatico é que surgem na histdria possibilidades de proteger
a vida, mas, a0 mesmo tempo, autoriza-se seu holocausto (Cf.
AGAMBEN, 2010, p. 11).

Buscando compreender esse problema, o filosofo italia-
no evoca a companhia de dois importantes pensadores dos
tempos modernos: Michel Foucault e Hannah Arendt. O ob-
jetivo de Agamben ¢, dando continuidade as investigagoes
destes pensadores, compreender as consequéncias do pro-
cesso que leva a vida bioldgica a ocupar progressivamente o
centro da cena politica do moderno. Sua investigagdo estara
inteiramente deslocada para as areas por exceléncia da biopo-
litica moderna, como por exemplo, os campos de concentra-
¢do e as estruturas dos grandes estados totalitarios.

Em Michel Foucault, Agamben aprofunda os estudos na
defini¢do de uma biopolitica que inclui a vida biologica nos
mecanismos e calculos do poder estatal; em Hannah Arendt,
ele pdde identificar a associagdo entre primado da vida na-
tural e decadéncia do espago publico na era moderna. Mas o
fundamental em Arendt é que ela o ajuda a perceber a posi-
¢do dos campos de concentragdo como instituicdo central da
dominacao totalitdria. No entanto, tanto em Foucault como
em Arendt, ndo encontramos os elementos suficientes para
caracterizar o campo de concentra¢do como espago proprio
da excecdo, caracterizado por Agamben como o paradigma
biopolitico moderno.
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Na compreensdo de Agamben, Arendt foi pioneira nas
consideracoes sobre o campo como a instituicao central da
dominagéo totalitaria, uma espécie de laboratorio no qual se
experimentou e se configurou o modelo totalitario de sujei-
¢do. No entanto, Arendt, quando faz a investigacao sobre o
totalitarismo deixa uma lacuna incompleta, ndo contempla,
“toda e qualquer perspectiva biopolitica” (AGAMBEN, 2010,
p- 12). Em outra perspectiva, Foucault foi original e preci-
so ao defender a tese de que, na “modernidade biologica”, “a
espécie e o individuo enquanto simples corpo vivente torna-
se a aposta que esta em jogo nas suas estratégias politicas”
(AGAMBEN, 2010, p. 11). No entanto, na compreensido de
Agamben, resta uma incompletude no conceito de biopoliti-
ca em Foucault, em decorréncia dele nao ter transferido suas
analises para os mecanismos dos grandes estados totalitarios,
que para Agamben foi o local por exceléncia da biopolitica
moderna, ficando demasiadamente centrado na analise cri-
tica de prisdes e hospitais, deixando de lado os campos de
concentragdo (AGAMBEN, 2010, p. 116-117).

Foucault nio teria se dado conta de que o mais decisivo
na modernidade ndo é tanto o ingresso da zoé na polis, pois
isso ¢ tao antiga quanto a politica ocidental, mas a dilui¢ao da
fronteira entre excegdo e regra e a indistingao entre espago
da vida nua e espaco politico, entre zoé e bios. Curiosamente,
prossegue Agamben, Foucault jamais deslocou “sua inves-
tigacdo para as areas por exceléncia da biopolitica moderna:
o campo de concentragdo e a estrutura dos grandes estados
totalitarios” (AGAMBEN, 2010, p. 12).

Agamben busca entender o oculto ponto de intersec¢ao
entre o modelo juridico e institucional e o0 modelo biopoliti-
co do poder. O que ele percebeu é, precisamente, que as duas
andlises ndo podem ser separadas e que a implicacdo da vida
nua, na esfera politica, constitui o nicleo originario do poder
soberano. Nesta perspectiva, afirma Agamben: “colocando a
vida bioldgica no centro de seus calculos, o Estado moderno
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ndo faz mais, portanto, do que reconduzir a luz o vinculo se-
creto que une o poder a vida nua” (AGAMBEN, 2010, p. 14).

O protagonista aqui é a vida nua, a vida matavel e insa-
crificavel do homo sacer. Para Agamben ali esta o enigma que
constitui o paradigma do espago politico do Ocidente. Portan-
to, como compreender a figura do homo sacer?

Homo sacro ¢, portanto, aquele que o povo julgou por um deli-
to e é licito sacrifica-lo, mas quem o mata ndo serd condenado
por homicidio, na verdade, na primeira lei tribunicia se adverte
que se alguém matar aquele que por plebiscito é sacro, ndo sera
considerado homicida. Disso advém que um homem malvado ou
impuro costuma ser chamado sacro (AGAMBEN, 2010, p. 186).

Essa é a defini¢do basilar na qual Giorgio Agamben fun-
damenta sua argumentagao. A interpretagdo desta figura
enigmatica do direito penal romano é complicada pelo fato
de parecer, a primeira vista, contraditoria. Estamos diante de
um homem insacrificavel e matavel. Portanto, cabe a pergun-
ta: se o homo sacer era impuro ou propriedade dos deuses,
porque qualquer um podia mata-lo sem cometer sacrilégio?
Se ele era vitima de um sacrificio arcaico ou um condenado
a morte, porque ndo leva-lo a morte nas formas prescritas? O
que ¢é entdo a vida do homo sacer?

O homo sacer se define como um homem que, por come-
ter um delito hediondo, foi banido, tanto do espago sagrado
como do espaco profano. E nesta figura que Agamben en-
contra elementos para as relagdes e mecanismos proprios do
estado de excegdo: 0 homem sacro é aquele que é obrigado a
submeter sua vida nua ao poder soberano. Sua existéncia é
hedionda, por isso ¢ julgada para além do direito, motivo pelo
qual é impunemente matavel.

Homo sacer é na visdo de Agamben um conceito limite
do ordenamento social romano situado no espago vazio en-
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tre direito divino e direito humano. Compreende que precisa
aprofundar essa analise do conceito homo sacer, pois nessa
figura, acredita Agamben, encontrar elementos de ambigui-
dade, do carater sagrado da vida, que podem explicar ou in-
dicar como o homem contemporineo permanece preso a esta
estrutura politica origindria, no qual se legitima o principio
sagrado da vida e, por isso, toda a vida deve ser preservada.
No entanto, paradoxalmente a isso, permite-se a inscrigao da
vida como meio pelo qual se conduz a politica.

O que define a condigdo do homo sacer é a dupla exclu-
sdo em que se encontra preso e da violéncia a qual esta ex-
posto. Esta violéncia néo é classificavel nem como sacrificio
e nem como homicidio. Agamben encontra, portanto, uma
esfera limite do agir humano. “Esta esfera ¢ a¢ao soberana,
que suspende a lei no estado de excecdo e assim implica nele a
vida nua” (AGAMBEN, 2010, p. 84).

Os estudos de Agamben buscam estabelecer a conexao
entre o homo sacer e o soberano. Porque o soberano é aquele
que mantém uma relagido com a exce¢ao, esta a0 mesmo tem-
po dentro e fora do ordenamento juridico e politico. Deste
modo, Agamben pergunta se “as estruturas da soberania e do
sacratio nao sejam de algum modo conexas e possam, nesta
conexao, iluminar-se reciprocamente” (AGAMBEN, 2010, p.
84). O homo sacer apresentara a figura originaria da vida pre-
sa no bando soberano. Soberana ¢ a esfera na qual se pode
matar sem cometer homicidio e sem celebrar um sacrificio,
é sacra, isto é, matdavel e insacrificavel; é a vida que foi captu-
rada nesta esfera. Portanto, aquilo que é capturado no bando
soberano é uma vida nua ou vida sacra e esta vida constitui o
conteudo primeiro do poder soberano. Matavel e insacrifica-
vel sdo as vidas no bando soberano, e a produgédo da vida nua

¢ o elemento 1til da soberania. Segundo Agamben:
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a sacralidade da vida, que se desejaria hoje fazer valer contra o
poder soberano como um direito humano em todos os sentidos
fundamental, exprime, ao contrario, em sua origem, justamente
a sujei¢cdo da vida a um poder de morte, a sua irreparavel exposi-
¢do na relagdo de abandono (AGAMBEN, 2010, p. 85).

Na modernidade, a vida se coloca sempre mais clara-
mente no centro da politica estatal, inaugurando a chamada
biopolitica.’ Nesta perspectiva, toda relacdo politica guarda a
memoria de uma estrutura de abandono. O que resta desta
relacdo soberana ¢ a vida nua alastrada por todo o universo
politico.

Os processos que a humanidade recentemente assistiu:
nascimento da democracia moderna, o surgimento do ho-
mem como sujeito politico, o alastramento do sistema disci-
plinar e das sociedades de controle, os estados e excecéo, por
mais que as causas sejam diferentes, convergem todos para
um ponto comum, a saber: a vida nua. Uma vida desprovi-
da daquilo que lhe era inerente: “o que temos hoje diante dos

3 O conceito de biopolitica tardou quase duas décadas para ser compreendi-
do e levado a sério e desenvolvido. Foucault introduziu novidades teéricas
praticamente na obra Histéria da sexualidade I. As novidades tedricas
introduzidas por Foucault em seu projeto de uma genealogia dos micropo-
deres disciplinares eram suficientemente inovadoras e radicais. No entanto,
Foucault ndo chegou a desenvolver suficientemente o tema e o conceito da
biopolitica, pois seu percurso tedrico sofreu uma inflexao em seu projeto de
uma historia da genealogia da sexualidade. Diante dos novos rumos teéricos,
ou transformagdes tedricas, o conceito de biopolitica ficou temporariamente
abandonado. Quando Foucault retoma o fio da meada com uma reflexio so-
bre a vida e a biopolitica, a morte prematura veio a romper-lhe o fio de pensa-
mento. Foi apenas a partir de da década de 1990 que o conceito de biopolitica
passou a receber novos e originais desenvolvimentos, inflexoes e aprofun-
damentos. Diante das contribui¢des de Foucault, o conceito de biopolitica
foi retomado por Giorgio Agamben, que traga seu proprio diagnéstico critico
do presente. Inspirado também em Hannah Arendt e Carl Schimitt, Agam-
ben pensa a biopolitica no entrecruzamento de quatro conceitos diretivos
da politica ocidental: poder soberano, vida nua, estado de exce¢do e campo
de concentragao.
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olhos é de fato uma vida exposta como tal a uma violéncia
sem precedentes, mas precisamente nas formas mais profanas
e banais” (AGAMBEN, 2010, p. 113).

O fator surpreendente da analise de Agamben é a com-
preensao do movimento evolutivo que possibilita perceber
como a biopolitica se alastra pelo tecido social. Primeira-
mente a biopolitica parece ser o estado de prote¢do da vida
humana, no entanto, o que se percebe é o contrdrio, uma a
linha que assinala o ponto de decisdo entre o fazer viver e o
fazer morrer, e a decisdo sobre a vida torna-se decisdo sobre
morte. Conforme descreve Agamben:

[...] se é verdadeiro que a figura que o nosso tempo nos propde é
aquela de uma vida insacrificével, que, todavia, tornou-se mata-
vel em uma proporgéo inaudita, entdo a vida nua do homo sacer
nos diz respeito de modo particular. A sacralidade é uma linha
de fuga ainda presente na politica contemporénea, que como
tal desloca-se em dire¢do a zonas cada vez mais vastas e obs-
curas, até coincidir com a prépria vida bioldgica dos cidadaos.
Se hoje ndo existe mais uma figura predeterminavel do homem
sacro, é, talvez, porque somos todos virtualmente homines sacri
(AGAMBEN, 2010, p. 113).

Em nossos dias, o inimigo é excluido da humanidade
civil, considerado um criminoso, é eliminado sem respeitar
nenhuma regra juridica. Nesta perspectiva, novos protdtipos
de homo sacer podem ser vistos para onde quer que olhemos.
Essa exposi¢ao a morte ndo é uma barbaridade inerente so-
mente a0 homem dos campos de concentragao nazistas, mas
também nas figuras dos refugiados, do sujeito da eutandsia
programada, etc. Enfim, todos estdo expostos a morte incon-
dicionada.
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Estado de exce¢ao: desgoverno da vida humana

Para a defini¢ao de estado de exce¢do,* Agamben parte
do conceito de soberania formulado por Carl Schimitt desen-
volvido com mais profundidade na obra Stato di eccezione.
O conceito de soberania é, segundo Agamben, paradoxal, na
medida em que, além de introduzir a discussao politica entor-
no da relagdo entre regra e excegdo, entre inclusdo e exclusao,
mostra que a figura do soberano tende a se tornar onipresente
no cenario politico contemporaneo. A preocupa¢do funda-
mental de Agamben foi pdr as bases para a interpretagdo do
estado de exce¢do como condi¢do preliminar para definir a
relagdo que une e, a0 mesmo tempo abandona, o vivente ao
direito (CASTRO, 2012, p. 75).

Carl Schmitt foi quem primeiro formulou uma teoria do
estado de excecgdo. Ele apresenta o estado de exce¢do como
uma ditadura. O objetivo era inscrevé-lo no contexto juridi-
co, articulando estado de exce¢do e ordem juridica. Na com-
preensdo de Agamben, a articulagdo entre estado de exce¢ao e
ordem juridica proposta por Schimitt é paradoxal.

[...] 0 que deve ser inscrito no direito é algo essencialmente exterior
a ele, isto é nada menos que a suspensdo da prépria ordem ju-
ridica (donde a formulagio aporética: “Em sentido juridico [..],
ainda existe uma ordem, mesmo nio sendo uma ordem juridica
[..]” (AGAMBEN, 2004, p. 54).

O soberano esta, ao mesmo tempo, dentro e fora do or-
denamento juridico. Se o soberano ¢, de fato, aquele no qual
o ordenamento juridico reconhece o poder de proclamar o

4 O poder soberano e a vida nua é o primeiro volume da série Homo sacer. O se-
guinte a ser publicado foi o terceiro da série: O que resta de Auschwitz (1998).
Posteriormente, apareceu o segundo volume dividido em duas partes, publi-
cadas com quatro anos de distancia: a primeira intitulada Estado de exce¢do
(2003) e a segunda, O reino e a gléria: para uma genealogia teolégica da eco-
nomia e do governo (2007).
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estado de excecdo e de suspender a validade do ordenamento,
entdo “ele permanece fora do ordenamento juridico e, toda-
via, pertence a este, porque cabe a ele decidir se a constituicdo
in toto possa ser suspensa’ (AGAMBEN, 2010, p. 23).
Seguindo a interpretagdo schimittiana, o soberano se
coloca legalmente fora da lei: ele estd a0 mesmo tempo den-
tro e fora do direito. O soberano, tendo o poder legitimo de
suspender a lei, encontra-se ao mesmo tempo dentro e fora da
ordem juridica. Agamben compreende que designar a exce-
¢do como simplesmente externa a lei ndo esta correto. Portan-
to, ele ndo aceita o paradoxo schimittiano. Ele coloca de lado
a discussao dentro/fora do estado de exce¢do em relagdo ao
ordenamento juridico. Essa explicacdo parece ser insuficien-
te para dar conta do fendmeno que deveria explicar, e indica
a relacdo resultante como a de uma incluséo inclusiva, que
serve para incluir o que é excluido, por meio do qual o que é
excluido do dominio da lei é também incluido em virtude de
sua exclusao. Nesse sentido, se o soberano é aquele que de-
cide sobre a excecdo e a decisao sobre a exce¢do suspende a
norma, aplica a excegdo desaplicando-se. Surge desta forma
o estado de exce¢ao. Uma zona de anomia ¢ criada, gerando
uma tensdo em que um minimo de vigéncia formal coincide
com o maximo de aplicagdo real. A aplicagao divorcia-se da
norma, o que resta ¢ um excesso de aplicagao inconsistente e
materialmente opressivo, sem qualquer referencia a norma.

Na verdade, o estado de exce¢do ndo é nem exterior nem inte-
rior ao ordenamento juridico e o problema de sua definigdo diz
respeito a um patamar, ou a uma zona de indiferenca em que
dentro e fora nao se excluem mas se indetermina. A suspensao
da norma néo significa sua aboli¢do e a zona de anomia por ela
instaurada nao é [...] destituida de relagdo com a ordem juridica
(AGAMBEN, 2004, p. 39).

Na compreensdo de Agamben, o estado de exce¢do nao

pode ter forma juridica e, por escapar a todo estado normal, o
estado de exce¢do ndo possui cominagao legal nem precisa de
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um prazo de vigéncia. Nesse sentido, toda tentativa de pre-
visdo constitucional do estado de excec¢do estara minada de
expressoes genéricas. Portanto, explica-se porque Agamben
compreende que a exce¢do é a0 mesmo tempo, incluida e ex-
cluida pelo direito.

Na obra Estado de exce¢do, precisamente no capitulo in-
titulado Iustitium, Agamben explica as origens historicas do
iustitium, enquanto estado de excecdo, e destaca como a sus-
penséo do direito enfrenta os tumultos, ou necessidades.

Quando tinha noticia de alguma situagdo que punha em perigo
a Republica, o Senado emitia um senatus consultum ultimum por
meio do qual pedia aos consules [...] e em alguns casos, também
aos pretores e aos tribunos da plebe e, no limite, a cada cidadio,
que tomasse qualquer medida considerada necessaria para a sal-
vagdo do Estado [...]. Esse senatus-consulto tinha por base um
decreto que declarava tumultus [...] e dava lugar, habitualmente a
proclamacao de um iustitium (AGAMBEN, 2004, p. 67).

O estado de excecao ¢, segundo Agamben, um espago
vazio de direito, um espago sem direito, uma zona de anomia
em que as determinacdes juridicas estdo desativadas. O inte-
ressante nesta discussao é que o objetivo do autor ndo é ape-
nas fazer uma retomada histdrica do estado de excegdo, mas,
uma intensa busca em demonstrar como o estado de excecio
se tornou o paradigma do governo moderno.

Agamben ¢ enfatico na tese de que os tempos atuais es-
tao distantes da normalidade, pois 0 que vem se consolidando
¢ o estado de exce¢do como paradigma de governo. Ele é o
dispositivo pelo qual o direito integra a vida. A principal refe-
réncia deste fendmeno é, sem duvida, o Estado nazista. Hitler,
por meio do decreto para a protecdo do povo e do Estado,
promulgado em fevereiro de 1933, suspendeu os artigos da
Constituicdo de Weimar, acionou, apods a situagdo emergen-
cial do incéndio do Reichstag (27 de fevereiro de 1933), o arti-
go 48 da Constituicao, que previa, em caso de perturbagao da
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ordem publica, o uso de medidas necessarias para restabele-
cer a seguranc¢a. Como tal ato nunca foi revogado, sua aplica-
¢do durou cerca de 12 anos, até o fim da guerra, permitindo a
elimina¢do da vida ndo apenas dos adversarios politicos, mas
de categorias inteiras de cidadaos.

O totalitarismo moderno pode ser definido, nesse sentido, como
a instauragdo, por meio do estado de excegdo, de uma guerra
civil legal que permite a eliminagao fisica ndo s6 do adversario
politico, mas também de categorias inteiras de cidadaos que,
por qualquer razdo, paregam nao integraveis ao sistema politico
(AGAMBEN, 2004, p. 13).

Enganamo-nos profundamente se pensamos que essa
pratica politico-juridica foi uma peculiaridade da segunda
guerra mundial. Agamben é claro ao afirmar que “o estado
de excecao tende cada vez mais a se apresentar como o pa-
radigma do governo dominante na politica contemporénea”
(AGAMBEN, 2004, p. 13). O que dizer das reagdes desenca-
deadas pelo governo norte-americano diante doa atentados
de 11 de setembro? Numa investida global contra os chama-
dos inimigos da civiliza¢do ocidental o governo norte-ame-
ricano sistematizou e tornou lei, em 26 de outubro de 2001,
um documento que autoriza invasao de lares, espionagem de
cidadaos, interrogagdes e torturas de possiveis suspeitos de
espionagem ou terrorismo, sem direito a defesa ou julgamen-
to. As liberdades sdo retiradas do cidadao. Essa pratica Agam-
ben identifica nos atos do soberano “o significado biopolitico
do estado de exce¢ao” (AGAMBEN, 2004, p. 14). O “suspeito”
nao é senao o individuo que Agamben classificou como homo
sacer. Aquele que ¢é posto fora da jurisdigao humana.

Encontramos em Agamben uma intrigante contribuicao
ao debate contemporaneo sobre ldgica da Seguranga. Com os
recentes combates ao terrorismo e toda a ideologia criada em
torno da seguranga, vé-se o rapido crescimento das restrigdes
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de direitos e do estado de excecao como aquilo que caracteri-
za propriamente a regra na condu¢ao da politica de muitos-
paises. O tema central da obra Estado de Exce¢do é a analise
da operagdo da politica que, sob a roupagem da preven¢ao da
desordem, ou mesmo preservagdo da ordem, trabalha secre-
tamente para a produ¢do de emergéncias: “A seguranca como
paradigma de governo ndo nasce para instaurar a ordem, mas
para governar a desordem” (AGAMBEN, 2005, p. 4-5).

Agamben observa que as principais caracteristicas de
muitos Estados contemporaneos ¢ mais do que serem garan-
tidores e administradores da ordem: sdo maquinas de pro-
dugéo e gestao da desordem. No cerne de tal projeto esta a
compreensdo da centralidade do estado de exce¢do enquanto
paradigma de funcionamento das estruturas juridicas que
procuram normatizar o campo da politica e da agao social.

A administracdo da desordem ¢ estratégia para a elimi-
na¢do de quaisquer adversdrios politicos que nao sejam in-
tegrdveis ao sistema. O que era uma suspensdo tempordaria
da lei torna-se gradualmente uma técnica usual de governo.
Abre-se espaco, assim, para o advento de um estado de ex-
ce¢do permanente e muitas vezes voluntario: um estado de
exce¢do que nao é imposto por vias subversivas, golpistas ou
revolucionarias, mas que, muito rasteiramente, insere-se no
coragao da democracia, do Estado de Direito.’

O que impressiona é que os estados que agem atual-
mente em regime de excegdo sao estados compreendidos de-
mocraticos. Nesse sentido, o estado de exce¢dao apresenta-se

5 Agamben utiliza como exemplo para elucidar essas teses a estratégia do go-
verno estadunidense, principalmente apds os ataques de 11 de setembro.
Também denuncia diversos governos, que, sob o pretexto de aumentar
ou solidificar a seguranga nacional contra o terrorismo, implementam
regras que ndo raramente desrespeitam direitos e/ou garantias funda-
mentais, ou seja, implementam uma paz s avessas. Assim, nio somente os
Paises do Terceiro Mundo, mas, de maneira especial, as democracias europeias
e principalmente, estadunidenses, estariam a concretizar uma nova técnica de
governo abalizada unicamente na pretensa necessidade.
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como um patamar de indeterminag¢ao entre a democracia e o
absolutismo. O problema é que o processo de instaura¢ao do
estado de excecdo e de atuacgdo do soberano sobre a vida nua
tem constituido uma técnica de governo recorrente nos atuais
estados democraticos, sustentando que a excegao é o disposi-
tivo e a forma da relagdo entre o direito e a vida.

Desencantamento com os direitos humanos

Agamben, com sua renovada reflexdo sobre a politica,
chama a atengdo para as consequéncias que as declaragoes
dos direitos humanos representaram para a vida humana.
Sua intengao é analisar a instrumentalizagao que as declara-
¢Oes representam para a propria vida do ser humano sujeitado
ao poder soberano. Uma sujeigdo facil de apreender na debi-
lidade das tentativas de sustar a violéncia, mas especialmente
perceptivel na separacdo entre o humanitario e o politico.

Apoiado em um artigo de Hannah Arendt intitulado
Werefugees e no capitulo quinto da obra Origens do To-
talitarismo, denominado O declinio do Estado-nagdo e o
fim dos direitos do homem, onde a autora descreve a condi¢ao
de refugiado e de apatrida e propde a leitura desta condigao
como o paradigma de uma nova consciéncia histérica, Agam-
ben acredita que convém refletir sobre este novo paradigma
proposto por Arendt, pois mesmo cinquenta anos depois, ele
permanece atual. Com a total compreensdo do declinio do
Estado-nagdo e a corrosdo das categorias juridico-politicas
tradicionais, o refugiado ¢, talvez, a iinica figura do povo pen-
savel em nosso tempo e, “a0 menos até nos aproximarmos da
complementagdo do processo de dissolugao do Estado-nagao
e de sua soberania, a Unica categoria na qual, hoje consenti-
mos vislumbrar as formas e limites de uma comunidade poli-

61



tica que vem” (AGAMBEN, 2010a). A partir disso, Agamben
propde o abandono dos conceitos fundamentais com que até
entdo representamos os sujeitos politicos e propde reconstruir
nossa filosofia ético-politica a partir da figura do refugiado.®
Diante do crescente nimero de refugiados diversos co-
mités internacionais procuraram fazer frente ao problema.
No entanto, as a¢Oes ou as atividades desses comités nido pos-
suem, segundo seu estatuto, carater politico, mas apenas hu-
manitario e social.” Ocorre que, uma vez que esse fendmeno
passa a ndo mais representar casos isolados, mas um feno-
meno de massa, as organizagdes como os Estados, apesar da
invocagao dos direitos inalienaveis do homem, mostram-se
absolutamente incapazes de enfrentar e resolver esse proble-
ma de forma adequada. Dessa forma, a questao é entregue as

6  Osrefugiados comegaram a surgir como fend6meno de massa no fim da Primei-
ra Guerra Mundial. Em pouco tempo, mudaram-se de seus paises 1.500.000
russos brancos, 700.000 arménios, 500.000 bulgaros, 1.000,000 de gregos,
centenas de milhares de alemées, hungaros e romenos. A partir da Primeira
Guerra Mundial, muitos Estados europeus comegaram a introduzir leis que
permitiam a desnaturalizagdo e a desnacionalizagdo dos proprios cidadaos:
primeiro a Franga, em 1915, em relagdo a cidaddos naturalizados de origem
“inimiga”; em 1922, o exemplo foi seguido pela Bélgica, que revogou a natu-
ralizagdo dos cidaddos que haviam cometido atos “antinacionais” durante a
guerra; em 1926, o regime fascista editou uma lei analoga com respeito aos
cidaddos que se mostravam “indignos da cidadania italiana”; em 1933, foi a
vez da Austria e, dessa maneira, até 1935, quando a Lei de Nuremberg divi-
sara os cidadaos alemaes de pleno direito e cidadaos sem direitos politicos.
Essas leis marcam uma reviravolta decisiva na vida do Estrado-na¢dao moder-
no e a sua definitiva emancipagdo das nogdes ingénuas de povo e de cidadao.

7 A separa¢do entre humano e cidadania se torna contraditéria no denomina-
do direito humanitario. Na compreensio de Castor: “estes sdo direitos que
negam a possibilidade de ter um caréter politico aos individuos implicados.
As organizagbes humanitdrias sdo instrumentalizadas, como meios para
compensar as barbaries humanas dos interesses politicos. As ultimas guer-
ras do século XX foram feitas para defender os direitos humanos, quando
na verdade se defendem interesses econdmicos e politicos. Para compensar
as tragédias humanitarias provocadas pela OTAN e pelos Estados Unidos
no Iraque, Kuwait, Afeganistao, Libia, etc. sdo convocadas organizagdes hu-
manitdrias a fim de dar assisténcia as populagdes atingidas. Nos campos de
refugiados vigora o direito de cuidar da vida nua, da sobrevivéncia, mas se
nega os direitos politicos das pessoas ali encerradas para agir” (RUIZ, 2011,
p. 40-41).
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maos da policia e das organizagdes humanitarias. As razdes,
segundo Agamben, dessa dificuldade em resolver o problema
nao ¢ uma questao de egoismo ou aparatos burocraticos, o
problema esta “na ambiguidade das proprias nogdes funda-
mentais que regulam a inscri¢ao do nativo (isto ¢, da vida) no
ordenamento juridico do Estado-nagdao” (AGAMBEN, 2010a).

O refugiado é o exemplo claro para mostrar a légica
biopolitica que sustenta o Estado-nagao. Conforme destaca
Castor: “Quando uma pessoa um grupo populacional se tor-
na uma ameaga para a ordem, o Estado utiliza-se da excecio
juridica para separar os direitos da cidadania da mera vida
nua. Esta separacdo possibilita expulsar para fora do direito
avida que se pretende expulsar na forma de exceciao” (RUIZ,
2011, p. 40). Desta forma, possibilita-se a transformacio da
vida desses humanos em homo sacer: expostos a fragilida-
de da viola¢do sem que o direito possa ser invocado para
protegé-los.

O refugiado, que deveria encarnar por exceléncia os di-
reitos do homem, marca, ao contrario, a crise radical desse
conceito. A concessdo dos direitos do homem, baseada na
suposta existéncia de um ser humano como o refugiado, se
defrontou com homens que haviam perdido qualquer outra
qualidade e relacdo especifica, exceto o puro fato de serem
humanos.

No sistema do Estado-nacéo, os assim chamados direitos sagra-
dos e inalienaveis do homem mostram-se desprovidos de qual-
quer tutela no momento em que néo ¢ mais possivel configura-los
como direitos dos cidaddos de um Estado. Isso estd implicito, se
bem que reflete, na ambiguidade do préprio titulo da declaragéo
de 1789: Declaragio dos direitos do homem e do cidadio, em que
néo é claro se os dois termos (homem e cidaddo) nomeiam duas
realidades distintas, ou formam, ao revés, uma diade na qual o
primeiro termo ¢ em verdade, sempre, e desde logo, contetdo do
segundo (AGAMBEN, 2010a).
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Agamben destaca que a figura do refugiado, uma vez
desnacionalizada e despida de toda e qualquer condigdo ex-
trinseca, sem qualquer tutela dos direitos universais e inalie-
naveis, cujo titular, por exceléncia, deveria encarnar, marcaria
desta forma, crise radical. Por isso Agamben afirma que:

E tempo de deixar de olhar a Declaragdo dos direitos de 1789
até hoje como proclamagéo de valores eternos, meta-juridicos,
tendentes a vincular o legislador a seu respeito, e de considera-la
segundo aquela que ¢ a sua fungdo real no Estado Moderno. Os
direitos do homem representam, em verdade, sobretudo a figura
origindria da inscrigdo da vida nua natural na ordem juridico-
-politica do Estado-na¢do. Aquela vida nua (a criatura humana)
que, no Ancien Régime, pertencia a Deus e, no mundo cldssico,
era claramente distinta (como zoé) da vida politica (bios), entra
agora em primeiro plano no controle do Estado e se torna, por
assim dizer, o seu fundamento terreno. Estado-nagdo signifi-
ca: Estado que faz da natividade, do nascimento (isto ¢, da vida
nua humana) o fundamento da prépria soberania (AGAMBEN,
20104).

O simples fato do nascimento dos seres humanos passa
a ser considerado o nexo de pertencimento fundamental as
comunidades politicas do Ocidente, o porqué da proliferacao
das metdforas nativas (nacional, nacionalismo, natural de),
para referir-se a cidadania moderna (e como adjetivagao do
seu proprio modelo de Estado).

Nesta perspectiva, a passagem moderna, referida por
Agamben, de uma soberania régia a uma soberania nacional,
esta calcada principalmente no conceito moderno de direi-
tos humanos, ou melhor, as principais declaragoes de direi-
tos humanos representam a inscri¢do da vida nua no cerne
do Estado-nacdo ocidental.

El principio de nacimiento y el de soberania, separados em el
antiguo régimen (donde el nacimiento daba lugar sdlo al suje-
to, al subdito), se unen ahora irrevocablemente em el cuerpo del
“sujeto soberano” para constituir el fundamento de la nueva
Nacion-Estado (AGAMBEN, 1996, p. 43).
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O fundamento implicito esta na transformac¢ao do nas-
cimento imediatamente em nagao. Ou seja, os direitos sdo
atribuidos ao homem apenas na medida em que ele é pres-
suposto imediatamente como cidadao. Na compreensdo do
professor Castor:

E 0 sangue e 0 nascimento num territério que constituem a sobe-
rania moderna do Estado-nac¢do. Aqueles que ndo tiveram o san-
gue dos nacionais nem tiverem nascido no territdrio estdo fora
da soberania, e consequentemente, das plenitudes dos direitos.
Tal vinculo confere a soberania moderna um carater biopolitico
pelo qual o principal direito ¢ aferido da vida humana natural
(RUIZ, 2011, p. 40).

Frente a esse paradigma dos Estados nacionais, os re-
fugiados ou os apatridas representam uma parcela inquie-
tante, pois desfiguram a identidade entre homem e cidadao,
entre natividade e nacionalidade. O refugiado representa uma
ameaca aos fundamentos do Estado-nagao, pois grandes par-
celas da humanidade (refugiado), ndo sdo mais representaveis
em seu interior. Por isso Agamben defende que: ao passo em
que ¢é destruida a velha trindade, Estado-Nagdo-Territdrio, o
refugiado, essa figura aparentemente marginal, merece ser, ao
revés, considerada como a figura central de nossa histéria po-
litica (AGAMBEN, 2010a).

Conforme defendido por Arendt, a figura dos refugiados
demonstra que os direitos, diferentemente de serem a priori
a-histdricos, ndo podem ser pensados na independéncia de
um aparato estatal e, quando estes aparatos demonstram total
inaptidao para defendé-los, as categorias Estado-nacao e di-
reitos humanos entram em uma situagao de enfraquecimento
que tende a leva-las seja ao declinio ou ao seu proéprio fim,
como Arendt defende no capitulo O declinio do Estado-nagio
e o fim dos direitos do homem.

A partir desse referencial arendtiano, a figura do refu-
giado procura romper com a continuidade entre homem e ci-
dadéo, entre nascimento e nacionalidade, fazendo surgir na
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cena politica aquela vida nua que constitui seu secreto pressu-
posto. Nesta perspectiva Agamben defende que é:

[...] necessario libertar resolutamente o conceito de refugiado da-
quele de direitos do homem, e cessar de considerar o direito de
asilo (de resto, hoje em vias de drastica contragao nas legislagoes
dos Estados europeus) como a categoria conceitual na qual se
inscreve o fenémeno. O refugiado é considerado por aquilo que
¢, ou seja, nada menos que um conceito limite que poe em radical
crise os principios do Estado-nagdo e, conjuntamente, permite
conduzir o campo a uma renovagio categorial contemporanea-
mente inadidvel (AGAMBEN, 2010a).

Giorgio Agamben estaria defendendo uma ampliagao
dos direitos humanos para atingir aqueles que estdo aquém
do direito, designados como homo sacer? Nao parece ser esta
a solucao encontrada pelo autor, pois ele vislumbra novas
possibilidades na “politica que vem”. Essa nova politica nao
trabalhard mais com os conceitos juridicos e politicos tipi-
cos das sociedades atuais, conceitos como soberania, direitos
humanos, nacionalidade e cidadania. Na perspectiva agam-
beniana, nessa nova “sociedade que vem” a politica nao tra-
balhara mais com esses conceitos cingidos a logica teologica e
metafisica, que ndo conseguiu evitar os desastres da Segunda
Guerra Mundial e nem evitar a repeticdo constante de Aus-
chwitz nas sociedades contemporaneas.

A proposta de Agamben certamente se distancia de teo-
rias que encampam a ideia de progresso ou admite a moder-
nidade como uma tarefa ainda a cumprir. Admitir isso seria
permitir, mesmo que oculta e subterranea, a estrutura avassa-
ladora do estado de excegdo. Por isso, Agamben acredita que a
“politica que vem” precisa de novas categorias para construir
uma nova felicidade. O objetivo é a recuperagao da “vida” que
foi apropriada pela lei. Parece que a tarefa fundamental desse
pensador italiano é recuperar o sentido da agéo politica des-
conectada da violéncia do direito, dissociando o nexo entre
direito e vida.

66



Consideragdes finais

A partir da reflexdo construida, pode-se tirar as seguin-
tes conclusoes. Para Agamben, o fundamento constitutivo da
biopolitica ocidental centra-se na tentativa de separar a zoé
da bios. Ou seja, separar aquela dimensédo considerada inu-
mada do préprio humano. Com isso propiciou-se a criagao
de uma vida humana matavel ou da vida indigna, que para
os romanos personificou-se na figura juridica do chamado
homo sacer, caracteristica daquele que nao pode participar,
ou pior, daquele que esta passivel de ser morto sem que sua
morte se configure como crime ou homicidio. O que torna
emblematica a leitura de Agamben ¢ a capacidade de descri-
¢do das formas de produg¢ao da vida inumana levadas a cabo
pela modernidade, nos campos de concentragido. Nas frontei-
ras entre a humanidade e a ndo humanidade, entre a prépria
morte, sdo exemplos de producdo da vida nua nos espagos
biopoliticos da atualidade.

A tese analisada e defendida por Agamben ¢ o da im-
possibilidade de separar a vida entendida como “resto”, ou
como simples zoé, da vida qualificada, da bios. Ao contrario de
separa-las, analisa Agamben, esta a necessidade de defender
a indecidibilidade constitutiva entre tais esferas, para isso é
preciso desnudar a maquina antropolégica ocidental que in-
siste na produgdo destas bipolaridades.

Nesta perspectiva, as dentincias feitas por Agamben, das
consequéncias da biopolitica moderna e contemporéinea e os
paralelos tracados entre democracias de massas e totalitaris-
mo apontam criticamente as tentativas dos mecanismos de
poder que buscam a todo o instante a cisao entre vida nua e
vida humana.

Portanto, a andlise de Agamben leva a conclusao da ne-
cessidade e urgéncia de ultrapassarmos o humanismo redu-
cionista que nao contempla aquelas figuras paradigmaticas,
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como os refugiados ou apatridas, os mugulmanos nos cam-
pos de concentracio, respaldando a matanca de seres huma-
nos. Mostra também a necessidade de ultrapassarmos essa
visdo biologicista, que vé nos seres humanos nada mais que
animais portadores de um suplemento a pura zoé. Essa é a
proposta agambeniana: uma revisdo dos conceitos biuni-
vocos como humano-inumano, bios-zoé, natureza e cultura,
etc. que encontraram suporte em pressupostos metafisicos
que, do ponto de vista ético-politico, produziram catéstrofes.
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WALTER BENJAMIN
DIREITOS HUMANOS, MEMORIA
E ESQUECIMENTO

Nilva Rosin*

A verdadeira imagem do passado perpassa, veloz.
O passado s se deixa fixar,

como imagem que relampeja irreversivelmente,
no momento em que é reconhecido.

A verdade nunca nos escapard.

Walter Benjamin

Walter Benjamin nasceu em1892, em Berlin, na Alemanha.
Contribuiu de forma original na teoria estética e como critico
da arte. Benjamin viveu a tragica experiéncia das duas grandes
guerras mundiais. Foi membro da Revista e do Instituto de
Pesquisa Social de Frankfurt. Em 1933 deixou a Alemanha e
buscou refugio em Paris, onde permaneceu até a invasao
nazista. Em 1940 obrigou-se a fugir ilegalmente para a Espa-
nha. Na fronteira suicidou-se, para ndo ser capturado pelas
tropas franquistas da Gestapo alema que, naquele momento,

*  Mestra em filosofia pela PUCRS, professora de filosofia no IFIBE.
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ja haviam confiscado seu apartamento em Paris. Destacam-
-se algumas de suas principais obras: A obra de arte na era da
reprodutibilidade técnica (1936), O narrador (1936), Sobre a
critica da violéncia (1921), As teses sobre o conceito da histé-
ria (1940). No Brasil suas obras foram publicadas sob o titulo
Obras Escolhidas I, coletanea reunindo textos sob o titulo de
Magia e técnica, arte e politica (1996); Obras Escolhidas II,
com o titulo Rua de mdo unica (1995) e Obras Escolhidas III,
com titulo Charles Boudelaire, um lirico no auge do capita-
lismo; Documentos de cultura, documentos de barbdrie; Re-
flexoes: a crianga, o brinquedo, a educagado, Passagens (1989).

O pensamento do filésofo Walter Benjamin, nos varios
géneros e estilos que escreve, permite-nos realizar inumeras
reflexdes e concentrar-nos em multiplas direcdes. Neste en-
saio, faremos um esfor¢o, mesmo que incompleto, de com-
preender seu giro tedrico na busca de elementos que possam
servir de provocagdes e integrar o debate sobre os direitos
humanos numa perspectiva estético-cultural com énfase para
a dimensao historica dos contextos e a necessidade politica da
rememoragao.

Walter Benjamin foi, sem davida, um pensador singu-
lar e enigmatico do século XX. De origem judaica e herdeiro
do marxismo revoluciondrio, experimentou fracassos sem
fechar fronteiras nas suas abordagens tematicas. Deixou am-
pla literatura que contribuiu imensamente para a filosofia, a
estética, a historia e para o pensamento politico contempo-
raneo. No fluxo do seu pensamento ele remonta projecoes
desenhando imagens de labirintos espelhando as ruinas que,
inevitavelmente, se acumulam e entrelacam nos secretos
contextos fragmentados da historia. Sua vida compoe e re-
monta aspectos conturbados que chega ao maximo grau de
seu tragico suicidio na fronteira entre a Franga e a Espanha
quando, foi compelido a fugir do pais com a irrupgao do re-
gime nazista na Alemanha.
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Imagens da memoria e do esquecimento como marcas da
experiéncia

O pensamento de Benjamin pode ser situado com as
credenciais de uma teoria critica pela constante luta a favor
do que ¢ digno de ser lido, escutado e recepcionado que jus-
tifica sua andlise tedrica no contexto da formagéo da cultu-
ra de massas, pois sustenta um processo reflexivo a partir de
uma crise que exige repensar a propria cultura. A necessaria
reconstrugdo do paradigma contemporaneo de direitos hu-
manos, com a chegada da Declaragdo Universal dos Direitos
Humanos de 1948, exige uma nova cultura que prime pela
afirmacio das diferengas nas circunstancias historicas dos in-
dividuos num horizonte ético baseado na dignidade humana.
Na relagao entre cultura e estética é possivel pensar a arte em
sua dinamica reflexiva, pois ela s6 é obra de arte se “é critica-
vel”, uma vez que carregar consigo o germe da critica. Esta
reflexividade da arte autoriza a fazer um retrospecto pelo sé-
culo XX e, na rememoragao plena do vivido, perceber que a
luta pelos direitos humanos foi se consolidando em meio a
conflitos, torturas, guerras, horrores, terrorismos, etc. Des-
te modo, desafia 6rgaos nacionais e internacionais na pers-
pectiva de refletir e combater as contradi¢des decisivas no
que tange a defesa e promogéo dos direitos humanos, e que,
necessariamente, ndo representa garantia contra suas vio-
lagdes, haja vista a opressdo sofrida pela elevada fragdo da
populagao economicamente desprovida do necessario para
uma vida digna.

Na nona tese Sobre o Conceito de Histéria enunciado
por Benjamin ¢ possivel compreender a analogia articulada
pelo filésofo e que envolve interesses e disputas antagonicas
no ambito politico, econdmico e/ou cultural na luta pelos di-
reitos humanos, instituidos pelas condi¢oes historicas. Se-
gundo Benjamin o que o anjo da histdria pintado por Klee,
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Angelus Novus, evoca em nossos tempos? Ressalta a seguinte
formulagéo:

Minha asa estd pronta para o voo se pudesse eu retrocederia, pois
permanecesse eu no tempo vivo teria menos sorte (Gerhard Scholem,
Saudagao do Anjo).

Ha um quadro de Klee que se chama Angelus Novus. Represen-
ta um anjo que parece querer afastar-se de algo que ele encara
fixamente. Seus olhos estdo escancarados, sua boca dilatada,
suas asas abertas. O anjo da historia deve ter esse aspecto. Seu
rosto estd dirigido para o passado. Onde nés vemos uma cadeia
de acontecimentos, ele vé uma catastrofe unica, que acumula in-
cansavelmente ruina sobre ruina e as dispersa a nossos pés. Ele
gostaria de deter-se para acordar os mortos e juntar os fragmen-
tos. Mas uma tempestade sopra do paraiso e prende-se em suas
asas com tanta for¢a que ele ndo pode mais fecha-las. Essa tem-
pestade o impele irresistivelmente para o futuro, ao qual ele vira
as costas, enquanto o amontoado de ruinas cresce até o céu. Essa
tempestade ¢ o que chamamos progresso (1994, p. 226).

Neste fragmento a figura do anjo da histéria nos faz pen-
sar nas narrativas, nos acontecimentos, nos fatos que atraves-
samos no cotidiano e que apontam para um oceano de contra-
di¢oes e combinadas tensdes de ambiguidades econdmicas,
politicas, culturais e ético-religiosas. Estes elementos sao for-
tes indicativos com vistas a implementacao de um plano de
direitos humanos independente de raga, sexo, nacionalidade,
credo ou outra condigao de vida. Como assevera Benjamin
“incansavelmente ruina” e aqui é possivel pensar as ruinas da
modernidade no modo como o autor enfatiza em seus escri-
tos, pois aponta para a atividade humana e a criagao artistica
que se transforma em indicador histérico para um didlogo
intercultural. Ele insere o método critico-reflexivo que vé
nas “ruinas” novas formas de existéncia, porque juntando os
“fragmentos” constroi imagens abertas e revigoradas a (re)
interpretacdes. Estas imagens remetem a outros niveis de
significa¢do que devem transcender a um fato ou a uma obra
de arte para continuar a existir. Isto s6 é possivel transfor-
mando a imediaticidade e potenciando a ressignifica¢ao de
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“outro” sentido, para que, assim, possa ser lido e interpretado
a partir de seus multiplos sentidos que permitem a constru-
¢éo de outras relagdes possiveis envolventes e inclusivas.

Walter Benjamin foi um critico dos grandes valores e
principios da modernidade evidenciados num estudo critico
da histdria e dos historiadores. Sua interpreta¢ao considera a
finalidade e a significado numa época especifica. Esta analise
foi desdobrada junto ao Instituto de Pesquisa Social de Frank-
furt. O diagnoéstico da modernidade aponta para a fragmen-
tacdo da vida cotidiana (privada e social) ao longo da cultu-
ra ocidental no contexto da industrializagdo do capitalismo,
alargando assim a exclusdo social e o conflito entre as classes
sociais. Nesta perspectiva, a finalidade politica da teoria ben-
jaminiana potencializa novas investigagdes e inquietagdes em
relagdo ao contexto contemporaneo; faz ecoar multiplas vozes
na constru¢ao de um novo paradigma multicultural forjando
as necessdrias rupturas para o surgimento e garantia dos di-
reitos humanos.

Em Benjamin o carater de catéstrofe e utopia ¢ simul-
taneo, pois ambas coexistem opostamente com predominén-
cias de uma sobre a outra nos seus aspectos multifacetados:
ora humanizando o ser humano e ora desumanizando-o, ao
que ja aponta para potenciais emancipatdrios e (re)humani-
zantes, uma vez que, ‘os bens culturais que ele vé tém uma
origem sobre a qual ele ndo pode refletir sem horror” (1994, p.
225). Contudo, mesmo com a desagregacao das grandes uto-
pias, ndo se trata de subtrag¢ao de pensamentos, mas de pensar
por imagens, proporcionando o ingresso em novas relagoes e
desvendar novos discursos e utopias, no tempo em que, “[...]
sopra do paraiso e prende-se em suas asas com tanta forga
que ele ndo pode mais fecha-las” (1994, p. 226). Igualmente,
os fendmenos histoéricos modernos ndo podem ser encara-
dos como algo linear e homogéneo, o que implica encarar
os acontecimentos, na histdria, em sua evolugao e continui-
dade identificando as antinomias, pois as consequéncias sao
diametralmente opostas evidenciando aspectos divergentes e
excludentes.
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Como ¢ possivel ressignificar a esperanca, no presente,
de uma experiéncia historica da memdria individual e coleti-
va (muitas vezes imersa nos recalques) sem impedir os cho-
ques modernos (declinio da meméria)? O que estd em questdo
¢ a ascendéncia do esquecimento sobre a memoria, o que pri-
va as experiéncias historicas, pois “articular historicamente o
passado nao significa conhecé-lo ‘como ele de fato foi’. Signi-
fica apropriar-se de uma reminiscéncia, tal como ela relampe-
ja no momento de um perigo” (1994, p. 224). No ensaio que
trata sobre A imagem de Proust Benjamin come¢a dizendo
que “Nem tudo nessa vida é modelar, mas tudo é exemplar”
(1994, p. 36). Isso significa dizer que, a lembranga advém da
rememoragdo de quem a viveu numa constante luta de ressig-
nificacio, sem renuncia-la, pois o vivido é finito, mas a lem-
branga é interminavel.

Neste contexto, Walter Benjamin e o romancista Marcel
Proust reconhecem e compartilham o mesmo significado que
o termo “fexto” representava para os romanos no sentido de
“tecer”, pois 0 “tecido”, de certo modo, vai entrelagando e pro-
duzindo a trama da sua proépria existéncia “tal como o esque-
cimento a teceu para nés” (BENJAMIN, 1994, p. 37), para que
os elementos inacabados do passado possam ser atualizados
de modo mais denso e com material novo. Isso ocorre dentro
da obra de arte e na prépria existéncia humana. Benjamin nos
diz que: “Um acontecimento vivido é finito, ou pelo menos
encerrado na esfera do vivido, ao passo que o acontecimento
lembrado é sem limites, porque é apenas uma chave para tudo
o0 que veio antes e depois” (1994, p. 37). Aqui é importante
notar uma critica a atrofia da experiéncia e que a amnésia do
passado leva a perigos de diversas ordens, em face aos cho-
ques e descontinuidades da modernidade que bombardeiam
a vida cotidiana.

As experiéncias auténticas vividas no passado indivi-
dual e coletivo ndo significam impossibilidade de recupera-
¢do. Para Proust, o desejo de felicidade que habita o ser huma-
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no remonta a ideia da felicidade, ou seja, é como a imagem de
um sonho infantil onde tudo é possivel: “E essa ideia elegfaca
de felicidade que transforma a existéncia na floresta encanta-
da da recordagdo” (BENJAMIN, 1994, p. 39). Este sonho abre
possibilidade de atualizar o passado como sonho (dentro de
nosso contexto cultural-histérico), agora confrontado em es-
tado de vigilia e, assim, atualiza a lembran¢a cumprindo com
a tarefa da rememoracao que evidencia como isto ocorre.

O sonho do autor descobre de inumeras possibilidades
que comegam com as expectativas e ao percorrer o caminho a
memoria encarrega-se de superar as distancias entre passado
e presente para transforma-lo. A frase no livro Alice no Pais
das Maravilhas: “Para quem ndo sabe para onde ir, qualquer
caminho serve” pode ilustrar muito bem o que pode significar
um sonho ou mesmo a auséncia de sonho. Quando sabemos
onde queremos chegar, com certeza, usamos os instrumentos
necessarios para percorrer a trajetéria. Logo, o que se atuali-
za nao sao os instrumentos, mas a finalidade da meta que se
quer alcangar, pois o passado é um horizonte e ndo algo fixo
disponivel para ser manuseado.

A dimensao estético-politica da arte para os
direitos humanos

Aqui vale apontar para uma das relevantes teorias de
Benjamin a propdsito da obra de arte auratica.' A aura aplica-
-se ao mundo da cultura e evoca a memoria de individuos
e da coletividade humana, pois intrinsecamente a propria
histéria os grupos humanos vao incorporando um modo de

1 ParaBenjaminaaura é uma “figura singular, composta de elementos espaciais
e temporais: a apari¢do tinica de uma coisa distante, por mais perto que ela
esteja. Observar no horizonte, ou um galho, que projeta sua sombra sobre
nos, significa respirar a aura dessas montanhas, desse galho” (BENJAMIN,
1994, p. 170).
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existéncia pela sua organizagdo, percepc¢ao e sensibilidade
com o meio e as condi¢oes de vida. Nesta perspectiva, a tra-
digdo tem mostrado a importancia da arte para extrair res-
peitaveis conclusdes de como o presente é percebido gragas a
memoria do passado, identificando fatores sociais especificos
que condicionaram a dissolugdo da aura, ou seja, da memo-
ria coletiva, pois as marcas da violéncia nao se anulam pelos
meros acordos politicos. Assim, o ser humano separa-se da
tradicdo e incorpora-se a uma massificagdo. Entao, qual o
problema de tudo isso?

O ser humano desmemorizado nao atende ao apelo das
vitimas e age de modo arbitrario conforme a transitoriedade
e receptibilidade do movimento de massa. A vitima sofre os
efeitos mais perversos da violéncia, mas aquele que medeia
vitimas para o sacrificio também fica contaminado pela vio-
léncia. Em nossa época da industrializacdo, a perda da aura
faz com que o coletivo se torne “massa” e as proprias relagoes
sociais sejam danificadas. A consciéncia se rende aos estimu-
los e as paixdes, ficando de méos atadas a vivéncia em sentido
estrito. Por outro lado, a obra de arte pos-auratica reflete uma
nova sensibilidade que os tempos modernos exigem e, na me-
dida que se emancipa possui uma dimenséo libertadora, pois
as modernas técnicas de reprodu¢ao abrem um imenso espa-
¢o eficaz, quando bem orientadas, pois a fun¢ao social da arte
experimenta modificagdes: “Em vez de fundar-se no ritual, ela
passa a fundar-se em outra praxis: a politica” (BENJAMIN,
1994, p. 172). Neste sentido, na modernidade, o cinema, o
teatro, a fotografia, a imagem, etc. abrem um campo de agdo
critica que pode ser fecunda.

O caréater ambivalente da aura pode levar ao empobre-
cimento da cultura, mas também pode ser fecunda na tarefa
de construcio de uma sociedade cultural livre do medo e da
miséria, capaz de criar uma rede de prote¢do da vida e dos
direitos humanos para além de qualquer excepcionalidade ou
discrimina¢ao. Benjamin refor¢a o movimento dialético da
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imagem como elementos de analise histérica, a saber:

Naio é que o passado langa sua luz sobre o presente ou que o pre-
sente lanca sua luz sobre o passado; mas a imagem é aquilo em
que o ocorrido encontra o agora num lampejo, formando uma
constelacdo. Em outras palavras: a imagem ¢ a dialética na imo-
bilidade. Pois, enquanto a relagdo do presente com o passado é
puramente temporal, a do ocorrido com o agora é dialética - ndo
de natureza temporal, mas imagética. Somente as imagens dialé-
ticas sdo autenticamente histdricas, isto é, imagens nao arcaicas.
A imagem lida, quer dizer, a imagem no agora da cognoscibi-
lidade, carrega no mais alto grau a marca do momento critico,
perigoso, subjacente a toda leitura (2006, p. 505).

E possivel compreender a tese benjaminiana imbricada
nos processos histdricos, pois a estética, em sua dindmica re-
flexiva, aponta para a arte e aimagem, em seu carater ﬁgurati-
vo, como o lugar onde a reflexividade é fecunda, entrelagando
as dimensoes da vida humana e combatendo a ideia de homo-
geneidade e linearidade indiferentes, acordando o mundo dos
sonhos e em sua contemporaneidade multidimensional. Mas
por sua critica confere coeréncia na obra singular amplian-
do seu alcance social e historico a partir da recep¢ao da obra
de arte, articulando o dominio do conhecimento e da expe-
riéncia como herangas culturais sem renunciar a verdade. As
preocupagdes de Benjamin nas questdes estéticas incluem a
dimenséo dos direitos humanos, pois as relagdes sociais estao
implicadas tanto nas dimensoes estéticas quanto politicas. A
arte enquanto objeto do conhecimento aponta para mudan-
cas significativas na relagdo do ser humano com o mundo e
nas proprias condi¢des de produgao, mudando também a re-
lagao dos sujeitos com o meio social. Como lembra Benjamin:
“As relagdes sociais sdo condicionadas pelas relagdes de pro-
ducio. Quando a critica materialista abordava uma obra, cos-
tumava perguntar como ela se vinculava as relagdes sociais de
producéo da época” (1994, p. 122).
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Nesta perspectiva, as Teses sobre a Historia articulam
a possibilidade de fazer outra leitura e consequente escrita/
narragao da histdria, com exigéncias auténticas do necessario
resgate das imagens, nas quais se assentam uma memoria rei-
vindicada que ultrapassa a experiéncia individual e apreenda
os estigmas das experiéncias histdricas. O interessante desta
memoria é de que o que nds conhecemos nao podemos fin-
gir que ndo conhecemos - até mesmo podemos afirmar que
ninguém esta a salvo do embrutecimento ao qual a violéncia
reduz a condi¢do humana. Na rememoracio, ao assumir o
esquecimento, o autor quer evocar as imagens para que elas
falem ao presente e, justapostas em sua descontinuidade e au-
séncia de cronologia, o préprio objeto exige forma do que a
memoria do sujeito tem gravado, mesmo que, dividido entre
o sujeito, os acontecimentos e a memoria,

O passado traz consigo um indice misterioso, que o impele a
redengdo. Pois ndo somos tocados por um sopro do ar que foi
respirado antes? Nao existem nas vozes que escutamos, ecos de
vozes que emudeceram? Nédo tém as mulheres que cortejamos
irmas que elas ndo chegaram a conhecer? Se assim ¢, existe um
encontro secreto, marcado entre as geragdes precedentes e a nos-
sa. Alguém na terra estd a nossa espera. Neste caso, como a cada
geracdo, foi-nos concedida uma fragil forca messidnica para a
qual o passado dirige um apelo. Esse apelo ndo pode ser rejeitado
impunemente (1994, p. 123).

Na tese benjaminiana percebe-se o empenho para defen-
der as imagens de uma época que esta marcada pelo es-
quecimento. E um constante movimento de ir e vir, mas
ainda que a disténcia seja suplantada, ela é sempre necessa-
ria, porque por vezes é preciso escutar vozes que emudeceram
voltar ao passado destruido pela guerra, pelo fascismo, pelo
holocausto, etc. O passado é sempre uma mescla de aconte-
cimentos significativos vividos, alguns sdo recordados com
saudades por remeter a experiéncias valiosas, outros, porém,
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melhor se pudéssemos apaga-los da lembranga, pois estao ai
na sua laténcia destruidora que, de modo inacabado, conti-
nua operando na memoria imagética e por vezes desperta no
presente. Benjamin pensa agindo e procura compreender o
sentido da historia a partir da eticidade intrinseca ao proprio
ser humano e desvela as condicdes que causaram a moderni-
dade. E, neste sentido, é uma ética que se recusa a aceitar a
perversidade da modernidade e a ldgica que a produziu. As-
sim, compromete-se em restituir a voz e faz justica as vitimas
emudecidas, empenhando-se com um processo libertario e
emancipatorio.

Neste contexto, talvez na “for¢a messianica para a qual
o passado dirige um apelo” esteja também um valor histérico
para o seu ressignificado e recriagdo, pois ainda podemos so-
nhar. A for¢a “auratica” intrinseca ao ser humano ¢é capaz de
tornar proximo o que esta distante sem sucumbir ao jogo do
mercado que bitola a cultura de massas ao que de antemao é
pensado pelo ciclo da moeda. Ai onde o préprio esquecimen-
to (ou mesmo a banalizacio) é produzido tecnicamente pelo
jogo do mercado anteposto as massas no panorama da vida
social moderna, cujo perfil ja foi tragado pelos seus conspira-
dores por meio de fantasmagorias, valendo-se da prdpria arte
como mecanismo a servi¢o dos sonhos. E um projeto racional
que orienta a experiéncia estética moderna individual e co-
letiva, no cotidiano, onde a efemeridade e o desejo se chocam
massificando os “consumidores de arte”, aprisionando-os
simplesmente a interesses de carater mercadologico. O direito
a memoria garante a rememoragao e a apreensdo dos fatos
e da histdria que, através da arte, da musica, da religido, das
fotografias, do imaginario entre outros, preserva as raizes
histéricas na luta por uma identidade auténtica e legitima
sem negar esta consciéncia as geragdes vindouras. Segundo
Adorno, de regra, o pensamento de Benjamin quer recuperar
e alcancar a extensao e profundidade da experiéncia resti-
tuindo a vida danificada:
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O pensamento adere e se aferra na coisa, como se quisesse trans-
formar-se num tatear, num cheirar, num saborear. [...] A reducio
da distancia para com o objeto funda, ao mesmo tempo, a re-
lagdo para com uma possivel praxis (ADORNO, 1998, p. 236).

Podemos nos remeter a teoria critica da Escola de Frank-
furt e a sua conhecida teoria do conhecimento que integra
a uma apropriada critica filosdfica, socioldgica e literaria a
critica a cultura de massa e na qual o conceito de industria
cultural, amplamente abordado por Adorno e Horkheimer
na Dialética do Esclarecimento ressalta a arte em seu carater
contestatorio como critica inserida nas relagdes sociais. Wal-
ter Benjamin no polémico artigo sobre A obra de arte na era
de sua reprodutibilidade técnica (1936) e em suas teses Sobre
o Conceito de Histéria remete a questdes amplas com funda-
mento critico pautado pela luta por uma humanidade eman-
cipada. A histéria é sempre uma exigéncia de mudanga, pois
seu tempo é um vir a ser incompleto e inacabado. E no tempo
presente da historia que tomamos consciéncia da temporali-
dade e da exigéncia de mudangas como desafios. A memoria
histérica pode nos ajudar a viver intensamente o presente. E
aqui que as obras de arte como objeto tinico e singular aponta
para possiveis analises das causas da “reproducio social”, das
transformagdes da sociedade e das proprias percepgoes estéti-
cas. Assim sendo, na luta pelos direitos humanos amplia-se a
nogao de direitos de modo a vir a abranger questdes objetivas
e subjetivas da vida humana nas inquietagdes permanentes
que nos poe a caminho e possibilita interagir como sujeitos.

A experiéncia estética pode reorientar os caminhos por
onde transita a arte, para os quais seus autores/artistas tor-
nam visivel um devir histérico que acolhe as “ruinas/escom-
bros” e que nutre a possibilidade de ver os marginalizados da
histdria, os “restos” e os “derrotados” como caminhos aber-
tos para “redimir o presente” apontando para as contradi¢oes,
ndo para integra-las, mas para combaté-las. Para Benjamin:
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A inteligéncia que fala em nome do fascismo deve desaparecer.
A inteligéncia que o enfrenta, confiante em suas proprias forgas
miraculosas, hd de desaparecer. Porque a luta revolucionaria ndo
se trava entre o capitalismo e a inteligéncia, mas entre o capita-
lismo e o proletariado (1994, p. 136).

O papel eficaz do intelectual engajado

Segundo Benjamin o intelectual engajado, que se ocupa
no debate e pendéncias de seu tempo, tem um papel funda-
mental na orientagdo da vida e dos processos produtivos da
qualidade dos trabalhadores. Ele sera melhor e auxiliara no
ajuste do aparelho de produgéo a servi¢o do proletariado se
permanece solidario a condi¢do da classe dos trabalhadores,
pois a revolugdo proletdria somente o proletariado pode fazé-
-la transformando os meios de producio, orientando sua ati-
vidade e divulgando a prépria cultura. Contudo, ha intelec-
tuais que vao mais longe que a indignagdo contra a injustica e
a violéncia assumindo com autenticidade a marca revolucio-
ndria e solidaria, compulsdria as criaturas humanas uma vez
que, “do ponto de vista politico, o que conta ndo é o pensa-
mento individual, o talento inventivo, mas a arte de pensar na
cabeca dos outros” (1994, p. 136).

O capitalismo sustenta um modo convencional que se-
para produto do seu produtor, alienando e massificando os
produtores, enquanto que Benjamin vé surgir a reformulagao
dos processos que modificam as condi¢des de vida. Portanto,
“o lugar do intelectual na luta de classes s6 pode ser determi-
nado, ou escolhido, em funcdo de sua posicao no processo
produtivo” (1994, p. 127). No campo artistico-cultural nédo é
diferente:
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[...] na evolugdo musical, tanto na esfera da produgdo como da re-
produgéo, temos que reconhecer um processo de racionalizagdo
cada vez mais rapido [...]. O disco, o cinema sonoro, o automa-
tico musical, podem [...] fazer circular obras-primas da masica
em conserva, como mercadorias. Esse processo de racionaliza¢ao
tem como consequéncia que a produgido musical se limita a gru-
pos cada vez menores, mas também cada vez mais qualificados. A
crise da musica de concerto ¢ a crise de uma forma produtiva ob-
soleta, superada por novas invengdes técnicas (1994, p. 129-130).

A transformacdo da musica em mercadoria mostra um
tipo de cultura dominante. Para Benjamin ha necessidade
de pensar a fun¢do da arte e da cultura para além de uma
paralisia da reflexdo, ou seja, a partir de sua inser¢ao social,
para garantir sua autonomia contra o dominio do capitalismo
e fascismo que tomam a arte, a musica e a cultura como téc-
nica e mercadoria. E preciso sinalizar possibilidades de pen-
sar a atualidade desconstruindo o estabelecido continua-
mente como uma espécie de caleidoscdpio, pois este reflete e
recompoOe as imagens por espelhos em constantes mutagdes
(mesmo que fragmentadas), rompendo com a ordem imposta
pelo olhar da mentalidade burguesa e arquitetando novas
relages sociais de produgdo, mesmo numa configuragao de
mercado global.

A ideia é de que toda produgdo, seja ela intelectual, artis-
tico-cultural, material ou outra, possa “vislumbrar caminhos
para organizar os trabalhadores no préprio processo produti-
vo, [...] fazer a adaptagdao dos aparelhos aos fins da revolugédo
proletaria” (1994, p. 136) suprimindo as disjungdes na pers-
pectiva de criar condi¢des protagonizantes na experiéncia de
libertagdo humana o que pressupde uma condi¢ao emancipa-
dora como direito humano no exercicio da cidadania capazes
de humanizar as relacdes na sociedade.

Os despojos sao carregados no cortejo como de praxe. Estes des-
pojos sdo o que chamamos bens culturais. [...] Todos os bens cul-
turais que ele vé tém origem sobre a qual ele ndo pode refletir
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sem horror. Devem sua existéncia ndo somente ao esfor¢o dos
grandes génios que os criaram como a corveia anoénima dos seus
contemporaneos. Nunca houve um monumento da cultura que
néo fosse também um monumento da barbarie. E, assim como a
cultura nao é isenta de barbarie, ndo o é, tampouco, o processo
de transmissdo da cultura. [...] Considera sua tarefa escovar a
historia a contrapelo (1994, p. 225).

Na perspectiva benjaminiana, a consciéncia ¢ mediada
pela cultura humana como fruto de um processo produtivo
e pode instaurar a transforma¢do do mundo a partir de sua
propria consciéncia histdrica, como pode ser lido na condigao
marxista: “Os filésofos limitaram-se a interpretar o mundo
de diferentes maneiras: trata-se é de transforma-lo” (MARX,
1959, p. 633). E a corporificagdo do trabalho humano, portan-
to, da realizagao humana. Disso decorrem as rapidas transfor-
macdes histdricas, politicas, econdmicas, culturais na perspec-
tiva ética da consolidacio dos direitos humanos.

No século XX o ser humano experimenta, segundo Hobs-
bawm, a era dos extremos nas possibilidades de crises, catés-
trofes, incertezas, hostilidade, etc. no que tange a negagao
absoluta dos direitos humanos e mesmo da democracia; por
outro lado, a tecnologia alcangou um progresso inimaginavel
ser humano, sustentada pelo poder econémico institucionali-
zado da mao invisivel do mercado capitalista. Esta concep¢ao
de progresso traz a marca dolorosa e tragica, apresentada por
Benjamin (no quadro de Klee, Angelus Novus) numa de suas
teses Sobre o Conceito de Historia (1994, p. 226), o que ele cha-
ma de falso progresso. Nas ultimas décadas, o modelo eco-
ndmico da globalizagdo atingiu as pessoas humanas no que
tange as suas dimensoes individuais e sociais, nas relagoes da
vida politica, étnica, cultural e econémica, difundindo nova
escala de valores e, por vezes, até minimizando os efeitos da
crise social numa aparente integragdo de setores sociais.

A globalizagdo exige um novo tipo de relagdes com o
mundo presente, politizando as relacdes pessoais e sociais
numa perspectiva plural e multicultural, confrontando
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interesses e possibilidades de promocio e reconhecimento
da alteridade das pessoas e povos a partir de um dialogo mul-
ticultural. Para isso é necessario partir de um novo paradig-
ma de “globaliza¢ao” que reconhega a dignidade nas relagoes
humanas nesta época historica e que viabilize a justica social
e o proprio imaginario que torne possivel sujeitos e projetos
viaveis a partir do protagonismo cidaddo. Esta observacgao
ajuda a compreender o papel do intelectual engajado em face
da exigéncia politica da critica frente ao objeto (individuo ou
coletividade social), ou seja, perceber as condi¢oes histdricas
€omo novo espago para o exercicio da critica, olhando sobre
as imagens do passado com um olhar histérico-politico para
dar-lhes a devida dimenséo e sentido. Mas o século XX néo foi
apenas marcado por guerras, conflitos e catastrofes naturais
na humanidade; apesar das contradic¢des, a luta pelos direitos
humanos avangou, mesmo que, basicamente, ndo represente
uma garantia contra todas as formas de violagdes de direitos
humanos. E importante pensar a relacio dos seres humanos
com o mundo e consigo mesmos como “quem langa sua rede
no oceano, [...] contém todo o esforgo, indizivel, para erguer o
que foi capturado” (1994, p. 49), perante a exigéncia palpavel
de transformacio da realidade.

Consideragoes finais

Na afirmagéo da liberdade de pensamento e expressdo é
possivel identificar nitidos paradoxos e vislumbrar em Wal-
ter Benjamin, como testemunha das atrocidades cometidas
pelo nazi-fascismo e pelo stalinismo, um tensionamento que
evidencia antagonismos e preconiza a necessidade de espagos
de convivéncia plural, bem como, propostas alternativas que,
lhe custaram (talvez se pudesse dizer que lhe valeram) a vida.
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Aqui cabe a pergunta sempre latente: como fazer justiga aos
que sofreram a violéncia do estado ditatorial? E possivel com-
preender o Anjo de Klee, que restitui e reestabelece, a partir
das “ruinas” refletidas no espelho, as imagens do mundo que
possibilitam ressignificar as experiéncias humanas a fim de
que nao se percam, pois o principio da igualdade de direitos
entre os seres humanos sao constantes.

O Anjo da histéria, segundo Benjamin, pode ser in-
terpretado, sem sombra de duvidas, como a luta pela efeti-
vacdo dos direitos humanos. A memoria das atrocidades da
barbarie ocorridas ao longo dos séculos e perpetradas pelos
sistemas tendencialmente totalitarios, repde a tarefa da efeti-
vagdo dos direitos das pessoas, repensando e assegurando o
direito a cidadania subsidiada pela garantia dos direitos hu-
manos que trata do respeito universal a dignidade humana:
“o direito de ter direitos”. Nesta perspectiva, a Declaragéo
Universal dos Direitos Humanos de 1948 ¢ um marco his-
tdrico do reconhecimento da pessoa humana em seus direi-
tos iguais e inalienaveis, fundamentados na justica, na paz
e na liberdade no mundo contra a guerra e a barbarie que
continua violentando e vitimando altos percentuais de vidas
humanas.

Compreendemos aqui os direitos humanos inseri-
dos numa visao contemporanea de dignidade, tratando das
condi¢des dos seres humanos que lhe permitam participar da
vida sdcio-politico-cultural e isto implica uma concepgéo
dialética entre pessoa humana e cidadania. A elaboracio do
passado, considerada no pensamento de Benjamin, oferece
pistas para pensar a memoria e o esquecimento de maneira
mais politica, ou seja, desafia a enfrentar o problema da iden-
tidade multicultural sem renunciar & dentncia da pratica da
violéncia cotidiana pela tortura que persiste muito forte ainda
hoje no Brasil e em muitos outros paises. Esta ¢ a necessida-
de politica da rememora¢do. Mesmo enfrentando um mar de
contradi¢cdes na implementac¢do de uma rede de protecao dos
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direitos humanos no que tange a eliminagdo da violéncia, da
pobreza extrema, da exploragdo econdmica, do direito a ali-
mentacdo e a saude, da discriminagédo, do racismo entre ou-
tros, este é o desafio.

A antecipagao por Walter Benjamin da relagao entre di-
reito, Estado e poder no texto Sobre o Conceito de Histéria
mostra sua tese sobre a confusdo intrinseca a politica moder-
na entendida por ele na perspectiva dos oprimidos. Com base
nesta premissa, Benjamin proclama:

A trai¢do dos oprimidos nos ensina que o “estado de excec¢do”
em que vivemos é na verdade a regra geral. Precisamos construir
um conceito de histéria que corresponda a essa verdade. Nesse
momento, percebemos que nossa tarefa é originar um verdadei-
ro estado de exce¢do; com isso nossa posi¢ao ficara mais forte na
luta contra o fascismo (1994, p. 226).

Portanto, o proprio conceito de histéria transforma-se
em responsabilidade histdrica, pois jamais deve perder de
vista o que um dia aconteceu, pois nao pode ser considerado
enganado pela historia:

Assim como as flores dirigem sua corola para o sol, o passado,
gragas a um misterioso heliotropismo, tenta dirigir-se para o
sol que se levanta no céu da histdria. [...] deve ficar atento a essa
transformacéo, a mais imperceptivel de todas (1994, p. 224).

Aponta, assim, para uma experiéncia ética que preconi-
za a libertacéo.

Nesta diregao, a arte, longe de ser uma apologia do es-
quecimento ou da memoria histdrica, o que certamente tem
um efeito promissor em prol da memoria contra a cultura
dominante e o resultado das ditaduras dos séculos preceden-
tes legados a nossa lembranga dos quais os direitos humanos
nao podem ser prisioneiros, desempenha uma nova fungao
social como constru¢do humana e histoérica apropriada e
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produzida pela pessoa humana. Benjamin observa:

A obra de arte se emancipa, pela primeira vez na histéria, de sua

existéncia paradisiaca, destacando-se do ritual. [...] no moment
em que o critério da autenticidade deixa de se aplicar a produ¢a

(0}
()}

artistica, toda a fun¢do social da arte se transforma. Em vez de
fundar-se no ritual, ela passa a fundar-se em outra préxis, a po-

litica (1994, p. 171-172).

Nosso momento atual é paradigmatico pelo modo como
a cultura é produzida e oferecida pelas novas tecnologias mo-
dernas e suas midias mais sofisticadas e eficientes em seus
potenciais de utilizacdo e compartilhamento. Mas, também,
seguindo prognodsticos benjaminianos ha novas possibilida-
des de reconstrucdo de sentidos permitidos pela dimenséo

politica da arte e que auxiliam aos individuos na apreensao d

a

realidade que, em certo grau, foge da rotina de sua apreciagao

como sujeitos protagonistas de direitos.
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JACQUES DERRIDA
DIREITOS HUMANOS: “HIATOS” ENTRE
DIREITO, POLITICA E JUSTICA

José André da Costa*

Jacques Derrida nasceu em El-Biar, Argélia, em 1930, e
faleceu a 11 de outubro de 2004. Membro do Colégio Interna-
cional de Filosofia, professor de Ciéncias Sociais na Ecole des
Hautes Etudes, em Paris, é um dos mais ricos e controversos
pensadores de nossa época. O movimento da desconstrugéo,
que constitui o fulcro de sua obra, aborda o filoséfico e o li-
terario, mas igualmente, por meio da autobiografia, todos os
aspectos politicos da vida, do direito as biotecnologias, pas-
sando pelas telecomunicagdes e pela religido.'

A desconstrugdo proposta por Derrida nido é uma des-
trui¢do, mas um caminho que “transforma” a alteridade
como a alternativa para pensar a possibilidade do discurso
racional como a dimensao escondida ou desprezada naquilo
que é aparentemente conhecido. Neste sentido, a desconstru-
¢do ndo pode ser entendida como um principio aprioristico-

* Doutor em Filosofia pela PUCRS, diretor geral e professor no IFIBE.
1 Ver <www.wook.pt/authors/detail/id/9725>. Acesso em: 18 jul. 2011.
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dedutivo que precede a realidade histérica. Em Derrida, os
direitos humanos podem ser entendidos ndo como um dis-
curso articulado e acabado, mas como um giro argumentati-
vo para perceber as artimanhas da “razdo ardilosa poderosa”.
Sua proposta reflexiva é buscar o Sentido percorrendo outro
caminho que nio seja o da “razdo egoldgica”. E muito dificil
compreender a obra de Derrida segundo a “logica discursiva”
dada. Derrida mesmo teria definido sua obra como “estranha
geometria”. Disse que “seria impossivel, pois, fornecer uma
representacdo linear, dedutiva, da organiza¢ao interna des-
sas obras, que correspondesse a alguma ordem das razdes”
(DERRIDA, 2001, p. 10). A proposta que desenvolveremos
neste artigo é uma tentativa de mostrar que a posigao derri-
diana busca, mais que a “gramatica normal”, por outros “per-
cursos” e “dis-cursos”. Isto significa dizer que a estratégia des-
construtiva de Derrida dispora de outros “re-cursos”, entre
eles os direitos humanos.

A politica, o direito e a justi¢a, no enfoque dos direitos
humanos no pensamento de Jacques Derrida sdo dimensoes
dificeis de serem equacionadas filosoficamente, pois o pe-
rigo ¢ cair em fundamentalismos “utopistas moralistas” ou
em “realismos politicos verticais”. Pretendemos refletir sobre
essa tematica tomando os devidos cuidados, mas ao mesmo
tempo queremos enfrentar o problema do fundamentalismo
na politica para refletir sobre a justica, destacando os direitos
humanos, sem substantivar a politica nem adjetivar a justica,
ou vice-versa. Derrida ndo fez uma abordagem direta sobre
os direitos humanos, como aparece em outros pensadores. Em
Derrida nao aparece uma reflexao estrutural dentro de um
esquema pré-estabelecido sobre o tema direitos humanos. A
leitura derridiana nos conduz a realizar esta tarefa da “des-
construcio” com muito cuidado epistémico-filoséfico. E na
leitura de Derrida que se abrem os limites impostos a reflexao
sobre os direitos humanos, possibilitando deslocar a leitura
dogmantizante dos direitos humanos para uma perspectiva
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ética e politica. A nossa “inspiracdo” estd baseada no conceito
de justica extraido do pensamento de Derrida, tendo por base
aleitura do seu livro Forga de Lei. Este livro trata das relacdes
entre o direito e a justica, mas também entre o poder, a autori-
dade e a violéncia. A justi¢a nunca é esgotada pelas representa-
¢oes e pelas instituicdes juridicas que tentam ajustar-se a ela.
O justo transcende sempre o juridico, certamente, mas
nao existe justica que nao deva inscrever-se num direito, num
sistema e numa histéria de legalidade, na politica e no Esta-
do. Mesmo que, por sua vez, o direito prime pela forca, se
esse é seu dever, ndo ha direito que nédo implique nele mes-
mo o poder de uséd-la, uma técnica, pois, e a possibilidade da
guerra (DERRIDA, 2007). Isto significa nao levar em conta
os efeitos dos sistemas totalitarios na vida humana, gerando
a consequéncia do tratamento dos seres humanos como su-
pérfluos e descartaveis. Na perspectiva da pensadora da Filo-
sofia Politica, Hannah Arendt, isso se materializou quando
milhares de pessoas foram abandonadas pelo Estado politico
e lhes foi negado o “direito a ter direitos”.> Hannah Arendt
afirmou: “Uma vez fora do pais de origem, permaneciam sem
lar; quando deixavam o seu Estado, tornavam-se apatridas;
quando perdiam os seus direitos humanos, perdiam todos os
direitos eram os refugos da terra” (ARENDT, 2007, p. 300).
Essa reflexdo sobre os direitos humanos e os hiatos entre
o direito, a politica e a justica exigira também a exposi¢ao de
outra categoria cara a filosofia de Derrida: a diferenga. Seria
a afirmacgdo da diferenga o lugar de fazer o “discurso” da lei
justa ou o lugar de proclamar os direitos humanos”? Em seu
livro For¢a de Lei, Derrida fez a seguinte colocagdo: “Ora, as
leis se mantém em crédito, nao porque elas sdo justas, mas

2 Explica ainda a autora que: “A situagio, porém, tornou-se desesperadora quan-
do se mostrou que as velhas questdes metafisicas eram desprovidas de sen-
tido; isto ¢, quando o homem moderno comegou a despertar para o fato de
ter chegado a viver em um mundo no qual sua mentalidade e sua tradigao de
pensamento ndo eram sequer capazes de formular questoes adequadas e sig-
nificativas, e, menos ainda, dar respostas as suas perplexidades” (ARENDT,
2007, p. 34-35).
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porque sio leis. E o fundamento mistico de sua autoridade,
elas nao tém outro [...]. Quem a elas obedece porque sao jus-
tas nao lhes obedece justamente pelo que deve” (DERRIDA,
2007, p. 21). Com elas tem-se a chance de pensar sobre o cara-
ter conflitante dos direitos humanos. Derrida se inspirou nas
ideias de Montaigne e de Pascal acerca do fundamento mistico
da autoridade para desconstruir as relacoes tradicionais entre
direito e justica, desestabilizando a possibilidade de se ten-
tar buscar na justica um fundamento para o direito positivo
(COSTA, 2007).

Assim, Derrida chama atengao acerca do perigo de uma
teoria geral que procure englobar a organiza¢ao humana em
uma categoria sintética de justica, postulando solugdes con-
sensuais para marginalizar os reais conflitos sociais e poli-
ticos no que tange aos direitos humanos com “maquiagoes
juridicas”, em nome da normatividade da lei.

A desconstrugio politica

A “desconstrugao politica” proposta por Derrida nao sig-
nifica criar aversoes as organizagdes da politica e do direito em
seus varios regimes. A questao de fundo ¢é esta: a radicalizagdo
da democracia resultard na “politica justa”? Ou sera necessario
desconstruir as identidades politicas (regimes) para se obter
a democracia participativa? A politica e os regimes desenvol-
vidos na cultura ocidental quase sempre se fizeram margina-
lizando a maioria dos cidadaos de suas legitimas instancias.
A politica exercida no mundo ocidental se estabeleceu numa
perspectiva linear do tempo, que é o tempo da cultura cristé e,
por decorréncia, do capitalismo, sendo que esse tempo linear
nao foi capaz de resolver os desmandos politicos, acarretando
as piores injusticas para a maioria dos continentes ocidentais,
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ferindo diretamente os direitos humanos em todas as suas di-
mensdes. Derrida, na desconstrugdo da Metafisica da Presen-
¢a, dimensionou esse vazio e percebeu que ele nunca podera
ser preenchido por nenhum tipo de aparato, seja juridico, po-
litico ou policial.

Nunca se sabe com quem estamos tratando, e esta é a definicao
da policia, singularmente da policia do Estado, cujos limites sio,
no fundo, indetermindveis. Essa auséncia de fronteira entre as
duas violéncias, essa contaminagdo entre fundagio e conserva-
¢do é ignobil, é a ignominia (das Schmackvolle) da policia. Antes
de ser ignébil em seus procedimentos, na inquisi¢do inomina-
vel & qual se entrega, sem nenhum respeito, a policia moderna é
estruturalmente repugnante, imunda por esséncia, em razdo de
sua hipocrisia construtiva. [...] Mesmo que ela ndo promulgue
a lei, a policia se comporta como um legislador nos tempos mo-
dernos, para nao dizer como o legislador dos tempos modernos.
Ali onde ha policia, isto ¢, em toda parte, e aqui mesmo, ja nao
se pode discernir entre as duas violéncias, a conservadora e a
fundadora, e este é o equivoco ignobil, ignominioso, revoltante
(DERRIDA, 2007, p. 98-100).

A “saida” politica ndo é criar identidades, mas descons-
trui-las para se estabelecer o espago da diferenga. Isto signifi-
ca dizer que a politica tem que ser mantida no “espago vazio”
para evitar criar “ideologias identitdrias” patoldgicas noci-
vas a sociedade, que em outros termos ¢ a violéncia em obra,
justificada pela “institucionalidade juridica” e materializada
pela for¢a policial, que Derrida caracterizou como “forga
de lei”. Sobre esse aspecto, Ricardo Timm faz uma reflexdo
pertinente:

Ha que tratar tal for¢a com cuidado, portanto; ndo é incomum
tender a considera-la uma dimensio autorrealizativa da reali-
dade, uma dimensio que se justifica a medida que se realiza, e
cuja realizagdo é substincia de sua propria determinagéo e indice
maior de sua realidade, como, em certa medida, tende a acontecer
com os modelos iluministas de liberdade (SOUZA, 2004, p. 135).
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Voltando a Derrida, ou seja, para o campo da descons-
trucdo, a sua filosofia possibilita a relacdo do tripé “politica,
justica e direito”. Ha possibilidade de revitalizar a politica e
do direito em Derrida, tendo a precedéncia da justica? Para
Derrida, a responsabilidade politica ndo é uma promessa de
lei justa ou uma ideia da razao, ela é a instancia da justica
no encontro plural. Nesse sentido, ele se diferencia dos ou-
tros filésofos, porque seu questionamento sobre a justi¢a nao
¢ apenas uma promessa, mas ¢ uma exigéncia de comprome-
timento ético.

A “geopoliticalizagdo” da modernidade europeia® gerou
a crise do humanismo ocidental. Diante desse acontecimen-
to néo faltaram fildsofos do “cacife” de Husserl, por exem-
plo, para apontarem a Europa como uma alternativa para
a propalada crise da humanidade. Derrida e seu contem-
poraneo Emmanuel Levinas* identificaram crise europeia
como a impossibilidade de pensar os direitos humanos no
ocidente na dtica logocéntrica europeia. O que significou o
logocentrismo europeu? Ele teve uma longa histéria, a co-
mecar pelo conceito de Europa, cunhado no século XIV para
fortalecer sua extensdo, na esteira do Penso, logo conquisto. As
Cruzadas foram a marca deste poder “conquistador”, dan-
do inicio assim a militariza¢do do ocidente. E para montar

3 “Os Tratados das Minorias diziam em linguagem clara aquilo que até entéo
era apenas implicito no sistema operante dos Estados-nagéo, isto ¢, que so-
mente os ‘nacionais’ podiam ser cidadaos, somente as pessoas da mesma ori-
gem nacional podiam gozar de toda a prote¢do das institui¢oes legais, que os
individuos de nacionalidade diferente precisavam de alguma lei de excegdo
até que, ou a ndo ser que, estivessem completamente assimilados e divorcia-
dos de sua origem” (ARENDT, 2007, p. 308).

4 Nascido em Kaunas, em 1906, percorreu o século XX vindo a falecer em 1995,
pouco depois de completar 90 anos. Até a adolescéncia morou na Lituania,
num breve tempo residiu na Russia e, mais tarde, foi para a Franga, 14 perma-
necendo até o final de sua vida onde também adotou a nacionalidade local.
Nos anos do terror da Segunda Guerra Mundial foi convocado para traba-
lhar no exército francés, como intérprete das linguas alema e russa. Levado
para Alemanha, é mantido por varios anos prisioneiro oficial de guerra, pre-
so num cativeiro especial para judeus.
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este arsenal, a pergunta pelos direitos humanos do Outro e
pela sua diferenca ficou “esquecida”. Derrida identificou no
discurso idolatrico da modernidade europeia - a sua mega-
lomania - uma forma de esconder sua préopria mediocridade
politico-cultural. No seu projeto filoséfico ndo existe uma
genealogia da politica ou uma identidade originaria da jus-
tica. Em sua visao, ndo somos sociais por natureza nem
justos pelo fato de sermos humanos. O discurso dos direitos
humanos sem o reconhecimento da alteridade é pura abstra-
¢do. A “desconstru¢ao” surge de um amor pela singularidade,
de um respeito infinito pela singularidade. A afirma¢ao dessa
singularidade seria a0 mesmo tempo a unica possibilidade
de justica e o imenso abismo de incompatibilidade da justica
com o direito (CAPUTO, 2002, p. 31). Para Derrida, o discur-
so dos direitos humanos se justifica na interatividade entre os
sujeitos éticos de direitos, no respeito a singularidade. E esse
é o diferencial do seu pensamento: mostrar que para uma re-
flexdo filosdfica ser pertinente ela tem que ser solidaria e nao
apenas tolerante com o diferente.

A efetividade da justi¢a ndo se confunde com seus enunciados,
e é grande o risco que um enunciado - “tal agdo ¢ justa”, “eu sou
justo” — venha a trair exatamente o que profere [...]. A justica ndo
se deixa em seu conceito, por mais grandioso que esse seja, ou
por magnifica que seja a conformagao ou a moldura no qual um
ato, pretensamente justo, pretende se cristalizar. A justi¢a nao é
um julgamento ou uma sentenga; ela se da na temporalidade da
acao que fornece elementos para que alguém possa crer poder
capta-la em sua realizagdo (SOUZA, 2004, p. 138).

A referéncia aqui é o conceito de justi¢a de Derrida que
se aproxima ao de Levinas devido exatamente a irredutibili-
dade de sua poténcia intelectual - na medida em que, ao con-
siderar a relagdao com o Outro, a alteridade que nao constituo
refere-se a infinitude ética que minha finitude intelectual nao
¢ capaz de organizar. Essa tensdo é desdobrada no 4mago das
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questdes que, em termos de justica, sdo eminentemente deci-
sivas. Ndo fazem parte, portanto, de aspectos acessorios das
questdes da justica; antes, constituem essas questdes propria-
mente ditas enquanto tais, enquanto irredutivel a sua ideia, e
das quais a ideia ndo é e ndo pode ser mais, exatamente, que
uma ideia.

E preciso também saber que essa justiga se endereca sempre a
singularidade, a singularidade do outro, apesar ou mesmo em
razdo de sua pretensdo a universalidade. Nunca ceder a esse res-
peito, manter sempre vivo um questionamento sobre a origem,
os fundamentos e os limites de nosso aparelho conceitual, teo-
rico ou normativo em torno da justiga é, do ponto de vista de
uma desconstrugdo rigorosa, tudo salvo uma neutralizagdo do
interesse pela justica. Uma insensibilidade a justica (DERRIDA,
2007, p. 37).

O esfor¢o teodrico de Derrida é “liberar” a justica da
ontologia para justificar eticamente a responsabilidade para
com a alteridade do Outro. Derrida ndo “ligou” a justica a
politica nem ao direito. A politica, para ele, ndo é um proje-
to para operar a justiga, pois para ser ética tem que supor a
justica, porém a justi¢a como exigéncia ética do respeito pela
alteridade nao necessita recorrer a politica nem ao direito.
Ainda na sua avaliagdo, o projeto da ilustragdo moderna des-
viou-se dessa perspectiva e, ao invés de subordinar a politica
e o direito a ética e a justica, restituiu a liberdade fora dos
parametros da politica para enquadrar a justi¢a no direito,
ficando os direitos humanos como mera retdrica juridica.
Para empreender essa restituicao, a modernidade estabeleceu
a liberdade como ponto central de sua articulagdo, ou seja, a
liberdade precede a justica na escala axioldgica. Primeiro a
liberdade e depois, a justica. Assim, a adjetivacao da liberdade
mantida no verniz dos discursos politicos liberais é que dara
a estruturacgdo da politica na modernidade. Isto resultara na
“destitui¢do” dos direitos humanos, abrindo a possibilidade
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de se ter os direitos humanos na perspectiva juridico-formal
e a politica fora dos pardmetros da ética, deixando o caminho
aberto para a banaliza¢do da violéncia, sem a responsabili-
zagao ético-juridico-politica dos banalizadores. Derrida tira
uma consequéncia muito séria dos resultados da politica mo-
derna ao dizer que:

Guardando o rastro da guerra possivel, a hospitalidade, desde
entdo, s6 pode ser condicional, juridica, politica. Um Estado-na-
¢do, até mesmo uma comunidade de Estados-nagdes, s6 pode
condicionar a paz, como sé pode limitar a hospitalidade, no re-
ftgio ou o asilo. E a primeira, talvez mesmo a tnica preocupagiao
de Kant, é definir limita¢oes e condi¢cdes. Sabemos bem demais:
jamais um Estado-nagdo enquanto tal, qualquer que seja seu re-
gime, mesmo o democratico, ou sua maioria, seja ela de direita ou
de esquerda, ndo se abrird a uma hospitalidade incondicional ou
a um direito de asilo sem reserva. Nao seria “realista” esperar ou
exigir isso de um Estado-na¢ao enquanto tal. Este quererd sempre
“controlar o fluxo de imigracdo” (DERRIDA, 2004, p. 109).

A linguagem da modernidade ¢ o discurso das ciéncias,
com a matematizac¢do do saber (eficicia calculadora). Com o
desenvolvimento das teses defendidas por Descartes, a con-
sequéncia foi a reificagdo do mundo, dispensando a lingua-
gem simbolica do humano e da ética, o que vai produzir o seu
massacre, acarretando consequéncias dramaticas para a cul-
tura ocidental. Muitos filosofos fizeram duras criticas a essa
reificagdo do mundo, entre eles, Husserl. Esta reificagdo, com
o massacre do humano, fez a vida ficar destituida de sentido
e perder seu papel constituidor do ser humano. O exemplo
desta reificacao da vida, na atualidade, é a clonagem, a repro-
ducio da vida no prisma da ciéncia sem estar voltados para os
direitos humanos.> Com o advento da modernidade redutora-

5 “No sistema do Estado-nagao, os ditos direitos sagrados e inaliendveis do ho-
mem mostram-se desprovidos de qualquer tutela e de qualquer realidade no
mesmo instante em que ndo seja possivel configura-los como direitos dos
cidaddos de um Estado” (AGAMBEN, 2002, p. 133).
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-imanentista, a vida entrou num caminho que é um beco sem
saida. Apesar do progresso técnico-cientifico da modernida-
de, ela nao é o “mundo” dos direitos humanos.

Passamos assim do sonho da razdo emancipadora ao ar-
duo dia a dia da racionalidade, que nédo sabe de si mais do que
seu dia — seu momento de exercicio, sua terrivel tarefa de dar
organicidade a infinidade dos acontecimentos, de saber so-
craticamente, a cada momento, que nada sabe. “A cada razio
se pode opor outra’ (Camus) — e, portanto, pode-se propor a
razao o inverso de si mesma: seu tempo de constru¢io que a
sustém e que ela ndo abarca” (SOUZA, 2004, p. 159).

Derrida sempre demonstrou desconfianca em rela¢do ao
pensamento sistematico. Levinas, especialmente, via a filoso-
fia sistémica como inaceitavel por conta de sua simplificacdo
da complexidade real. A esse propdsito, na politica precisa
ser pensada com relagdo a complexidade das diferencas. E a
relagdo entre os diferentes que a subjetividade é conservada,
assim, o sujeito se libera do retorno a si mesmo. Nesse senti-
do, é muito compreensivel a desconfianca de Derrida sobre a
filosofia heideggeriana. Ela estava embasada na constatagao
dos fatos histdricos, apesar do “engenho filoséfico de Heideg-
ger”, da profundidade de sua filosofia — que nao fez dele um
democrata nem no sentido cognitivo nem no sentido politico.

Na leitura de Derrida, o confronto da modernidade com
atradicdo e a proposta de desconstrugdo da metafisica, apesar
de tudo isso, fez com que a metafisica permanecesse aberta.
Assim, a subjetividade e outros elementos da tradigdo tém
que ser desconstruidos. Derrida, nesta mesma linha de ra-
ciocinio, inspirado em Nietzsche, procurou desconstruir o
platonismo, alertando para uma caracteristica da linguagem
que teria envolvido e dominado a filosofia ocidental. A filo-
sofia desde sua origem sempre foi um “discurso logico-coe-
rente” e, a0 querer apresentar “a realidade” e o “significado”,
ndo teria percebido o quanto se colocou de modo superior a
outros discursos. O discurso filos6fico ndo seria superior ou
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inferior a outros tipos de discurso, escritos ou falados, e so-
freria 0 mesmo revés de todo e qualquer discurso quando se
dispoe a dizer o que é o “significado” e a “realidade”. Todo
discurso, em tal tarefa, cairia em autodestruicdo e se des-
construiria. Qual seria mesmo a saida para tal tarefa? Toda a
estrutura ontologica da identidade, a metafisica da presenga,
tem que ser descontinuada pela filosofia da diferenca proposta
por Derrida.

Nessa proposi¢io derridiana, a anterioridade da filosofia
¢ uma critica a hermenéutica e a ontologia fundamental de
Heidegger, que afirmavam um lugar privilegiado para pen-
sar o ser. Dessa maneira, Derrida percebeu que a filosofia de
Heidegger ndo é a diferenca auténtica e verdadeira. Tal filo-
sofia, além de ndo pensar a diferenca, ndo faz a diferenciagao
filosofica. A pergunta pelo sentido do ser repde a pergunta
sobre se tem sentido perguntar pelo sentido do ser? A preocu-
pac¢ao de Heidegger de querer mostrar o lugar da autenticida-
de da filosofia reifica a diferenca, cristalizando-a na estrutura
do ser, deixando a ética e a justica sem pertinéncias de sentido.

Ha um porvir para a justica, e s6 ha justica na medida em
que seja possivel o acontecimento que, como acontecimento,
excede ao célculo, as regras, aos programas, as antecipagoes.
Neste sentido, a justi¢a ndo coincide com a politica e nem com
o direito. Esse excesso da justica sobre o direito e o calculo,
esse transbordamento do inapresentavel sobre o determindvel,
nao pode e ndo deve servir de alibi para ausentar-se das lutas
juridico-politicas no interior de uma instituicdo ou de um Es-
tado, entre institui¢des e entre Estados (DERRIDA, 2007, p. 55).

A politica e o direito sdo a Justica no encontro plural
de pessoa-pessoa. Sdo os alicerces que fazem o “acontecer”
dos direitos humanos, no sentido ético. A justi¢a ndo é outra
coisa sendo esse encontro plural que faz cada pessoa “ser hu-
mana”. Derrida, no ensaio A Palavra Acolhimento, indicou o
sentido principal da categoria acolhimento, como um direito
humano fundamental, quando leu a obra de Levinas, Totali-
dade e Infinito:
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[...] ela noslega um imenso tratado sobre a hospitalidade. Ela nao
se situa no mundo objetivo, mas o mundo objetivo situa-se em
relagdo a minha acolhida do Outro. E um recolhimento e aco-
lhimento afetivo-humano. A Hospitalidade significa dar “boa
acolhida ao forasteiro que bate a minha porta”, sem me avisar.
A obra de Levinas é uma alteridade que me desassossega e me
solicita, de forma incondicional, uma atitude de hospitalidade
(DERRIDA, 2004, p. 39).

A politica nao é o encontro do eu com o Outro. O encon-
tro com o Outro ¢ uma resposta ao Infinito que exige justica.
A lei, para ser executada, sempre exigira forga, a coergao é
a base constitutiva da lei, o que levaria ao calculo do direito,
juntamente com a ética e a politica. Derrida tensiona o di-
reito e a politica. Seu esforgo tedrico é escapar da simetria
ordenadora do cédlculo do direito, mas ao mesmo reconhece a
necessidade dele no tecido social. A justiga é o fundamento
da consciéncia, é o que, em certo sentido, mantém a politica.
“Mas o que sustenta a verdade da justica?”

Nao apenas ¢ preciso calcular, negociar a relagdo entre calculavel
o incalculavel, e negociar sem regra que nao esteja por reinven-
tar ali onde estamos “jogados”, ali onde nos encontramos; mas é
preciso fazé-lo também tdo longe quanto possivel, para além do
lugar onde nos encontramos e para além das zonas ja idendifi-
caveis da moral, da politica ou do direito, para além da distin-
¢do entre o nacional e o internacional, o publico e o privado. A
ordem desse ¢ preciso ndo pertence propriamente nem a justica
nem ao direito (DERRIDA, 2007, p. 56).

A verdade ¢ que o direito depende do célculo e a justi-
¢a estaria sempre no espago ndo calculdvel, num permanente
deslocamento em relagdo a esta matematizagao. A justi¢a na
perspectiva derridiana sé aconteceria na experiéncia do im-
possivel, que seria 0 mesmo que o assimétrico, incalculavel.
O desafio ético do olhar do Outro, em originalidade irredu-
tivel, é a tentativa de corresponder a esse desafio de maneira
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justa. O espago da verdade ética ndo é nem uma consciéncia
reflexiva transcendental, em processo de descoberta de sua
consciéncia reflexiva, nem o palco de uma guerra, da qual
irrompesse a verdade do Ser. A verdade dar-se-a “no nun-
ca acontecido”, no infinito, no decorrer de um futuro ético,
no qual sua inteligibilidade sustentara sua propria presenga
(SOUZA, 1999, p. 143).

Os direitos humanos, a diferenca e o direito positivo

E no encontro entre os seres humanos que se constituem
sujeitos éticos como fruto da prépria a¢gdo do humano com
0 humano. E necessario demonstrar, ao falarmos da politica,
do direito e da justica, no encontro plural, que o contexto no
qual vivemos ¢ um estabelecimento da negacao dos auténti-
cos direitos humanos. Na relacio entre diferentes nao ha do-
minag¢do do humano sobre outro humano. A problematica
que envolve a relagao da politica e da justica encontra-se na
pluralidade dos encontros entre sujeitos éticos, num processo
gradual, sendo mais do que eventualidades politicas para a
consumagcao da ética e do respeito aos direitos humanos. De
um lado esta o contexto cultural, ou o conjunto axiolédgico,
constituido historicamente, que rege a agao ética do ser hu-
mano na pluralidade de relagdes; e, do outro, encontra-se a
teleologia, o sentido e o fim da agao ética que se justifica atra-
vés da assimetria que abre “espago” para o reconhecimento
dos direitos humanos.

A justiga para com o ser humano nao ¢ uma questao de
justi¢a para com os iguais, do mesmo porte, da mesma digni-
dade, essa justica quase tautoldgica é o reconhecimento cabal
da assimetria de origem. Ela se baseia faticamente no dado,
no “dar-se a ética” que o humano expressa, em si mesmo,
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fora da proporcao, em sua expressdo. Toda figuracao desta
expressao na justica positiva chega tarde,® é “desfiguracao”.
Esta desfiguracdo ¢ imposta pelo grande “aparato juridico
todo poderoso” ao fraco violentado em sua diferenca e algado
a condigdo de altivo sujeito burgués cercado de possibilidade
de liberdade e de escolha (SOUZA, 2004, p. 181-182).

A tarefa da filosofia, em primeiro plano, é manter a ra-
cionalidade voltada para a ética na perspectiva da justica,
para se afirmar distintamente como o respeito a alteridade.
Havera que ser capaz de compor elementos criticos a esse
propésito de tipificacdo se quiser recuperar a “unidade” que
lhe compete, como dissemos em paragrafos anteriores, e que
é a caracteristica tipica da filosofia. Sendo assim, a filosofia
preserva-se critica por problematizar os elementos comuns
a racionalidade, cumprindo com sua especificidade e contri-
buindo, com isso, para que a especializacdo nao se converta
em pura fragmentagdo. A experiéncia da filosofia desenvolvi-
da no ocidente foi a experiéncia da “evidéncia das ideias claras
e distintas”, principalmente a “experiéncia da guerra”. A filo-
sofia é uma tentativa de viver, comec¢ando na evidéncia, mas,
para Derrida e seu contemporaneo Levinas, a evidéncia filo-
sofica remete a uma situagdo em que nao se pode mais dizer
em termos de totalidade. Equivale a afirmar que as dimensoes
“utdpicas de justi¢a” ndo substituem a filosofia na histdria,
mas a prolongam. Considerando essa posi¢ao, redunda que
a justi¢a nao ¢ um recurso esquematico anterior ou posterior
para restaurar a filosofia politica, mas é condigdo de toda a
linguagem racional, junto com a dimensao ética.

A justiga do direito, a justica como direito ndo ¢ a justica. As leis
ndo sio justas como leis. Ndo obedecemos a elas porque sdo jus-
tas, mas porque tém autoridade. A palavra “crédito” porta toda

6 “Mas a anistia, enquanto esquecimento institucional, toca nas préprias raizes
do politico e, através deste, na relacdo mais profunda e mais dissimulada com
um passado declarado proibido. A proximidade mais que fonética, e até mes-
mo seméntica, entre anistia e amnésia aponta para a existéncia de um pacto
secreto com a denegagdo de memoria que [...] na verdade a afasta do perdao
apos ter proposto sua simulagdo” (RICOEUR, 2007, p. 460).
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a carga da proposicdo e justifica a alusiao ao carater “mistico” da
autoridade. A autoridade das leis repousa apenas no crédito que
lhes concedemos. Nelas acreditamos eis seu unico fundamento.
Esse ato de fé ndo ¢ um fundamento ontoldgico ou racional. E
ainda resta pensar no que significar crer (DERRIDA, 2007, p. 21).

A partir dessa reflexdo podemos identificar os proble-
mas fundamentais que estdo ligados a possibilidade e a vali-
dade da racionalidade ética, no que se refere ao exercicio da
politica frente ao chamamento da justica como interpelag¢ao
a responsabilidade pelos direitos humanos. Onde se constata
essa interpelagdo ética? E na constitui¢io da totalidade on-
toldgica cristalizada nos sistemas politicos, justificados na
hegemonia do Eu absoluto. A justi¢a aqui é significagdo, mas
¢ uma significagdo sem contexto e sem referéncia. Ela nunca
se torna conteudo politico ou ideolodgico, ela é o que o pen-
samento ndo pode abarcar, em sua totalidade conceitual, é o
incontido e o infinito que nos levam para além da tangente
histdrica, é o “lugar” genuino da justica.

A justi¢a nela mesma, se algo como tal existe, fora ou para além
do direito, ndo é desconstruivel. Assim como a desconstruc¢io
é ajustica. E talvez porque o direito ¢ construivel, num sentido
que ultrapassa a oposi¢do da convencio a natureza, é talvez na
medida em que ultrapassa essa oposi¢do que ele é construivel
(DERRIDA, 2007, p. 27).

Sem a compreensao plural da justica e sem a perspecti-
va da politica para além das prescri¢des juridicas, podem se
justificar as condutas desencontradas, o que diagnostica que
a justica, na contemporaneidade, sofre um processo de frag-
mentac¢do que possivelmente alcangou um estado de “guer-
ra permanente”. O respeito pela alteridade é o exercicio da
politica em vista da ética para estabelecer o poder a servico
da vida. Isto significa dizer que a relagdo de poder que temos
para com a alteridade, de quem podemos tudo e a quem de-
vemos tudo, é o espago do reconhecimento ou da negagao
dela. Na precedéncia da justica a politica é que temos acesso
a diferenca.
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Todo esse “emaranhado e complexo” sistema politico de-
senvolvido no Ocidente apresenta e denuncia as grandes ques-
toes que envolveram os varios enfoques dos sistemas filosofi-
cos e os debates sobre a racionalidade constitutiva da ética e da
justica. A relagao ética que os direitos humanos chamam esta
interligada no ambito da justica e, embora Derrida conceda o
privilégio a relagdo com o “todo-outro” como transcendén-
cia, acaba por defender a disseminagdo concreta dessa relagao
com a alteridade no mundo da politica. Portanto, compreen-
der o sentido da agdo politica nessa perspectiva é recompor
a racionalidade da desconstrugdo. A desconstrutibilidade do
direito torna a desconstrucio possivel. A indesconstrutibili-
dade da justica torna a desconstrugao possivel, ou com ela se
confunde. Como pensar os direitos humanos na perspectiva da
desconstrutibilidade e da indesconstrutibilidade?

A instrumentalizacao da justi¢a nos sistemas juridicos
fragmenta a ética e expde os sujeitos de direitos ao abandono
do “amparo” da politica e do proprio direito, dificultando a
criagdo de instituigdes abertas que garantam a condi¢do dos
direitos humanos para que possam fazer “acordos politicos”
amparados na ética, em vista de sociedades justas. Esse fato
pode ser denominado “niilismo ético” e inoperancia do di-
reito, pois é quando os sujeitos de direitos, diante de situa-
¢éo de escolha entre uma ou outra op¢io de agdo politica ou
utopica, ndo conseguem resgatar a justica que esta presa nas
armadilhas do direito positivo. Qual é o perigo? O de instituir
organizagdes sociais abandonadas a mercé do “voluntarismo
politico”, ou do subjetivismo “emocional decisionista”, que in-
viabiliza a solidariedade e os direitos humanos como “exerci-
cio pratico” da justica. E esse o alerta que Derrida deixa nas
entrelinhas no seu livro Forga de Lei.

O “exercicio pratico” da justi¢a como relagdo horizontal
com o Outro, isto é, a relaqéo do pensamento com o Infinito,
é que empreenderd o transbordamento no qual se produz a
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“infinitude” do Infinito, culminando na relagéo por excelén-
cia — que se da ao lado da justica e da politica. A justica que
Derrida, “quer implementar” distancia-se das teorias objeti-
vas da justica, estabelecidas no direito positivo.

Fica evidenciada na centralidade da reflexao de Derrida
sobre o direito positivo que a manutengdo da lei, por defini-
¢do, recorre a um la-fora com respeito a lei. A manutengao
da lei é por definicao ilegal. Nao s¢ injusta, mas também ile-
gal. Do ponto de vista dos direitos humanos “sera possivel
uma resolu¢do nao violenta dos conflitos”? O que fica patente
é que, mais do que apenas uma perspectiva restauracionista,
estd em jogo uma perspectiva instaurativa e transformadora.
“O direito positivo” tenta “garantir” a justi¢a dos fins pela jus-
tificacdo dos “meios”. A critica de Derrida ao direito positivo
¢ que ele reduz o justo ao legal, confundindo a justica com a
lei. Trata-se de recompor as bases da ética aprendendo com a
crise que, além de ser uma crise do sentido do ser (ontologia),
rigorosamente, ¢ uma crise da propria razao iluminista e, por
isso, a tarefa da ética é mais do que apenas oferecer cddigos
normativos orientadores de conduta. Isso significa discutir o
proprio sentido da vida e de qualquer discurso que promo-
va o sentido da vida como uma validade racional de conduta
de vida. Tem-se que levar a sério a pergunta pelo sentido do
humano, questionando se essa pergunta tem sentido, para en-
carar o universo da incerteza especulativa da racionalidade
idealista que propoe tal sentido como a meta da razao.

O sentido dos direitos humanos

A discussao sobre o sentido dos direitos humanos nos
remete para a questao de fundo levantada por Derrida, o pro-
blema do sujeito ético, ou entendendo mais a questio, o pro-
blema da subjetividade constitutiva do sentido do agir ético.
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Se a subjetividade, em Derrida, é o espago constitutivo do re-
conhecimento da alteridade, obviamente, ficara em segundo
plano toda énfase dada ao sentido do ser na ontologia funda-
mental heideggeriana, mas nao o sentido do humano. Tanto
Derrida como seu contemporaneo Levinas ndo advogaram
que o sentido do ser seja a meta da razdo, mas advogaram a
favor da ética e da justica como expressao exclusiva da alte-
ridade, como o espago para estabelecer a justica. Para eles, a
preocupagao com o sentido do ser é a tradugao da “subjetivi-
dade solipsista” do eu autocentrado, que resulta na injustica e
na violéncia, o que impossibilita o sentido ético dos direitos
humanos. Com isso, nao esta se abrindo mao dos “ganhos” da
autonomia que a modernidade legou para a compreensao da
ideia de sujeito e do direito. O que se questiona, levando em
conta a filosofia derridiana, é como é possivel pensar o sentido
dos direitos humanos a partir da autonomia do eu autocen-
trado da modernidade? A constituicdo da subjetividade do eu
moderno desconhece a abertura necessaria para a alteridade e
nao leva em conta a interdependéncia ontoldgica que vincula
o sujeito com a alteridade do Outro,

O ser recebe o sentido de realidade. A determinagdo fundamen-
tal do ser torna-se substancialidade. [...] Assim, o ser em geral
adquire o sentido de realidade. Em consequéncia, o conceito de
realidade assume uma primazia toda especial na problematica
ontolégica (HEIDEGGER, 1988, p. 267).

A este propésito Heidegger fez uma reflexao indicativa,
dizendo que houve uma confusio entre “ser e ente”, mostran-
do que o pensamento metafisico do Ocidente, movido pela
necessidade de obter a certeza e a clareza do conhecimento,
passou a compreender o ser como realidade, como as coisas
entre as coisas.

Assim, os direitos humanos nio estio reduzidos a uma
totalidade ontoldgica, mas o sentido dos direitos humanos
esta voltado para a alteridade, a ética e a justi¢a. A intengdo
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de pensar o sentido dos direitos humanos, levando em conta
a critica de Derrida, ¢ “tirar” o eu do seu ensimesmamento,
mostrando que sua autonomia fere o proprio principio da li-
berdade e dos direitos humanos e que ela s6 se justifica etica-
mente quando o eu se abre, interagindo com a liberdade do
Outro. E neste sentido que falar do sentido dos direitos hu-
manos tem sentido. A este propdsito seguiremos a pertinente
reflexdo de Ricardo Timm acerca desta tematica:

Apenas um acontecimento externo pode evocar plenamente
este fato e romper com esse circulo vicioso, traumaticamente, e
provar faticamente a realidade do Outro, através da prova pela
qual tem de passar o Mesmo [...]. A verdade do Outro é determi-
nada pela Etica, é uma verdade ética, um questionamento ético
ao Mesmo. A verdade ética exige uma resposta — uma responsa-
bilidade - ética. Essa resposta ética principia pela negativa do
jogo totalitario: a liberdade ndo pode mais ser “absolutamente”
livre, sem que se perca imediatamente seu status de liberdade.
Liberdade significa, agora, ouvir e responder a exigéncia ética que
transparece na presenga do Outro infinito. Eu sou livre para ofe-
recer minha resposta — minha resposta justa - a questdo da Alte-
ridade do Outro. A justi¢a é quem conduz, a partir deste ponto,
a minha liberdade: eu sou absolutamente livre para colocar meu
Eu a disposicao do encontro com o Outro, ou seja, para ser res-
ponsdvel. O nicleo de minha liberdade nio é ela mesma, e sim a
possibilidade fundamental de engaja-la a servico da justica para
com o Outro. O sentido de minha liberdade consiste, portanto,
em escapar a tautologia fechada da autolegitimagdo. Eu sou ab-
solutamente livre para ndo permanecer fechado em minha tota-
lidade (SOUZA, 1999, p. 152-154).

Considerados estes elementos estruturantes que estabe-
lecem a relagdo entre a politica, direito, justica e seus hiatos,
o0 nosso esforco foi trazer toda a reflexao feita até aqui para o
campo da ética e da justica, focado nos direitos humanos —
que é a problematica de fundo implicada neste artigo. A poli-
tica, o direito e a justica sdo questdes relevantes e recorrentes
no empenho filoséfico de Derrida, que teve como orientagao
concreta a abertura para alteridade. Por outro lado, uma re-
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flexdo dessa natureza pode ser incorreta no sentido de que o
problema do agir politico na direcdo da justica é muito mais
profundo do que apresentamos até agora. Em todo caso, é
uma temadtica que merece ser seguida, pois implica em discu-
tir a propria racionalidade ética como base constitutiva da le-
gitimidade dos direitos humanos para nao macular a justica.
Em nosso giro argumentativo para a abordagem da politica,
do direito e da justica, a categoria que mantivemos implicita
foi a solidariedade, porque é ela que da a possibilidade con-
creta da acolhida da alteridade para dai pensar nos direitos
humanos. Nesse sentido é que fizemos a releitura da proble-
matica e da proposta feita por Derrida, postulando a justica
como servico solidario ao ser humano.

A lei ndo ¢ a causa da justica, nem da injustiga, e qualquer apro-
ximagdo que se estabelega entre lei e justica, pressupde a des-
construcio da lei pelo desejo da justi¢a, mesmo que, nos fins das
contas, a lei permaneca intacta” (FARIAS, 2011, p. 15-16).

Derrida, em seu livro For¢a de Lei, levou as tltimas con-
sequéncias o sentido da justica como interpelagdo do Outro
sobre o “eu solipsista” para significar e dar sentido ao ser hu-
mano injustigado.

Como afirma Castor Ruiz, o Outro ndo ¢ alguém dis-
pensavel, mas a condicdo de possibilidade da existéncia da
subjetividade (RUIZ, 2007, p. 30). A relagdo com o ser huma-
no ¢ condi¢ao necessaria para a consumagdo do sujeito éti-
co. E essa relagdo é uma tensdo entre alteridade e identidade
(Outro/Eu).

O movimento para o Outro, em vez de me completar ou con-
tentar, implica-me numa conjuntura que por um lado, ndo me
concernia e deveria deixar-me indiferente [...]. A relacdo com o
Outro me questiona, esvazia-me, descobrindo-me possibilidades
sempre novas. Nao me sabia tdo rico, mas nio tenho mais o direi-
to de guardar alguma coisa (LEVINAS, 1993, p. 56).

110



Essa relagao se constitui como sinalizadora de uma pers-
pectiva de racionalidade ético-politica aberta para a relagao
do humano com o humano. Mas somente isto nao é sufi-
ciente para que a relagio seja solidaria e de reconhecimento
dos direitos humanos. O que esta em jogo é o que tentamos
demonstrar ao longo da reflexdo desenvolvida nos paragrafos
anteriores, na problematizagéo geral, a intersegao entre a po-
litica, o direito e a justica como ponto central. A nosso ver, as
condigoes tedricas para efetivagao dessa interse¢do exigirao
mediagdes politicas. O que esta em jogo, portanto, é a via-
bilizacao da solidariedade como categoria capaz de fazer o
transito basilador entre os hiatos: a ética, a politica, o direito e
a justica, explicitando, portanto, as relagdes sujeito ético “na
feitura” subjetiva da alteridade humana.

O Outro enquanto Outro é Outrem. Requer-se a relagao do
discurso para “deixar ser”; o “desvelamento puro” onde ele se
propde como tema, ndo o respeita suficientemente para isso.
Chamamos de justica o acolhimento de frente, no discurso. Se
a verdade surge na experiéncia absoluta em que o ser brilha com
a sua propria luz, a verdade s6 se produz no verdadeiro discurso
ou na justica, a verdade supde a justica [...]. A relagdo e o discurso
impessoais parecem referir-se ao discurso soliddrio ou razdo, a
alma que fala consigo propria (LEVINAS, 1988, p. 58).

A alteridade ¢ a dimensao constitutiva da subjetividade,
ela ndo é uma fic¢ao filosofica como o estado de natureza nem
um artificio procedimental como a posigdo original. A alteri-
dade é uma realidade historica em cada sujeito ético, porém
universal, porque constitui a humanidade de todos os sujei-
tos. Ela é sempre abertura relacional, consequentemente ética.
E a referéncia que possibilita pensarmos um critério universal
e histdrico para a justica (RUIZ, 2007, p. 31).

Uma segunda demanda decorrente, identificada a rela-
¢do dos hiatos entre direito e justica, é a alteridade, que pre-
para a possibilidade da relagdo do humano com o humano
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(alteridade) para mostrar que a justica se pratica na solidarie-
dade. Isto significa dizer que tanto a politica como a justica,
no plural, de certa forma, estabelece o sentido dos direitos hu-
manos. A justica é, em primeira instincia, correlativa a injus-
tica e ndo aos interesses universalizdveis do eu (RUIZ, 2007,
p- 32). O sentido do justo estd vinculado, em primeiro lugar, a
injustica cometida contra os direitos humanos. O sofrimento
dos injusticados, quando tém sua alteridade negada, deve ser
a primeira referéncia do sentido da justica. Este é o sentido de
falar de direitos humanos como um apelo de justica. E a pers-
pectiva de “superacao” da injustica é a interpelagdo da ética
a politica e ao direito positivo como uma praxis da a¢do do
humano sobre o humano. Nao se trata de um realismo politi-
co, mas de um componente utdpico e circunstancial presen-
te na agdo politica e no direito positivo. A articulacao desses
aspectos, a nosso ver, também podera trazer respostas para a
terceira tese que levantamos sobre o sentido dos direitos hu-
manos, indicando a articula¢do entre a finalidade e o sentido
dos direitos humanos. Os clamores dos injusticados (as) ndo
sao referenciais secundarios de procedimento, sao interpelagdes
histdricas e critério universal para “definir a justi¢a”.

Consideracao transitoria

O propdsito da reflexao desenvolvida até aqui, rigorosa-
mente falando, foi averiguar em que medida a ideia de justica
¢ capaz de criticar a politica e o direito positivo para gestar
a sociabilidade solidaria e plural do respeito e do reconhe-
cimento dos direitos humanos para o transito sem entraves
entre as condigdes historicas do agir ético. O pensamento
de Derrida é uma recorréncia sem referéncia fixa que o di-
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reito é essencialmente desconstrutivel, seja por ser fundado,
quer dizer, construido sobre camadas textuais interpretaveis
e transformaveis, seja porque o seu ultimo fundamento, por
defini¢do, ndo ¢ fundado. A justi¢a em si mesma, se uma tal
coisa existe, fora ou para além do direito, nao é desconstruti-
vel, tal como a propria desconstrugio, se qualquer coisa de tal
existe. A desconstrugao ¢ a justica (DERRIDA, 2007, p. 27). A
questdo posta é a desconstrugdo e a possibilidade da justica.
A lei é fruto das relagoes sociais e esta voltada para interesses
de determinados grupos, o que vem a formar um conjunto de
preconceitos causadores de muitas injusticas. Assim, a lei é
politica e ndo é neutra em termos de valores. A desconstrugao
proposta por Derrida ndo é uma destruicio das normativi-
dades pura e simples. A desconstru¢do nao é um pensamen-
to impotente incapaz de dar conta do limite do direito e do
alcance da justica. A proposta desconstrutivista de Derrida
¢ mesmo problematizar o alcance do direito e até que ponto
a justica é possivel. As mediagdes e as finalidades da politica
s6 serdo justificadas racionalmente se tiverem como horizon-
te e sentido a solidariedade ao ser humano. A categoria de
solidariedade que mantivemos implicita nas argumentacgoes
anteriores e que agora expomos explicitamente ¢ uma ex-
pressao do sujeito “renovado”, ou seja, a medida que o eu se
deixa ser interpelado pelo Outro, ele se abre a sua alteridade.
A solidariedade é a base genuina da organizagao politica e
social dos direitos humanos, é o que garante a hospitalidade,
a convivéncia e o respeito ao Outro, abrindo-se para ele as
portas. Assim, a politica, o direito e a justica, sao as condigdes
basicas e ultimas para a viabilizagdo assimétrica dos direitos
humanos.
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ENRIQUE DUSSEL
FILOSOFIA DA LIBERTACAO
E DIREITOS HUMANOS

Iltomar Siviero*

Enrique Domingos Dussel nasceu em1934 na cidade
de Mendonza, na Argentina, mas vive radicado no México
desde 1975. E considerado pensador notével e autor de uma
vasta literatura filoséfica critica, onde des-nuda e aprofunda
reflexdes sobre a emergéncia e fundamentagao da Filosofia/
Etica da Libertagio como modo de constitui¢cdo da Filosofia
Latinoamericana. Dedica-se, na atualidade, a refletir sobre
o que é politica, as bases que a sustentam e quais foram
seus desdobramentos histdricos na ardua e dificil tarefa de
olhar desde a histéria mundial. Em termos gerais, o marco
referencial de seu pensamento filoséfico remete a uma posi-
¢do de confronto com a tradicdo do pensamento filoséfico
ocidental, recuperando e refletindo conceitos e posi¢oes que
resultam em mudangas fundamentais. O ponto de partida

*  Doutorando em Filosofia na Unisinos e professor do IFIBE.
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da sua problematizagao filoséfica remonta ao evento da “des-
coberta” da América até o final do século XX. Ao longo deste
percurso histdrico evidenciou-se que o modo de relacio e os
fundamentos tedricos buscavam sustentar a legitimidade da
condi¢ao humana limitada dos povos indigenas, justificando
cruéis e brutais formas de vida. Diante deste cenario irrompe o
pensamento de Enrique Dussel, cuja colaboragao suscitou dis-
cussodes que fizeram emergir novas formas de enfrentamento
tedrico e pratico, resultando na formulacio de um novo pen-
samento, uma nova corrente filosofica denominada Filosofia
da Libertagao, embasada na perspectiva da justi¢a e no reco-
nhecimento da alteridade que se delineardo como elementos
fundamentais na realizacio dos direitos humanos.

* % %

A abordagem que pretendemos fazer nos poe direta-
mente em questdes conflitivas. Tanto a Filosofia da Liberta-
¢do quanto os Direitos Humanos sdo temas polémicos, seja
por sua natureza conceitual, seja pelo seu carater de exigéncia
de mudanga de postura frente a uma certa no¢ao e caracteri-
zacdo da condicao humana limitada, porém tradicionalmente
concebida como legitima. De um lado, o debate entre a Razao
que sabe e a que nao sabe e; de outro, do homem bom, civi-
lizado, versus o mau, impuro. Pelas duas pontas, suscita-se o
debate acerca da legitimidade da condi¢do de dominagao e de
inferioridade, cultural e existencial.

A fundamentacio da filosofia como razao que sabe, se-
gundo a maioria de historiadores da filosofia, tem lugar e data
certa. Remete aos padroes da matriz ocidental que tem sua
origem na Grécia antiga, entre o final do século VII e inicio
do século VI a.C. Surge como contestagdo do saber mitologi-
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co, cuja matriz amparava-se num tipo de saber que explica-
va o surgimento das coisas de maneira fabulosa, longinqua,
transpondo o passado para o presente, sem se importar com
as contradigdes e levantamento de questionamentos, pois o
saber que lhe advinha era uma reconstituigdo narrativa da
verdade dos deuses. Frente a este cendrio irrompe a filoso-
fia como saber que recusa explicagdes preestabelecidas e com
respostas que possam ser submetidas a andlise, a discusséo e
a demonstragdo, passos fundamentais para alcangar sua base
racional. A razdo é condi¢do fundamental para alcangar a
verdade ou, dito de outro modo, a verdade que nio passa pelo
crivo da razao nao merece credibilidade. Essa matriz expli-
cativa da origem da filosofia passou a ser comumente aceita
como a forma de conceber o que é e qual a tarefa da filosofia,
a saber: da consciéncia que sabe - RAZAO - versus a cons-
ciéncia que nao sabe - MITO. Aqui se radica o ponto central
para entender o surgimento da Filosofia da Libertagdo. Veio a
lume na década de 1960 e 1970' por um grupo de pensadores
audaciosos que se colocaram na contramao da histdria da
filosofia, introduzindo um saber que pretendeu subverter a
ordem da RAZAO QUE SABE, reivindicando o espirito da
filosofia na atitude do filésofo que pergunta, questiona, as ba-
ses sobre as quais a realidade esta assentada, que diz menos
isto é o Ser, aquilo é o Ndo-Ser e mais o Ser pode se mostrar/
dar/fazer de DIFERENTES MODOS, sendo que o que lhe in-
teressa sdo as condigdes universais ante as quais os diferentes
seres se mostram/dao/fazem. E a problematizagdo pelos mo-
dos de realizagdo da condi¢ao humana, pautando-se por um
“discurso filosofico em que o sujeito filosofico esteja presente
como sujeito. Ou seja: uma filosofia (do mundo, da existén-
cia, da vida) prépria (em que este esteja presente o seu ser)”
(BRANCO, 1986, p. 333).

1 Para maior aprofundamento deste contexto sugerimos: DUSSEL, [s/d.];
ZIMMERMANN, 1987; FORNET-BETANCOURT, 1993, entre outros.

119



A fundamentacio do direito (humano), do mesmo modo
que da filosofia, remonta as bases antigas. Serviram de matriz
e base as teorias do direito natural de Aristoteles, Tomas de
Aquino, retomadas pelo jusnaturalismo moderno e levadas
a cabo por regimes politicos no século XX. Tais nogdes per-
passaram o universo normatizador das condutas humanas,
sendo que em muitos casos o foco de concentra¢ao do prin-
cipio do direito, ao invés de invocar a indignagao contra as
injustigas, tornou-se a base para sustentar modos de violagdes
concebidos como legitimos. E o caso da conquista da Amé-
rica no século XV e XVI, que suscitou uma grande celeuma
frente as praticas de conduta e relagdio com povos indigenas,
considerados como maus, impuros, selvagens, naturalmente
incapazes de se tornarem auténomos, inclinados, portanto, a
condigdo de serventes e tutelados por pessoas civilizadas, ap-
tas a elevagdo do saber e vivéncia cultural, religiosa, politica
e econdmica. O surgimento dos direitos humanos se d4 na
contramao desta nogao violenta que sustentou a legitimidade
e o direito dos europeus na conquista das novas terras e na
invocagdo do principio “naturalmente justo” da submissao
a servidao dos povos indigenas diante dos seus dizeres de
dominagio e inferioridade. Os direitos humanos pautam-se
na reivindica¢do de que o ato politico deve obter sua norma-
tividade na pretensao politica de justiga e que a condigao de
sujeitos de direitos ndo pode ser aquela do reconhecimento
da condigdo legitima de vitimas, pois as vitimas de um siste-
ma de direito sao, na verdade, os sem direitos, dito de outro,
aqueles que ndo tém seus direitos reconhecidos. Portanto,
trata-se de pensar um novo sistema de direito que reconhe-
¢a novos direitos que emergem da negatividade material e
existencial, sem cair num relativismo ou naturalismo, mas,
sobretudo, mudando a matriz tradicionalmente aceita, como
afirmacao da luta por reconhecimento da condi¢do humana
de sujeitos de direitos, indistintamente.
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As noc¢oes embasadoras da tensdo entre essas duas
perspectivas podem ser visualizadas em trés teses: Tese 1: a
sobreposicdo do ser sobre o ndo-ser (demonstra a condicio
da negagdo); Tese 2: a contraposi¢cdo do ndo-ser sobre o ser
(demonstra a condi¢ao da negagdo da negagdo); Tese 3: a afir-
magcio do ser do ndo-ser como novo ser (demonstra a condi-
¢do da superagao da negacao).

Tese 1: a sobreposi¢ao do ser ao ndo-ser
(demonstra a condigdo da negagao)

A discussdo da presente tese poderia ser feita desde a
matriz do pensamento e contexto cldssico até o século XX
diante das praticas de alguns regimes politicos. Obteve maior
énfase num ou noutro contexto historico, todavia, pela deli-
mitagdo e relacdo tematica proposta, nos ateremos ao contex-
to do século XV e XVI, onde evidenciam-se posi¢oes contun-
dentes acerca do modo de sobreposic¢do do ser sobre o ndo-ser.
Neste contexto, o mundo foi marcado por um acontecimento
que mudou a centralidade econémica e politica vigente.”? A
base da ordem sistémica do dominio mundial transpassou as
fronteiras, mudando do oriente para o ocidente. Era a Améri-
ca, de ora em diante, que forneceria as condicdes de elevacio
econdmica, pois era farta em riquezas e mao-de-obra barata,
elementos fundamentais da ascensdo do capitalismo mercan-
til da era colonial.

O homem europeu, impregnado pela explosdo criadora do Renas-
cimento e financiado pela vontade de dominacao, da ascendente
burguesia-capitalista, desencadeia, a partir de 1492, a implantagédo

2 A este respeito é oportuno destacar a brilhante abordagem realizada por En-
rique Dussel sobre o tema O “sistema-mundo”: Europa como “centro” e sua
“periferia”. Além do Eurocentrismo (Cf. DUSSEL, 2000, p. 51- 88).
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do sistema-mundo, que tem, no primeiro momento, a civiliza¢ao
da Europa Ocidental como sendo o centro de irradia¢do desta
civilidade para o resto do mundo (periferia). E o marco inicial
das transformagdes que conduzirdo a humanidade em dire¢ao
ao mito da Modernidade eurocéntrica, no interior da qual se
desenvolverd a conquista e a dominagdo do Outro (ALMEIDA,
2004, p. 66-67).

O evento da “descoberta da América” mudou os rumos
da histéria e desencadeou modos violentos de relagdes entre
os humanos, movidos pela cobica e por nogdes conceituais
que transformaram a condi¢do humana da diferen¢a num
modo de sustentagdo legitima da desigualdade e exploragao
dos povos indigenas e negros. A dizimagéao, sobretudo, dos
indigenas foi alarmante. Num periodo de menos de 100 anos,
a populagdo indigena diminuiu de 80 a 90 para 10 milhdes.
Segundo Todorov, “o século XVI veria perpetrar-se o maior
genocidio da histéria da humanidade” (1996, p. 6).

Ao longo deste percurso muitos confrontos foram trava-
dos. Os indigenas de um lado e os colonizadores europeus de
outro. O evento do qual emergiu os fundamentos de tais po-
sicdes remontam ao debate de Valladolid, realizado em 1550 e
1551 (Cf. WOLKMER, 2004, p. 249). De um lado estava Juan
Ginés de Septlveda, em defesa dos colonizadores europeus, e
de outro estava Bartolomé de Las Casas, defensor da causa in-
digena. Nela se evidenciaram os distintos modos de justifica-
¢do e reivindicagdo de legitimidade das a¢oes praticadas, ora
pendendo para a defesa nas justas causas das guerras contra
os indios (Sepulveda), ora pendendo para a defesa pacifica,
contra a pratica violenta e ilicita dos colonizadores contra os
indigenas (Las Casas). Do lado dos colonizadores, a nogao
que os conduzia era a do padrao de povo civilizado, na qual o
modo de ser do ser humano esta determinado segundo ma-
ximas que se sobrepunham aos modos de expressao social e
politico, cultural e religioso, evidenciando a sobreposi¢cao do
ser sobre o ndo-ser.
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No plano social e politico, segundo os colonizadores, os
indigenas mostram os grandes limites da sua condigao hu-
mana. A aparéncia humana nao lhes pode ser atribuida, pois
seu modo de ser ¢ a do selvagem, dos canibais, dos quase hu-
manos, homunculos, teltricos, naturmensch.> Vivem na e da
terra, sem transformar e extrair as riquezas da terra. Sob essa
determinac¢do pesa sobre os seres americanos a no¢ao que passa
a consolidar-se como uma grande maxima: a representagao
de uma forma inferior de humanidade. Dai justifica-se a in-
troducdo da encomienda como forma de garantir o progresso
economico e politico (Cf. WOLKMER, 2004, p. 229-285).

No plano cultural evidencia-se o embate entre a

“consciéncia-que-sabe” (a Razdo ocidental/européia) e a “cons-
ciéncia-que-ndo-sabe” (a latino-americana). A Europa é a que
tem Ciéncia e a Filosofia, Civilizagdo e a Cultura; América Latina
¢ a mistura confusa de negros e indios, onde a civilizagdo nao
progride e a cultura se perde, onde a civilizagdo e cultura nem
nunca houve nem pode haver (BRANCO, 1986, p. 338).

Segundo Juan Ginés de Sepulveda: “Tenha-se como
certo e firme, pois afirmam-no autores sapientissimos, que
é justo e natural que homens prudentes, integros e humanos
dominem sobre o que ndo o sdo” (SUESS, 1992, p. 531).

No plano religioso os embates foram ainda piores. Os
modos de constitui¢ao do cultivo e do rito religioso dos in-
digenas resultaram em confronto com o credo cristdo dos
conquistadores. Segundo relatos registrados por Paulo Suess
em A Conquista Espiritual da América Espanhola, “os con-
quistadores, quando viram o grande numero de oratdrios dos
indios ‘cheios de demonios e diabdlicas figuras” (Doc. 62), fi-
caram perplexos” (1992, p. 11). A caminho de Tenochtitlan, os
soldados de Cortés destruiram os deuses da tribo dos totona-
cos afirmando que:

3 Expressio utilizada por Hegel, destacando o ser americano como um homem
natural, inferior, incapaz de elevar-se por si mesmo ao plano do espirito.
Mais ainda, um homem condenado a perecer sob o peso do espirito europeu
(Cf. FORNET-BETANCOURT, 1993, p. 93).
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[...] eram semelhantes a dragdes espantosos, tdo grandes como
bezerros [...]. E quando os viram assim, feitos pedagos, os caci-
ques e os sacerdotes que com eles estavam, choravam e tapavam
os olhos e, em sua lingua totonaca, pediram perdao aos idolos
dizendo que ndo eram mais em sua mao, e a sua culpa néo era
a sua, mas desses brancos, que os destruiram [...] (CASTILLO,
apud SUESS, 1992, p. 11).

Em outra passagem que remonta aos argumentos de
Juan Ginés de Sepulveda em defesa das justas causas de guer-
ra contra os indigenas, afirmava:

Compara agora a prudéncia, o engenho, a magnanimidade, a
temperanca, a humanidade e religido destes homens (espanhdis)
com esses homunculos, no qual ma encontrards vestigios de hu-
manidade, que ndo s6 ndo possuem doutrina alguma, mas tam-
bém ndo usam letras, nem conheceram, nao tem nenhum monu-
mento de grandes feitos, a ndo ser alguma e obscura lembranca
de algumas coisas registradas em certas pinturas, nenhuma lei
escrita, mas institui¢ées e costumes barbaros (SEPULVEDA,
apud SUESS, 1992, p. 532, acréscimo do autor).

Do ponto de vista filoséfico, esse contexto significou um
modo de compreensdo da condi¢ao humana fundamentada na
subjetividade absoluta, universal, como totalidade resultante e
final: identidade perfeita. O modelo de povo civilizado europeu
serviu de modelo e todas as formas de transplante justificavam-
-se legitimamente, pois os homens, semelhantes as plantas,
chegam num tempo em que precisam dar frutos e é pruden-
te que sejam “cuidados” em vista disso. Portanto, tudo o que é
feito esta em vista desta compreensao pro-jetiva do ser huma-
no como ser finitamente totalizado. Sua condi¢ao humana ja
esta dada e sua possibilidade é unica: adequar-se ao ja-sendo,
co-isica que pro-jeta seu modo de ser (Cf. DUSSEL, 1977).

Do ponto de vista dos direitos humanos a questao re-
mete para o embate entre poder-ser e dever-ser, que retoma-
remos na tese seguinte. Num ambiente sem nenhum amparo
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e no qual era legitimo conquistar novas terras e era direito
dos europeus submeter povos inteiros a sua inteira e incon-
dicional serviddo, a maxima dos direitos humanos resumia-
-se a: tu deves agir assim porque isso ¢ para o teu bem. Nao
havia barreiras, nao havia limites, muito embora tenham-se
insurgido frentes interpelando pela alteridade das vitimas.
Além do Frei Anténio de Montesinos (1511) e Bartolomé da
Las Casas (1474-1566), mencionamos outros sujeitos que se
dispuseram a desconstruir o discurso legitimador da domi-
nagao europeia sobre os povos indigenas: Francisco de Vito-
ria (1483-1546) e seus discipulos Melchor Cano (1509-1560) e
Domingos de Soto (1494-1560) e mais tarde Francisco Suarez
(1548-1617)* (Cf. RUIZ, 2010, p. 123). Causa espanto, pois, se-
gundo Francisco de Vitdria,

a gravidade da conquista ¢ muito maior porque estes povos nun-
ca agrediram ou fizeram injuria alguma contra os europeus,
sendo eles injustamente agredidos, conquistados, espoliados e
escravizados, sem nenhum tipo de direito sobre eles (apud RUIZ,
2010, p. 143).

Mesmo diante de tal cendrio, ainda h4 historiadores e
manuais didaticos que costumam falar de um encontro entre
europeu e o amerindio, sendo que, para Dussel:

Falar de encontro é um eufemismo porque oculta a violéncia e a
destrui¢do do mundo do Outro, e da cultura. Foi um choque e
um choque devastador, genocida, absolutamente destruidor do
mundo indigena. E o inicio do processo de exclusio do mundo
do Outro, de sua cultura, de seu Ser; inicio do mito da moder-
nidade eurocéntrica, fundamentada em um “eu” incapaz de re-
conhecer e respeitar a diferenca do “tu” (Outro). A relagdo desse
“eu” com os outros (“nds”) efetiva-se a partir de modelos eco-
noémicos, politicos, juridicos e sociais que ndo se sustentam na
solidariedade, preferindo a dominagéo e a exploragdo do Outro,
destruindo sua cultura, seus valores e seu mundo (1993, p. 64).

4 Indicamos dois textos que retomam com grande profundidade o pensamento
de duas dessas figuras centrais na defesa de um novo discurso em defesa da
causa e direitos dos povos indigenas: RUIZ, 2007 e TOSI, 2010.
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A leitura critica da histdria a partir dos modos de reali-
zacdo da condi¢do humana vivenciada no contexto da coloni-
zagdo, a exemplo da passagem dusseliana, permite desvendar
um novo cenario: o do confronto e nao do encontro. As diver-
sas praticas introduzidas na organizagao politica, economica,
religiosa e cultural ddo provas da evidéncia do tamanho do
conflito vivenciado entre os povos no século XVI e que a tese
da legitimidade da sobreposi¢ao do ser sobre o nao-ser resul-
tou em grandes consequéncias e discussdes, cujos registros
na literatura da tradi¢do do pensamento ocidental e aborda-
gens pelos propagadores da cultura letrada, embora tenham
se passado muitos anos, ainda sdo muito periféricos.

Tese 2: a contraposi¢do do ndo-ser ao ser
(demonstra a condi¢do da negacdo da negacio)

As discussoes presentes nesta segunda tese remontam
ao processo de fundamentagdo da Filosofia da Libertagdo. A
condicdo humana anteriormente (Tese 1) afirmada na sua for-
ma de negagdo ao ser latino-americano pelos europeus deve
passar por mudanga de inflexdo. A Filosofia da Liberta¢ao se
propde a enfrentar tal condi¢do do seguinte modo:

A libertacio, ato do oprimido pelo qual se des-oprime do repri-
mido pelo qual se expressa ou realiza, tem dois momentos de
uma mesma atividade: negacdo da negacdo no sistema (d). O
duplo momento passa desapercebido na mera dialética como
negagiao da negagdo. Negar o negado pelo sistema ¢ afirmar o
sistema em seu fundamento, porquanto o negado ou determinado
no sistema (oprimido) nio deixa de ser um momento interno no
sistema. Pelo contrdrio, negar o negado no sistema, concomitan-
temente a afirmacédo expansiva daquilo que no oprimido é exte-
rioridade (e por isso nunca esteve no sistema, porque é distinto,
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separado e fora desde sempre), tal duplo momento de uma sé
atividade é a libertagdo. Libertagao é deixar a prisdo (negar a
negagdo) e afirmagdo da histéria que foi anterior e exterior a
prisdo (a do preso antes do cércere e a histéria que ele mesmo foi
vivendo como biografia pessoal, embora fosse na prisdo, como
os onze anos passados nela por Gramsci) (DUSSEL, [s/d.], p. 68).

Interessante notar que a condigdo presente na negagao
da nega¢do pode levar a duas leituras. Uma que se vale da
condi¢do da afirmag¢ao da negagdo para sustentar o modelo
de dominacdo do colonizador europeu. Como parte da or-
dem que defendia uma esséncia humana universal, inica, a
negagdo seria, no dizer do conquistador, o passo necessario
da realizagao da humanidade. Por outro lado, uma segun-
da perspectiva se propde a negar tal afirma¢ao em vista da
possibilidade de manifestagdo de outra realidade, modo de
existéncia, que estd fora, que escapa a maxima do humano
perfeito. Portanto, a nega¢ao da negagdo ¢ uma luta emble-
matica pela garantia da condigao humana livre, sem amarras,
do ser humano que se abre ao circulo do mundo como tal,
onde, nas palavras de Dussel,

tal horizonte ndo é apenas um ser-dado, somente um estar-
-sendo, mas é sempre no caso do homem, um poder-ser. [...] Este
poder-ser é o do homem, é o préprio horizonte do seu mundo.
Agora se nos apresenta com uma nova nota essencial: poder-ser
é futuro (1977, p. 52).

A nova leitura consiste na mudanga de horizonte do pa-
radigma ético do colonizador europeu, nao mais voltado ao
dever-ser — ages assim porque é para o teu bem. O fundamento
da ética, presente na negacao da negagdo, ¢ o ser do homem
que se com-preende existencialmente como poder-ser. Este
¢ o verdadeiro fundamento do dever-ser, isto é, poder-ser.
Compreensdo que nao se restringe ao posto ou constituido,
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apenas no horizonte tematico, mas sim existencial. Por isso
que na América Latina ndo cabe somente a pergunta ética do
dever-ser, pois ela implica a possibilidade de escolher que o
ser humano estaria neste estagio, neste lugar de experiéncia
da liberdade (Cf. VELASCO, 1999). Mas ele nao esta. Frente
a essa impossibilidade, a América Latina deve inclinar-se a
questdo do PODER-SER, que reivindica a possibilidade de
existir, de estar no mundo, para depois poder confrontar-se
com a pergunta pelo dever. Neste sentido, a condi¢ao de sujeito
livre, de direitos, ndo é um dado, mas construgdo que se reali-
za na existéncia, pois sem o homem néo ha sentido algum e se
é possivel dizer que ha sentido possivel a ser alcangado, entéo,
o homem ¢ obrigado a ser. Eis o que significa a contraposi¢cao
do ndo-ser ao ser, nao como forma de continuidade, inversiao
de lados, mas de des-constru¢ao da maxima do humano per-
feito, civilizado, frente ao quase-homem, o ndo-ser. Trata-se
de reivindicar a condigdo da existéncia, da presenca. Dito de
modo mais radical e contundente: “A libertacdo nao é uma
acao fenoménica, instra-sistémica; a libertagao é a praxis que
subverte a ordem fenomenoldgica e a transpassa numa trans-
cendéncia metafisica que é critica total ao estabelecido, fixo,
normalizado, cristalizado, morto” (DUSSEL, [s/d.], p. 64). Em
outra passagem Dussel destaca: “é a possibilidade de abertura
ao outro, que esta além do sistema, da fronteira da ordem es-
tabelecida” ([s/d.], p. 67).

No plano dos direitos humanos isso significa a voz das
vitimas nao incluidas, afirmadas na condi¢ao de negacéo, dos
sem direitos. A negacao da negagao subverte tal instituicao,
pois nela os direitos humanos estao resguardados a priori, so-
mente para alguns, sob a for¢a argumentativa do direito natu-
ral. Todavia, segundo Dussel,

por naturaleza los derechos humanos son historicos. Es decir,
se estructuran histéricamente como “derechos vigentes” y son
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puestos em cuestion desde la consciencia ético-politica de los
“nuevos” movimentos sociales que luchan por el recinocimiento
de dignidad negada (2001, p. 151).

Tese 3: a afirmacao do ser do ndo-ser como novo ser
(demonstra a condi¢ao da superacdo da negacao)

Considerando as abordagens feitas até aqui, chegamos
ao ponto em se deve dizer que o ser latino-americano, his-
toricamente negado, de natureza e condigdo humana limi-
tada, reivindica novas bases de acentuacdo do seu modo de
ser, transformando a filosofia em nova idade e evidencia o
delineamento de novas bases racionais de amparo do direito
na América Latina, abrindo-se para a pretensdo politica de
justica e a luta por reconhecimento dos novos direitos.

A voz da Filosofia da Libertacdo nido é meramente uma
tautologia da filosofia europeia e reivindica a diferenga, pois
fala de si, busca auto-afirmacao do ser no contetido do concei-
to, no mundo da cultura e na libertacdo da condiciao de domi-
nac¢io e inferioridade do ser. Mas nisso ndo reside a reducio
da pratica filosofica a certos temas de cardter nacional, e sim
de incorporar o proprio ser na totalidade do ser e dai pensar
a verdadeira universalidade. “A filosofia é o saber do ser e de
todo ser” (BRANCO, 1986, p. 333). Dito de outro modo por
Dussel:

Tudo o que foi dito ndo nega um nivel onde o discurso filoséfi-
co toma em conta os nucleos problemadticos fundamentais e pode
abordar respostas com validade universal, ou seja, como um apor-
te a ser discutido por outras culturas jd que se trataria de um pro-
blema humano e, enquanto tal, universal (DUSSEL, 2011, p. 21).
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E 0 modo de saber que nos envolve, tanto pelos seus pro-

blemas, pois é de nds mesmos que a filosofia fala ou deveria
falar. A este respeito, em seu texto A questdo da Filosofia da Li-
bertagio, Castelo Branco deixa uma grande legado ao dizer que:

As questdes que a filosofia se ocupa sdo sempre as mesmas, desde
os antigos gregos até o nosso tempo: a razao do mundo, o sentido
da existéncia, o projeto de vida, a atividade politica, o ético. As
questdes filosoficas, no entanto, sdo pensadas cada vez segundo
a razao histdrica e cultural em que sdo pensadas, porque o real
é real cada vez. Assim também o que se reivindica quando de
fala de uma “filosofia nacional”, que quer desenvolver as ques-
toes pertinentes ao ser e a0 homem (a liberdade, a emergéncia
do sujeito), mas que segundo a razdo histérico-cultural do su-
jeito que pensa. O fundamental é que a filosofia ndo é “ciéncia”,
nao ¢ “saber”, nem “absoluto” nem “puro”. A filosofia ndo é nem
a “Suma” de Tomas de Aquino, nem o “Sistema” de Hegel. A fi-
losofia é a instauragdo de sentido quando ha falta de sentido. A
filosofia nao compete sentenciar juizos de verdade e certeza, mas
enunciar juizos de valor. A filosofia ndo compete a pretensio de
objetividade e veracidade, mas a exigéncia de validade e sentido.
A filosofia ndo é a “ciéncia da verdade” mas génese de sentido. O
que estd em pauta é a questdo do sentido. O ser é o sentido, e a
filosofia é esta abertura ao sentido do ser (1986, p. 334).

Em nds professores e nos proprios manuais e historiado-

res da filosofia hd um problema ainda pouco posto: o da ori-
gem e sentido da filosofia. Isso precisa ser melhor enfrentado
para compreender a profundidade da Filosofia da Libertagao,
a0 mesmo tempo em que desmistifica a evolu¢ao da conscién-
cia ocidental em sua constitui¢io de RAZAO que se exerce
na forma de um império que se sobrepde aos demais povos,
ragas, culturas. A filosofia deve se desenvolver desde um ho-
rizonte mundial, respeitando as outras tradi¢oes filosoficas.
Isso significa que: “Entéo, é necessdria uma reformulagdo com-
pleta da histéria da filosofia com o objetivo de comegar a estar
preparados para o dialogo” (DUSSEL, 2011, p. 23).
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A filosofia nasce como pergunta em busca da sabedoria.
Move-se como paixdo pela sabedoria. A este respeito, Castelo
Branco remonta ao periodo classico ecaga as pérolas perdidas
da tradi¢do.® Diz:

A arte do sabio é um amor que move e que busca, que nio encon-
tra e que busca, que encontra, mas que desconfia e ainda busca,
porque o que importa é a atitude de busca. E é este o sentido
da pergunta no espirito daquele antigo. O antigo é um que sabe
muito, mas que por isso mesmo sabe que nao sabe [...]. E por isso
pergunta. O espirito da pergunta ¢ o destemor do viandante que
corre o mundo e que quer saber da sua razio de ser, que conhece
povos, civilizagdes e culturas, e que quer saber da sua razdo de
ser. O antigo pergunta pela razao de ser, perdido em meio ao ser,
imerso no mundo, correndo o mundo, subvertendo o mundo,
para exigir que o mundo explique na sua razdo de ser. A esséncia
da pergunta é a subversao, subversao da ordem das coisas e da Lei
dos homens, dos costumes e dos usos, para a verdade do ser, por-
que a verdade das coisas e dos homens nao é a do ser. O antigo
sai a0 mundo, em campo aberto, perguntando e subvertendo,
porque esta insatisfeito com a ordem do mundo, com o estado
de coisas, com a Lei dos homens. E preciso subverter a ordem
para reverter a ordem, para que haja ordem, porque a ordem é
falsa. A filosofia é rebeldia, e a indagagao de sentido da pergunta
fundante é esse abismo terrivel que faz o mundo perder-se e em
que o proprio filésofo se perde, porque é o risco da morte para
verdade do ser (1986, p. 335-336).

Eis o que significa a Filosofia da Libertagdo. Para Dus-
sel ela é um pro-jeto ainda em construg¢ao, uma filosofia do
futuro, é moderna, p6s-moderna e de libertagao. “E a quarta
idade da filosofia e a primeira idade antropo-logica; temos dei-
xado para tras a fisio-logia grega, a teo-logia medieval, a logo-
-logia moderna, contudo as assumimos numa realidade que
as explica” ([s/d.], p. 57). E diante deste universo, é de suma

5 Expressdo utilizada pela filésofa Hannah Arendt na critica ao esquecimento
da politica. Diante das préticas brutais dos regimes totalitarios do século XX
(Cf. ARENDT, 1979).
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importincia que nos reportemos a resposta de Dussel a per-
gunta feita por um estudante em 1975: “Que garantia pode
ter a validade desta filosofia?” Diz: “Certeza absoluta, a do
242=4, nunca a tera filosofia alguma. Mas nao porque nao
seja metddica, e sim porque o tema que pensa é o homem, sua
historia, a realidade da liberdade” ([s/d.], p. 184).

A Filosofia da Libertac¢do ocupa-se da questdo do huma-
no - a primeira idade antropo-légica. Por isso é muito dificil
separa-la da luta pela consolidagéo dos direitos humanos. Sao
processos que se constroem conjuntamente. A problematiza-
¢do e a reinvindicac¢do da abertura a expressdo do modo de
ser do ser humano é um investimento oriundo da Filosofia da
Libertagao, a comegar pelo seu método que, segundo Dussel:

O método da filosofia ¢ o tedrico analético; ndo é intrinsecamen-
te pratico nem poiético, embora esteja condicionado por ambos.
O método ontolégico ou dialético ndo ¢é suficiente e, além do
mais, quando é suposto como aquele da filosofia primeira, jus-
tifica o sistema e funda toda ideologia da dominacédo. Portanto,
o método da filosofia da libertagao sabe que a justica € a filosofia
primeira, porque a politica é o centro da ética como metafisica,
como supera¢do da mera ontologia ([s/d.], p. 174).

Em sua obra Método para uma Filosofia da Libertagdo,
Dussel explicita a profundidade de seu método analético
e sua relacdo com a dialética. A analética aqui é destacada
como praxis que visa responder a palavra interpelante do ou-
tro que emerge no mundo do mesmo como um rosto, como
exterioridade. O rosto do outro, a alteridade, exige constante
abertura, pois é sempre o dizer em pessoa, um and-logos; isto
é, palavra primeira e suprema:

[...] é o gesto significante essencial, é o conteudo de toda signifi-
cagdo possivel em ato. A significagdo antropoldgica, econdmica,
politica e latino-americana do rosto é nossa tarefa e nossa ori-
ginalidade. Dizemos sincera e simplesmente: o rosto do pobre
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indio dominado, do mestico oprimido, do povo latinoamericano
¢é 0 “tema” da filosofia latino-americana. Este pensar Ana-lético
porque parte da revelagdo do outro e pensa a sua palavra, é a
filosofia latino-americana, Ginica e nova, a primeira realmente
pos-moderna e superadora da europeidade (1986, p. 197).

Esta praxis perpassa todas as esferas da cotidianidade.
Assim, a analética ¢, a um s6 tempo, antropoldgica, econo-
mica, erotica e poh’tica, exigindo um servigo ao outro que
“nunca é ‘um sd’, mas também é sempre ‘vos’. Cada rosto no
face-a-face ¢ igualmente a epifania de uma familia, de uma
classe, de um povo, de uma época da humanidade e da pro-
pria humanidade como um todo, e ainda mais, do outro ab-
soluto” (1986, p. 196). A palavra do outro, pois, interpela a
uma praxis histérica que ndo se resume a uma mera relagdo
intersubjetiva do interpelado com o interpelante. E efetiva
abertura, escuta e acolhida sincera da humanidade presente
em todo ser humano.

Assim, o método analético vai mais além, supera o mé-
todo dialético, que “é o caminho que a totalidade realiza em
si mesma: dos entes ao fundamento e do fundamento aos en-
tes” (DUSSEL, 1986, p. 196) Ao passo que: “O método do qual
queremos falar, o ana-Iético, vai mais além, mais acima, vem
de um nivel mais alto (and) que o mero método dia-Ilético.”
(DUSSEL, 1986, p. 196). Em sua obra Filosofia da Libertagdo,
Dussel esclarece que “analético quer indicar o fato real hu-
mano pelo qual todo homem, todo grupo ou povo se situa
sempre além (and) do horizonte da totalidade” ([s/d.], p. 163),
“é ser intrinsecamente ético” (1986, p. 198), possibilitando a
integragdo da classe negada, periférica (povo explorado) e o
reconhecimento de sua dignidade.

Este modo de pensar analeticamente possibilita a aceita-
¢do da palavra do Outro como semelhante e, a0 mesmo tem-
po, Distinto, capaz de realizar-se enquanto Outro. Significa
conservar a dis-tingdo metafisica que se apdia nele como ou-
tro, é respeitar a analogia da revelagdo, é um pensar que ouve
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a voz da América Latina como uma interpelagao de justica
e libertagdo, invocando um novo plano politico e um novo
sistema do direito.

Ocorre que, historicamente, sobretudo depois da mo-
dernidade, a pretensdo de justi¢a tem no sistema de direito
sua base, sua garantia procedimental e formal de legitimidade,
visando consolidar a simetria democritica. E para isso e basi-
camente nisso que se trata da constituicdo de um “Estado de
Direito”. Do ponto de vista formal, a regra é clara. O proble-
ma estd naqueles que historicamente foram deixados a mar-
gem de tal condi¢ao. Aqueles/as que foram considerados sem
direitos e que se transformaram em vitimas de um sistema
de direitos institucionalizados, reconhecidos, vigentes. Nas
palavras de Dussel:

La situacién critica que le interesa a la Etica (y la Politica) de la
Liberacion se presenta cuando ciertos ciudadanos son excluidos
no-intencionalmente del ejercicio de nuevos derechos que el
“Sistema del derecho” no puede todavia incluir. Estos ciudada-
nos conconciencia de ser sujetos de nuevos derechos se experi-
mentam a si mesmos como victimas, sofriendo inevitavelmente
los efectos negativos del cuerpo del derecho o de acciones politi-
cas en el mejor de los casos no-intencionales. Son las generacio-
nes futuras ante los crimenes antiecologicos de las generaciones
presentes; es el caso de la mujer en la sociedade machista, de las
razas no blancas en la sociedade racista occidental, de los homo-
sexuales en las estructuras heterosexuales, de los marginales, de
las clases explotadas por una economia del lucro, de los paises
pobres y periféricos , de los inmigrantes, y atin de los Estados
nacionales debilitados por una estratégia del capital global en
manos de corporaciones transnacionales (a los que no se puede,
por el momento imponerle un marco legal internacional que 1és
exigiera un servicio a la humanidade, y no el estado actual de au-
torreferencialidad total y de destruccion ecoldgica y social, como
efecto a sus estratégias como aumento de pobreza en el mundo)
(2001, p. 151).
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Essa condi¢do obriga a pensar e mostrar que os di-
reitos humanos nao podem ser uma postulagdo a priori,
ao modo do direito natural, positivo. Os direitos humanos
nascem das lutas historicas contra a condi¢do de negagdo da
dignidade humana. Sdo, portanto, a posteriori, criticos, re-
volucionarios, porque reivindicam uma nova plataforma de
fundamentagio e reconhecimento dos novos direitos vigen-
tes, diante de uma realidade opressora. Inauguram um novo
cendrio politico, um novo Estado de Direito, uma nova con-
di¢ao humana, fruto da maturidade histérica que colocou o
desenvolvimento da realidade humana em primeiro plano.
Partem de uma realidade e situagdo especifica, da negativida-
de material (a miséria, a dor, a humilhagéo, a violéncia, entre
outros), da condi¢do do ndo-ser, mas que nao se limitam ao
particular, ao contingencial, relativista, naturalista, sendo que
a integram e conciliam com um principio da realiza¢ao hu-
mana, universal. Por isso, a luta dos direitos humanos afirma
o modo de ser do ndo-ser como novo ser, aquele que histori-
camente foi concebido como “sem direito”. Ele ¢ o sujeito do
novo direito. Nas palavras de Dussel:

Es, simplesmente, la consciencia de un “nuevo” derecho descu-
bierto en la madurez del proceso historico (este derecho y no
cualquier outro, lejos de todo relativismo), pero todavia no-insti-
tucionalizado, no-positivizado. La dialéctica, como hemos indi-
cado, no es la del “derecho natural-derecho positivo”, sino entre
“derecho vigente-nuevos derechos historicos” (2001, p. 153-154).

Trata-se de fundamentar o principio da afirmacio do
Estado de Direito pautado em novas bases de relacdo. Histo-
ricamente esteve sustentado no principio da excluséo, sendo
que, agora, é o da inclusdo. O outro nao-ser ¢, doravante, o
DIFERENTE, o DISTINTO, niao mais o excluido, o vitimiza-
do, mas base do novo critério de validade e legitimidade do
direito. A condi¢ao de superagdo do sistema hegemdnico ex-
cludente que perpetuou por muitos e muitos séculos traduz-se
agora numa filosofia juridica da alteridade. E uma construgio
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que cruza, a um s6 tempo, a legitimidade dos novos direitos
que reivindicam o seu reconhecimento e a deslegitimidade de
um sistema de direito que historicamente esteve amparado
em modos de sustentagdo do poder de domina¢ao. Enfim,
trata-se da transformacao critica do sistema de direito, vista
a partir de sujeitos que sofrem e “sentem na pele” os efeitos
negativos da ordem do direito existente: o indio, a mulher,
0 negro, o imigrante, o pobre, entre tantos outros deixados
a margem por séculos e séculos de histdria.

Consideragdes finais

As discussoes realizadas por Dussel sao paradigmaticas,
tanto para o universo da filosofia, quanto para o universo do(s)
direito(s) (humanos). Ao longo do texto procuramos eviden-
ciar que a concepgao de filosofia, tradicionalmente concebida,
¢ a concepgao da filosofia grega. Mas a filosofia grega néo é o
todo da filosofia. H4 outros povos, culturas e tradigdes que
filosofaram antes e depois do legado grego, a exemplo da Chi-
na e da India, da América Latina e da Africa. O que isso sig-
nifica? Isso significa que a discussdo acerca da caracterizagdo
fundante da filosofia deve ser menos focada num lugar, num
comego cronologico e num modelo de Razdo que sabe versus
Razdo que ndo sabe. O que é essencial & Filosofia é a sua atitu-
de inquieta de levantar nucleos problematicos fundamentais.
A eles é que ela deve a sua natureza e aceitagdo universal.®
Por este viés, a Filosofia da Libertagdo consiste num modo de
filosofar que traz a lume a problematica da recondita e cruel
realidade do povo. Des-nuda a situagao de um povo que foi
caracterizado historicamente como habitante de um “mun-
do sem sentido [que] acaba por ter confim com o horizonte

6 A este respeito conferir DUSSEL, 2010 e JASPERS, 1984.
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da nulidade, da barbarie, da incultura” (SILVA, 1998, p. 150,
acréscimo do autor). Essa foi a condi¢do humana vivida a
partir de uma natureza humana “inferior”. Instituiram-se leis
em vista destes fundamentos; negou-se direitos em nome des-
sa no¢do; matou-se muita gente em nome dessa “verdade”. O
critério ultimo, portanto, nao deve ser essa lei, pois ela mata.
A VIDA HUMANA deve ser o critério da lei, do direito, dos
novos direitos, isto é, dos direitos humanos. Com esta pers-
pectiva, Dussel destaca:

Europa se abri¢ a un inmenso espacio exterior. En ese contexto
el Otro” (el indigena y el esclavo africano) sera igualmente una
Exterioridad constitutiva de la nueva comprensién del ser hu-
mano, como su sombra, como lo ignoto, lo excluido, lo negado
(2007, p. 193).

A Filosofia da Libertacao possibilitou, portanto, que
a América Latina tomasse consciéncia da sua condicdo de
opressdo Ontica e ontoldgica e, por isso, Dussel propds a neces-
sidade de fundamentagdo trans-ontologica, abrindo horizon-
tes para a compreensao de que nenhuma cultura tem todos os
direitos, a fim de que se estabeleca um didlogo intercultural
com mutuo aprendizado e sem que, necessariamente, a luta
pela afirmacao e realizagdo de ser humano tenha de ser mo-
vida pela luta e o sofrimento das vitimas deixadas @ margem
da “ordem justa” estabelecida. A Filosofia da Libertagdo e os
direitos humanos, amparados na nogdo dos novos direitos,
nos desafiaram a ver que a VIDA, o SER HUMANO, devem
ser a lei da Terra, expressdo resultante da nossa maturidade
historica propria ao desenvolvimento da nossa realidade hu-
mana e da nossa consciéncia politica, somados ao avango do
processo civilizatério da comunidade politica em particular e
da humanidade em geral.
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RONALD DWORKIN
DOS DIREITOS FUNDAMENTAIS
AO IGUALITARISMO LIBERAL

Alcione Roberto Roani*

Ronald Dworkin (Worcester, Massachusetts, 11 de de-
zembro de 1931; Londres, 14 de fevereiro de 2013) formou-se
primeiro em filosofia no Harvard College, em 1953, com o
grau Bachelor of Arts, também concluido posteriormente na
Oxford University, em 1955. Partiu para a graduagdo em Ju-
risprudence na propria Universidade de Oxford, em 1955, o
que lhe despertou o definitivo interesse pela ciéncia juridica
e o levou a Escola de Direito de Harvard, onde se formou no
ano de 1957. Em 1969, Dworkin foi indicado para a Cadei-
ra de Teoria Geral do Direito em Oxford como sucessor de
H.L.A. Hart. Atuante no debate publico dos Estados Unidos,
contribuiu com varios artigos para o New York Review of
Books comentando decisdes da Suprema Corte Norteamerica-
na ou participando das polémicas nacionais entorno de temas

*  Mestre em Etica e Filosofia Politica pela UFSC, professor na URI Campus
de Erechim. Colaborador no Projeto Filosofia e Direitos Humanos do IFIBE
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como aborto, pornografia, feminismo. Dworkin transformou
a filosofia do direito ao longo de décadas ao propor a igualda-
de e a dignidade humana como dois pilares da teoria juridi-
ca. A teoria do direito como integridade é uma das principais
visdes contemporineas sobre a natureza do direito. Na teoria
do direito como integridade enfatiza que as premissas legais
sao validas se seguirem os principios da justica, na pratica,
serviu de estimulo para que os juizes usem consideragdes mo-
rais em seus veredictos. A Teoria Moral dos Direitos Huma-
nos de Dworkin é uma heranca do jusnaturalismo moderno
que busca a fundamentacio dos direitos humanos em direitos
pré-estatais ou na condicao moral do homem. Para Dworkin,
o sistema de direitos fundamentais assenta-se na concep¢ao de
um basico “direito a igual consideragdo e respeito”, ou seja, o
Estado deve garantir as mesmas oportunidades a todos. Tece
uma critica ao individualismo exagerado, concep¢ao de ho-
mem perfeito e abstrato, carater absoluto dos direitos indivi-
duais em detrimento dos interesses coletivos. Um autor que se
destacou pelos varios artigos publicados, muitos destes inclu-
sive transformados posteriormente em obras. Entre as obras
do autor destacam-se: O império do Direito. Uma questdo de
principios; Virtude Soberana: a Teoria e a Prdtica da Igualda-
de; O Dominio da vida; e Levando os Direitos a Sério.

Um dos principais problemas das sociedades pos-mo-
dernas localiza-se justamente na dificuldade de compactuar
acerca de uma conceituacio precisa e derradeira acerca dos di-
reitos humanos. Este fendmeno é consequéncia, entre outras
coisas, do comportamento humano nos relacionamentos em
sociedade cada vez mais demarcados por uma caracteristica
multifacetaria. E a partir deste contexto que Dworkin procu-
ra equacionar uma relacio fortemente demarcada pela tensiao
entre os diferentes atores do cendrio dos direitos. Isso signi-
fica que para Dworkin um dos principais problemas relacio-
nado aos direitos humanos esta localizado no que denomina
de filosofia politica. Sdo os elementos depositados na filosofia
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politica que permitirao chegar a uma reconstrugdo da teoria
do direito e, assim, compreender o que é um direito funda-
mental para a coletividade a partir do efeito que ele gera no
comportamento coletivo.

Para atingir este ousado objetivo é preciso reconstruir
a teoria juridica de Dworkin e sua intima relagdo com a po-
litica para entdo adentrar a seara do sentido de um direito
fundamental. A dificuldade inicial reside em deparar-se com
um dos principais problemas da filosofia do direito, a saber,
equacionar de forma satisfatdria aos envolvidos a relagdo en-
tre liberdade e igualdade. Esta dificuldade da filosofia juridica
¢é também o fantasma que assombra a qualquer teoria do di-
reito pds-moderno, pois ndo ha como dissociar as acdes po-
liticas das juridicas em sociedades cada vez mais complexas
nas quais ha uma tendéncia a juridicizagao das agoes.

O problema é como conciliar dois entes, a filosofia poli-
tica e a teoria do direito, na solugdo de um problema, a saber,
o da relagdo entre igualdade e liberdade. Esta situa¢do nao é
novidade na histéria da filosofia. Kant enfatizou a necessaria
primazia da liberdade como um dos fundamentos das agdes
politicas e juridicas, portanto de forma hierdrquica. Aristo-
teles, com a ideia do meio termo, colocou a igualdade como
base das virtudes e da justi¢a. Mill, com o utilitarismo, refor-
¢ou que o fundamento da justica repousa na igualdade e que
esta deve nortear as decisdes que afetam as agdes cotidianas
dos individuos. Habermas, com a teoria discursiva da verda-
de, da moral e do direito, tenta equacionar esta relacdo dual.

A tdnica da problematica apontada por Dworkin realca
o complexo antagonismo existente entre a liberdade e igual-
dade a tal ponto de demarcar uma relagao conflituosa entre
estes dois alicerces dos direitos fundamentais em sociedades
poés-modernas. Esta situagdo é reforcada quando Dworkin as-
sinala que os meios oferecidos pelas estruturas estatais via po-
liticas publicas garantem o exercicio da liberdade individual;
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porém, por outro lado, ndo significa exatamente uma garantia
linear de diminui¢ao da desigualdade social. Ao utilizar o ra-
ciocinio inverso percebemos a mesma situagao, as politicas
publicas voltadas a priorizar a igualdade social estdo direta-
mente associadas a uma limita¢do da liberdade das pessoas
como sindnimo de éxito destas politicas publicas. A titulo de
exemplo podemos utilizar a tentativa de implantacao dos pro-
prios regimes considerados democraticos na Ameérica Latina
sempre demarcada por esta dualidade interna entre liberdade
e igualdade.

Ao abordar a concepgao de direito de Dworkin e, de
modo especial, o que significa ter um direito, nos deparamos
justamente com a tentativa de demonstrar que a relagao de
contradi¢do histdrica presente nos elementos da liberdade
e da igualdade precisam ser superados. O objetivo da teo-
ria do direito de Dworkin é justamente apresentar os meios
para promover a simbiose entre estas duas esferas. Ao anali-
sar o que ¢ um direito Dworkin aponta para a necessidade de
conciliar a teoria do direito com a filosofia politica, uma vez
que pretende demonstrar a tese da complementaridade entre
ambas. A proposta de Dworkin parte justamente da analise
da igualdade como fundamento tanto do direito quanto da
politica, tornando-se assim o principal elemento para a com-
preensao do que significa ter um direito. Ao adentrarmos por
este caminho serd necessario primeiro separar o direito da
politica para depois junta-los novamente.

O que ¢é o direito

Dworkin suscita uma davida desafiadora ao iniciar a in-
vestigacao sobre o significado usual e doutrinario do direito,
pois tenta encontrar uma resposta acerca da pergunta “o que é
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o Direito?”. A tentativa de resposta a esta questdo reascende a
possibilidade de expor a integridade do direito com a princi-
pal tese do jusfilésofo. No entanto, esta sera uma tarefa ardua
que inicia com uma questdo polémica no seu amago, quando
Dworkin questiona a denominagdo adotada acerca do direito
como transcricdo de uma questdo apenas de fato e transvesti-
da de contaminagdes viciosas. Esta tese é sustentada a partir
das seguintes alegagdes: a) o direito é resultado das decisodes
que as instituicoes juridicas, muitas vezes arcaicas, obtém e
adotam como procedimentos para a resolubilidade dos ca-
sos concretos; b) o direito tomado como consequéncia de um
simples fato, o que significa dizer que o direito que é (aconte-
ce) ndo depende daquilo que ele deveria ser (dualidade entre
o direito real e ideal). Dworkin salienta que

os povos que dispdem de um direito criam e discutem reivindi-
cagdes sobre o que o direito permite ou proibe, as quais seriam
impossiveis — porque sem sentido - sem o direito, e boa parte
daquilo que seu direito revela sobre eles s6 pode ser descoberta
mediante a observa¢ido de como eles fundamentam e defendem
essas reivindicagoes (1999, p. 17).

Aqui encontramos o primeiro grande desafio apontado
por Dworkin, qual seja, o de delimitar o interesse pelo direito
em uma dupla perspectiva: enquanto instrumento que via-
biliza as garantias dos propésitos individuais ou como meio
para a execucdo dos interesses coletivos. Esta dupla utilidade
juridica esta intimamente conectada as instituicdes politi-
camente articuladoras dos interesses coletivos, o que revela
uma tese de indissociabilidade entre igualdade e liberdade
na efetivacao dos direitos de cunho individual ou coletivo.
Nesta perspectiva significa que a acepgao de direito de Dwor-
kin precisa ser externada pelos proprios reivindicantes do di-
reito, necessita ser expressa no sentido de manifesta-lo, pois
o direito é fundamentalmente denominado e entendido como
um fendmeno social que nasce no seio dos interesses coletivos
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cuja pratica é argumentativa e vivenciada pelos proprios titu-
lares do direito, é desta maneira' que

os povos que dispdem de um direito criam e discutem reivindi-
cagdes sobre o que o direito permite ou proibe, as quais seriam
impossiveis — porque sem sentido — sem o direito, e boa parte
daquilo que seu direito revela sobre eles s6 pode ser descoberta
mediante a observa¢do de como eles fundamentam e defendem
essas reivindicagées (DWORKIN, 1999, p. 11).

No ensaio intitulado Rights as Trumps Dworkin apre-
senta o seu argumento acerca da questiao “o que é um direi-
to?” no qual enfatiza que “direitos sdo melhor entendidos
como trunfos (tfrumps) sobre alguma justificacao de fundo de
decisdes positivas em vez de estabelecer uma finalidade para
a comunidade politica como um todo” (DWORKIN, 1984,
p. 152). Isso significa entdo que, para Dworkin, ter um direito
¢ um trunfo sobre o qual ndo recairiam limitagdes em nome
de uma possivel “justificagao de fundo” na qual se utilizaria o
bem-estar da comunidade. O que também significa dizer que
Dworkin nega que a nogdo de direitos individuais esteja em
conflito com a igualdade. Dessa forma, ndo é possivel afirmar
que implica em abandonar a nogéo classica de bem comum
implantada a partir do estado iluminista. Na 6tica de Dwor-
kin significa que o bem-estar social nao precisa estar em opo-
si¢ao aos direitos individuais uma vez que estes assim como o
bem-estar? coletivo estdao fundados na igualdade.

Dworkin desafio a compreensdo depositada sobre o di-
reito ao langar uma pergunta acerca do que significa igualda-

1 Dworkin desenvolve uma andlise do direito na qual pretende evidenciar que
através do estudo de casos concretos é possivel demonstrar como um simples
fato pode distorcer a pratica juridica em ordenamentos juridicos com ten-
déncias positivistas.

2 Para compreender melhor o que ¢ um direito sob o olhar igualitarista deposi-
tado por Dworkin é necessério reconstruir a critica enderegada ao utilitaris-
mo, uma vez que este considera que o bem-estar de qualquer individuo néo
pode contar mais do que o bem-estar geral, e, portanto, a ideia de que um
individuo possua direitos que podem se sobrepor ao bem comum é rechaga-
da por alguns utilitaristas que primam pela maximizagao da felicidade geral.
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de?. Para obter uma resposta razoavel a respeito é necessario
considerar que assim como a ideia de bem-estar é fundamen-
tal para a as relagdes coletivas a de igualdade também ¢ pri-
mordial na compreensdo das politicas publicas. Para desen-
volver esta andlise Dworkin aponta modos de entendimento:
um primeiro no qual toma a igualdade basicamente como um
modo de tratar os cidadaos, isto ¢, considera-los como iguais,
mostrando a mesma consideragdo e respeito (equal respect
and concern) para com cada um deles (DWORKIN, 1977, p.
180; 1985, p. 190). A partir desta definigdo surge uma outra
delimitagdo de igualdade vinculada ao bem-estar geral na
qual procura considerar cada pessoa uma e nao mais do que
uma. Dworkin pretende demonstrar que a base da nogéo de
bem-estar geral é justamente a igualdade.

Isso significa que, por analogia, Dworkin reflete a mesma
tese quando pressupde que a nogao de igualdade também é a
base da nocédo de direitos individuais, pois estes mesmos di-
reitos presentes nas relagdes juridicas sdo considerados trun-
fos pessoais sobre o bem-estar geral e necessitam de alguma
forma de meios para garanti-los nas relagoes coletivas, uma
vez que a justificagdo dos direitos e do bem-estar geral ocor-
re a partir da nogao de igualdade. Para melhor compreender
0 que acontece no caso dos direitos é pertinente examinar
os direitos econdmicos, os direitos sociais, os direitos civis (o
rol dos direitos grifados no artigo 5° da Constituigao Fede-
ral, por exemplo), ou seja, aqueles direitos que qualificam um
padréo de vida decente de um individuo em uma sociedade.
Neste caso, as politicas publicas dessa sociedade devem pro-
curar viabilizar através dos meios disponiveis o bem-estar e,
isso significa, que se uma politica publica aumentar em qual-
quer dimensao as condigdes de vida da sociedade em geral
ela deveria ser motivo de prioridade em detrimento a uma
politica que ira melhorar as condi¢gdes de um grupo menor
diante de uma coletividade. No entanto, se alguns individuos
desta sociedade, dadas certas condi¢des especiais e ocasio-
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nais em que ndo atingiram o mesmo padrdo de vida ou se
mantiveram em um padrao de vida menor que a média geral,
deveria esta anomalia ser corrigida? A duvida desafia a teoria
de Dworkin acerca da instaura¢do de um padrido minimo de
vida nas sociedades complexas e garanti-lo nas relagdes sob
uma Otica igualitarista.

Em Taking rights seriously Dworkin detalha a questao
referente aos diferentes direitos quando enfatiza que o direito
primordial ¢ o direito a igualdade nas relagdes coletivas. Para
Dworkin, igualdade aqui adquire uma conotagao voltada a
consideragdo e ao respeito. Partindo da igualdade é possivel
edificar as bases para os demais direitos se proliferarem. Isto
porque em sistemas democraticos significa dizer que a nor-
ma juridica deve zelar sempre pelo bem-estar e a igualdade,
mesmo que neste caso entre em oposi¢cdo com as decisdes
democraticas.

Ao evidenciar o conceito de direito é possivel desvelar
que os argumentos juridicos adequados (neste caso significa
que gozam de aceitabilidade) repousam na melhor interpre-
tacdo moral possivel das praticas em vigor em uma deter-
minada comunidade, pois sdo situagdes faticas pertinentes
e dotadas de pretensdes de verdade. A fun¢do hermenéutica
do direito ndo ¢ o tnico sustentaculo. Segundo Dworkin, ha
também o elemento da justica, segundo a qual, todos os jui-
zos valorativos a respeito de direitos e de politicas publicas
devem estar fundamentados na tese de que todos os membros
de uma comunidade sao iguais enquanto seres humanos.
Isso significa tratar igualmente os individuos independente-
mente das suas condi¢Oes sociais ou econdmicas, ou de suas
crengas e estilos de vida, em todos os aspectos relevantes para
seu desenvolvimento humano, com igual consideragao e res-
peito. Além disso, Dworkin sustenta uma outra tese na qual
situa o direito como um ultimo reduto em relagdo ao fato de
conter uma solugéo para quase todos os problemas do mundo
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da vida, mesmo considerando as sociedades complexas.® Isso
significa que para Dworkin os principios juridicos seriam
mais abrangentes, a tal ponto de serem capazes de abarcar
tanto os direitos quanto as politicas publicas, entdo os casos
dificeis deveriam ser decididos por meio da sua aplica¢io e
interpretagao, representando assim uma possibilidade maior
de fazer justica ao caso concreto no mundo da vida.

Dworkin entende que, nestas condi¢des, os valores como
liberdade e igualdade nao necessariamente se conflitariam,
pois os operadores do direito ndo deveriam utilizar a versao
do direito como uma mera questao de fato. Porém, esses mes-
mos operadores “dirdo que direito é instinto, que ndo vem
explicitado em uma doutrina, que s6 pode ser identificado
por meio de técnicas especiais cuja descrigdo ideal é impres-
sionista, quando nao misteriosa” (DWORKIN, 1999, p. 14).

Para Dworkin, o problema reside no entendimento acer-
ca da operacionalidade do direito, pois uma vez que este é a
institui¢ao social mais estruturada e reveladora, consequen-
temente o direito deveria ser entendido como um fenémeno
social cuja pratica é argumentativa.

Vivemos na lei e segundo o direito. Ele faz de nés o que somos: ci-
dadéos, empregados, médicos, cdnjuges e proprietarios. E espa-
da, escudo e ameaga. Lutamos por nosso saldrio, recusamo-nos

3 Dworkin propde uma leitura diferente daquela realizada pelo positivismo tra-
dicional. Segundo Dworkin, quando um juiz se depara com um caso dificil,
na otica do positivismo tradicional, ele tem de buscar a solugdo onde néo
hé lei ou decisdes prévias a serem aplicadas, isso significa que o juiz ird exer-
cer seu poder discriciondrio e passa a decidir o caso com base no que lhe
parece correto decidir. Este modo de proceder nas decisées do positivismo
tradicional nao leva em conta um elemento fundamental, segundo Dworkin.
Ao contestar esta forma de proceder, Dworkin pretende demonstrar que um
juiz nao faz o direito, mas apenas limita-se a interpretar o que ja faz parte do
conhecimento juridico da prépria ciéncia do direito, efetiva os valores nos
quais o sistema juridico se apdia. Realmente nao haveria necessidade de sair
do &mbito juridico para julgar uma determinada situagao fatica. Porém, hd a
necessidade, segundo Dworkin, de aplicagdo de um raciocinio interpretativo
para definir o que é o direito e neste caso o raciocinio sempre tera por base
implicagdes de ordem moral e politica.
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a pagar o aluguel, somos obrigados a pagar nossas multas ou
mandados para a cadeia, tudo em nome do que foi estabelecido
por nosso soberano abstrato e etéreo, o direito [...]. Somos suditos
do império do direito, vassalos de seus métodos e ideais, subju-
gados em espirito enquanto discutimos o que devemos portanto
fazer (DWORKIN, 1999, p. 11).

O direito precisa ser tratado como um complexo emara-
nhado de prerrogativas e deveres ditados pela legislacao. Isso,
para a interpretacdo geral da pratica legal, poder reconhecer
duas limitag¢des institucionais intrinsecas aos ordenamen-
tos juridicos, a saber: a supremacia legislativa e o precedente
estrito nos casos em que tal é requisitado. Além destes dois
referenciais em relagdo a pratica juridica, ha um terceiro, fun-
damentalmente relacionado com as outras duas restri¢des,
que se refere ao principio do local da interpreta¢do, como o
proprio Dworkin salienta

[...] se um juiz que aceita o direito como integridade, considera
que duas interpretagdes se ajustam, cada uma na area de seu in-
teresse imediato, bem o suficiente para satisfazer as limitagoes
interpretativas, entdo ampliara o alcance do seu estudo numa sé-
rie de circulos concéntricos para incluir outras dreas do Direito
e assim determinar qual das duas melhor se adapta ao ambito
mais abrangente (DWORKIN, 1999, p. 481).

A partir desta acep¢do emerge o que Dworkin denomina
a integridade do direito. No entanto, em sociedades marca-
damente bitoladas pelas instituicdes politicas, a integridade é
resultante de uma atividade politica e visa transformar a co-
munidade local promovendo a autoridade moral que, por sua
vez, mobiliza o monopdlio coercitivo do direito em um jogo
de interesses.

No entanto, a integridade* ndo reside apenas neste
patamar dos jogos de cunho social. A integridade também

4 Segundo Dworkin, o direito entendido como integridade permite e promove
entendimento das formas de conflito substanciais dentro da melhor inter-
pretacdo do préprio direito, ja que as nogdes de equidade, de justica e devido
processo legal costumam entrar em consonancia.
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contribui para a eficiéncia do direito, pois as pessoas
ao aceitarem que sdo governadas ndo apenas por regras
explicitas, estabelecidas muitas vezes por decisdes politicas
tomadas no passado remoto, mas principalmente por saberem
que ha outras regras que decorrem dos principios. Esta tese de
Dworkin ressalta a possibilidade de uma consciéncia juridica
nas agoes dos individuos na medida que percebem e explo-
ram aquilo que esses principios juridicos salientam.

Para Dworkin, a integridade ocorre quando um juiz con-
sidera todas as virtudes componentes, pois isso significa-
ria que os principios coerentes de equidade politica, justica
substantiva e devido processo legal refletiriam na propor¢ao
adequada ao caso em voga. O exemplo disso é o emblematico
caso do Hércules:’ o juiz concebido por Dworkin, além de dar

5 A figura do juiz Hércules, criada por Dworkin, simboliza as qualidades iden-
tificaveis no juiz para reconstruir a melhor decisao possivel para a relagao ju-
ridica amparada na leitura moral dos principios, pois “uma decisdo juridica
de um caso particular s6 é correta, quando se encaixa num sistema juridico
coerente” (HABERMAS, 2003, p. 289). O desafio de Dworkin é o de provar
que ndo hd incertezas em relagdo a uma leitura moral da Constituigdo ampa-
rada em principios. Isso significa também que o juiz deva abdicar por com-
pleto da seguranga juridica em nome de uma obsessdo por fazer justica ao
caso concreto? A leitura moral da Constitui¢ao serd sempre também juridica
e, por ser juridica, serd também ancorada na historia, nos costumes e na inte-
gridade do ordenamento juridico conforme salienta Dworkin em Freedom’s
Law: the moral reading of the american constitution. No entanto, Habermas
propde uma leitura diferente & realizada por Dworkin, contrariando o que
afirma o jurista anglo-saxao, pois o jurista alemdo entende que os casos nas
relacdes juridicas, quase sempre sao considerados casos dificeis por envolver
conflitos de direitos entre os diferentes atores sociais: “Quando se parte do
principio de que, nos casos tipicos para a jurisdigdo atual, ndo entram em
jogo apenas regras especificas de aplicagdo, mas também principios, ¢ facil
mostrar por que existem uma grande possibilidade de colisdes — nao haven-
do, mesmo assim, uma incoeréncia profunda no sistema juridico. Todas as
normas vigentes sdao naturalmente indeterminadas, inclusive aquelas cujo
componente ‘se’ explicita a tal ponto que as condigdes de aplicagio, que elas
somente podem encontrar aplicagdo em poucos situagdes tipicas padroni-
zadas e muito bem descritas (e podem encontrar aplicagdo sem dificuldades
hermenéuticas). Constituem naturalmente exce¢des as normas que Dworkin
caracteriza como ‘regras’ e que, em casos de colisdo, exigem uma decisdo em
termos de tudo ou nada” (HABERMAS, 2003, p. 289).
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efetividade a esse método interpretativo da legislagdo, acaba
revelando também a melhor interpretacao dos principios de
equidade da sua comunidade.

A teoria dos principios

A teoria dos principios de Dworkin concebe o direi-

to como integridade. A edificagdo arquitetonica deste projeto
inicia com a construgao de uma teoria do direito fundada em
principios que se propde a garantir a0 mesmo tempo um mi-
nimo de seguranca juridica proporcionalmente a justica ao
caso concreto diante da ambiciosa tentativa de corre¢do do
direito. Habermas entende que o projeto de Dworkin é
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[...] uma tentativa de evitar as falhas das propostas de solu¢io
realistas, positivistas e hermenéuticas, bem como de esclarecer,
através da adogao de direitos concebidos deontologicamente,
como a pratica de decisdo judicial pode satisfazer simultanea-
mente as exigéncias da seguranca do direito e da aceitabilidade
racional. Contra o realismo, Dworkin sustenta a possibilidade e
a necessidade de decisdes consistentes ligadas a regras, as quais
garantem uma medida suficiente de garantia do direito. Contra
o0 positivismo, ele afirma a possibilidade e a necessidade de deci-
sOes “corretas”, cujo conteudo é legitimado a luz de principios (e
nao apenas formalmente através de procedimentos). No entanto,
areferéncia hermenéutica a uma pré-compreensao determinada
por principios ndo deve entregar o juiz a histéria de tradigoes
autoritarias com contetdo normativo; ao contrério, esse recur-
so obriga-o a uma apropriagéo critica de uma histdria institu-
cional do direito, na qual a razdo pratica deixou seus vestigios;
Dworkin tem em mente os direitos que gozam de validade posi-
tiva e merecem reconhecimento sob o ponto de vistas da justica
(HABERMAS, 2003, p. 252).



Na teoria do direito como integridade de Dworkin os
principios exercem um papel indispensavel especialmente no
que tange a solugdo dos casos dificeis em que ha conflito de
interesses. E nesta mesma teoria juridica que Dworkin propée
uma compreensdo do direito fundada em diferentes concep-
¢oes de normas juridicas, concebidas como regras ou como
principios para servirem de subsidio para solucionar estes
casos dificeis, casos conflitantes de direito, para os quais o
positivismo juridico ndo consegue encontrar uma resposta
adequada que, nesta situagao, significaria gozar de reputabili-
dade perante os reivindicantes de direitos.

Dworkin pressupde que o positivismo juridico parte de
uma compreensdo do direito como um sistema de regras ju-
ridicas em que ndo ha espago para os principios nas relacoes
juridicas com o mundo da vida, pois

quando os positivistas analisam os principios e as politicas, eles
os tratam como regras manque. Eles assumem que se eles sdo
padroes juridicos devem ser regras, e entdo eles os compreen-
dem como diretrizes que estdo tentando ser regras (DWORKIN,
1977a, p. 59-60, tradugdo livre).®

E desta forma que Dworkin pretende diferenciar os prin-
cipios das regras, salientando que os principios dividem-se
em diretrizes politicas (policies) e principios em sentido es-
trito (principle). Dworkin classifica as normas juridicas em
dois patamares, a saber: (primeiro) principios em sentido es-
trito, entendidos como

uma diretriz que deve ser implementada e respeitada nao por-
que vé garantir ou assegurar uma situagdo econémica, politica

6  No original “There is another, more subtles consequence of this initial as-
sumption that law is a system of law. When the positivists do attend to prin-
ciples and policies, they treat them as rules manqué. They assume that if they
are standards of law they must be rules, and so they read theam as standards
that are trying to be rules” (DWORKIN, 1977a, p. 59-60).
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ou social considerada desejavel, mas por ser uma exigéncia da jus-
tica ou da equidade ou de alguma outra dimensao moral (DWOR-
KIN, 1977a, p. 43, tradugdo livre).”

(Segundo) em diretrizes politicas, que seriam na concep-

¢éo de Dworkin

aqueles tipo de diretriz que estabelece objetivos para serem al-
cangados pela comunidade, geralmente uma melhoria em algu-
ma drea econdmica, politica ou social da comunidade (apesar de
alguns objetivos serem negativos na medida em que eles estipu-
lam que determinadas conquistas precisam ser protegidas de
mudancas adversas (DWORKIN, 1977a, p. 43, tradugao livre).?

Dworkin define as regras como normas sobre as quais

“nao podemos falar que uma é mais importante do que a ou-
tra no sistema de regras, de modo que quando duas regras
conflitam, uma delas nao pode ser valida” (DWORKIN,
1977a, p. 48, tradugao livre).’

Em relagdo ao procedimento de resolutibilidade dos di-

ferentes tipos de normas Dworkin aplica modos diferentes a
fim de buscar uma resolu¢io de conflitos que oscilara de acor-
do com a norma em voga. Nesta perspectiva, emergem trés
procedimentos adotaveis em relacao aos conflitos nas relagoes
juridicas:

7
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No original: “T call a ‘principle’ a standard that is to be oberved, not because
it will advance or secure na economic, political or social situation deemed
desirable, but because it is a requirement of justice or fairness or some other
dimension of morality” (DWORKIN, 1977a, p. 43).

No original: “T call a ‘policy’ that kind of standard that sets out a goal to be
reached, generally an improvement in some economia, political or social fea-
ture of the community (though some goals are negative, in that they stipulate
that some present feature is to be protected from adverse change)” (DWORKIN,
1977a, p. 43).

No original: “we cannot say that one rule is more important role in regulating
behaviour. But we cannot say that one rule is more important than another
wihtin the system of rules, so that when two rules conflict, one of them can-
not be a valid rule” (DWORKIN, 1977a, p. 48).



1°) o conflito entre as regras passa a adotar como pro-
cedimento para a resolubilidade o modo denominado por
Dworkin de tudo ou nada (all or nothing): nesta situacao se
adotara como procedimento para a solu¢do da controvérsia
existente na relagdo juridica a possibilidade de invalidagao de
uma das regras conflitantes sobre a rela¢ao juridica ou opta-
se pela incidéncia, diante da possibilidade disto ocorrer e de
haver a previsao no ordenamento juridico, de uma clausula
de excegdo para uma das normas enquadradas na relagdo ju-
ridica. Nesta segunda situagdo a op¢ao sera sempre por con-
siderar a mais vantajosa para ambos os envolvidos na relagao
juridica.

2°) o conflito entre principios passa a adotar como proce-
dimento de resolutibilidade o quesito denominado de dimen-
sao do peso (ndo da validade), sendo que o mesmo ¢é auferido
a partir de uma leitura moral (fundada em bases consuetudi-
nérias) do direito constitucional e de modo especial do texto
constitucional sempre com o objetivo de orientar a relagao
juridica por principios para que assim possa ser transformada
na melhor decisao possivel para aplica¢do do direito presente
na relagao juridica.

3°) em relagdo as demandas juridicas relacionadas as
diretrizes politicas é necessario adotar como procedimento
de resolubilidade um procedimento que remete a resolucdes
advindas de modo externo do préprio Poder Judiciario, isso
significa pelos poderes que atuam no ambito politico admi-
nistrativo. Este é o unico dos trés procedimentos que neces-
sitaria de uma relagdo externa ao ordenamento juridico e nao
depende apenas de elementos juridicos."

10  Incompatibilidade ou antinomia entre normas juridicas sempre ocorre em
um sentido horizontal e a solu¢do delas remete aos principios hierarquica-
mente superiores. A incompatibilidade ou antinomia entre principios podera
ocorrer em dois sentidos: no primeiro em sentido horizontal no qual dois
principios entram em rota de colisdo e adota-se como procedimento de solu-
¢d0 o conteudo dos principios em voga, optando sempre pela hierarquia do
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Em dois momentos, a saber, em A matter of principle e
em Law’s empire, Dworkin procura elucidar a tese de que o
direito ndo poderia ser tomado como algo engessado e me-
ticulosamente preciso, pois enfatiza que a ideia basica é a de
que o direito é uma questdo de interpretacdo e nao de inven-
¢ao (DWORKIN, 1985, p. 01). Essa tese ¢ arduamente defen-
dida por Dworkin nas obras acima citadas, onde elucida que
nao existe uma resposta correta para questdes juridicas, ou
uma unica resposta correta em direito. E em relagao aos ca-
sos polémicos (hard cases), que nesta acep¢ao poderiam ser
qualificados como casos em que ha conflitos de direitos nas
relagdes, seriam eles detentores da possibilidade de chegar a
uma resposta correta? Estes casos geralmente ndo possuem
argumentos fundantes que respaldem a qualquer decisao que
venha a ser obtida e geralmente ha mais que um principio
invocado para a tomada de decisdo. Nestes casos, na maioria
das vezes, a relagao juridica estd proxima a inconstitucionali-
dade ou ao limite de interpretacao posto pelos limitadores do
Estado Democratico de Direito.

O problema da resposta correta para casos conflitantes,
segundo Dworkin, é resultante de uma caracteristica basi-
ca dos ordenamentos juridicos edificados a partir de bases
positivistas nos quais as leis muitas vezes vagas sempre ofe-
recem um espago para uma interpreta¢ao na sua aplicagao
(DWORKIN, 1985, p. 128). O outro fator identificado por
Dworkin diz respeito aos principios fundamentais de um or-
denamento juridico, pois estes ndo poderiam ser definitiva-
mente demonstrados ou hierarquizados (DWORKIN, 1985,
p- 137). Dworkin defende a tese de que deveria haver um espa-
¢o para a discrigdo (discretion) e, por exemplo, um juiz pode-

principio que traz no seu amago a vida como valor excelso; no segundo sen-
tido a incompatibilidade ou antinomia ocorre quando entram em rota de
colisdo dois principios de contetido idéntico e, nesta situagéo, é a vida. Para
estes casos serd necessario uma interpretagao do direito como integridade,
segundo Dworkin, e, assim, se poderia justificar a melhor decisio a ser toma-
da considerando o caso concreto.
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ria aplicar um principio ou outro conforme o que seria mais
conveniente ao direito envolvido na relagao. Isso significa en-
tdo que seria possivel chegar a uma resposta correta mesmo
NOS Casos controversos?

Para Dworkin, a pratica juridica ndo é um mero exercicio
eventual de interpretacéo, mas, acima de tudo, é uma atividade
hermenéutica fundada na esséncia do direito, pois este é con-
cebido como fundamentalmente um fenémeno politico. Isso
significa que os operadores do direito tém de pensa-lo dentro
de um determinado contexto sociopolitico. O que também
nao remete a uma tendenciosidade na operacionalidade ju-
ridica a tal ponto de vicid-la com interpretacdes subjetivis-
tas ou partidaristas. Ao tomar o direito como uma ativida-
de tipicamente hermenéutica, Dworkin enfatiza que, além do
contato com as normas expressas nos diferentes codigos, sera
fundamental fornecer técnicas hermenéuticas sofisticadas de
compreensio e interpretacgdo da lei.

Esta é a denominada tarefa herculea citada por Dworkin
no imaginario juiz Hércules (DWORKIN, 1977b, p. 105) que
procedera de forma a encontrar a melhor solu¢ao para os ca-
sos conflitantes de direitos ou de principios. O juiz Hércules
ndo ignora as leis vigentes e muito menos desconsidera as de-
cisoes anteriores, assim como é pleno conhecedor do fato de
que sdo as leis que criam e extinguem direitos invocados nas
relagdes. Isso remete a necessidade de construir um argumen-
to para sustentar a decisdo que no minimo seja capaz de ex-
plicitar o lugar da justica (fairness) nas relagdes. Salientando
que também deve ter uma tese com base constitucional, que
nesta situagdo significa estabelecer quais sdo os principios e
politicas que devem ser seguidos para encontrar a melhor so-
lugdo ao caso concreto. No sistema juridico da common law,
que é fundamentalmente consuetudindrio, a tarefa torna-se
menos ardua.

Para garantir a corregdo das relagdes juridicas nas so-
ciedades contemporéneas é necessario fundar a leitura dos
direitos individuais e coletivos nos principios liberais perante
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os quais o direito é tomado no sentido de limita¢édo ao poder
do Estado de atuar nas relagdes juridicas. E nesta perspectiva
que Dworkin sustenta um conceito liberal do direito e dos
principios.

Assim, o principio da integridade necessita ao menos ser
reconhecido e respeitado pelos membros de uma comunida-
de (envolvidos nas relagdes juridicas) para que se considerem
dignos de igual respeito e consideragao. A leitura moral dos
direitos individuais nesta situacdo estaria fundada no trata-
mento de todos com igual respeito e consideragao. Todos os
precedentes judiciais para fazer a melhor interpretagdo do
direito vigente estariam voltados para uma afirmagdo do in-
teresse comum. A proposta interpretativa de Dworkin é a de
manter uma coeréncia como elo da compreensao do direito
como integridade por harmonizar passado, presente e futuro
na mesma relagao juridica. A respeito do sentido de coeréncia
adotado por Dworkin é necessario ressaltar uma adverténcia
postada por Habermas na qual informa que

[...] coeréncia é uma medida para a validade de uma declara-
¢do, a qual é mais fraca que a verdade analitica, obtida através
da dedugao légica, porém mais forte do que o critério da néo-
-contradi¢do. A coeréncia entre enunciados é produzidas através
de argumentos substanciais (no sentido de Toulmin), portanto
através de argumentos que revelam a qualidade programatica de
produzir um acordo racionalmente motivado entre participante
da argumenta¢iao (HABERMAS, 2003, p. 289).

No olhar introspectivo depositado sobre a relagao juri-
dica ndo serdo abandonados os precedentes que, por for¢a de
argumento, se revelarem inadequados para resolver a relagao
juridica. O objetivo demarcado é o de apresentar a melhor de-
cisdo, sempre orientada em principios, mas com os olhos para
um futuro enquanto forma de vislumbrar outras possiveis re-
lagoes juridicas. Assim
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[...] o direito como integridade, portanto, comeca no presente e s6
se volta para o passado na medida em que seu enfoque contempo-
raneo assim o determine. Ndo pretende recuperar, mesmo para
o direito atual, os ideais ou objetivos praticos dos politicos que
primeiro o criaram. Pretende, sim, justificar o que eles fizeram
(as vezes incluindo, como veremos, o que disseram) em uma
histoéria geral digna de ser contada aqui, uma histéria que traz
consigo a afirmac¢do complexa: a de que a pratica atual pode ser
organizada e justificada por principios suficientemente atraentes
para oferecer um futuro honrado. O direito como integridade
deplora o mecanismo do antigo ponto de vista de que “lei é lei”,
bem como o cinismo do novo “realismo”. Considera esses dois
pontos de vistas como enraizados na mesma falsa dicotomia en-
tre encontrar e inventar a lei. Quando um juiz declara que um
determinado principio estd imbuido no direito, sua opinido nao
reflete uma afirmagao ingénua sobre os motivos dos estadistas
do passado, uma afirmagdo que um bom cinico poderia refutar
facilmente, mas sim uma proposta interpretativa: o principio se
ajusta a alguma parte complexa da pratica juridica e a justifica;
oferece uma maneira atraente de ver, na estrutura dessa pratica,
a coeréncia de principio que a integridade requer (DWORKIN,
1999, p. 274).

Esta maneira de pensar o direito enfatiza a importan-
cia do intérprete, uma vez que a propria historia presente nas
decisoes judiciais dependem dele. Mas ndo ¢ apenas isso, os
precedentes também sao reconstruidos pelo intérprete para
que as proximas decisdes sejam coerentes com a tradicao das
decisoes judiciais. O espago ocupado pelo intérprete permite
implantar inclusive inovagdes ou até mesmo construir novas
interpretagdes, sempre com o objetivo de fornecer elementos
para a compreensdo da realidade social amparada em uma
nova leitura moral dos principios constitucionais em que se
deve buscar a melhor decisdo para o caso concreto. O objetivo
de Dworkin é o de romper com o relativismo do positivismo
que rezava em alto e bom som que haveria apenas uma de-
cisdo correta para cada caso. Além disso, significa dizer que
esta unica decisdo correta era decorrente da melhor leitura
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moral dos principios para o caso concreto tomando como
unica fonte a norma juridica. Para Dworkin, a interpretagao
judicial transforma os principios em normas e, em decor-
réncia disso, eles se constituem em mandamentos perante as
relagdes concretas como proibicdes, permissoes e determina-
¢des com observancia obrigatoria pelo intérprete na aplicagao
que fara as relagdes em cada caso.

O igualitarismo liberal

Para vislumbrar a aplicabilidade da concepc¢ao de direito
de Dworkin é necessario reinterpretar os pressupostos fun-
damentais do liberalismo utilizados quando Dworkin afirma
em ndo concorda com as prioridades, dado que as liberdades
bésicas sdo mais importantes do que as diferencas econdmi-
cas e sociais. Para Dworkin, “o direito ao igual respeito nao
¢ um produto do contrato, mas a condi¢do de admissdo na
posicao original” (1999, p. 51). Por isso, o direito a igualdade
de tratamento é devido aos seres humanos enquanto pessoas
morais e nio pelo status ou condicio que venham a usufruir
na sociedade. Dessa forma, Dworkin pressupde que nio é
apenas afirmar que as pessoas tém um direito a certas liber-
dades, mas que elas tém um direito ao igual respeito e trata-
mento no estabelecimento de politicas. Para Dworkin a igual-
dade é a nogao fundamental que da legitimidade ao direito.
Isso porque, para Dworkin, os individuos possuem direitos
e estes sao inviolaveis. No entanto, estes mesmos direitos nao
existem independentemente do Estado, em uma espécie de
estado de natureza.

Dworkin ndo concorda com o papel que o direito a
propriedade tem obtido nas relagdes juridicas e, consequente-
mente, da concepcao minimalista de Estado ante ele em for-
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ma de critica as fungdes que ele deve cumprir, principalmen-
te, a de garantir o direito ao acesso a propriedade e de zelar
pela seguranca dos cidadaos no exercicio deste mesmo direi-
to. Isso significa que Dworkin imaginou que se assumirmos
seriamente os direitos humanos teremos que inevitavelmen-
te condenar algumas das praticas do Estado de Bem-Estar
Social. Isso por que criar impostos para fins de justificar a
redistribuicdo de riqueza nio é violar direitos nem uma for-
ma de escravizar individuos. Uma das questdes que Dworkin
suscita refere-se a ideia de que os direitos que asseguram as
liberdades basicas estao ou ndo em conflito real com a igual-
dade num nivel fundamental.

Para Dworkin s6 hd sentido em existir os direitos indivi-
duais se forem concebidos como necessarios para aquilo que a
igualdade requer dentro das relagdes juridicas. Dessa forma,
fica subjacente uma questao acerca da sua filosofia politica,
a saber, poderiamos sacrificar a igualdade em nome da vali-
dagao de um direito ou deveriamos nos perguntar se o direi-
to em voga ¢ necessario realmente para oferecer protegdo a
igualdade nas relagdes juridicas mediadas pelo ordenamento
juridico? Dworkin promove uma inversao ao tentar defender
a tese de que a igualdade ¢ a esséncia da liberdade. Dworkin
pretende inclusive subordinar os direitos individuais a ideia
de igualdade de respeito e de consideragao como base para
fundamentar uma ideia de direitos humanos exequiveis em
sociedades complexas e com clara tendéncia a juridicizagao
das relacoes.

A filosofia juridica de Dworkin tem por base a filosofia
politica e isto fica explicito ao comparar duas obras funda-
mentais na edificagdo deste projeto: em Taking rights seriously
Dworkin inicia a lapidagdo da teoria do direito e culmina este
trabalho em Law’s empire. Neste intento, Dworkin nao poupa
criticas, muitas vezes inclusive causticas, ao positivismo
juridico e utilitarismo (1977b, p. 8). Dworkin discorda do
postulado de ambos, pois o primeiro sustenta que é possivel
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chegar a verdade nos julgamentos, uma vez que as decisoes
deveriam permanecer vinculadas as regras adotadas pelas
institui¢oes; ja o segundo tem uma clara tendéncia a defender
que o direito e suas instituicdes servem somente ao bem-es-
tar geral. Dworkin demonstra-se incomodado com estas duas
posturas ao salientar que a base da teoria juridica deve ser
os direitos humanos que nao encontram lugar satisfatério
e muito menos destaque no positivismo juridico, assim como
no utilitarismo.

Dworkin estrutura a sua teoria juridica em trés bases, a
saber: legislagdo; adjudicagdo e concordancia (1977b, p. 8). A
respeito disso Dall’Agnol salienta que

[...] a primeira discute questdes de legitimidade, por exemplo,
descreve sob que condigdes um individuo ou um grupo esta au-
torizado a emitir leis e quais sdo essas leis. A segunda estabelece
padrdes para juizes decidirem casos aplicando a lei e mostra por-
que eles, e mais ninguém, devem tomar as decisoes de aplicagao
das leis. A tltima discute os limites e a natureza dos deveres que
os cidadaos tém de obedecer, as leis, além das puni¢des associa-
das ao seu ndo cumprimento. Sem entrar em maiores detalhes
sobre cada uma dessas partes, fica clara a estrutura da qual uma
teoria completa do Direito deve dar conta (2005, p. 56).

Dworkin defende a tese que direitos sao tomados como
trunfos politicos inerentes aos individuos e que devem ser
preservados nas relagdes, o que ndo permitiria prejuizos aos
detentores destes direitos. Apesar de Dworkin apenas sa-
lientar a importéncia dos trunfos e nao confecciona-los expli-
citamente, a sua teoria juridica representa um ganho efetivo
em relacdo a forma de proceder na fundamentacao direitos
naturais ou das fundamentacdes metafisicas dos direitos hu-
manos. A teoria juridica de Dworkin também real¢a que o
ordenamento juridico com base consuetudindria possui al-
guns problemas na base das decisoes juridicas. Isso significa
que o direito, via as suas institui¢oes, deve considerar a “todos
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aqueles que estao sob sua responsabilidade igualmente na dis-
tribui¢ao de algum recurso de oportunidade” (DWORKIN,
1985, p. 190). Estas condi¢des minimas devem ser assegura-
das pelo Estado, como por exemplo, o rol dos direitos consti-
tucionais em que

[...] devem de algum modo figurar como pardmetros porque nao
podemos descrever o desafio de viver bem sem fazer algumas
pressuposi¢oes sobre os recursos que devem estar disponiveis
para uma boa vida. Os recursos nio podem contar apenas como
limitagdes porque ndo podemos fazer sentido da melhor vida
possivel abstraindo completamente de suas circunstancias eco-
nomicas (DARWALL, 1995, p. 259).

A igualdade, para Dworkin, esta no poder de usufruir
igualmente daquelas condi¢des que sdo necessarias para o
bem comum. Para postar uma andlise precisa sobre a con-
cepgao de direitos humanos de Dworkin é necessario colo-
car lado a lado a filosofia politica com a teoria juridica. Desta
jungao resulta o fato de Dworkin apontar que nao hé conflito
entre liberdade e igualdade nas relagdes, o que nem sempre é
confirmado pelas sociedades dominadas por praticas econd-
micas capitalistas. Dworkin ¢ ousado ao colocar a igualdade
como fundamento da liberdade, sem considera-la como igua-
litarismo.

A titulo de consideragdes finais segue uma adverténcia do
proprio Dworkin a respeito da relagao entre direito e politica na
abordagem das questdes referentes a igualdade e a liberdade
no exercicio dos direitos humanos, a saber “quanto mais apren-
demos sobre o direito, mais nos convencemos de que nada de
importante sobre ele é incontestavel” (DWORKIN, 1999, p. 13).
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JOHANN BAPTIST METZ
MEMORIA, POLITICA E DIREITOS HUMANOS

Evandro Pontel*
Olmaro Paulo Mass**

Que deve transmitir a religido para a miséria da vida e para as
injusticas que acontecem? Deve expressar a vontade de que a
injustica, de que a tortura do inocente até a morte e o triunfo

do carrasco ndo sejam a ultima palavra.
Max Horkheimer

Jodo Baptist Metz ¢ um dos tedlogos catélicos mais co-
nhecidos internacionalmente. Discipulo de Karl Rahner, foi
além da teologia antropoldgico-transcendental do seu mes-
tre e prop0s a teologia politica, ou seja, a reflexdo teoldgica
atenta a dimensao publica e social da pratica crista. O tedlogo
alemao do séc. XX desenvolve o seu pensamento a partir da
relagao entre judeus e cristdos, sobretudo o alcance e significa-
¢do de “Auschwitz” e a relevancia de tal empreendimento para

*  Mestrando em filosofia na PUCRS, bolsista CNPq.
**  Mestre em filosofia na PUCRS, doutorando em filosofia na Unisinos e pro-
fessor no IFIBE.
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uma auténtica fé dos cristdos perante os tribunais da his-
toria. Nesse sentido, parte de uma apropriagao do Projeto
do Esclarecimento (Aufklarung), do marxismo e da Teoria
Critica da Sociedade Escola de Frankfurt (Adorno, Horkhei-
mer, Benjamin e Marcuse), em vista de analisar a sociedade
europeia deste século e a complexidade do caos que a racio-
nalidade humana produziu, nas duas grandes guerras mun-
diais, no holocausto, o que aponta para a instrumentalizacao
desta racionalidade, levando a barbdérie institucionalizada e a
negacdo dos direitos humanos, em vista de projetos politicos
estrategicamente bem definidos. Dentre suas obras pode-se
destacar: A fé em historia e sociedade (1980) e Para além da
religido burguesa: sobre o futuro do cristianismo (1984).

* % %

Buscaremos dialogar sobre a possibilidade de uma re-
significa¢ao da politica que seja a0 mesmo tempo propositiva
e capaz de fazer com que o sujeito histdrico da praxis pos-
sa pensar os rumos da sociedade, tornando-se senhor de si
proprio, livre, porque define os rumos da polis, por um lado
e, por outro, orienta-se por principios claramente definidos
(memoria/recordacio, narragéo e solidariedade) na luta pelos
direitos humanos, como expressdo da politica capaz de defi-
nir os rumos e as bases da vida com dignidade.

O marco referencial do pensamento de Johann Baptist
Metz tem suas bases conceituais no campo do pensamento
filosofico, em duas grandes influéncias. Por um lado, a analise
de Marx acerca da categoria praxis, na compreensdo do ser
humano como aquele capaz de construir a sua historicida-
de e, por outro lado, a Escola de Frankfurt, na analise cri-
tica da modernidade e dos seus efeitos ao longo da sua pro-
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cessualidade, sobretudo focando Adorno, a cultura, partindo
da categoria racionalidade instrumental, que também influi
de modo bem peculiar na defini¢do da categoria memoria, na
sua maxima nega¢ao na modernidade, na analise da ética que
se desenvolve no pos Auschwitz.

Para uma teologia politica do sujeito: memdria e direitos
humanos

A teologia politica' emerge dos desafios apresentados
pela historia, definindo a teologia como fala de Deus ao nos-
so tempo. A fala com sentido acerca dos “direitos humanos”
requer como condi¢do primeira que a humanidade leve em
conta a conjuntura constantemente atualizada e isto implica
discorrer sobre os sinais do nosso tempo.? Esses sinais apon-
tam para alguns acontecimentos cruciais na histéria da hu-
manidade, quais sejam: as duas grandes guerras mundiais,
Hiroshima, Nagasaki e a peculiaridade de Auschwitz, para
captarmos o nucleo central do edificio arquitetdnico do pen-
samento de Metz. Porém, se para tal empreendimento preci-
sa-se levar em conta a historicidade que nos remete ao carater

1 A categoria teologia politica é cunhada por Carl Schmitt (1922). Era num
primeiro momento atenta a diregao politica da religido e, portanto, enfrenta
a critica moderna e marxista da religido, que a reduz a um assunto priva-
do. Esse é um dos primeiros eixos da Teologia Politica e logo havia outro: a
Teologia Politica ndo era um invento de Metz, mas de Carl Schmitt, jurista
e cientista alemao, que reconhece a dimenséo politica do cristianismo. Por
outro lado, ele dd4 uma versdo antimessidnica a teologia politica (MATE,
2009, p. 35).

2 Partindo dessa otica, Metz entende que a teologia politica deve ser possi-
bilidade de reconstru¢iao de um mundo reconciliado. Nesta compreensao,
para Metz, o que pretende a teologia politica é que o cristianismo formule,
nesta sociedade, esquemas de convivéncia de um mundo reconciliado. Com
essa finalidade, Metz elabora o que também podemos chamar de “teologia
da memoria”, deparando-se com o fendmeno Auschwitz, isto é, se depara
com a significagio.
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perverso da agdo humana, explicitada nesses eventos, cabe a
seguinte pergunta: € possivel falar de humanidade frente a
nega¢do do humano?

Nesse sentido, para Metz, falar sobre os horrores do pas-
sado implica nao s6 encarar os judeus que foram assassinados
e que sobreviveram, mas também considerar os problemas
concernentes as contradi¢cdes presentes nas sociedades, das
maldades instituidas pelos poderes reinantes, seja do ponto
de vista juridico, quanto do ponto de vista moral.

Ha que se analisar a catastrofe na sua imparidade. Nes-
ta perspectiva, a historicidade precisa ser levada em conta
na condug¢do dos processos de reconhecimento dos feitos,
das lutas e dos direitos humanos desrespeitados no processo
evolutivo da humanidade. Mas, a fim de entender a histéria
perversa, precisamos ouvir os testemunhos das vitimas. Esses
atores sociais que passam a fazer parte do processo de esque-
cimento e ocultamento das barbaries humanas sdo frutos de
estratégias governamentais, de opgodes politicas iniquas e in-
justas. Para averiguar a catastrofe no seu impacto, precisamos
percebé-la radicalmente, porque, abdicando-se da percepcao
da histdria e da sociedade, significa, sobretudo, evadir-se dos
desastres da histdria. E, dum ponto de vista epistemoldgico
e moral, isso significa que ha, de qualquer forma, uma au-
toridade que ndo devemos nunca rejeitar ou desprezar, a au-
toridade daqueles que sofreram, as vitimas. Tal historicidade
aponta para a questdo politica como instancia definidora dos
rumos das sociedades.

O pensamento politico do sujeito surge a partir dos de-
safios explicitos na historicidade do ser humano, da complexa
gama de fatos que expressam a contraditoriedade da praxis
humana que, se, por um lado, luta por ideais de libertagéo,
novos direitos, por outro, aponta para a perversidade da acio
humana, vinculada a interesses utilitaristas e pragmaticos
em nome de ldgicas desenvolvimentistas. Esta processuali-
dade torna o humano meramente parte de um sistema no
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progresso técnico-cientifico de emancipagao, levando, em
ultima instancia, a barbérie numa espécie de “darwinismo
social”, onde perseveram os mais fortes, os que estdo mais
bem preparados para enfrentar o imperativo mercadolégico
e neoliberal.

Esta perspectiva visa conceber a politica como espaco
privilegiado de atuagao dos atores sociais, sobretudo os cris-
tdos, em uma perspectiva hermenéutica teoldgica do Evange-
lho acerca da politica como esfera onde o ser humano € capaz
de definir os rumos da vida em sociedade, seja em nivel de
microestruturas, seja em nivel de macroestruturas.

Depois de Auschwitz

Uma reflexdo critica depois de Auschwitz toma conhe-
cimento dos terriveis eventos da agdo humana.’ Para Metz,
depois de transcorridos tais eventos, ndo se afirma que para
os cristdos nao haja outras experiéncias de Deus para além
daquelas vivenciadas em Auschwitz, masse Ele nio estava pre-
sente 14, onde mais poder-se-a encontra-lo? Entdo, a questao
central é ter em mente a catastrofe de Auschwitz e aceita-la
seriamente como um desafio, como estamos sendo frequente-
mente intimados a fazer, ndo sd sob o ponto de vista da historia

3 Adorno, na obra Minima moralia, formula a problematica da ética da indife-
renga, ou ética abstrata. Ai se afirma que a ética como a justi¢a surgem como
resposta as injustigas concretas, a uma experiéncia do mal. Para Adorno,
Auschwitz é singular, dai que emerge o novo imperativo categorico, par-
tindo da significagao filosofica do sofrimento. Isto é, o sofrimento, o dano
e o mal-histérico constituem, pois, o ponto de partida do novo imperativo
moral. Para Adorno, tal é a problemdtica central: pensar que depois desta
guerra a vida poderd continuar normalmente, mesmo que a cultura pudesse
ser restaurada — continuar normalmente, como se a restaura¢ao nao fosse
ja a sua negagdo - ¢ idiota. Se tal situacdo continua sem parar, a catastrofe
serd perpétua. Entao recordar Auschwitz é reconhecer a vigéncia dos direitos
ndo satisfeitos, a permanéncia das injusticas passadas (Cf. ADORNO, 2001).
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alema, mas também sob o ponto de vista da cristandade e
da concepgdo de Deus, isto ¢, da teologia. Sem o exercicio
critico de pensar a teologia no p6és Auschwitz, corre-se um
grande risco, a saber: ndo havera um genuino desmantela-
mento do antissemitismo contra a cultura judaica.

Nessa acepgdo, a teologia politica entra no campo da
historia, enquanto praxis humana, na perspectiva do sentido
da vida em sociedade, seja na luta pela construgdo do bem
comum, em um sentido classico da finalidade da politica,
seja na sociedade contemporanea, na luta e efetivagao dos
direitos humanos na sua mais ampla compreensao, tanto do
ponto de vista da fundamentacédo, quanto da positivagdo e da
garantida efetivacao dos mesmos direitos na sociedade civil,
sendo esses entendidos como construgao histérica que requer
uma atengdo especial com os menos assistidos pela lei e os
excluidos do convivio social.

O projeto de uma teologia politica como teologia funda-
mental pratica, praxis humana, se articula em trés categorias
bésicas: memoria, narragdo e solidariedade. Sdo essas as ca-
tegorias que explicam o tornar-se pratico da razao teoldgica.
Para Metz, tais categorias “estdo em conexao intrinseca entre
si” (1980, p. 212). Isto é, apenas em conjunto, recordagido, nar-
racdo e solidariedade sdo as categorias-base de uma teologia
fundamental pratica. Ou seja: “recordagdo e narragao nao
tém o seu carater prético sem solidariedade, e a solidariedade
ndo atinge o seu nivel especificamente cognitivo sem recorda-
¢do e anarracdo” (METZ, 1980, p. 212).

Memodria como antidoto a repeticao da barbarie

Auschwitz, enquanto evento singular, ndo é o primeiro
nem sera o ultimo que demarca o desrespeito aos direitos hu-
manos. E, pelo contrario, o episddio extremo de uma historia
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ligada a racionalidade ocidental. Portanto, para se pensar o
impensado, que ¢ a barbarie, a memoria tem que se consti-
tuir como categoria fundamental. Isto é, o ato de recordar
leva em si a necessidade de nao se cair em uma cultura do
esquecimento/amnésia, pois o esquecimento se torna repe-
ticdo da barbdrie. Nesta perspectiva, “por memoria, pode-se
entender a faculdade de memorizar/recordar, ou os conteu-
dos do memorizar/recordar” (GIBELLINI, 1998, p. 316). Na
acepc¢do de Metz, fala-se predominantemente dos contetidos
da memoria crista, mobilizados em fungdo pratica. Trata-se
da compreensido da fé como memoria. Aqui o conteudo da fé
¢ definido como “memdria passionis”, ou seja, da morte e da
ressurrei¢do de Jesus Cristo. Esta memoria determinada tem
um poder pratico e mobilizador, pois convida ao seguimento;
os dogmas representam as articulagdes desta memoria, como
uma memoria coletiva traduzida, sendo a Igreja a transmisso-
ra publica da memoria crista.

Tal compreensdo de memdoria ganha for¢a a partir da
teoria critica da sociedade que desenvolveu suas dimensoes
praticas — como “memoria perigosa”, na medida em que poe
em discussdo o presente, desperta esperan¢as adormecidas,
abre horizontes de futuro e convida a acdo. “No nosso caso,
trata-se de memoria perigosa, que acossa o presente e o
questiona, porque lembra um futuro que ainda nao chegou”
(GIBELLINI, 1998, p. 317). Assim, a memoria ndo consiste
tanto em recordar o passado enquanto passado, mas como
reivindicar esta histéria passionis como parte da realidade.
Para Mate, deixar falar o sofrimento é o principio de toda a
verdade. Isto ¢, “a memoria tem uma pretensdo de verdade.
Nessa pretensao da verdade da memoria esconde-se a explica-
¢do de que o esquecimento ¢ injustica” (MATE, 2005, p. 23).

Diante da monstruosidade do ocorrido, ninguém ou-
saria discordar que uma das primeiras exigéncias morais é
que este evento nao se repita. A nova realidade pos-campo
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de concentracio acerca da fundamentagdo de uma ética nao
poderia partir do abstrato, mas da brutal experiéncia de de-
sumanidade no campo. Somente o fato de que néo se repita
Auschwitz, significa e implica ter como ponto de partida “ndo
perdé-lo de vista, quer dizer, recorda-lo, por isso o novo im-
perativo é, “o dever de recordar ou, se se preferir, a concep¢ao
moral do recordar” (MATE, 2005, p. 23). O ponto de partida é
a experiéncia da destrui¢cdo da humanidade, porque em Aus-
chwitz nio morreu somente o homem, o individuo na sua
singularidade, mas a humanidade.

Trata-se de compreender, na 6tica de Metz, a recordagdo
com o significado de “solidariedade memorativo-narrativa”
“com os mortos e vencidos, a qual quebra o encantamen-
to de uma histdria enquanto historia dos vencedores inter-
pretada evolucionistica ou dialeticamente” (METZ, 1980, p.
213). Dessa forma, a recordagio é central como categoria da
interrup¢ao, como categoria da resisténcia contra o correr do
tempo e o esquecimento. Ora, é tarefa da nova teologia poli-
tica ativar e remeter para o debate cultural tanto a fé como a
teologia. Nesse sentido, fé dogmatica e praxis do seguimento
continuam indissoluvelmente correlatas: aqui o dogma pas-
sa a ser entendido como memoria pratica, na perspectiva da
fundamentagdo da recordagdo como categoria fundante de
uma praxis politica auténtica.

Assim, “a recordagdo deve ser considerada como condi-
¢do de possibilidade da investigagdo histdrica e que a Historia
ndo ¢é ilimitadamente objetivavel” (DILTHEY, apud METZ,
1980, p. 221). Assim, o passado re-descoberto oferece critérios
criticos de que a restauragao da capacidade de recordar vai
de maos dadas “com a restauragdo do conteudo cognoscente
da realidade oculta, tornando-se, assim veiculo da libertacdo”
(DILTHEY, apud METZ, 1980, p. 221).
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Para Metz, aplicado ao campo da teoria da sociedade e
da histdria, isto quer dizer: A recordagdo do passado pode fa-
zer surgir convicgdes perigosas e a sociedade estabelecida pa-
rece temer os conteudos subversivos da memoria. O recordar
é um modo de se desvincular das realidades existentes, um
modo da media¢ao que quebra, por curtos momentos, o po-
der onipresente das realidades existentes. “O conceito de re-
cordagdo compreende-se como meio do tornar-se pratico da
razdo como liberdade” (METZ, 1980, p. 227). Nesta determi-
na¢ao fundamental, recordagdo é memoria de liberdade que,
enquanto recordacio de sofrimento, se torna orientagio para
um agir relacionado com a liberdade. A sua estrutura narra-
tiva leva-a a critica da tecnologia-da-histdria sem recordacéo,
do mesmo modo que novos encontros com as tradi¢des da
anamnesis da memdria cristd. “A forma de recordac¢do ima-
nente a razdo critica é “recordacido de liberdade”; dela a razao
adquire aquele interesse que orienta o seu tornar-se pratico”
(METZ, 1980, p. 227-228).

Esta recordacdo de liberdade é uma recordacio deter-
minada, e este recordar refere-se aquelas tradicdes em que
surgiu o interesse pela liberdade. Enquanto histdria narrativa
de liberdade, tais tradi¢des partem do pressuposto da recons-
trugdo critica da histéria pela razdo argumentativa. Na sua
intengao pratica, a recordagdo de liberdade é, primariamente,
uma recordac¢ao de sofrimento (memdria passionis). O respei-
to para com o “sofrimento acumulado na histdria torna a ra-
zao receptiva de um modo que ndo pode ser expresso na con-
traposi¢do abstrata de ‘autoridade e conhecimento™ (METZ,
1980, p. 228).

Neste aperceber, a historia — enquanto historia recor-
dada do sofrimento - adquire a forma de tradigdo perigosa,
que ndo pode ser superada e paralisada nem numa posi¢ao
meramente submetedora em relagdo ao passado - nem numa
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atitude de critica ideologica em relagao ao passado “[...] a sua
‘media¢ao’ é, em todo o caso, de natureza pratica; ela acontece
em ‘histdrias perigosas’ nas quais o interesse pela liberdade se
introduz e se identifica e se apresenta a si mesmo, narrando”
(METZ, 1980, p. 228-229).

Essa recordaqéo tem, portanto, estrutura narrativa in-
dispensavel, que coloca na base da unidade abstrata do sujeito
fenomenoldgico uma “consciéncia enredada em histérias”,
que se explicita a si mesma narrativamente e que, na vincula-
¢do da historicidade da consciéncia a uma “consciéncia em
histdrias”, sugere um primado cognitivo da recordagao nar-
rada. Tal primado cognitivo da recordagdo narrativa encerra
consequéncias. Leva em si a tarefa de juntar processos narra-
tivos e argumentativos, isto ¢, proceder a hermenéutica critica
da realidade atual com a memdria dos sofrimentos.

Narragao

A recordagao narrativa é a condi¢ao de possibilidade
de expressao dos conteudos da memoria, pois aquilo que
compde a memoria deve ser narrado.“Também a teologia,
que é em grande parte uma teologia argumentativa e her-
menéutica, deve ser completada por uma teologia narrativa”
(GIBELLINTI, 1998, p. 317). O narrar, torna-se, portanto, uma
funcao da razdo critica. O potencial da narrativa precisa ser
memorativo e narrativo, até podendo ser menosprezado, tal-
vez pela auséncia de cientificidade. Ele diz:

A teologia politica, que, como apologia pratica da esperanga
cristd, enfrenta o problema do tornar-se-pratica da razio teolo-
gica, esta atenta a func¢éo narrativa da teologia, pois a narra¢ao
é performativa, quer dizer, tende a comunicar a experiéncia e
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provocar novas experiéncias. A narragdo é um signo eficaz. A
teologia narrativa é, pois, na teorizagdo de Metz, uma dimensao
necessaria da teologia politica como apologia pratica da esperan-
¢a crista; mas ela teve um desenvolvimento préprio, auténomo,
em diversos ambitos da teologia (GIBELLINI, 1998, p. 318).

Uma teologia que toma isso em considera¢ao nao se ex-
clui das discussoes cientificas e sociais. Ela poderia tornar-se,
assim, interdisciplinarmente e sociocriticamente atraente. Ela
deveria reivindicar a atengdo para o “sujeito” e para o pe-
rigo de uma “praxis” sem sujeito, frente a uma consciéncia
cientifica que ameaga tornar-se cada vez mais sem sujeito e ja
engloba em seus calculos a “morte do homem”.

Um discurso indireto a favor da constitui¢do narrativa
da teologia resulta da observagdo de que todas as tentativas de
expor as conexdes entre histéria humana e histéria do sofri-
mento de maneira que pretende ser meramente argumentati-
va se mostram, no fim, como narrativas camufladas, ocultas a
si mesmas. Assim, a introduc¢io da

recorda¢do narrativa e a acentua¢do do seu primado cognitivo
na teologia nio ¢, portanto, nenhuma construgdo ad hoc. Ela
atualiza, muito mais, aquela mediagdo de histéria da salvagio e
histéria humana do sofrimento, como a encontramos nas teste-
munhas e nos testemunhos (METZ, 1980, p. 249).

Assim, o cristianismo, como comunidade dos que
creem, desde o inicio, ndo primordialmente como uma co-
munidade de interpretagdo e argumentag¢do, mas uma co-
munidade de recordagdo e narragdo com instrugdo pratica:
recordagdo-narrativa e invocativa da paixdo, da morte e da
ressurrei¢do, por si so, tem estrutura narrativa indispensé-
vel. Dessa forma,

a fé na redengdo da Histdria e do “homem novo” transmite-se
em vista da histéria humana do sofrimento, em histdrias peri-
goso-libertadoras, sob cuja influéncia o ouvinte, “tocado” por
elas, se torna realizador da palavra (METZ, 1980, p 249).
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Solidariedade

A terceira categoria da teologia politica como apologia
pratica da esperanga crista é a solidariedade. Esta desempe-
nha um papel fundamental como teologia politica do sujeito
- pela ideia do ser sujeito de todos diante de Deus. Na forma
de solidariedade memorativa com os mortos e os vencidos,
como recordagdo perigosa nao sé daquilo que vitoriosamente
se tornou, mas também do perdido, ndo sé daquilo que resul-
tou, mas também do que pereceu.

Solidariedade como categoria de uma teologia fundamental pra-
tica é uma categoria da assisténcia, do apoio e levantamento do
sujeito frente as ameagas agudas e sofrimentos a que esta expos-
to. Ela pertence como a recordagdo e a narragio as determina-
¢oes fundamentais de uma teologia e de uma Igreja que querem
fazer valer a sua forga libertadora e redentora dentro da histéria
do sofrimento dos homens (METZ, 1980, p. 268).

Assim, memoria e narragdo so se tornam praticas me-
diante a solidariedade, mas a recordacdo e a narracio da
salvacdo adquirem nesta solidariedade a sua praxis mistico-
-politica especifica. Recordagao e narragao sem solidariedade
nao sao categorias praticas da teologia, como tampouco so-
lidariedade. Sem elas, néo se exprime a forma humanizante
do cristianismo. “Sé conjuntamente, recordagdo, narragao e
solidariedade podem ser as categorias de uma teologia funda-
mental pratica” (METZ, 1980, p. 268). Para Gibellini,

A estrutura dessa solidariedade se caracteriza como mistico-po-
litica: mistica porque nasce da fé como memoria e narragdo da
historia de Jesus, politica porque é praxis na histéria, é empenho
pelo ser-homem de cada homem, pelo “tornar-se sujeito” e pelo
“continuar sujeito” de todo ser humano diante de Deus, quer
dizer, para que a todo homem seja reconhecida na prética sua
dignidade. Trata-se, de um programa de teologia politica como
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solidariedade planetaria, para que todos e cada um dos seres
humanos sejam reconhecidos como “sujeito diante de Deus”. E
nesse sentido que a teologia politica é uma “teologia politica do
sujeito” (GIBELLINI, 1998, p. 319).

Essa solidariedade planetdria, mistico-politica, se opde
ao principio utilitarista de troca da sociedade burguesa na
busca de uma memdria crista motivadora. Tal solidariedade
tanto aponta para o movimento circular da histdria, os mor-
tos e as vitimas, a historia do sofrimento, com forte influéncia
de Benjamin,* passando por Horkheimer, Adorno, Marcuse,
numa corrente de pensadores provenientes da origem judai-
ca que se sensibilizaram com a dramaticidade vivida por seu
povo, onde a histdria aparece como “histdria do sofrimento”.
Esta categoria abordada por Benjamin passa, posteriormente,
as reflexdes dos representantes da Escola de Frankfurt. A ca-
tegoria solidariedade se expressa como solidariedade memo-
rativa com os mortos. No dizer de Metz,

Solidariedade em que forma? Na sua estrutura dupla: mistico-
-politica a solidariedade surge, por isso, como categoria da sal-
vacgdo do sujeito onde este esta ameacgado pelo esquecimento,
pela opressao, pela morte; como categoria do empenhamento em
favor do homem, para ele se tornar sujeito e permanecer sujeito
(METZ, 1980, p. 271).

Metz capta no interior da teologia politica a histéria
do sofrimento humano para a formula¢ao de uma teologia
fundamental pratica: ha uma teologia que olha para os es-
quecidos da historia, os silenciados pela morte.

Ela ndo vé as coisas do ponto de vista dos vencedores, dos bem-
-sucedidos e dos que conseguiram, e sim do ponto de vista dos
vencidos e das vitimas, no grande teatro do mundo, onde se de-
senrola a nossa historia (GIBELLINI, 1998, p. 320).

4 Nesse sentido, vale conferir BENJAMIN (1996, p. 222-232) e MATE (2011).
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Assim, uma histéria do progresso e da emancipagao sem
memdria do sofrimento e da paixido humana seria uma histdria
incompleta e interpretada de acordo com um modelo natura-
lista-darwinista, do ponto de vista dos vencedores. Tal pro-
posicdo acerca da teologia politica evidencia uma ética da
esperanca, “ética messidnica”, que abarca a complexidade das
dimensoées da vida: 1. na luta pela justica econdmica contra
a exploracdo do homem pelo homem; 2. na luta pelos direi-
tos humanos e pela liberdade contra a opressao politica do
homem pelo homem; 3. na luta pela solidariedade humana
contra a alienagdo cultural real e sexista do homem pelo ho-
mem; 4. na luta pela paz ecoldgica com a natureza contra a
destruicdo industrial da natureza por parte do homem; 5. na
luta pela certeza contra a apatia na vida pessoal.

A palavra convoca a todos os homens a serem sujeitos: a
praxis solidaria se orientara pela historicidade, na memoria
das vitimas, nas histdrias de sofrimento, como memdria pas-
sionis de hoje. Para Metz,

[...] por isso o cristianismo néo esta sem op¢do, neutramente fora
ou acima da luta histérica pela solidariedade universal dos preju-
dicados e necessitados. Precisa adentrar a luta em vista do tornar-
-se sujeito solidario de todos os homens [...] (1980 p. 275).

So6 assim, se o cristianismo se insere no emergir de uma
nova sociedade universal, podera fazer valer a solidarieda-
de sem ddio e sem violéncia. No entanto, o amor ao inimigo,
oposi¢ao ao 6dio e a violéncia ndo dispensam o cristianismo
da luta pelo ser sujeito de todos.

Assim, reconhecendo-os, pode lutar pela emancipagao
do sujeito, na compreensdo de politica enquanto possibilida-
de de reconhecer os desafios que desabrocham na sociedade,
a fim de se ter em vista a dinamizagéo, a realizagdo do hu-
mano em sua plenitude, como parte de um projeto maior que
aponta para a efetivagdo de um porvir, para além do historia
humana.

180



Enfim, vale lembrar o que um dos grandes pensadores
da teologia do pds-holocausto, Emil L. Fackenheim (2009)
propds como méxima que prevé duas prescri¢des e duas proi-
bicdes. As prescri¢des sdo: a) os seis milhdes de judeus assas-
sinados ndo devem ser esquecidos; b) Apesar disso, continuar
vivendo como judeus. As proibigdes sdo: a) o ndo desesperar
da ideia Mensch [pessoa humanal]; b) ndo desesperar de Deus.

Assim, evidencia-se a importancia da unido indivisi-
vel do tripé memoria, narragao e solidariedade sem o qual
corre-se o risco de, ou esquecer-se das vitimas e narrar sem
sentido, nao levando em conta a praxis solidaria, ou entdo, o
de fazer a memoria, mas sem que esta seja narrada, caindo no
esquecimento, na amnésia, na cultura do esquecimento e da
racionaliza¢do, comprometendo a praxis sem a referéncia da
memoria da paixdo, morte e ressurrei¢ao das vitimas da his-
toria, podendo levar a uma praxis contraditéria. E, por fim,
tanto a memoria, quanto a narragao desta memoria, sem a
solidariedade, que é a expressdo da praxis do ser humano,
ndo tem sua aplicabilidade que evidencia na auténtica agdo ao
préximo, na luta pela efetivagdo dos direitos humanos.

Assim, as religides e as igrejas nao sdo a salvagdo, e nem
a teologia politica pretende ser isso, mas, ser sacramento no
mundo, como afirma enfaticamente Schillebeeckx, “a anam-
nese, ou seja, a lembranca viva em nosso meio desta vontade
salvifica universal, ‘silenciosa’ mas ativa, e da absoluta pre-
senga salvifica de Deus na nossa historia” (1995, p. 114). A
tarefa das religioes implica proferir uma palavra singular,
isto é, que seja propria e insubstituivel. Esta dinamica apon-
ta para um Deus “interessado na humanidade”, na defesa dos
direitos humanos.
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Considerag¢des finais

Os seres humanos nao sdo justamente contadores de his-
téria, sdo os sujeitos da histdria. S6 por vivermos na histéria,
poderemos chegar a ser humanos.

Na modernidade, com o projeto de emancipagéo, guia-
do pela racionalidade instrumentalizada, caiu-se numa ética
pragmética e utilitarista. Em decorréncia disso, temos em
Auschwitz um evento de suma centralidade e imparidade,
que expressa de modo peculiar este protdtipo de pensa-
mento, em vista de se analisar este processo de esqueci-
mento apontado na o6tica metziana. Assim, por extensao,
foram negados os direitos humanos inerentes aos humanos:
negac¢do da vida com dignidade, apontando para a criagao de
religides terrestres, nacionalismos e totalitarismos dos quais,
todavia, ndo conseguimos sequer mensurar as consequén-
cias, tanto do ponto de vista politico, moral, quanto do ponto
de vista juridico.

O critério ético central é a memdria das vitimas, daque-
les que foram os vencidos. Do contrério, estamos sob pena
de mantermos uma “cultura do esquecimento” e repetirmos
a mesma historia de desrespeito aos direitos humanos fun-
damentais. E através da memoria das histérias das vitimas
que devemos ver a propria historia! Ou seja, rememorar é
condi¢do sem a qual ndo se pode pensar ou mesmo esbogar
qualquer proposta ética na atualidade. Temos de arguir por
compromisso de aproximar-nos dos problemas de Auschwitz,
nao como evento tnico de desrespeito a humanidade, mas
pela singularidade, significagdo e alcance tanto do ponto dos
direitos humanos, quanto na perspectiva politica. Natural-
mente, a assim chamada objetividade é essencial, mas como
ela esta sendo entendida, pode ser letal por suprassumir o su-
jeito nos processos de tecnificagao.
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Assim, na perspectiva de Metz, evidencia-se a impor-
tancia de propor a politica como espaco privilegiado para a
acdo, levando em conta as trés categorias fundamentais que
expressam a esséncia do cristianismo: a memoria/recordacio,
anarragao e a solidariedade. Essas categorias, intrinsecamen-
te unidas, garantem que a histéria das vitimas precisa ser re-
visada para pensar a politica como exercicio da cidadania, do
bem viver em sociedade, a fim de narrar os sofrimentos e as
boas noticias, a fim de apontar para a praxis solidaria.

Em suma, tanto a memdria, quanto a narra¢do desta
memdria, sem a solidariedade que é a praxis, nao tém sua
aplicabilidade, na luta pela efetivagdo dos direitos humanos.
Enfim, memoria, narragdo e solidariedade levam o sujeito a
ser presenca construtiva e diferenciada na sociedade atual,
com tantas complexidades. Desta forma, a perigosa memo-
ria dos esquecidos, a narrac¢do da historicidade que se da na
historia humana/histéria de sofrimento deve apontar para a
solidariedade universal de tornar os atores sociais ativos na
histdria e na sociedade. A solidariedade como postura ética,
levando consigo a memdria e a narragdo, deve tornar-se pra-
xis na histéria e na sociedade, reconstruindo a cidadania, o
novo homem politico.
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RAIMON PANIKKAR
INTERCULTURALIDADE
E DIREITOS HUMANOS

Paulo César Carbonari*

Jd afirmamos que a interculturalidade é o imperativo filoséfico
de nosso tempo. Porém também apontamos a existéncia de uma
dupla tentagdo: o monoculturalismo e o multiculturalismo.
Raimon Panikkar (1918-2010)

Raimon Panikkar Alemany nasceu em Barcelona (1918)
e morreu em Tavertet (2010). E filho de mae catali e pai hin-
du. Em 1946 foi ordenado sacerdote jesuita. Sua vida foi de
intenso intercAmbio entre a Europa e a India. Foi professor
em universidades espanholas, indianas e americanas. Douto-
rou-se em filosofia pela Universidad de Madrid em 1946; em
1958 doutorou-se em quimica pela mesma universidade; e, em
1961, doutorou-se em teologia pela Universidade Lateranense

*  Doutorando em filosofia (Unisinos), mestre em filosofia (UFG), professor de

filosofia no Instituto Superior de Filosofia Berthier (IFIBE), conselheiro na-
cional do Movimento Nacional de Direitos Humanos (MNDH).
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de Roma. Prolifico escritor, tem dezenas de obras em vérios
idiomas. Foi uma das principais vozes defensoras do didlogo
inter-religioso e intercultural. Entre as obras que tratam da
tematica em analise neste artigo destacam-se: Sobre el didlogo
intercultural (Salamanca: San Esteban, 1990), Paz e intercul-
turalidad: una reflexion filosofica (Barcelona: Herder, 2006),
além de artigos cuja referéncia completa esta apresentada ao
final. Raul Fornet-Betancourt, um dos filésofos que tem se de-
dicado a filosofia intercultural, localiza Panikkar como parte
do programa que entende a filosofia intercultural

[...] como proposta de uma radical transformacio da filosofia
desde o reconhecimento de suas fronteiras atuais com outras for-
mas de pensar como, por exemplo, a teologia; e com a finalidade
expressa de reconfigurar o que-fazer filoséfico como uma ativida-
de libertadora no mundo de hoje (2003, p. 269, tradugdo nossa).!

O sujeito

Em 28 de abril de 2008, ocasido em que recebeu o titulo
de doutor honoris causa da Universidade de Girona, Panikkar
foi apresentado por Josep-Maria Terricabras, seu padrinho.
Na ocasido, declarou? que:

1 Segundo o mesmo autor, ha outros dois programas de filosofia intercultural:
um que pretende fazer um “[...] trabalho de interpretagao e compreensao das
‘suposi¢des’ culturais e que deveria, por isso, cultivar-se fundamentalmente
como uma atitude hermenéutica intercultural”; e outro que a entende como
“[...] reconstrugao da histéria da filosofia desde a consulta as diversas tradi-
¢des de pensamento da humanidade e como desenvolvimento de um ‘poli-
gono’ entre as muitas linguas pelas quais fala a filosofia” (FORNET-BETAN-
COURT, 2003, p. 269, tradugao nossa).

2 Laudatio a Raimon Panikkar Alemany apresentada na sessdao académica
de concessao do titulo de doutor honoris causa da Universidade de Girona,
apresentada por Josep-Maria Terricabras, padrinho do novo doutor. Girona,
Auditorio del Centre Cultural La Merce, 28 de abril del 2008. Disponivel
em: <www.raimon-panikkar.org/spagnolo/biografia.html>. Acessado em:
10/10/2011. Tradugdo nossa de todos os trechos de Terricabras. Mais infor-
magdes sobre vida e obra de Panikkar ver <www.raimon-panikkar.org>.
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Raimon Panikkar ndo é um pensador convencional. Muito pelo
contrario, rompe muitos esquemas, convengdes e preconceitos.
Sua formacgédo intelectual entre o oriente e o ocidente lhe
permite refletir em sua obra um dialogo filoséfico constante
entre tradi¢oes, ideologias e crengas diversas. A solidez de seu
conhecimento da tradicao filosofica ocidental e seus excepcionais
conhecimentos das tradigdes filosdficas e espirituais do oriente
lhe conferem condigdes e capacidade para o didlogo inter-filoso-
fico e inter-religioso absolutamente inabituais [...] (2008).

Na compreensao do mesmo estudioso:

A filosofia, saber aberto constantemente a reflexdo do que é hu-
mano, encontra em Panikkar um pensador original e descom-
plicado porque sabe do que fala e porque propoe relacoes e aceita
diferencas que s6 podem ser expostas e debatidas por quem as
viveu e as entendeu desde o interior de cada tradigdo. Panikkar,
que peregrinou tanto, propde a peregrinacdo como simbolo da
vida, porém ndo como a propria vida, porque a peregrinagiao
deve ser ndo somente exterior sendo que também interior. Dai
que aceita a primazia da praxis, da vida, de uma vida que se ma-
nifesta no momento, em cada momento, e que é capaz de encon-
trar o universal no concreto e no particular: “Minha aspira¢ao
- manifestou - ndo consiste tanto em defender minha verdade,
mas em vivé-la” (2008).

Em linhas gerais, o pensamento de Panikkar, segundo
Terricabras é,

[...] inspirado no principio advaiti (nem monista, nem panteis-
ta, nem dualista), prop6e uma visdo da harmonia, da concérdia,
que quer descobrir “o invariante humano” sem destruir as diver-
sidades culturais que, afinal, se dirigem a realiza¢ao da pessoa,
sempre em processo de cria¢do e recria¢do. Disse: “Quanto mais
nos atrevemos a caminhar por novos caminhos, mais precisa-
mos estar enraizados na propria tradi¢do e abertos as demais,
que nos advertem que ndo estamos sozinhos e que nos permitem
alcangar uma visao mais ampla da realidade”. Por isso o dialogo
¢ tdo importante, ndo o didlogo meramente mecénico ou infor-
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mativo, mas o que ele chama de “didlogo dialdgico”, que conduz
a reconhecer as diferengas e também o que ha de comum, que
encaminha, finalmente, para uma fecundagio matua (2008).

O tema da identidade foi abordado por ele, segundo Ter-

ricabras, numa entrevista na qual foi-lhe perguntado “onde
vocé encontra sua identidade?”. A esta pergunta Panikkar te-
ria respondido:

Perdendo-a, ndo buscando-a: ndo querendo me aferrar a uma
identidade que ainda nio esta realizada e que néo se pode encon-
trar imediatamente no passado, porque, entao seria uma cdpia
de algo velho. A vida ¢é risco; a aventura é novidade radical; a
criagao se produz todos os dias, algo absolutamente novo e im-
previsivel (apud TERRICABRAS, 2008).

Numa andlise sobre a situacdo atual da filosofia, Panik-

kar entende, segundo Terricabras, que:

E a obsessdo pela certeza a que nos tem conduzido a patologia
da seguranca, que ¢ a obsessdo atual. Diante disso Panikkar re-
comenda que a filosofia tenha humor, ou seja, que esteja atenta a
polissemia, a ambiguidade, a abertura: porque somente podera
favorecer a consciéncia da liberdade se ela mesma estiver acima
de qualquer servidao, inclusive de qualquer servidao racional ou
racionalizadora (2008).

Interculturalidade

A perspectiva intercultural comparece de forma con-

sistente para indicar uma forma prépria de compreender os
direitos humanos na visdao de Raimon Panikkar. Ele propoe
o que chama de uma filosofia intercultural® que, entre outros

3
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Segundo Diana de Vallescar Palanca, a filosofia para Panikkar tem um triplice

dom que se converte em sua tarefa e que consite: na aceitagdo do Logos; na
recuperagao do Mythos; e na recepgao do Pneuma (2000, p. 209-211). Nesse



aspectos, também reverbera para compreender o sentido dos
direitos humanos. Por isso, antes de explorarmos a proposta
de direitos humanos, passamos a uma rapida reconstrucao da
proposta de interculturalidade.

Ele parte da distincdo entre o “pensar com simbolos” e
0 “pensar com conceitos”; entre o “conhecimento simbolico”
e o “conhecimento conceitual”; entre o processo cognosciti-
vo da simbolizacdo e o processo da conceptualizagio (2006,
p- 44-45, 89). Com base nestas distingdes advoga a necessi-
dade de superacdo da segunda pela primeira das alternativas.
Dessa forma, localiza um posicionamento tedrico que orienta
a racionalidade articulada as vivéncias.

Panikkar faz um diagndstico do que significa a intercul-
turalidade* em nosso tempo, apontando a proposta e o que a
impede, mas ndo a inviabiliza. Segundo ele “[...] a intercultu-
ralidade é o imperativo filosofico de nosso tempo” (1996, § 77,
tradugdo nossa). Mas, alerta para o que chama de uma “dupla

mesmo texto fala que a filosofia é, para Panikkar, a) “experiéncia vital e
orientagao da vida”; b) “sabedoria do amor e do habitar humano”; ¢) o filésofo
éum “sapiente do amor”; d) uma filosofia “integradora do conhecimento e da
vida”; e) que “concebe a verdade relacional”; f) “vinculadora do Mythos e do
Logos”; g) para a qual “a razao é um instrumento parcial” (2000, p. 211-217).

4 Num texto brevissimo chamado Decdlogo: cultura e interculturalidad,
Panikkar estabelece dez teses fundamentais para compreender a complexida-
de destas questdes em nosso tempo. Recuperaremos a primeira frase de cada
uma: “1) Entendemos por cultura o mito globalizador de uma coletividade
em um momento dado do tempo e do espaco. [...]. 2) A cultura ndo ¢ obje-
tivavel. [...]. 3) Podemos distinguir entre natureza e cultura, porém nio sdo
separaveis no ser humanos. [...]. 4) As culturas sao mutuamente incomensu-
raveis. [...]. 5) As culturas ndo sao folklore e ndo pode ser reduzidas a formas
acidentais de ver e de viver a vida. [...]. 6) Cada cultura tem seus valores, porém
ndo podem ser absolutizados. [...]. 7) A cren¢a na universalidade dos contet-
dos culturais é a esséncia do monoculturalismo e leva ao colonialismo. [...]. 8)
A interculturalidade descreve a situagdo dindmica do homem que, consciente
da existéncia de outras pessoas, valores e culturas, sabe que ndo pode isolar-
-se em si mesmo. [...]. 9) Todas as culturas sdo o resultado de uma continua
fecundagdo mutua. [...]. 10) Um férum das culturas pode ser um meio idéneo
para que as culturas se abram a um didlogo intercultural que possa levar ao
reconhecimento de alguns valores que tornem possivel a convivéncia humana
livre e digna” (PANIKKAR, 2006, p. 129-130, tradugdo nossa).
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tentagao: o monoculturalismo e o multiculturalismo” (1996,
§ 77, tradugdo nossa) que estao vigentes como realidades a
serem enfrentadas.

A manifestacdo da “dupla tentagdo” a que se refere Pa-

nikkar é caracterizada por ele. Sobre 0 monoculturalismo diz:

Existe um monoculturalismo sutil mesmo que bem intencionado
Consiste em admitir um grande numero de diversidades cul-
tuais, porém sobre o fundo de um unico denominador comum.
Nossas categorias se enraizam tdo profundamente no subsolo do
homem moderno que acha dificil, por exemplo, imaginar-se que
se possa pensar sem conceitos ou sem aplicar a lei da causalida-
de. Postula-se, entdo, uma razao universal e, portanto, comum, e
uma inteligibilidade tinica; assim como se vé com dificuldade a
possibilidade de prescindir das categorias, kantianas ou ndo, de
espaco e tempo (1996, § 78, tradugdo nossa).

Sobre o multiculturalismo diz:

A outra tentagio aludida provém do extremo oposto que deno-
minamos multiculturalismo. Ja dissemos que o multiculturalis-
mo ¢ impossivel. Reconhecendo que a fungdo primordial de cada
cultura, que consiste em oferecer uma visdo da realidade na qual
o0 homem possa viver sua vida, poderiamos defender, por acaso,
um pluriculturalismo atomizado e separado, isto é, uma existén-
cia separada e respeitosa entre diversas culturas, cada uma no
seu mundo. Teriamos assim a existéncia de uma pluralidade de
culturas sem conexao entre si. Porém, o que é manifestamente
impossivel é a coexisténcia desta diversidade fundamental em
nosso mundo atual (1996, § 88, traducdo nossa).

A fim de viabilizar o imperativo filosofico da interculturali-

dade, Panikkar propde um método para a filosofia intercultural,
a hermenéutica diatopica. Ela consiste em:
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[...] uma reflexdo tematica sobre o fato de que os loci (topoi) de cul-
turas historicamente nio-relacionadas tornam problematica a
compreensdo de uma tradicdo com as ferramentas de outras e as
tentativas hermenéuticas de preencher estas lacunas (2004, p. 208).



Segundo ele, “a textura humana é anterior a texto e con-
texto e ndo é fruto de nossa razao nem de nossa vontade. Esta
nos esta dada, ¢ dom, encontramo-la, reconhecemo-la, acei-
tamo-la ou nos rebelamos contra ela, mas ela esta ai como
matéria-prima” (1996, § 119, tradugao nossa). Por isso é que
o simbolico tem primazia sobre o cognitivo e s6 porque isto é
possivel é que esta nova hermenéutica encontra terreno fértil.

No dizer de Panikkar, cada humano integra uma tni-
ca cultura, a partir da qual se compreende e se posiciona no
mundo. Todavia, “[...] talvez seja possivel criar a possibilida-
de de uma integragdo mais ampla e mais profunda, abrin-
do-nos, no didlogo, aos outros” (2004, p. 220). Isto é possivel
em razao do que Panikkar chamou de “equivalentes homeo-
morficos”. Eles sdo constitutivos de um primeiro passo para
a interculturalidade:

[...] os significados de uma cultura nio transferiveis. As tradu-
¢Oes sdo mais complicadas do que os transplantes de coragao. [...]
Assim sendo, devemos cavar até encontrar um solo homogéneo
ou uma problematica semelhante; devemos buscar o equivalente
homeomérfico [...]. “Homeomorfismo nio é o mesmo que analo-
gia; ele representa um equivalente funcional especifico, desco-
berto através de uma transformagio topolégica”. E um tipo de
“analogia funcional existencial” (2004, p. 209, grifos do autor).

Noutro texto esclarece que:

Os equivalentes homeomorficos nio sdo meras traducdes literais,
nem tampouco traduzem simplesmente o papel qual a palavra
original pretende exercer [...], sendo que apontam a uma fungédo
equiparavel [...]. Trata-se de um equivalente nido conceitual, mas
funcional, [...] aquele equivalente a que a nogdo original exerce
na correspondente cosmovisao (1996, § 22, tradugdo nossa).

Neste sentido,

A metodologia propria da interculturalidade ndo pode ser a que
se segue para interpretar e comparar textos. Porém tampouco
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pode ser uma hermenéutica de contextos. Para interpretar um
texto se precisa saber ler. Para interpretar um texto é preciso
conhecer o pretexto que o tornou possivel. A hermenéutica
adequada para tal empresa é aquela que me permito chamar dia-
topica. Os topoi, ou lugares culturais, sdo distintos e ndo se pode
pressupor a priori que as intengdes que permitiram que emerjam
os distintos contextos sejam iguais. Porém, com as cautelas ne-
cessarias de uma hermenéutica diatopica, podem se relacionar
contextos e chegar a uma certa compreensao deles (1996, § 117,
traducdo nossa).

Segue dizendo que:

A interculturalidade escapa também das garras do intelecto (ndo
dizemos a-preender, com-prender, to grasp e be-grifen?). Nao é
da competéncia da razdo. A razdo somente pode operar desde
seu proprio campo e desde o terreno particular de um espaco e
tempo determinados. A conhecida “Sociologia do Conhecimen-
to” inclui também uma Histdria e uma Geografia do Conheci-
mento. Nossa inteligéncia esta inserida no tempo e no espago e
nao pode funcionar sem estar inscrita neles e circunscrita a espa-
¢os e tempos muito particulares. Conviria assinalar aqui, ainda
que de forma parentética, que mesmo as culturas que geografi-
camente experimentamos como contiguas nao sdo contempora-
neas, sendo diacronicas. Cada um tem seu espago e vive em seu
respectivo tempo. Nem o reldgio e nem o sol sdo os senhores do
tempo humano, nem Newton e nem Einstein que descobriram o
espago (1996, § 125, trdu¢io nossa).

Direitos humanos

O tema dos direitos humanos ¢ tratado por Panikkar

num texto que é referencial. Nele responde a uma pergun-
ta que é também o titulo do artigo: Seria a nogdo de direitos
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humanos um conceito ocidental?.> O autor comeca dizendo
que os direitos humanos nio sdo “uma questdo meramente
< A 3 » « _ ~ . . .
académica’ e que “sao igualmente pisoteados no Ocidente
e no Oriente, no norte e no sul do planeta”. Ante a constataciao
levanta uma questio:

Atribuindo-se parte da ganincia e da maldade humanas a essa
transgressdo universal, ndo seria o caso de que os direitos huma-
nos ndo sdo respeitados porque, em sua forma atual, ndo repre-
sentam um simbolo universal com forca suficiente para evocar
compreensao e entendimento? (2004, p. 206).

Antecipa a resposta ao dizer que: “Sabe-se que a formu-
lagdo atual dos direitos humanos ¢ fruto de um dialogo bas-
tante parcial entre as culturas do mundo, uma questiao que
apenas recentemente foi sentida de forma aguda” (2004,
p-2007). Aquiestapostaaquestdofundamentaldo debate. Se-
gundo ele: “Nenhuma cultura, tradi¢ao, ideologia ou religiao
pode, hoje em dia, falar pelo conjunto da humanidade, muito
menos resolver seus problemas. Sao necessarios o dialogo e a
interacao com vistas a fecundagdo mutuas” (2004, p. 206). E
ele alerta que “Por vezes, todavia, as proprias condi¢des para
esse didlogo ndo estdo dadas, pois sdo condi¢des nao-ditas,
que a maioria dos participantes ndo pode cumprir” (2004,
p. 2006).

“Afirma-se que os direitos humanos sdo universais”
(2004, p. 207). Para Paniikkar, esta afirma¢ao gera a seguin-
te indagacdo filosofica: “faz algum sentido questionarem-se
as condi¢oes de universalidade quando a propria questdo das
condigoes de universalidade em si esta longe de ser univer-
sal?” (2004, p. 207). Logo em seguida se pergunta:

5 O texto foi originalmente apresentado num semindrio realizado em Dakar
que versou sobre o tema dos Fundamentos Filosoficos dos Direitos Huma-
nos. Foi originalmente publicado em 1984. A versdo que utilizamos é a tra-
dugdo cuja referéncia completa estd ao final.
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podemos extrapolar o conceito de direitos humanos saindo do
contexto da cultura e da histéria no qual foi concebido, para uma
nogdo valida globalmente? Ou seria apenas uma forma especifica
de expressar - e preservar — o humanismo? (2004, p. 207).

Segundo Panikkar, a pergunta que da titulo ao texto
[Seria a nog¢do de direitos humanos um conceito ocidental?]
“[...] parece oferecer apenas duas possibilidades: ou a nog¢ao
de diretos humanos universais é ocidental, ou ndo o é” (2004,
p. 207-208). Mas, para Panikkar, ha “[...] uma questao anterior
implicada na pergunta sobre se a nogdo de direitos humanos é
um conceito ocidental. E a questio relacionada a prépria na-
tureza dos direitos humanos, e ela submete diretamente esta
nogao ao escrutinio intercultural” (2004, p. 208). Esta posi¢cao
¢ justificada pois as duas possibilidades abertas pela pergunta
na maneira como foi formulada sao insuficientes. Panikkar
entende que, se a nogao de direitos humanos é ocidental, es-
tar-se-ia diante de uma

[...] acusagdo tdcita contra aqueles que ndo possuem um concei-
to tdo valido, sua introdugdo em outras culturas, ainda que ne-
cessaria, pareceria uma imposicao externa clara, mais uma vez,
uma continuagdo da sindrome colonial, a saber, a crenga de que
os conflitos de uma cultura particular [...] detém, se ndo o mono-
polio, pelo menos o privilégio de possuir um valor universal que
as qualifica para ser difundidas por todo o planeta (2004, p. 208).

Mas, se a noc¢do ndo for exclusivamente ocidental, “[...]
seria dificil negar que muitas culturas o deixaram passar des-
sa forma, mais uma vez, fazendo surgir uma impressao da in-
discutivel superioridade da cultura ocidental” (2004, p. 208).

Panikkar entende que a hermenéutica diatépica é o método
de investigacdo adequado para ser aplicado a pergunta que
formulou acerca dos direitos humanos. Para compreender
tanto a questao de se os direitos humanos sdo ocidentais ou se
sd0 universais faz-se necessario submeter o assunto a um “es-
crutinio intercultural”, o que implica por as proprias pergun-
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tas em questao, visto que “nenhuma pergunta é neutra, pois
todas condicionam suas respostas possiveis” (2004, p. 209).
Para fazer o escrutinio, lan¢a mao de equivalentes homeomor-
ficos. No caso dos direitos humanos, como diz:

[...] ndo buscamos transliterar os direitos humanos para outras
linguagens culturais, nem devemos procurar simples analogias;
tentamos, ao invés disso, buscar o equivalente homeomorfico.
Se, por exemplo, os direitos humanos forem considerados como
base para exercer e respeitar a dignidade humana, devemos in-
vestigar como outra cultura consegue atender a uma necessidade
equivalente — o que s6 pode ser feito uma vez que tenham sido
construidas bases comuns (uma linguagem mutuamente com-
preensivel) entre as duas culturas. Ou, talvez, devemos questio-
nar como a ideia de uma ordem social e politica justa pode ser
formulada no 4mbito de determinada cultura, e investigar se o
conceito de direitos humanos é particularmente adequado para
expressa-la (2004, p. 209-210).

O exercicio proposto por Panikkar o leva a formular a
proposta de compreender os direitos humanos da seguinte
forma:

[...] os direitos humanos sdo uma janela através da qual uma cul-
tura determinada concebe uma ordem humana justa para seus
individuos, mas os que vivem naquela cultura ndo enxergam a
janela; para isso, precisam da ajuda de outra cultura, que, por sua
vez, enxerga através de outra janela. Eu creio que a paisagem hu-
mana vista através de uma janela é, a um s6 tempo, semelhante
e diferente da visdo de outra. Se for este o caso, deveriamos esti-
lhagar a janela e transformar os diversos portais em uma tnica
abertura, com o consequente risco de colapso estrutural, ou de-
verfamos antes ampliar os pontos de vista tanto quanto possivel
e, acima de tudo, tornar as pessoas cientes de que existe, e deve
existir, uma pluralidade de janelas? A ultima opg¢ao favoreceria
um pluralismo saudavel (2004, p. 210).

A metéafora formulada por Panikkar ¢ ilustrativa da ta-
refa filosofica e politica da interculturalidade menos como
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exercicio meramente epistémico e mais como vivéncia. Nesta
linha, Panikkar segue o exercicio no qual vai atendendo ao
modo da hermenéutica por ele proposta para tratar do senti-
do dos direitos humanos.

Faz uma andlise profundamente critica dos pressupos-
tos e implicagdes do conceito ocidental de direitos humanos
que encontra na Declara¢do Universal dos Direitos Humanos
(ONU, 1948). Para ele, “as raizes ocidentais, principalmente
liberal-protestantes, dessa Declara¢iao sao bastante conheci-
das” (2004, p. 211). Panikkar localiza a origem da necessidade
concreta de um sistema de valores mais amplo na Revolugao
Francesa, momento crucial para funda¢io do Estado moderno
e suas nogdes de lei impessoal, de contrato livre ideal, que exi-
gem “normas e deveres explicitamente racionais”. Segundo ele,
“o problema se torna cada vez mais agudo com o crescimento
do individualismo” (2004, p. 211), ou do “humanismo indivi-
dualista” que serviu para justificar os direitos humanos, mes-
mo que explicitamente talvez estes pressupostos nunca tenham
sido enumerados. Para Panikkar, os pressupostos filosoficos
que fundamentam a Declaragdo sdo os seguintes: a) “natureza
humana universal”; b) “dignidade do individuo”; ¢) “ordem so-
cial democrética”. Passamos a apresentar cada um deles.

O primeiro pressuposto, o de uma natureza humana
universal, segundo Panikkar, articula-se a antiga nogao de lei
natural, sendo que a no¢do contemporanea de direitos huma-
nos implica:

a) que esta natureza humana deva ser cognoscivel [...]. Caso
contrario, a Declara¢do nao poderia falar ou legislar acerca de
Direitos que sdo universais; b) que essa natureza humana seja
conhecida por intermédio de um instrumento também universal
de conhecimento, geralmente chamado de razdo. Caso contrario
[...], os direitos humanos nio poderiam ser aceitos como direitos
naturais, inerentes ao Homem. Esse conhecimento deve ser co-
mumente aceito. Nao fosse esse o caso, os direitos humanos nao
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poderiam ser declarados como universais por uma Assembleia
que ndo reivindica um status epistemoldgico privilegiado. Isto
fica claro pelo uso da palavra “declaragao”, [...] uma explici-
tacdo publica, um esclarecimento daquilo que é inerente a pro-
pria natureza do homem; c) que essa natureza humana seja, em
sua esséncia, diferente do resto da realidade. Outros seres vivos
inferiores a0 homem néo tém, obviamente, direitos humanos, e
é provavel que ndo existam criaturas superiores a0 homem. Ele
¢é o mestre de si préprio e do universo; é o supremo legislador
sobre a terra; a questdo da existéncia ou nao de um ser superior
permanece aberta, mas sem efeito (2004, p. 213-214).

O segundo pressuposto é a dignidade do individuo. Para
Panikkar, isso significa que “cada um ¢, em um certo sentido,
absoluto, irredutivel a outro”. Os direitos humanos “[...] de-
fendem a dignidade do individuo frente a sociedade como um
todo e ao Estado em particular” (2004, p. 214). Para Panikkar,
isso implica:

a) ndo apenas a distingdo, mas também a separagdo entre indivi-
duo e sociedade. Nessa visdo, o ser humano é fundamentalmen-
te o individuo, e a sociedade é um tipo de superestrutura que
pode, com facilidade, tornar-se uma ameaga e também um fator
alienante para aquele individuo. Os direitos humanos existem
basicamente para protege-los; b) a autonomia da humanidade
frente ao cosmos, e muitas vezes em oposi¢do a ele. [...] O cos-
mos é um tipo de infra-estrutura; o individuo esta situado entre
a sociedade e o mundo. [...]; ¢) ressonancia da ideia do homem
como microcosmo e reverbera¢io da convicgdo de que o homem
¢é imago dei e, a0 mesmo tempo, a relativa independéncia desta
convicgdo em relagao a formulagdes ontoldgicas e teologicas. O
individuo tem uma dignidade inalienavel, pois ele ¢ um fim em
si e uma forma de absoluto (2004, p. 214).

O terceiro pressuposto é o da ordem social democrdti-

ca. Esta nogdo parte do principio de que a sociedade é uma
“[...] soma de individuos ‘livres’, organizados para conquistar
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objetivos que, caso contrario, ndo seriam possiveis. [...] Essa
sociedade cristaliza-se no Estado que, em termos tedricos, ex-
pressa a vontade do povo, ou, pelo menos, da maioria” (2004,
p- 215). Este pressuposto tem as seguintes implicagoes:

a) que cada individuo seja considerado igualmente importante
e, portanto, com a mesma responsabilidade pelo bem-estar da
sociedade. Dessa forma, cada um tem o direito de defender suas
convicgoes e as disseminar, ou de resistir a imposi¢des a sua li-
berdade inerente; b) que a sociedade seja nada além da soma
total de individuos cujas vontades sdo soberanas e, em ultima
analise, decisivas. Nenhuma instancia é superior a sociedade.
Mesmo que houvesse um Deus ou uma realidade sobre-humana,
também seriam filtradas através da consciéncia humana e das
instituicoes humanas; c) que os direitos e liberdades individuais
$6 possam ser limitados quando colidirem com as liberdades
e direitos de outros individuos e, assim, o primado da maioria
justifica-se racionalmente. E, quando os direitos de um indivi-
duo forem restringidos por “razdes de estado”, isso se justifica-
ria, supostamente pelo fato de que o Estado corporifica a vontade
e os interesses da maioria (2004, p. 215-216).

Coerente com a distin¢do que faz entre conceito e simbolo,
a pergunta se o conceito dos direitos humanos é universal res-
ponde com “um sonoro ndo” (2004, p. 216) e & pergunta sobre
se o simbolo dos direitos humanos deve ser universal responde
com “sim e nao” (2004, p. 226). Passamos a analisar brevemente
as razdes por ele aduzidas a cada uma das respostas que deu.

Panikkar entende que o conceito de direitos humanos
ndo é universal por trés razdes: a) porque “nenhum concei-
to, como tal, é universal, cada um sendo valido basicamente
onde foi concebido” (2004, p. 217); b) “no vasto campo da cul-
tura ocidental, os proprios pressupostos que servem para si-
tuar nossa problematica nio sao reconhecidos universalmen-
te” (2004, p. 217); ¢) “da perspectiva intercultural, o problema
parece exclusivamente ocidental, ou seja, o que esta em jogo
é a questdo em si” (2004, p. 219). Ele justifica esta posi¢ao no
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que chama de “critica intercultural”. Diz:

Naio existem valores transculturais, pela simples razao de que um
valor existe como tal apenas em um dado contexto cultural. Mas
pode haver valores interculturais, ou, podemos dizer, uma cri-
tica intercultural é de fato possivel, ndo consistindo em avaliar
um construto cultural a partir das categorias de outro, e sim na
tentativa de compreender e criticar um problema humano espe-
cifico com as ferramentas de compreensao de diferentes culturas
envolvidas, e, a0 mesmo tempo, na consideragao tematica de que
a propria consciéncia e, mais ainda, a formula¢do do problema,
ja sdo culturalmente condicionadas. A questdo que se nos coloca
¢, portanto, examinar o possivel valor intercultural da questiao
dos direitos humanos, um esfor¢o que comega pela delimita¢ao
cultural do conceito (2004, p. 221).

Por estas razoes diz, em resumo, que:

[...] a critica intercultural nio invalida a Declaragao de Direi-
tos Humanos, mas oferece novas perspectivas para uma postura
critica interna e estabelece os limites da validade dos direitos hu-
manos, oferecendo, a um sé tempo, ambas as possibilidades para
ampliar seus dominios, se o contexto mudar, e de uma fecundagao
mutua com outros conceitos de homem e realidade (2004, p. 226).

Por isso, Panikkar se pde a reconsiderar os pressupos-
tos da Declaragdo tomando como referéncia “o guarda-chu-
va amplo de um pensamento pré-moderno, nao ocidental”
(2004, p. 223), isto porque “eles podem responder a situagao,
a medida que expressam uma questdo humana de valor au-
téntico a partir de um determinado contexto, mas o proprio
contexto pode estar suscetivel a uma critica legitima da pers-
pectiva de outras culturas” (2004, p. 223).

Panikkar constrdi a critica ao primeiro pressuposto, o
de que existe uma natureza humana universal dizendo que,

Existe, com certeza, uma natureza humana universal, mas ela
nao precisa ser segregada e diferenciada fundamentalmente
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da natureza de todos os seres vivos e/ou da realidade como um
todo. [...] Direitos exclusivamente Humanos seriam considera-
dos como uma viola¢do dos ‘Direitos Cosmicos’, e um exemplo
de antropocentrismo que prejudica a si proprio, um novo tipo de
apartheid. [...] Em segundo lugar, a interpretagdo desta “nature-
za humana universal” [...] integra da mesma forma a natureza
humana. Assim, escolher uma determinada interpretacdo dela
pode ser valido, mas nio é universal e pode ndo se aplicar a na-
tureza humana como um todo. Em terceiro lugar, proclamar o
conceito de direitos humanos pode acabar se revelando um cava-
lo-de-tréia, introduzindo de forma sub-repticia em outras civili-
zagdes, que, entdo, estardo obrigadas a aceitar as formas de vida,
pensamento e sentimento para as quais os direitos humanos sao
a solu¢do adequada em casos de conflito (2004, p. 223-24).

Ao segundo pressuposto, o da dignidade do individuo,

Panikkar responde dizendo que:

Nada pode ser mais importante do que enfatizar e defender a
dignidade da pessoa humana. Contudo, a pessoa deve ser dife-
renciada do individuo. Este é apenas uma abstrac¢ao, ou seja, a
selecao de alguns aspectos da pessoa para propdsitos praticos.
[...] Os direitos ndo podem ser individualizados dessa forma.
[...] Os direitos nao podem ser abstraidos dos deveres, ambos
sao correlatos. [...] Um individuo é um no isolado; uma pessoa
¢ o tecido como um todo em torno desse nd, urdido a partir da
totalidade do real. Os limites de uma pessoa ndo estio dados,
dependem como um todo de sua personalidade. Sem os nds, a
rede, com certeza se desintegraria, mas, sem ela, os nds nem ao
menos existiriam. A defesa ativa de meus direitos individuais,
por exemplo, pode ter repercussdo negativa, isto é, injustas, para
outros, e talvez mesmo para mim. A necessidade de consenso
em muitas tradi¢des, ao invés da opinido da maioria, estd ba-
seada exatamente na natureza corporativa dos direitos humanos
(2004, p. 224).

Ao terceiro pressuposto, o da ordem social democrdtica,

Panikkar responde dizendo que:
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A democracia também ¢é um grande valor, infinitamente melhor
do que qualquer ditadura. Todavia, impor aos povos do mundo
a escolha entre democracia ou ditadura equivale a tirania. Os di-
reitos humanos estdo ligados a democracia, e os individuos pre-
cisam ser protegidos quando a estrutura que estd acima deles (a
sociedade, o estado, o ditador, ou seja qual for o nome que se dé
a ela) ndo lhes é qualitativamente superior, ou seja, quando nao
pertence a uma ordem mais elevada. Os direitos humanos siao
um dispositivo legal para a prote¢ao dos grupos menos numero-
sos de pessoas (a minoria ou um individuo) que enfrentam o po-
der dos grupos majoritarios. [...] A democracia pode ser imposta
e, ainda assim, permanecera democratica? (2004, p. 225-226).

No que diz respeito aos direitos humanos como simbolo,
Panikkar diz sim e ndo. Sim, sdo simbolo, pois, como “valores
universais”, por oposicdo a um “simples valor privado”, podem
ser tidos como “valor para qualquer ser humano” e a base s6-
lida desta posi¢do é que ao afirmarem que um ser humano,
pelo simples fato de existir como humano, tem dignidade e
direitos, constituem-se em um simbolo humano e de huma-
nidade. Mas, os direitos humanos ndo sao simbolo porque
“[...] cada cultura expressa sua experiéncia da realidade e
do humanum por meio de conceitos e simbolos adequados
aquela tradicdo e, como tais, ndo universais, e, muito prova-
velmente, ndo universalizaveis” (2004, p. 228). Assim, “[...] os
direitos humanos sdo universais da perspectiva da cultura
ocidental moderna, e ndo universais para quem os vé de fora”
(2004. p. 228). Considerando que para Panikkar é impossivel
aum se tornar “juiz autoproclamado de toda a humanidade”,
resulta que o todo sempre sera visto

[...] no ambito e através da respectiva parte, e ndo ha posicéo a par-
tir da qual se possa desenvolver a integracao de todas as partes.
A coexisténcia sé é possivel a partir de uma base comum, um
co-esse reconhecido pelas diferentes partes envolvidas [...] S6 po-
demos visar o fotum e, mesmo assim, muitas vezes esquecemos
que tudo que vemos ¢é pars, que, entdo, tomamos como pro toto
(2004, p. 229).
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Para enfrentar esta dificuldade Panikkar diz que:

[...] precisamos de uma nova hermenéutica: a hermenéutica dia-
topica que s6 pode ser desenvolvida em um didlogo dialégico®
[ndo um “dualogo”, como disse em outro texto]. Ela nos mostra-
ria que ndo podemos tomar a pars pro toto, nem crer que vemos
o totum in parte. Devemos aceitar o que nosso parceiro nos diz:
simplesmente, que tomamos o totum pro parte, quando estamos
cientes da pars pro toto, o qual é, com certeza, o que lhe respon-
deremos sem vacilar. E a condi¢io humana e eu nio a considera-
ria como uma imperfeigdo; mais uma vez, este é o tema do plu-
ralismo (2004, p. 229).

A titulo de exemplo, Panikkar faz um exercicio no qual

procura formular uma concepcéo de direitos humanos a par-
tir da tradigdo indiana e que contrasta com aquela proclama-
da pelo Ocidente. Nela aparecem como elementos os seguin-
tes aspectos:

1. Os direitos humanos nio sdo apenas direitos individuais. [...]
2. Os Direitos Humanos nio sdo apenas humanos. [...] 3. Os di-
reitos humanos ndo sdo apenas Direitos, sio também deveres
e ambos sdo interdependentes. [...] 4. Os direitos humanos
nio sdo separdveis entre si; estdo relacionados ndo apenas a
todo o cosmos e a seus deveres correspondentes, mas formam,
também entre eles proprios, um todo harmonioso. [...] 5. Os

6  No Livro Pluralismo e Interculturalidade, no qual faz uma discussio de fundo
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(PANIKKAR, 1990, p. 41, tradugio nossa).



direitos humanos ndo sao absolutos. [...] 6. Ambos os sistemas
[o ocidental e o hindu] elaboram a partir de um mito dado
e aceito, e, no 4mbito dele, ambos implicam um certo tipo de
consenso” (2004, p. 232-235).

E claro, como adverte Panikkar, que podem haver po-
si¢oes equivalentes entre as culturas, mas “a universalizagao
dos direitos humanos é uma questdo realmente delicada”
(2004, p. 236). Alias, é exatamente por ser delicada que a bus-
ca de equivalentes homeomorficos poderia gerar alternativas
interculturais, de forma a tomar a sério que “uma fecundacio
mutua de culturas é o imperativo humano de nossa época”
(2004, p. 235).

Depois de dizer ndo a questdo de se 0 mundo deveria,
pelo fato de os direitos humanos serem um conceito ociden-
tal, renunciar a proclamar ou a colocar em pratica os direitos
humanos, Panikkar afirma que: a) “os direitos humanos sao
um imperativo” para preservar a vida auténtica ou humana
na civilizagao tecnoldgica moderna; b) deveriam ser criados
espacos para que tradicdes ndo ocidentais possam desenvol-
ver e formular suas “préprias visdes homeomorficas corres-
pondentes ou opostas aos ‘Direitos’ ocidentais™; ¢) deveria ser
encontrado um “espago intermediario para a critica recipro-
ca, que avance no sentido da fecundacio e do enriquecimento
mutuos”, acreditando que este intercambio possa vir a “gerar
um novo mito e, assim, uma civilizagdo mais humana” (2004,
p- 236-237). Panikkar propde:

Se muitas culturas tradicionais estio centradas em Deus, e al-
gumas outras sdo basicamente cosmocéntricas, aquela que fez
nascer a nogao de direitos humanos ¢, com certeza, antropocén-
trica. Talvez possamos agora estar preparados para uma viséo
cosmotedndrica da realidade na qual o Divino, o Humano e o
Coésmico estejam integrados em um todo mais ou menos harmo-
nico, segundo o desempenho de nossos direitos verdadeiramen-
te humanos (2004, p. 238).

205



Considerag¢des finais

A proposta de Panikkar ndo nos poe diante de um novo
tema ou apenas de uma nova forma de compreender uma
mesma questao, seja ela o tema da cultura ou dos direitos
humanos. O que Panikkar propde é bem mais profundo e
exige que se repense a propria filosofia e também os direi-
tos humanos como interculturalidade. A impressdo que da
é que ele nos faz “plantar bananeira”, ou seja, faz com que o
que acreditdvamos ser cabega nao seja cabeca de coisa algu-
ma por nio estar enraizado e o que pensavamos ter pés nao
faz o menor sentido como concretude e vivéncia humana. Em
suma, Panikkar desafia a desconstruir nossa forma de com-
preender a filosofia e também nossa forma de compreender
os direitos humanos, ndo s6 porque nos desafia desde uma
racionalidade profunda que pretende dialogar com uma ou
com outra cultura, que pretende por as culturas em didlogo e,
acima de tudo, transformar o dialogo no principal elemento
de vivéncia historico-cultural em nosso tempo.

Panikkar pretende escapar dos modos liberais de com-
preensao destes temas que, de regra, servem apenas para ajus-
tar o que eventualmente emerge como ameagador ao sistema,
sobretudo em tempos de globalizagdo. Ele ndo esta propondo
uma filosofia ou uma compreensédo dos direitos humanos que
seja funcional a uma época globalizada e que, portanto, exi-
giria interagdo entre as culturas, até porque, o modo globali-
zado de compreender estes temas continua sendo colonizador
e no maximo multicultural. O que Panikkar estd propondo
é a reconstruc¢do da humanidade passando centralmente por
aquilo que a constitui, que lhe faz sentido, antes de ser aquilo
que foi enunciado como sendo o que faz algum sentido. As-
sim, a sua nova hermenéutica é bem mais do que um novo
modo de compreender as formas de constituigdo e de com-
preensao do sentido, ela recoloca raizes de ordem ontologica e
politica fundamentais e que requerem niao somente repensar
o fazer, mas, sobretudo, refazer o préprio agir, ao fim e ao
cabo, rigorosamente, o proprio modo de ser.

206



Assim, a rapida exposicdo que fizemos desta proposta,
ainda pouco conhecida entre nds, até porque praticamente
nao ha textos traduzidos e ja trabalhados, desafia ao seu es-
tudo néo por ser mais uma concep¢io de direitos humanos
disponivel entre as muitas, mas porque se propde a recolocar
seu sentido desde o huimus, que se transforma em miinus de
todos quantos querem que direitos humanos sejam cada vez
menos retorica e cada vez mais vivéncia concreta no cotidiano
dos seres humanos.
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SLAVOJ ZIZEK
EM NOME DOS DIREITOS HUMANOS,
CONTRA OS DIREITOS HUMANOS!

Leandro Gaspar Scalabrin*

Slavoj Zizek nasceu em Liubliana (atual capital da Eslo-
vénia) em 21 de mar¢o de 1949 (quando ela ainda fazia parte
da Tugoslavia). Doutor em Filosofia na Universidade de Liu-
bliana, professor-visitante em diversas universidades norte-
-americanas, cinéfilo, tedrico da psicanalise, tedlogo amador e
analista politico.

Zizek pode ser considerado “o grande exemplo europeu
de um filésofo poés-moderno”, uma mistura de “guru e
provocador, sabio e showman”. O estilo de seus cerca de 40
livros ¢é tipicamente pds-moderno saltando “insolentemente,
sobre as fronteiras entre a alta cultura e a popular, desviando
no meio de um paragrafo de Kierkegaard para Mel Gibson”,
em digressdes que geram outras “até que o autor parece tio
obscuro quanto o leitor sobre o que ele deveria estar discu-
tindo”. Porém, segundo Eagleton,

*  Advogado de movimentos populares e membro da Comissao de Direitos Hu-

manos de Passo Fundo. Colaborador do Projeto Filosofia e Direitos Huma-
nos do IFIBE.
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se ele rouba um pouco da roupagem pds-modernista, ele tem
pouco menos que um desprezo pelo multiculturalismo deles,
pelo anti-universalismo, pelo dandismo tedrico e pela moder-
nosa obsessdo com a cultura”, desafiando, por exemplo, no livro
Em defesa das causas perdidas “a sabedoria convencional do fim
das ideologias”, o fim das “grandes narrativas”, que “a época das
grandes explicagdes acabou e que a ideia de emancipagao global
estd [...] morta (EAGLETON, 2012).

O presente ensaio tentara matizar elementos da aborda-
gem zizekiana sobre os direitos humanos dos seguintes tex-
tos: Direitos Humanos e ética perversa (2001), Bem-vindos ao
deserto do real (2002), Contra os Direitos Humanos (2005) e
Primeiro como tragédia, depois como farsa (2009), quais se-
jam: a efetivagdo do contrario daquilo que se afirma em nome
dos direitos humanos; os direitos humanos como uma ideo-
logia que impede o pensamento de alternativas ao capitalismo
que ndo sejam a “escolha imposta” da democracia liberal e
“tolerante”; a invocagdo dos direitos humanos como garantia
contra o “excesso de poder” originado “inexoravelmente” de
qualquer projeto coletivo ou revoluciondrio que queira pro-
mover o bem; a proposicao de exigir daqueles que utilizam o
discurso dos direitos humanos fagam o que estdo dizendo ou
“calem a boca”; a critica a critica dos direitos humanos para
transforma-los em terreno de luta por hegemonia.

Em nome dos direitos humanos... o seu contrario!

Um projeto de resolugdo sobre assisténcia “humanitaria™
foi submetido a Assembleia Geral das Nagdes Unidas na ses-

1 A racionalidade da resolugdo, para Alves (embaixador de carreira brasileiro),
seguia a “légica do direito internacional dos direitos humanos, em sua ver-
tente humanitaria: o direito elementar de todas as pessoas, vitimadas por ca-
taclismo de origem natural ou humana, de receberem a assisténcia necessaria
a sua sobrevivéncia” (ALVES, 2002, p. 96).
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sdo de 1988. Ele foi apresentado pela Franca e explicitava preo-
cupagdo “com as dificuldades interpostas por determinados
Governos de paises conflagrados [...] a concessdo de auxilio
médico e alimentar a vitimas integrantes [...] de movimentos
insurrecionais”. Segundo Alves, “a Resolugdo 45/131, em que
se transformou o projeto [...], apds os debates e questiona-
mentos esperados, foi, ndo obstante, adotada por consenso”
(ALVES, 2002, p. 95).

A partir dessa resolu¢do, os direitos humanos “foram
pela primeira vez erigidos em justificativa ética para interven-
¢oes armadas ‘desinteressadas’ (como afirmavam os lideres
da OTAN durante os bombardeios da Iugoslavia na guerra do
Kosovo)” (ALVES, 2002, p. 95).2

Os primeiros casos de “ingeréncia militar humanitdria”,
tais como a “acdo de auxilio e prote¢do aos kurdos do Iraque,
na sequela da Guerra do Golfo de 19917, o fornecimento na
Somalia “de alimentos a populagdo submetida a anomia de
uma guerra de clas devastadora”, as operagdes “nas guerras
inter-étnicas do territdrio da antiga Iugoslavia”, contaram
“com o respaldo da ‘comunidade internacional’, representada
pela ONU”3

A Guerra do Kosovo foi “o primeiro caso recente em que
o ‘humanitarismo’ foi decidido ‘unilateralmente’ (por alianga
militar de que ndo era membro o Estado-alvo), sem ser leva-
do a consideragdo das Nagoes Unidas”. A guerra “da OTAN

2 Na pratica, as Nagdes Unidas, através da Assembleia Geral ou do Conselho
de Seguranga, “aumentaram” o direito de acesso as vitimas, conferindo ao
mesmo “fei¢des sobretudo militares”, através de resolugdes que avalizaram
a posterior ou promoveram desde o inicio “a intervengao de forgas armadas
estatais em conflitos alheios, com objetivos humanitarios”, sem ter definido
“em termos genéricos, universais e regulamentadores, como ¢ da esséncia do
Direito, as caracteristicas desse informalmente chamado ‘direito de ingerén-
cia” (ALVES, 2002, p. 96).

3 A ingeréncia foi realizada por Estados e organizagdes especificas (os Estados
Unidos na Somélia), ou se materializava com o “posicionamento de forgas
multinacionais diretamente sob a égide das proprias Nagdes Unidas - os fa-
mosos ‘capacetes azuis’ — nas areas de conflito”; intervengdes as vezes exi-
tosas (Namibia e El Salvador), as vezes mal-sucedidas - Somélia, Croécia e
Bosnia-Herzegovina” (ALVES, 2002, p. 96-97).
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contra o que sobrara da antiga Iugoslavia (Sérvia e Montene-
gro)”, foi justificada pelas “violagdes de direitos humanos dos
kosovares, cidaddos iugoslavos de etnia albanesa, residentes
(e crescentemente insurretos) na provincia sérvia do Kosovo”
(ALVES, 2002, p. 97).

A guerra nao declarada do Kosovo, em 1999, segundo
Fiori, confirmou para o mundo a “nova maneira norte-ame-
ricana de fazer guerra”.* Na guerra do Kosovo

Foi possivel testar e comprovar, pela segunda vez, esse poder,
controlado de forma quase monopdlica pelos Estados Unidos.
Depois de assistir aos oitenta dias de bombardeio aéreo ininter-
rupto do territdrio do Kosovo e da Iugoslavia, sem nenhuma per-
da humana entre os aliados e com a quase total destruigdo da eco-
noémica adversaria, os governantes e os generais de todo o mundo
tiveram a certeza de que havia nascido, na década de 1990, uma
“nova guerra”, um espécie de guerra tecnocratica, que dispensa a
necessidade de soldados-cidadaos ou patridticos. Além disso, [...]
anunciaram ao mundo que a nova ordem politica global se fun-
daria, a partir dali, em ultima instancia, no “instinto de poder”
e nos interesses dos mais fortes e no instinto de medo e rendi¢ao
antecipada dos mais fracos (FIORI, 2007, p. 111).

O Presidente Bill Clinton qualificou os ataques aéreos nor-
te-americanos contra a Iugoslavia com os termos de “guerra
justa e necessaria”, em defesa de “nossos valores”, na prote-
¢do de “nossos interesses” e “para avangar a causa da paz”.
A declaragao de Tony Blair, “que definiu elegantemente a
emergéncia de ‘um novo internacionalismo’, de conteudo es-
tritamente humanitario”, feita em margo de 1999, tornou-se
a mais famosa de todas as declaragdes dos novos “lideres”
mundiais sobre o assunto (ALVES, 2002, p. 97-98).

4 Inaugurada na Guerra do Golfo em 1991, na qual “quarenta e dois dias de ata-
ques aéreos permitiram uma vitoria terrestre em menos de cem horas, com
menos de 150 mortes entre as forcas aliadas que bombardearam o Iraque e
mais de 150 mil iraquianos” (FIORI, 2007, p. 111).
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Sob o prisma deste “novo internacionalismo”, suposta-
mente “desinteressado” e baseado unicamente em motiva-
¢Oes “éticas”, é que Slavoj Zizek passaria a analisar os direitos
humanos, afirmando, em 2001,’ antes dos ataques contra as
torres gémeas:

ndo vivemos nds na era dos direitos humanos universais, que se
afirmam até mesmo contra a soberania estatal? O bombardeio
da Iugoslavia pela OTAN nio foi o primeiro caso de intervengdo
militar realizada em decorréncia de pura preocupagdo normati-
va (ou, pelo menos, apresentando-se como assim realizada), sem
referéncia a qualquer interesse politico-econémico “patologico”?
Essa nova normatividade emergente para os “direitos humanos”
é, entretanto, a forma em que aparece seu exato oposto (ZIZEK,
apud ALVES, 2002, p. 92).

Os bombardeios maci¢os que massacraram os humanos
iugoslavos inocentes, moradores de pais no qual “as pessoas
morriam - e, talvez, ainda morram, neste inicio de sécu-
lo, em consequéncia da guerra — de simples pneumonia, por
falta de medicamentos e assisténcia sanitaria” (ALVES, 2002,
p. 99), para salvar os igualmente humanos kosovares e de ou-
tras etnias em nome dos direitos humanos, demonstrava que
essa “normatividade emergente sobre os direitos humanos”
(Z1ZEK, apud ALVES, 2002, p. 92) produzia, efetivamente, o
contrario do que afirmava.

Realizar o contrario do que se afirma é uma espécie de
cinismo, o qual, como fendmeno contemporaneo, expressa
“sistemas em que lei e transgressao sdo enunciadas, a0 mesmo
tempo, como imperativos”. Cinismo dos “cddigos enunciados
para serem anulados, um pouco como aquele que sempre iro-
niza as posi¢cdes que enuncia”. No caso, o imperativo da defe-
sa dos direitos humanos, pressupde o também imperativo da
violagdo do direitos humanos (justamente para garantir a sua
defesa!). Safatle destaca que presenciamos a proliferacdo “do

5 No livro Did somebody say totalitarianism? Five interpretations in the (mis)
useof a notion (ainda ndo publicado no Brasil).

213



que devemos chamar de ‘estruturas normativas duais’, nocao
trabalhada exaustivamente por Slavoj Zizek em Eles ndo sa-
bem o que fazem:S o sublime objeto da ideologia,

a fim de descrever o impacto social da compreensio de Jacques
Lacan a respeito da maneira como os sujeitos eram socializa-
dos por meio da internalizagdo simultanea de duas estruturas
normativas que, embora contrarias entre si, articulavam-se em
rela¢do de profunda complementaridade. De um lado, a lei sim-
bolica que visa normatizar, de maneira relativamente explicita,
os modos de interagdo social e de constituicdo de ideais de auto-
-regulagdo; de outro, a lei do supereu que visa impor, de maneira
implicita, imperativos de conduta atualmente pautados por exi-
géncias de satisfagdo irrestrita. Zizek compreendeu, na peculia-
ridade desse processo de socializa¢do a partir de normatividades
contrdrias, a chave para o funcionamento de uma forma de vida
que parece seguir sistemas de normas e valores que se invertem
no momento de sua aplicagdo (SAFATLE, 2007, p. 15-19).

Para Zizek o cinismo imoral parece ter sido elevado a
condic¢ao de atitude ética (perversa) naquela “constelagdo
ideolégico-politica” caracterizada “pela tendéncia a introdu-
zir raciocinios moralistas e legalistas nas lutas politicas”, ao
ponto de que “até mesmo a referéncia supostamente apolitica
aos direitos humanos serve como justificativa para interven-
¢oes politicas e até mesmo militares” (ZIZEK, 2001).

Zizek ndo reagiu a tal constelagio somando-se a
percepgao ingénua e alegremente espontianea de reconfortar-
se ao ver as tropas da OTAN “intervindo ndo em nome de
qualquer interesse econdmico-estratégico especifico, mas
simplesmente porque um pais estd violando gravemente os
direitos humanos basicos de um grupo étnico™ (ZIZEK, 2001).

6 Para Safatle a expressdao que melhor exprime o cinismo contemporaneo é a de
Peter Sloterdijk: “Eles sabem o que fazem, e continuam a fazé-lo”.

7  Para Zizek essa percepgdo ingénua sedimentaria a “Unica esperanca de nos-
sa era global a de vermos alguma forga internacionalmente reconhecida
atuando como garantia de que todos os paises respeitem um certo minimo
de padrdes éticos, e ‘se possivel’, também um certo minimo de padrdes ‘de
satide, sociais e ecolgicos™ (ZIZEK, 2001).

214



As andlises de ZiZek direcionaram suas baterias contra
essa crenca, denunciando que nesses casos, “a neutralidade
da referéncia aos direitos humanos é evidentemente ficticia”,
pois nesta “atual constelagdo mundial, a referéncia aos direi-
tos humanos atende aos interesses da nova ordem internacio-
nal dominada pelos EUA”. Para o autor, a pergunta a ser feita
a cada intervencdo realizada em nome dos direitos humanos
serd sempre a seguinte:

[...] com base em que critérios foi feita essa escolha? Por que os
albaneses na Sérvia e nao os palestinos em Israel, os curdos na
Turquia etc.? Por que Cuba é boicotada enquanto o regime nor-
te-coreano, muito mais rigido, recebe ajuda gratuita para desen-
volver capacidades atdmicas “seguras”? Nesse ponto, ¢ claro, in-
gressamos no mundo obscuro do capital internacional e de seus
interesses estratégicos (Z1ZEK, 2001).

Ao criticar a legitima¢do “humanitaria” e “ética”, Zizek
desnuda o efeito de despolitizagdo total das intervengdes espe-
cificas realizadas em nome dos direitos humanos. Assim legi-
timadas, as interven¢des em acdes humanas transformam-se
em intervenc¢des em “catastrofes” humanas, fundamentadas
exclusivamente em razdes “morais”, ocultando seu carater de
intervengdes em lutas politicas com atores e interesses bem
definidos (ZIZEK, 2001).

Os eventos mundiais ocorridos apos o 11 de setembro
viriam a confirmar a anélise de Zizek. Aqueles que acredi-
tavam ingenuamente no “novo internacionalismo” humanita-
rio, assistiram aténitos as inimeras intervenc¢des militares dos
EUA e da OTAN sem respaldo das Nagoes Unidas,® também
legitimar-se “humanitariamente”, identificando-se também
como “guerra contra o terrorismo”, contra o “fundamentalis-

8 A dltima dessas intervengdes “humanitarias” ocorreu na Libia. A ONU apro-
vou Resolugao criando zona de exclusdo aérea em 17 de margo de 2011. A par-
tir de 19 margo a “coalizdo” EUA, Franga e Gra-Bretanha (como foi nominada
pelos jornais liberais do mundo todo) iniciou o bombardeio ao pais. Entre 25
e 30 mil pessoas morreram na guerra civil fomentada e armada pela coaliza-
¢d0 e que resultou na deposicdo, prisao e linchamento (em nome dos direitos
humanos!) de Muamar Kadafi. Depois da interven¢do “humanitaria”, a Libia
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mo”, pela “democracia e liberdade”, pelos “direitos humanos”,
materializagdo do “choque de civilizacoes”.

O choque nio era entre civilizagdes, segundo Zizek, pois
“o verdadeiro choque é no interior de cada civilizagdo” e para
externd-lo deveriamos “voltar a focalizar o cenario economi-
co” dos conflitos, o “choque de interesses econémicos e dos
interesses geopoliticos” dos Estados envolvidos nos mesmos
(EUA, Inglaterra, Franga, Israel). Assim, fariamos com que
estes Estados fossem obrigados a reconhecer “a primazia da
economia sobre a democracia, ou seja, o carater secundario e
manipulativo das intervengdes internacionais legitimadoras
- quando afirmam proteger a democracia e os direitos huma-
nos” (ZI1ZEK, 2003, p. 57-61).

A fundamentagdo das interven¢des militares na “ética”
dos direitos humanos converte “a realidade de uma luta po-
litica” numa “luta moral do bem contra o mal”, propiciando
a “moraliza¢ao da politica” a qual “cria o perigo de se trans-
formar imperceptivelmente na politiza¢ao da moral, na qual
o adversario politico é convertido na personifica¢do do mal
moral” (ZIZEK, 2001).

A escolha imposta dos direitos humanos

Zizek ilustra a logica da escolha imposta com um dialogo
classico de uma comédia de Hollywood, no qual a mocinha
pergunta ao namorado “Vocé quer se casar comigo?” e ele
responde “Nao”, ao que ela revida “Ora, pare de enrolar! Quero
uma resposta direta”. A 16gica subjacente ao didlogo é que para

tornou-se uma “democracia”, mas a situagdo dos direitos humanos no pais
s6 piorou. Em 2012, 54 africanos que tentavam migrar da Libia para a Itélia,
morreram de sede na travessia do mar mediterraneo, o que escandalizou os
jornais liberais europeus que chamaram o fato de “drama humanitério”. Nao
seria 0 caso de uma nova interven¢do “humanitdria”, agora na Europa, obri-
gando os paises a receberem estes imigrantes, em nome dos direitos humanos?
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a mocinha sé hd uma resposta correta: “Sim, eu quero casar
com vocé”, de modo que qualquer outra resposta, mesmo uma
direta, é vista como evasiva. Tal ldgica ¢ a mesma “que esta por
trds da escolha imposta: vocé tem a liberdade de escolher o que
quiser desde que faca a escolha certa” (ZIZEK, 2003, p. 17).

Na atual constelagdo mundial, a cada nova crise, faléncia
estatal, tragédia humana ou colapso, sempre s6 hd uma tnica
e mesma “escolha certa”, como se a Unica alternativa ao “fun-
damentalismo”, ao “totalitarismo”, as crises “humanitérias”,
as tragédias econdmicas, fosse “o sistema politico da demo-
cracia parlamentar liberal”. Para Zizek “a escolha que nos é
proposta ndo é a verdadeira escolha” (Z1ZEK, 2003, p. 18, 71).

A escolha imposta é entre a Nova Ordem Mundial, que
se “apresenta como o universo tolerante das diferencas, da
coexisténcia de culturas particulares”, e “seu Inimigo funda-
mentalista”, apresentado como “o Um exclusivo fanatico e in-
tolerante” (ZIZEK, 2003, p. 113-115).

Para ZiZek, a escolha imposta entre “democracia liberal”
ou fundamentalismo, ou sua variante “moderniza¢do” contra
“resisténcia” a ela, é falsa. A verdadeira escolha “é entre capi-
talismo® e seu Qutro (representado no momento por corren-
tes marginais como o movimento antiglobalizagio)” (ZIZEK,
2003, p. 71-72).

Trata-se na verdade, segundo Zizek, de uma falsa toleran-
cia, pois na chamada Nova Ordem Mundial “a atitude liberal
para o outro é caracterizada pelo respeito a alteridade”, tanto
quanto, “pelo medo obsessivo do assédio”. Mais uma vez ve-
mos a logica da estrutura normativa dual: “o outro é acolhido
na medida em que sua presen¢a nao ¢é intrusiva, na medida

9 Ao longo do século XX, para lutar contra o comunismo, o capitalismo brincou
com fogo e mobilizou seu excesso obsceno disfar¢ado de fascismo, mas esse
se tornou tao poderoso que “o capitalismo ‘liberal’ foi for¢ado a unir forgas
com seu verdadeiro inimigo (o comunismo) para derrota-lo”. Com o Taliba
a historia repetiu-se: o capitalismo criou um fantasma para lutar contra o co-
munismo e ele se transformou no seu principal inimigo, de modo que mesmo
que ele nos mate a todos “a guerra americana contra o terrorismo nio é a nos-
sa luta, mas uma luta interna do universo capitalista”; a esquerda nao deveria
lutar as lutas de seus inimigos por eles (ZIZEK, 2003, p. 71-72).
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em que nao seja, na verdade, o outro”, ou seja, por um lado a
tolerdncia é uma repeti¢do da escolha imposta (o outro que
aceita-se tolerar, tem que fazer a “escolha certa”'’), por outro,
ela “coincide com seu oposto” (Z1ZEK, 2010, p.- 17):

a mensagem da colaboragio na diferencga é ideologia em estado
de pureza - por que? Exatamente porque toda nog¢ao de antago-
nismo “vertical” que atravesse o corpo social é rigidamente cen-
surada, substituida por e/ou transformada em uma nogao intei-
ramente distinta de diferencas “horizontais” com as quais temos
de aprender a viver, porque cada uma complementa as outras. A
visdo ontologica subjacente aqui é a de pluralidade irredutivel de
constelagdes particulares [...| (ZIZEK, 2003, p. 84).

Neste sentido, a bandeira da tolerancia ou é enganosa ou

é insuficiente, “para promover a inclusio das minorias, nao
apenas no convivio, mas igualmente no campo de represen-
tacdes com os quais uma sociedade se identifica”. O tolerante
apenas tolera o outro que ndo ameaga as suas certezas, valo-
res, gostos e estilos de vida, ou seja, apenas o outro que faz as
escolhas certas (as mesmas suas). Tolera-se mais facil

um autista, que aparentemente nao ¢é sujeito de um discurso pro-
prio — ou um cadeirante, que faz o possivel para conseguir se
movimentar e circular pela cidade como todos os outros -, do
que um homossexual que reivindica sua opgao e tenta dar visi-
bilidade a seu estilo e a seu erotismo até entdo secreto — ou um
grupo de jovens negros da periferia que se autorizam a tornar
publica a violéncia de sua experiéncia de vida com letras de funk
ou rap (KEHL, 2010, p. 39)."*

10

11

12
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Tolera-se até mesmo a revolugdo se ela escolher “eliminar [...] os seus exces-
s0s”, ou seja, tolera-se “uma revolugdo sem revolugio” (ZIZEK, 2003, p. 43).
O dever de ser tolerante “com os outros significa, na verdade que nao devo
chegar muito préximo a ele ou ela, ndo me introduzir em seus espagos — em
suma, que devo respeitar sua intoleradncia em relacdo ao meu excesso de pro-
ximidade” (ZIZEK, 2010, p. 17).

Em 2012 a midia brasileira mostrou-se simpatica e tolerante com os protestos
da classe media Argentina contra Cristina Kichner, da mesma forma como
sempre se expressa favoravelmente aos protestos contra os governos de Cuba,



Isso vale tanto para o individuo tolerante — cujo dever é
ndo chegar muito préximo a ele ou ela — como para o “milita-
rismo humanitario ou pacifista”. Para ele “a guerra é aceitavel
na medida em que procura trazer a paz, ou a democracia, ou
as condigdes para distribuir a ajuda humanitaria”. E, por fim,
o mesmo é valido para a democracia e para os direitos huma-
nos:

Estd tudo bem com os direitos humanos se eles sdo “repensados”
para incluir a tortura e um Estado de emergéncia permanente.”
Esta tudo bem com a democracia se ela esta livre de seus excessos
populistas e se limitada aqueles suficientemente maduros para
pratica-la (ZIZEK, 2010, p. 17).

Estad tudo bem com a democracia se ela fizer as “esco-
lhas certas”. Dentre as escolhas certas nao se encontram: a
nacionaliza¢do de empresas como ocorreu na Bolivia em
2007 e na Argentina em 2012; a elei¢do de representantes do
Hamas para governar o pais como ocorreu na Faixa de Gaza
em 2006; a ndo aprovacdo das medidas impostas pelo Banco
Central Europeu (que implicavam em retrocessos nos direi-
tos humanos) a Grécia em sua crise de 2011-2012. Em todos
estes casos as escolhas erradas das democracias destes paises,
foram duramente atacadas, denunciadas, além de haver hos-
tilidades e retaliagdes politicas e econdmicas aos paises.

Venezuela e Bolivia; tolerdncia que nao se mostra a mesma quando tratam-se
de protestos de sem-terra sou de sindicatos no Brasil, os quais - no mais das
vezes — sdo configurados como arruaceiros.

13 O Senado da maior “democracia” do mundo promulgou o Patriot Act em 26
de outubro de 2001, permitindo a prisdo de qualquer estrangeiro suspeito de
atividades que colocassem em perigo a “seguranga nacional dos EUA”, ndo
exigindo para tanto a existéncia de provas, processo judicial ou cometimento
de um ato concreto (a simples suspeita era suficiente) — todas elas medidas de
exce¢do. Ap6s a promulgagdo do mesmo, o pais passou a patrocinar a tortura
de suspeitos de terrorismo, manter “prisioneiros de guerra” em Guantdnamo
sem acusag¢do formal ou direito de defesa, além de espionar os proprios cida-
daos americanos, por meio de grampos telefonicos e violagao de e-mails, sem
mandados judiciais (PASSOS, 2008).
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A ética do mal (dos direitos humanos) contra a revolug¢io
socialista

Uma das suposi¢des em que se assentam “as invocagoes
contemporaneas aos direitos humanos, em nossas sociedades
liberal-capitalistas”, para Zizek, é a de que “a invocagdo aos
direitos humanos pode formar as bases para uma defesa con-
tra o ‘excesso de poder’™. Mas, “sdo eles, afinal de contas, uma
defesa contra o excesso de poder?” (ZIZEK, 2010, p. 18).

No Marx de Dezoito Brumdrio de Luis Bonaparte e As
lutas de classe em Franga, Zizek vai buscar a formulagdo mar-
xiana de que “o poder se da ‘em excesso’ por conta de sua
propria natureza” e a “complicagdo” que ele faz da “légica de
representacdo social (agentes politicos representando classes e
forcas economicas)”. Afirma Zizek:

Ao fazé-lo, ele foi muito além da nog¢ao usual dessas “compli-
cagdes”, segundo a qual a representa¢io politica nunca reflete
diretamente a estrutura social - um tnico agente politico pode
representar diferentes grupos sociais, por exemplo; ou uma clas-
se pode renunciar a sua representagio direta e deixar a outro o
trabalho de assegurar as condi¢des politico-juridicas de seu go-
verno, assim como o fez a classe capitalista inglesa ao deixar a
aristocracia o exercicio do poder politico. [...] Quando lidamos
com dois ou mais grupos sdcio-econdmicos, seus interesses em
comum podem apenas ser representados sob o disfarce da nega-
¢do de suas premissas compartilhadas: o denominador comum
das duas fragées mondrquicas [analisadas por Marx em Dezoito
Brumadrio] nao é a monarquia, mas sim o republicanismo. (As-
sim como hoje em que o tinico agente politico que represente
de forma consistente os interesses do capital propriamente dito,
na sua universalidade, acima de frages particulares, é a “sdcio-
-liberal” Terceira Via) (ZIZEK, 2010, p. 19, colchetes nossos).

“Manter-se por cima de todas as classes, trocando entre
elas”, seria uma das caracteristicas que “formam a estrutura
paradoxal da representagdo populista bonapartista”, a qual
implica “uma dependéncia direta sobre o abjeto/residuo de
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todas as classes” (os “rejeitados sem classe de cada classe”),
aliado ainda “a referéncia ultima a classe daqueles que nao
sao capazes de agir como um agente coletivo que demanda re-
presentacdo coletiva” (os pequenos camponeses — que forma-
vam a maioria da popula¢do na época e sociedade analisados
por Marx). Esta estrutura paradoxal, segundo Zizek,

baseia-se no excesso constitutivo da representacio sobre os repre-
sentados. De acordo com a lei, o poder do Estado apenas represen-
ta o interesse de seus suditos; estd a servico deles, é responsavel por
eles e estd, ele mesmo, sujeito a seu controle. Entretanto, de acordo
com o superego subjacente, a mensagem publica de responsabili-
dade é complementada pela mensagem obscena do exercicio in-
condicional de poder: “As leis ndo me constrangem realmente, eu
posso fazer a vocé o que eu quiser, eu posso trata-lo como culpa-
do se assim o decido, eu posso destrui-lo por um capricho”. Este
excesso obsceno é um componente necessario da nogao de sobe-
rania. A assimetria, aqui, é estrutural: a lei pode apenas sustentar
sua autoridade se os studitos escutarem nelas o eco da obscena
e incondicional auto-afirmagdo do poder (ZIZEK, 2010, p. 21).

Os direitos humanos seriam o remédio contra os “exces-
sos do poder”, os quais resultam em acontecer, sempre e ine-
xoravelmente, em todas as “grandes” intervengdes politicas
que tiveram “por objeto a transformagao global: as experién-
cias aterrorizantes do século XX, uma série de catastrofes que
precipitou violentos desastres em uma escala sem precedente”
(Z1ZEK, 2010, p. 21).

A respeito destas grandes catastrofes, segundo Zizek,
haveriam “trés principais teorizagdes™ (i) a visdo associada ao
nome de Habermas, de que o Esclarecimento é “um processo
emancipatorio em positivo sem potencial totalitario ineren-
te”, de modo que as catastrofes indicam que ele permanece
um projeto inacabado, nos cabendo a tarefa de completa-lo;
(ii) a visao associada a Dialética do Esclarecimento (Adorno
e Horkheimer; Agamben na atualidade), de que o Esclareci-
mento possui uma propensao totalitaria inerente e definitiva,
da qual resulta o “mundo administrado” como sua conse-
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quéncia, os campos de concentragdo e o genocidio como “um
tipo de ponto final teleoldgico negativo de toda a histdria do
Ocidente”; (iii) a visdo associada ao nome de Etienne Balibar e
outros, de que “a modernidade inaugura um campo de novas
liberdades, mas, a0 mesmo tempo, de novos perigos, e nao
hd garantia teleologica suprema do resultado”, de modo que
“a contenda segue aberta e sem estar decidida”, sendo esta, a
perspectiva a qual Zizek se alinha (ZIZEK, 2010, p. 21).

Para Balibar, a nogao hegeliano-marxista de violéncia,
que a converte em um instrumento da Razio histdrica, uma
forga que gera uma nova formagao social, é insuficiente na
medida em que nega sua brutalidade “irracional”, reduzindo-
-a a uma “mancha” que contribui para o progresso historico.
Segundo Balibar, as catastrofes do Século XX - as geradas pe-
las forgas contrarias as politicas marxistas e as geradas pelo
engajamento marxista — ndo podem ser racionalizadas assim.
Balibar identifica uma oscilagio em Marx entre a “teoria da
conversao” teleologica da violéncia, e “a nogdo muito mais in-
teressante da histéria como um processo em aberto de lutas
antagonicas, cujo resultado final ‘positivo’ ndo esta garanti-
do por qualquer necessidade histérica que o englobe” (apud
Z17EK, 2010, p. 22).

Junto com Balibar, ZiZek conclui que 0 marxismo, por
ser “incapaz de pensar no excesso de violéncia que nao pode
ser integrado na narrativa do Progresso histdrico”, nao é capaz
“de gerar uma teoria adequada do fascismo e do stalinismo
e seus resultados ‘extremos’, o holocausto [Shoah] e o gulag”.
Neste sentido, a tarefa que Zizek propée a esquerda é dupla: a
implanta¢ao de “uma teoria da violéncia histdrica como algo
que ndo pode ser instrumentalizado por nenhum agente poli-
tico, o que ameaga tragar o proprio agente em um ciclo vicioso
de auto-destrui¢do” e “converter o processo revolucionario em
si em uma forca civilizadora” (Z1ZEK, 2010, p. 22).

Neste passo Zizek apoia-se na distingio que Hannah
Arendt faz entre o poder politico e 0o mero exercicio da vio-
léncia: “as organizagoes dirigidas por uma autoridade apoli-
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tica direta — Exército, Igreja, escola — representam exemplos de
violéncia (Gewalt), e ndo de poder politico no sentido estrito do
termo” (apud, ZIZEK, 2010, p. 22). Zizek completa a reflexdo de
Arendt com a de Lacan, recordando a distingdo entre lei pablica
simbolica e os seus complementos obscenos. Para Zizek

A nogao deste duplo complemento obsceno de poder implica que
nao ha poder sem violéncia. O espago politico nunca é “puro”,
mas sempre implica algum tipo de confianca na violéncia pré-
-politica. Por certo, a relacdo entre poder politico e violéncia
pré-politica é de implicagdo mutua. A violéncia ndo é apenas o
complemento necessario do poder, mas o préprio poder ja esta
sempre na raiz de toda relagdo aparentemente “apolitica” de
violéncia. A violéncia aceita e a relagdo direta de subordina¢io
no interior do Exército, da Igreja, da familia e de outras formas
sociais “apoliticas” sdo, em si mesmas, a reificacdo de certa luta
ético-politica. A tarefa das andlises criticas é perceber o processo
politico oculto que sustenta todas essas relagdes “a” ou “pré” po-
liticas. Na sociedade humana, a politica é o principio estrutural
que a tudo engloba, assim, qualquer neutralizagdo de algum con-
teudo parcial indicando-o como “apolitico” é um gesto politico
par excellence (Z1ZEK, 2010, p. 22-23).

Em Contra os direitos humanos, Zizek toma para si a ta-
refa que atribui a “andlise critica” e o faz em relacio a “pureza
humanitéria” e apolitica das interven¢des em nome dos direi-
tos humanos. Zizek fez isso ao constatar, no caso da ajuda a
Saravejo, que a qualificacdo da interven¢ao de “humanitaria”
acabou reformulando em termos de “direitos humanos” o que
era um conflito politico-militar, a qual foi sustentada nao na
pureza dos mesmos, mas numa escolha eminentemente poli-
tica: a de tomar partido pelo lado sérvio no conflito. O discur-
so “humanitario” e dos “direitos humanos” toma o lugar do
discurso politico, o que desqualifica de anteméao, todo debate
contrario. E com base nesta constatacio que Zizek pode pro-
blematizar “a politica supostamente despolitizada dos direi-
tos humanos e vé-la como uma ideologia do intervencionis-
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mo militar, que serve a fins politico-econdmicos especificos™
e afirmar que os direitos humanos significam o direito das
proprias poténcias do ocidente de intervir politica, econd-
mica, cultural e militarmente em paises de sua escolha, em
nome da defesa dos direitos humanos (ZIZEK, 2010, p. 23).

A despolitizagdo dos direitos humanos significa a defe-
sa de uma falsa universalidade ideoldgica, essencialista, e a
fundamentac¢do dos mesmos no “reino da ética”, o que propi-
ciaria a reinstauragdo de oposigdes pré-politicas, como a opo-
sicdo entre o Bem e o Mal (Z1ZEK, 2010, p- 25).

Nesse ponto, Zizek ¢é tributério do pensamento de Alain
Badiou que, em 1993, escreveu uma critica contundente con-
tra a “ideologia dos direitos humanos”,' ou “ética dos direitos
do homem?”, a qual representava um “retorno a Kant”,"* con-
cebia a ética como “capacidade a priori de distinguir o Mal
e [...] como principio ultimo do julgamento, particularmente
do julgamento politico”, cujos pressupostos sao:

1. Supde-se um sujeito humano geral tal que o que lhe sucede de
mau seja identificavel universalmente [...] de modo que esse su-
jeito é ao mesmo tempo um sujeito passivo, ou patético, ou
reflexivo: aquele que sofre; e um sujeito de julgamento, ou ativo,
ou determinante: aquele que, identificando o sofrimento, sabe
que é preciso fazé-lo cessar por todos os meios disponiveis. 2.

14 Polemizando com Habermas e Levinas, por exemplo. Badiou critica também
os intelectuais que no periodo de esboroamento do marxismo revoluciona-
rio, pos queda do muro de Berlim, adotaram a velha doutrina dos direitos
naturais do homem, ligando-se em politica “a economia de tipo capitalista
e & democracia parlamentar” e em filosofia “redescobriram as virtudes da
ideologia permanente de seus adversarios da véspera: o idealismo humani-
tario e a defesa liberal dos direitos, contra todas as coagdes do engajamento
organizado” (BADIOU, 1995, p. 20).

15 “O que ¢ essencialmente conservado de Kant “[...] ¢ que existem exigéncias
imperativas, formalmente representaveis, que nao devem ser subordinadas
a consideragdes empiricas ou a exames de situagdo; que esses imperativos se
referem aos casos de ofensa, de crime, de Mal; acrescenta-se a isso que um
direito, nacional e internacional, deve sanciona-los; que, por consequéncia,
os governos devem fazer figurar tais imperativos em sua legislagio e dar-lhes
toda a realidade que eles exigem; e que, do contrério, tem-se base para impo-
-los (direito de ingeréncia humanitaria ou direito de ingeréncia do direito)”
(BADIOU, 1995, p. 23).
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A politica é subordinada a ética, do unico ponto de vista que
verdadeiramente importa nessa visdo das coisas: o julgamento,
compassivo e indignado, do espectador das circunstancias. 3. O
Mal é aquilo a partir do que se dispde o Bem, ndo o inverso. 4. Os
“direitos humanos” sdo os direitos ao nao-Mal: ndo ser ofendido
ou maltratado em sua vida (horror a morte e a execu¢io), em seu
corpo (horror a tortura, as sevicias e a fome), nem em sua identi-
dade cultural (horror a humilhacdo das mulheres, das minorias,
etc.) (BADIOU, 1995, p. 23-24).

Interessa aqui, a critica feita por Badiou a suposi¢do de
“um sujeito humano universal, capaz de coordenar a ética
com os direitos do homem e com as a¢des humanitarias”,
identificado a partir do “reconhecimento universal do mal”
que ¢ feito a esse sujeito, ou seja, da definicdo do homem en-
quanto vitima do que sofre (e nao sujeito do que faz). Contra
essa definigdo Badiou argumenta que ela reduz o homem “a
sua subestrutura animal, a sua pura e simples identidade de
ser vivo”, de ser-para-a-morte. O suposto Sujeito universal,
em todas as expedi¢cdes humanitarias, esta dividido em dois:
a vitima (um animal feroz, sub-humano, o homem-vitima, o
incivilizado) e o benfeitor'® - a consciéncia, o imperativo, o
homem-bom, o civilizado (BADIOU, 1995, p. 22-27).

A realidade social, sob o prisma dessa ideologia, é pen-
sada unicamente em termos de “direitos humanos”, de modo
que nunca é vista como “uma situagdo politica, pedindo um
pensamento-pratica politico” e “auténticos atores a postos”,
sendo percebida “do alto de nossa paz civil aparente, como o
incivilizado que exige do civilizado uma intervengao civiliza-
dora” (BADIOU, 1995, p. 22-27).

Também interessa aqui a constata¢do de Badiou sobre
o embasamento desse “consenso” ético “no reconhecimento
do Mal”. Tal fundamentagao significa que

16 A figura do defensor de direitos humanos personifica esse benfeitor universal,
que deve ser protegido acima das proprias vitimas de violagao, pois nesse
caso, proteger “um” (o defensor de direitos humanos) significa salvar milha-
res (de vitimas de violagoes).
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toda tentativa de reunir os homens em torno de uma ideia positi-
va do Bem e, mais ainda, de identificar o Homem por tal projeto,
¢ na realidade a verdadeira fonte do proprio mal. Eis o que nos é
inculcado ha quinze anos: todo projeto de revolugao, qualificado
de “utdpico”, converte-se, dizem, em pesadelo totalitdrio. Toda
vontade de inscrever uma ideia da justi¢a ou da igualdade acaba
dando errado. Toda vontade coletiva de Bem faz o Mal (BADIOU,
1995, p. 27-28).

Eis o humanitarismo segundo o qual toda vontade de

inscrever uma ideia da igualdade acaba dando errado e toda
vontade coletiva de Bem s6 faz o Mal.”” Tal humanitarismo,
afirma Zizek,'"® apoiando-se naquilo que Wendy Brown afir-
mou a respeito de Michel Ignatieff,

[...] se apresenta como espécie de uma anti-politica, uma defesa
pura dos inocentes e dos impotentes contra o poder, uma defesa
pura do individuo® contra as maquinas imensas e potencialmente

17

18

19
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Este é um discurso (retérico) conservador, feito em nome dos direitos huma-
nos. Hirschman identificou trés tipos de retéricas conservadoras que foram
utilizados ao longo da histéria: a tese da perversidade, que sustenta que agdes
paramelhorar a ordem econdmica, social ou politica s6 servem para “exacer-
bar a situagdo que se deseja remediar”; a tese da futilidade, que defende que
as mudangas sdo sempre ilusdrias, “pois as estruturas ‘profundas’ da socie-
dade permanecerao intactas”; e a tese da ameaga, argumenta que o custo da
determinada reforma ¢ muito alto, porque “coloca em perigo outra preciosa
realizagdo anterior” (HIRSCHMAN, 1992, p. 14-15 e 43).

Embora Badiou néo seja citado em Contra os direitos humanos ele é refe-
réncia implicita de Zizek no texto e explicita em outras obras. Veja-se que
Badiou afirma sobre Hannah Arendt e o totalitarismo e coteje-o com o dito
por Zizek sobre a mesma: “A mediocre categoria de ‘totalitarismo’ foi forjada
para reunir sob um tinico conceito a politica nazista e a politica de Stalin, o
exterminio dos judeus da Europa e as deportagdes e massacres na Sibéria.
Esse amalgama néo ajuda o pensamento, nem mesmo o pensamento do Mal.
E preciso admitir a irredutibilidade do exterminio [...]. Os partidérios da
‘democracia dos direitos humanos” gostam, com Hannah Arendt, de defi-
nir a politica como o cenario do ‘estar-junto’. E em relacdo a essa definigio,
alids, que eles situam o impasse a respeito da esséncia politica do nazismo.
Mas essa defini¢do nao passa de um conto de fadas. Tanto mais que o estar-
junto deve primeiro determinar o ‘junto’, o con-junto de que se trata, e esta é
toda a questao. Ninguém mais que Hitler desejava o estar-junto dos alemaes”
(BADIOU, 1995, p. 74-75).

Uma varia¢do deste mesmo argumento pode ser encontrada na critica a
Histéria do cotidiano, feita por André Burguiére “ao afirmar que o grande
risco dos procedimentos metodolégicos de estudos que buscam conceder ci-
dadania aos humildes, de estudar o habitual por oposi¢do ao excepcional, é



cruéis ou despoticas da cultura, do Estado, da Guerra, do con-
flito étnico, do tribalismo, do patriarcado, e outras mobilizagdes
ou exemplos de poder coletivo contra os individuos®* (BROWN,
apud ZIZEK, 2010, p. 23).

Esta problematizagdo permite a Zizek colocar as seguin-
tes questdes: “entre aqueles que intervém em nome dos direi-
tos humanos, que tipo de politiza¢ido colocam em movimento
contra os poderes a que eles se opdem? Eles sdo partidarios de
uma formulagdo diferente de justica ou se opdem a projetos
de justica coletivos?” Ou, em outros termos: “a politica me-
ramente humanitaria e antipolitica de apenas prevenir o so-
frimento” ndo equivale a proibi¢do de elaboragao e execucgao
de um verdadeiro projeto coletivo de transformacgao sécio-
-politico? (ZIZEK, 2010).

Neste sentido, os direitos humanos tornam-se uma ideo-
logia, ao negar a possibilidade de outros mundos, na medida
em que toda negac¢do, de um modo ou de outro, é a afirmacao
de alguma outra coisa.

o de descambar para uma historia populista, celebrando a contribui¢ao de
um obscuro camponés que melhora a técnica do essartage, [...] (como) um
movimento tdo importante quanto o de um general que vence uma guerra”
(BURGUIERE, apud MAGALHAES, 2006, p. 56-57). A critica nestes termos
ndo propde um retorno a crenga no progresso técnico que desqualifica o su-
jeito da agdo (geralmente coletivo) e a agao histérica (uma atividade politica
por exceléncia), “creditando a tecnologia o principal mébil para o avango das
sociedades”; nem um retorno ao elitismo (historia das grandes figuras que
desvaloriza a participagao das camadas subalternas nos grandes eventos). O
questionamento dirige-se contra “a valoragio da quietude (como se fosse, per
se, resisténcia aos ‘poderosos’, numa facil generalizagdo) em detrimento das
atitudes de rebeldia, levando, com isto, a condenagio da politica como lugar
da dominagdo” (MAGALHAES, 2006, p. 56-57).

20  Um exemplo da aplicagdo dessa logica é o estudo do ethos sem-terra feito por
Debora Schu a partir da “vida cotidiana” num acampamento do MST. Para
a autora a “massificagdo” (as agdes politicas dos acampados), servem como
uma forma do “acampado assumir como valida a ideologia do movimento”.
Nas eleigoes dos dirigentes politicos dos acampamentos nao ha o predominio
da “soberania popular” e a sua forma de organizagao “da-se sob um rigido
dominio” a ponto de limitar a liberdade das pessoas e formar um juizo ne-
gativo nelas sobre o individualismo (SCHU, 2010). A légica é conservadora:
vejam, toda tentativa de organizar coletivamente uma alternativa social, até
mesmo aquela que busca a reforma agraria, mesmo através do MST, redunda
num mal maior e na manuten¢ao da opressdo dos inocentes e dos impotentes
pelo poder dos “lideres”.
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Retomemos o caso recente dos 54 mortos por desidra-
tacdo que tentaram adentrar na Europa partindo de um por-
to da Libia bombardeada em nome dos direitos humanos.
Como afirma Zizek, esta nio seria “a verdade da globaliza-
¢do: a construgdo de novos muros isolando os europeus pros-
peros do fluxo de imigrantes”? A ideologia universalista dos
direitos humanos, nao serve para esconder justamente que “o
modelo atual de prosperidade capitalista recente ndo pode ser
universalizado”? (Z1ZEK, 2003, p- 171-172).

Nesse sentido, “toda referéncia aos direitos universais do
homem como ‘projeto inacabado’ a ser gradualmente esten-
dido a todos os povos™!, ndo seria uma mera quimera ideo-
légica va, que possibilita ao Ocidente, “o direito de condenar
os excluidos quando usam todos os meios, inclusive o terror,
para lutar contra sua exclusio?” (ZIZEK, 2003, p. 171-172).

Critica a critica dos direitos humanos

A critica marxista aos direitos humanos como conteu-
do ideoldgico burgués, pois “os direitos humanos universais
sdo, com efeito, o direito dos homens brancos proprietarios a
trocar livremente no mercado, explorar trabalhadores e mu-
lheres, e exercer dominag¢ao politica”, possui uma forma con-
vincente (ZIZEK, 2010, p- 26).

Essa afirmagdo consistiria, segundo Zizek, na “resposta
de esquerda padronizada” a questéo, a qual denuncia a “falsa
universalidade” dos direitos humanos. A mesma, nio é des-
tituida de fundamento, pois “em seus primoérdios, os direitos
humanos eram, na pratica, os direitos dos homens brancos e

21  Para Zizek, Salvador Allende “que tentou combinar socialismo com ‘demo-
cracia pluralista” é um “herdi negativo cuja tarefa era demonstrar, por meio
de sua propria derrota (morte tragica em 1973), a impossibilidade de socia-
lismo sem violéncia, pela via parlamentarista ‘suave™ (ZIZEK, 2003, p. 99).
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donos de propriedades, excluindo silenciosamente as classes
mais baixas, as mulheres, as pessoas de outras racas etc.”. Em-
bora valida, adverte o autor, “essa resposta [...] padronizada”
ja nao é o bastante, pois ela se restringe em “reapresentar a ve-
lha dentincia marxista da falsa universalidade ideoldgica: ‘Os
direitos humanos universais na prética privilegiam os indivi-
duos nos paises altamente desenvolvidos do Primeiro Mundo™
(ZIZEK, 2001).

Esta interpretacdo identifica o “contetido particular
que hegemoniza a forma universal”, mas deixa de analisar
“a emergéncia da propria forma da universalidade”, nao per-
guntando: “Como - em que condi¢des histéricas especificas
— a universalidade abstrata se tornou um ‘fato da vida (so-
cial)’?” Para Zizek aqui estaria a questdo central da analise
de Marx sobre o fetichismo da mercadoria, pois na sociedade
“na qual predomina a troca de mercadoria, os individuos, em
sua vida didria, fazem referéncia a si mesmo e aos objetos que
encontram como personificagdes contingentes de no¢des uni-
versais abstratas”. Nela “o que eu sou, em relacao as minhas
experiéncias sociais e culturais concretas, é vivenciado como
contingente, pois o que me define fundamentalmente é a ca-
pacidade universal “abstrata” de pensar ou de trabalhar”.??
Nestas condi¢bes sociais especificas, as da troca de mercado-
rias e da economia de mercado global, “a ‘abstracdo’ torna-
-se uma caracteristica direta da vida social atual, a forma em
que individuos concretos se comportam e se relacionam com
seus destinos e com seu ambiente social”. Marx “compartilha
a ideia de Hegel, segundo a qual a universalidade surge “por
si mesma” somente quando os individuos nao mais identifi-
cam completamente o &mago de seu ser com a sua situagao

22 O mesmo vale para o objeto de desejo: “qualquer objeto que possa satisfazer
meu desejo é vivenciado como contingente, pois 0 meu desejo é concebi-
do como uma capacidade formal “abstrata”, indiferente a multiplicidade de
objetos particulares que podem, mas sem nunca conseguir completamente,
satisfazé-lo” (ZIZEK, 2010, p. 27).
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particular”,” ou seja, “somente na medida em que se experi-
mentam como ‘deslocados’ para sempre dela”. Deste modo, “a
existéncia concreta da universalidade é [...] o individuo sem um
lugar adequado no edificio social”, e o seu modo de aparicao,
“sua entrada na existéncia real, ¢ um ato extremamente violento
de romper o equilibrio orginico anterior” (ZIZEK, 2010, p. 27).

O problema dessa reapresentacao da dentincia da falsa
universidade ideoldgica, ou seja, “da existéncia de uma dife-
renga entre a aparéncia ideolégica da forma juridica univer-
sal e os interesses particulares que efetivamente a sustentam”
(ZIZEK, 2010, p. 27), é “que ela deixa que se perca a chance
singular de transformar os proprios direitos humanos em ter-
reno da luta por hegemonia”, entregando-os “de bandeja ao
inimigo” (ZIZEK, 2001).

Segundo Zizek, embora a universalidade dos direitos hu-
manos fosse falsa, pois de fato privilegiava os homens brancos
proprietarios, sua aspiragao a universalidade “p6s em movi-
mento o processo irrefredvel da expansdo” dos mesmos. “Pri-
meiro foram as mulheres que disseram ‘por que nao nds tam-
bém?, depois foram os negros (no Haiti) que disseram o mesmo,
a seguir os trabalhadores e assim por diante” (ZIZEK, 2001).2*

Para Zizek “vale a pena seguir a mesma estratégia hoje”,
deixando de entregar os direitos humanos de bandeja ao ini-
migo e transformando-os em terreno de luta por hegemonia
(ZIZEK, 2001).

23 Como ocorria na época das culturas fechadas, a da Grécia no caso, cantada
por Lukécs: “Afortunados os tempos para os quais o céu estrelado é o mapa
dos caminhos transitaveis e a serem transitados, e cujos rumos a luz das
estrelas ilumina. Tudo lhes é novo e, no entanto, familiar [...] O mundo ¢
vasto, e no entanto é como a propria casa [...] Todo ato da alma torna-se,
pois, significativo e integrado nessa dualidade”. Como ocorria e ja ndo ocorre
mais sob “o céu estrelado de Kant” no qual “brilha agora somente na noite
escura do puro conhecimento e ndo ilumina mais os caminhos de nenhum
dos peregrinos solitarios — e no Novo Mundo, ser homem significa ser” s6
(LUKACS, 2000, p. 25-34).

24  “Aforma nunca é ‘mera’ forma, mas envolve uma dindmica prépria, que dei-
xa tragos na materialidade da vida social [...] Foi a ‘liberdade formal’ burgue-
sa que colocou em movimento as demandas politicas e praticas bem ‘subs-
tanciais’ do feminismo e do sindicalismo” (ZIZEK, 2010, p. 27).
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Zizek tenta fazé-lo a partir da reflexdo de Ranciére so-
bre a ambiguidade da no¢ao marxiana de gap (diferenca)
“entre a democracia formal — os Direitos do Homem, as li-
berdades politicas — e a realidade econémica da exploracio
e da dominagao”. A leitura tradicional desta diferenca vé a
democracia formal como “uma expressao necessaria, porém
iluséria de uma realidade social concreta de exploracio e do-
minacio de classe”. Zizek propée interpretd-la num “sentido
mais subversivo de tensdo na qual a ‘aparéncia’ égaliberté nao
¢ uma ‘mera aparéncia’, mas contém uma eficicia propria, o
que permite pér em movimento a rearticulagdo das relagdes
socioecondmicas reais por meio de sua progressiva ‘politi-
za¢do’”, como nos exemplos: “Por que as mulheres também
nao deveria ser permitido o voto? Por que as condi¢des de
trabalho néo deveriam ser também uma questio de interesse
publico?” (ZIZEK, 2010, p. 28).

Prendam Kissinger ou calem a boca!*

O artigo Direitos humanos e ética perversa de Slavoj
Zizek (publicado em 2001) “foi motivado sobretudo pela en-
trega de Milosevic ao Tribunal de Haia”,* no momento em
que o autor terminava a leitura do livro de Christopher Hit-
chens “sobre Henry Kissinger [...] no qual este é qualificado

25 Ou como disse “a mulher que respondeu a um homem que a insultava com
insinuagdes machistas: ‘Cale a boca, ou eu te obrigo a fazer aquilo de que
vocé se gaba!”” (ZIZEK, 2003, p. 79).

26 A entrega foi praticamente “comprada” e “feita por decisdo do Presidente da
Sérvia, Zoran Djindjic, contra a vontade do novo Presidente da Iugoslavia,
Vojislav Kostunica (eleito como candidato de oposi¢ao a Milosevic, nas elei-
¢oes do final do ano 2000), ante exigéncia dos Estados Unidos nesse sentido,
afirmada muitas vezes antes e reiterada em julho, em conferéncia internacio-
nal de assisténcia a Iugoslavia redemocratizada, como condigdo para a libe-
ragao da ajuda econémica de que o pais necessitava desesperadamente apos
os bombardeios da OTAN” (ALVES, 2002, p. 94).
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como criminoso de guerra, facilmente imputavel, mas na pra-
tica intocavel pelas cortes internacionais recentemente criadas”
(ALVES, 2002, p. 114).

Nele Zizek aventa uma hipétese calcada em boa dose de
realismo magico: e se Henry Kissinger fosse preso como crimi-
noso de guerra numa de suas viagens por algum pais ocidental
(preferencialmente algum da Europa Central) e nao Pinochet?
Essa prisao seria uma prova para o maquindrio internacional
de direitos humanos “obrigando seus executores a deixar cla-
ra sua posicao e a fazer uma escolha: ou o império america-
no obrigaria esse pais a soltar Kissinger, com isso expondo a
grande fraude dos direitos humanos,” ou [...]” (ZIZEK, 2001).

A alternativa a “grande fraude dos direitos humanos”,
o0 “ou ..”, ndo ¢ descartada por Zizek. A proposta é adotar a
“ingenuidade mais completa” neste terreno de luta, a qual as
vezes é a politica mais astuta. Uma de suas propostas é que a
mensagem a ser enviada

as instancias no poder que evocaram os direitos humanos quan-
do detiveram o general panamenho Manuel Noriega, quando
bombardearam o Iraque, quando promoveram o bloqueio eco-
nomico de Cuba ou quando levam o tribunal de Haia a tentar
prender e julgar os criminosos de guerra iugoslavos: prendam
Kissinger ou calem a boca! (ZIZEK, 2001).

Outra proposta &

o langamento de uma grande campanha global pela cria¢ao de
algum tipo de tribunal para julgar crimes ecoldgicos, visando a
(pelo menos a longo prazo) alcangar algum tipo de status legal

27 A “grande fraude” dos sistemas internacionais de direitos humanos, talvez,
um novo exemplo: em abril de 2012 a Venezuela anunciou que se desvincula-
ria da Comissdo Interamericana de Direitos Humanos e em julho que faria o
mesmo em relacdo a Corte Interamericana de Direitos Humanos, ambas do
sistema interamericano de direitos humanos e vinculadas & Organizagao dos
Estados Americanos (OEA). Os Estados Unidos, que ndo se submetem as de-
cisoes do sistema, advertiram a Venezuela que se deixar o sistema, como tem
ameagado, estard enviando uma mensagem “profundamente lamentavel” em
material de direitos humanos e democracia...
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dotado de poder executivo, estabelecendo critérios claros sobre o
que ¢é visto como crime ecoldgico e tendo o poder de impor pelo
menos alguns tipos de medidas contra as pessoas e instituicoes
envolvidas nos crimes (ZIZEK, 2001).28

Lutar no terreno dos direitos humanos é “mobilizar aqui
o poder total do discurso legalista/moralista”, tratando (nesse
caso) “Bush ndo apenas como adversario politico, mas como
um criminoso que deve ser tratado publicamente como tal,
evitado e boicotado?” (ZIZEK, 2001).

Zizek propde que consideremos os direitos humanos sob
o conceito de “eficdcia simbdlica” (de Lévi-Strauss), “uma fic-
¢do simbolica que, como tal, possui eficacia real propria”. A
postura de apresentar os direitos humanos como mera iluséo,
esconde uma realidade diferente e deve ser repelida, pois é
passivel de reapropria¢do por aqueles que estdo no poder.”
Muito mais interessante, segundo Zizek,

¢é o processo oposto, no qual algo, que era originalmente um
edificio ideolégico imposto por colonizadores, é tomado subi-
tamente em seu conjunto pelos suditos como uma maneira de
articular suas queixas “auténticas”. Um caso cldssico seria o da

28 Penso em situagdes de aplicagdo desta ideia/légica: pegamos que a ONU
mande capacetes azuis e faga uma interven¢ao humanitaria nos frigorificos
da empresa francesa Doux (no Brasil), que mutilam milhares de trabalha-
dores todos os anos. Poderiamos pedir também o bloqueio econdmico aos
Bancos que financiam hidrelétricas que desalojam milhares de pessoas no
mundo todo, as quais acabam parando em campos de refugiados, os refu-
giados “econdmicos”. Experiéncias concretas neste sentido sdo as sessoes de
Lima (2008) e Madri (2010) do Tribunal Permanente dos Povos, que julgaram
empresas transnacionais por violagdes de direitos humanos.

29 “Longe de serem pré-politicos, os ‘direitos humanos universais’ designam o
espago preciso da politizagao propriamente dita, eles equivalem ao direito
de universalidade como tal - o direito de um agente politico em declarar sua
nao-coincidéncia radical consigo mesmo (na sua identidade particular), para
postular a si mesmo como o ‘supra-numerario’, aquele sem lugar adequado no
edificio social; e, portanto, como um agente da universalizagao do social em si.
Por conseguinte, o paradoxo ¢ muito preciso e simétrico em relagao ao para-
doxo dos direitos humanos universais como os direitos daqueles reduzidos a
inumanidade. No exato momento em que tentamos conceber os direitos poli-
ticos dos cidadaos sem fazer referéncia aos direitos humanos universais ‘meta-
-politicos’, perdemos a propria politica; isto é, reduzimos a politica a um jogo
‘pbs-politico’ de negociagio de interesses particulares” (ZIZEK, 2010, p. 28).
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Virgem de Guadalupe, no México recém-colonizado: com a sua
apari¢do a um humilde indio, o cristianismo - que até entao ser-
via como uma ideologia imposta pelos colonizadores espanhdis
- foi apropriado pela populagdo indigena como um meio para
simbolizar sua terrivel condicdo (ZIZEK, 2010, p. 28).

A inspira¢ao para esta proposicao vem da revolta bem su-

cedida dos escravos no Haiti, quando os negros “fazendo eco
a Revolucio Francesa, revoltaram-se em nome dos mesmos
principios de liberdade, igualdade e fraternidade” (Z1ZEK,
2011, p. 98). Ela foi “o cadinho, a prova de fogo dos ideais do
[uminismo francés” (BUCHK-MORSS apud Z1ZEK, 2011,
p- 98). Para Zizek

No Haiti, ocorreu o impensavel (para o [luminismo europeu): a
Revolugdo Haitiana “entrou para a histéria com o traco peculiar
de ser impensavel, mesmo enquanto acontecia”. Os ex-escravos
do Haiti entenderam os lemas revolucionarios franceses de
modo mais literal que os proprios franceses: ignoraram as res-
trigoes implicitas que abundavam na ideologia do Iluminismo
(liberdade, mas s para os sujeitos racionais “maduros”, ndo para
os barbaros selvagens e imaturos, que antes tinham de passar por
um longo processo de educagdo para merecer liberdade e igual-
dade...). Isso levou a momentos “comunistas” sublimes, como
quando os soldados franceses (enviados por Napoledo para re-
primir a rebelido e restaurar a escravatura) se aproximaram do
exército negro de escravos (auto)libertos: ao ouvir um murmu-
rinho de inicio indistinto no meio da multidao negra, os solda-
dos supuseram que fosse algum tipo de canto de guerra tribal;
contudo, quando se aproximaram, perceberam que os haitianos
cantavam a Marselhesa e, em voz alta, perguntavam aos soldados
se eles ndo estavam lutando do lado errado (ZIZEK, 2011, p. 98).

Aos que ja se perguntam “se o fato de os escravos can-

tarem a Marselhesa ndo seria um indicador de uma subor-
dinagio colonialista”, Zizek responde que a mensagem da
Marselhesa cantada pelos haitianos era “nesta batalha, somos
mais franceses do que vocés, franceses; representamos as con-
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sequéncias mais secretas de sua ideologia revoluciondria, as
proprias consequéncias que vocés ndo conseguem assumir”
(ZIZEK, 2011, p. 99).

Zizek reflete aqui sobre as palavras programéticas de
Stokely Carmichael, fundador do Black Power®® e propde uma
corre¢do das mesmas:

O que os opressores temem de fato ndo é uma autodefinicao
totalmente mitica, sem nenhum vinculo com a cultura branca,
mas a autodefini¢do que, pela apropria¢do de elementos-chave
da tradigdo igualitaria emancipatdria branca, redefine essa mes-
ma tradigdo, transformando-a ndo tanto nos termos do que diz,
mas nos termos do que ndo diz, isto é, obliterando as qualifica-
¢oes implicitas que excluiram de fato os negros do espaco igua-
litario. Em outras palavras, ndo basta encontrar novos termos
para definir fora da tradi¢do branca dominante; é preciso dar
um passo além e privar os brancos do monopdlio de definir sua
prépria tradigdo (ZIZEK, 2011, p. 104).

A apropriagao de elementos-chave da tradigdo igualita-
ria emancipatdria branca é o “faca o que vocé diz” ou “cale a
boca”, referido por Zizek. Neste sentido, Philiph Roth, ja em
1967, havia intuido como os direitos humanos poderiam fa-
zer os norte-americanos WASP* calarem a boca em seu pro-
prio pais. Alexander Portnoy, o protagonista de seu romance
Complexo de Portnoy, ¢ um judeu norte-americano, branco,
de classe média, que sempre protegeu os “direitos dos inde-
fesos”, sem ganhar “praticamente nada” por isso, chegando a
ocupar o cargo de vice-presidente da “Comissao de Oportu-
nidade Humana” de Nova Iorque, o qual desincumbiu com
zelo elaborando seus “relatérios sobre a discriminacdo” etc.

30 “Temos de lutar pelo direito de inventar os termos que nos permitirao de-
finir a nds e a nossa relagdo com a sociedade, e temos de lutar para que
esses termos sejam aceitos. Essa é a primeira necessidade de um povo livre e
também o primeiro direito recusado por todos os opressores” (apud ZIZEK,
2011, p. 104).

31 White, Anglo-Saxon and Protestant (branco, anglo-saxao e protestante), tipo
padréo norte-americano.
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Um belo dia, Portnoy tentava explicar aos “pais indigentes
de uma crianga” porto-riquenha, a qual estaria morrendo de
inani¢do num hospital da cidade, que este fato nio tinha ne-
nhuma vincula¢ao com sua origem étnica. Os pais da crianga
o fizeram calar a boca lendo no manual bilingue escrito por
elel: “es contrario a la ley discriminar contra qualquier persona”
(ROTH, 1986, p. 154-156).

Consideragoes finais

A partir de Zizek podemos compreender a peculiari-
dade contemporanea do processo de socializagdo a partir de
normatividades contrarias, como no caso das ingeréncias mi-
litares dos EUA e da OTAN em nome dos direitos humanos,
as quais consistem na inversao daquilo que afirmam.

Os direitos humanos, nesses casos, sao utilizados como
um discurso “neutro”, apolitico e “desinteressado”, para me-
lhor atender aos interesses da nova ordem internacional do-
minada pelos EUA, convertendo-se numa espécie de “ideolo-
gia” que desqualifica a politica; impde determinadas escolhas
e agendas; nega possibilidades que estejam fora de seu hori-
zonte e projeto politico; sataniza a violéncia dos excluidos e
a ideia de projetos coletivos para mudangas revolucionarias.

Ampliando o nivel de andlise, para além das intervencdes
militares em nome dos direitos humanos, a questao colocada
por Zizek, pde em suspenso todas as politicas supostamen-
te despolitizadas dos direitos humanos, ¢ dizer: cada agenda
governamental ou nao governamental de direitos humanos,
precisa ser submetida a uma andlise critica que permita ques-
tionar os critérios de sua escolha, identificar primazias e fins
geo-politicos, politico-econdmicos, interesses especificos a
que serve.
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As reflexdes de Zizek, dentre outras questoes, criam
condi¢des, como afirma Safatle, para que voltemos a acredi-
tar que os processos sdcio-historicos sao politicos e abertos.
Contribuem para voltemos acreditar que eles ndo terminam
necessariamente em catdstrofes. E preciso superar a ideia de
que se quisermos grandes mudangas, inevitavelmente provo-
caremos grandes catastrofes, pois esta logica afirma que s
estamos seguros no presente — capitalista, liberal, “tolerante”,
apolitica e eticamente escorados nos direitos humanos - por
mais que detestemos e julguemos insuportavel e odioso este
presente. Afinal, esta é a 16gica que propde o fim da histdria
a0 NOS encarcerar em Nnosso presente, visto como a apoteose
final, eterna e imutavel da existéncia humana.
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